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PRESENTACION

Déjame solo aquel poco de mi

con que pueda llamarte mi todo.

Déjame solo aquel poco de mi voluntad

con que pueda seguirte en todo lugar,

llegar a ti en cada cosa y ofrecerte

mi amor a cada segundo.

Déjame solo aquel poco de mis cadenas

que me sujeten a tu voluntad para que en mi vida
pueda llevar a cabo tus deseos, y que es

la cadena de tu amor.

Rabindranath Tagore

na primera aproximacién al esclarecimiento de
aquello que nombran los términos religion y mistica
exige la presentacién de sus significados etimol6-
gicos. Cicerdn deriva el primero de relegere, que, a su vez, alude a la accién
de releer. En el mundo histérico-cultural del orador latino se consideran re-
ligiosos a quienes releen o examinan lo referente al culto divino.! En suma,
se entiende por religion una reflexién sobre lo relevante y el cumplimiento
de los deberes para con los dioses. Lactancio asegura que “religiéon” procede

1 Cicerdn, Sobre la naturaleza de los dioses, 11 71-72.
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de religare,* palabra que se utiliza para indicar la necesidad humana de esta-
blecer un vinculo piadoso con lo divino. Esta tltima acepcion es la que ha
prevalecido en la historia de Occidente; tan es asi que san Agustin sostiene
que “se llama religién lo que se religa”.?

A mij entender, la religién es:

Un modo de existencia, adoptado de manera libre y consciente, que surge como
respuesta existencial positiva, de absoluta disponibilidad, a la manifestacién
del misterio salvifico/liberador. M4s que una experiencia aislada [ordinaria o
extraordinaria], la religién es un proceso de transformacién vital, originado,
sostenido y consumado por la manifestacién elusiva de la divinidad [es decir,
de la esencia no manifiesta de Dios y de los dioses]. Este puede asumir la
forma de unién [con] o fusién [en] la divinidad, segiin tenga por propdsito
la salvacién o la liberacién.

La palabra mistica “no aparece en el Nuevo Testamento ni en los Padres
apostolicos, y se introduce en el vocabulario cristiano a partir del siglo 1m1”.
Mis tarde, el término se aplicard al sentido alegérico de las Sagradas Escri-
turas, a los elementos del ritual cristiano y a la divinidad.

El sustantivo mistica aparece en la primera mitad del siglo xv11 para de-
signar una experiencia y un discurso que tienen por causa un conocimien-
to engendrado por el encuentro vital con lo divino. A partir de esa época el
vocablo se emplea para hacer referencia a testimonios escritos en los que se
declara la experiencia de Dios. Mistica designa “una experiencia, una mo-
dalidad del conocimiento y un discurso especificos”.®

En torno a la polémica de si entre religién y mistica hay puntos
de contacto o, por el contrario, se trata de posibilidades existenciales distintas,
coincido con Gémez Caffarena en que “la diferencia entre el mistico y el
creyente no mistico serd mds gradual que esencial”.’

Desde mi punto vista, la mistica es la expresion radical de la religion.
El fenémeno mistico se desarrolla en el seno del fenémeno religioso. De

2 Lactancio, Instituciones divinas, IV 28.

> San Agustin, Retractaciones, 1 13.

* Lucero Gonzélez Sudrez, La mistica cristiana en el tiempo de la secularizacién, el nibilismo
y los nuevos movimientos religiosos, Bogotd-México, Pontificia Universidad Javeriana-Universidad
Iberoamericana, 2020, p. 53.

> Juan de Dios Martin Velasco, E{ fendmeno mistico: estudio comparado, Madrid, Trotta,
1999, p. 20.

¢ Michel de Certeau, La fibula mistica: siglos xvi y xvii, México, Universidad Iberoame-
ricana, 1993, p. 27.

7 José Gémez Caffarena, El enigma y el misterio. Una filosofia de la religion, Madrid,
Trotta, 2007, p. 217.
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hecho, “es practicamente undnime el reconocimiento de la estrecha rela-
cién entre mistica y religién y la afirmacién de la presencia de la mistica en
todas las religiones™.®

A cada expresién religiosa subyace una experiencia mistica. Los rasgos
esenciales que la experiencia de la divinidad asume en cada contexto religioso,
asi como el conjunto de mediaciones “en que dicha experiencia se inscribe,
determinard[n] formas muy diferentes de mistica a las que sélo analégica-
mente puede aplicarse el mismo nombre”.’

La mistica constituye el principio y el fin de la religién. El hombre de-
viene mistico cuando supera la representacién tradicional de Dios y de los
dioses en favor del encuentro personal con la divinidad.

La experiencia mistico-religiosa puede transformarse, volverse problema-
tica, decaer o incluso persistir inicamente como el recuerdo de la huida de
los dioses, pero no desaparecer. En las mds diversas circunstancias es paten-
te que el anhelo de entrar en contacto con Dios y con los dioses ha estado,
estd y estard presente en el hombre. No ha habido ni habrd una comunidad
donde la busqueda de la salvacién o de la liberacién esté ausente del todo.

¢Cudl es la relacién de la filosofia con la experiencia mistico-religiosa?
La filosofia, como realizacién mdxima del pensar, es una investigacion cuyo
propdsito es hacer comprensibles las experiencias fundamentales, que cons-
tituyen el habitar. Por este motivo, el fildsofo no puede omitir el andlisis re-
lativo en la manera en que la relacién con Dios y con los dioses determina la
comprensién que el hombre tiene de si mismo, del mundo en el que se de-
sarrolla su vida cotidiana, de los otros, de las cosas y de lo totalmente Otro.

En los tltimos anos se ha dado un auge de los estudios filoséficos sobre
los fenémenos religioso y mistico. Tan pronto quedé superada la idea erré-
nea de que la actitud religiosa era una consecuencia de la ignorancia y que
desapareceria con el progreso del conocimiento cientifico, se hizo eviden-
te la necesidad de indagar, partiendo del reconocimiento de que la religién
es un fenémeno transcultural: ;Por qué el hombre es capaz de lo divino?,
¢qué impacto tiene la manera en la que cada sociedad se representa lo divi-
no en su forma de organizacién?, ;cudles son los rasgos esenciales del fené-
meno religioso?, ;en qué sentido la religién funda el sentido del mundo y
de la existencia?

Bajo la conciencia de que, ademds de hacer frente a las problemadticas
especificas de cada época y contexto la filosofia no puede desatender las pre-
guntas perennes, los articulos que integran la seccién monogréfica de este
ndimero responden a enfoques y referentes filos6ficos y teoldgicos diversos.
Sus autores tienen en comun el deseo de comprender algin aspecto de la

8 J. Martin Velasco, op. cit., p. 29.
o Ibidem, p. 23.
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experiencia religiosa; pero difieren en sus planteamientos y aportaciones,
que van desde la reflexién sobre las repercusiones éticas de la experiencia
de Dios, hasta el llamado a asumir con valentia que el dios-concepto de la
metafisica “ha muerto”.

El articulo que inaugura la seccién es “Perfeccion, virtud y teofania en
el De vita Moysis de Gregorio de Nisa”. A lo largo de sus pdginas, Jacob Bu-
ganza Torio lleva a cabo un agudo andlisis del De vita Moysis, de san Gre-
gorio de Nisa, cuyo hilo conductor corresponde por completo a su drea de
especialidad: la filosoffa moral. El autor inicia exponiendo cémo se vinculan los
conceptos virtud moral, perfeccion y bien, atendiendo dos perspectivas:
la metafisica platénica y la cristiana. Tal ejercicio se relaciona directamen-
te con una de las tareas que desde el nacimiento de la filosofia cristiana ha
estado en el centro de la reflexién; a saber, evidenciar tanto la continuidad,
como la ruptura entre las visiones del mundo neoplaténica y cristiana. El
articulo pone de manifiesto que el primer aspecto no es evidente por prin-
cipio. Para reconocer aquello en lo que confluyen cristianismo y neoplato-
nismo es indispensable que, a semejanza de Moisés, el individuo se esfuerce
por alcanzar la virtud, ya que esta tGltima es condicién de posibilidad de la
contemplacién divina.

El segundo texto, “El Caracol del corazén: Una propuesta de otra es-
piritualidad y educacién posibles”, es de Santiago Maria Borda-Malo Eche-
verri. El estilo del escrito rompe con la manera habitual de hablar respecto
de la experiencia religiosa. No se trata de una mera exposicion de conceptos
e ideas fundamentales en torno al tema. Como él mismo lo aclara, es una
meditacién que nace de la bisqueda ininterrumpida de la presencia es-
quiva de Dios en la cotidianidad, que destaca por su belleza formal. Tomando
como referente principal las Moradas del castillo interior, de santa Teresa
de Jesus, Santiago presenta de modo poético el arduo camino espiritual que
culmina en la contemplacién. La intencién del escrito consiste en exhibir las
determinaciones de la existencia mistico-religiosa, correspondientes a cada
una de las siete estancias en las que el autor divide el proceso que culmina
en el encuentro con lo divino. Siete son los aposentos espirituales que el au-
tor analiza: sensibilidad, sentimiento, imaginacién, voluntad, inteligencia,
memoria y espiritu. Al hacerlo, pone de manifiesto que, al detenerse en cada
uno de ellos, quien consigue habitar de ese modo experimenta una transfor-
macién que, poco a poco, lo va llevando a la plenitud deseada por todo co-
razén humano. El texto es una invitacién a que el lector extraiga sus propias
conclusiones en torno a la necesidad de recuperar la “teologfa del corazén”.

El tercer articulo, escrito por Arturo Rocha Cortés, que lleva por titu-
lo “Antologia mistica de san Juan Diego con base en el Nican Mopohua”,
es una exégesis de la experiencia mistica de san Juan Diego Cuauhtlatoat-
zin, quien, como es sabido, fue favorecido con la visién de santa Maria de
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Guadalupe en el cerro del Tepeyac. El autor ofrece una interpretacién del
Nican Mopohua que tiene como eje central el andlisis de cuatro simbolos a
través de los cuales se hace patente la intuicién de lo divino del santo me-
xicano: las flores, las espinas, el vergel y el desierto. La principal aportacién
del escrito, que se distingue por su esmerado estilo, consiste en convocar
al lector para que se dé cuenta en que, en cada uno de los simbolos antes
mencionados, se expresa una intuicién de lo divino que actué como catali-
zador de la evangelizacién novohispana indigena. Una experiencia religiosa
que, desde la perspectiva de su autor, tiene cierto paralelismo con la mistica
de san Juan de la Cruz.

El cuarto articulo lleva por titulo “La voz de un silencio elocuente de la
mano de Elias”. Haciendo gala de su esmerada formacién, Carlos Ceballos
Blanco ofrece una meditacion teoldgica que gira en torno a las ensefianzas
de Elias: profeta y mistagogo a quien resulta provechoso leer para ser ins-
truidos sobre el modo en que, a solas y en silencio, sin importar el escena-
rio histérico cultural donde el azar del nacimiento o la eleccién lo hayan
situado, el hombre de ayer, hoy y siempre puede escuchar la voz de Dios.
Utilizando el método elaborado por la teologia latinoamericana —cuyas
fases son “ver”, “juzgar” y “actuar”—, Carlos lleva a cabo un anilisis socio-
légico del fenémeno religioso en la posmodernidad, destinado a dilucidar
los efectos de la secularizacién. Una vez hecho el diagnéstico religioso de
nuestro tiempo, el discurso toma por centro la experiencia de encuentro
de Elias con Dios, la cual se distingue de la tradicién porque, para descri-
bir la presencia salvifico-liberadora de Yhwh, no recurre a imdgenes como el
fuego, el terremoto o el viento, sino al silencio elocuente. La principal en-
sefanza de Elfas es que, para descubrir la presencia de Dios, es necesario
escuchar, esclarecer, ponderar y entender su palabra, lo cual pone de ma-
nifiesto que la experiencia mistica no radica en fenémenos extraordinarios
—por mis llamativo que sea su estudio para disciplinas como la psicologia de
la religién—, sino en un contacto cotidiano con Dios, que abre los ojos
del espiritu permitiéndole distinguir lo esencial de lo accidental. Para con-
cluir, el autor presenta algunas consideraciones que pretenden orientar la
accién de la Iglesia en el mundo, a fin de que permanezca fiel a su vocacién
profético-liberadora.

En el quinto articulo, “El cristianismo como modo de existencia. Una
meditacién fenomenoldégico-hermenéutica, a partir de la filosofia de Seren
Kierkegaard”, partiendo del reconocimiento de que, por diversas razones,
la experiencia de Dios no siempre es comprendida correctamente, me he
propuesto pensar, bajo la guia de Kierkegaard, en torno a las dificultades
inherentes al seguimiento de Cristo. Mi aproximacién al filésofo danés no
pretende sumarse a los escritos eruditos. Jamds me ha interesado contribuir
a engrosar las pdginas de la historia de la filosofia. Mi interés, de cardcter
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existencial y auténticamente filoséfico, consiste en problematizar un hecho
generalizado: con la mayor facilidad, una gran cantidad de personas se con-
sideran cristianas, pero no tienen idea de la exigencia infinita que esa moda-
lidad de la vida fictica entrafia. Mi escrito tiene como propésito distinguir
al cristianismo de la cristiandad, mediante la exhibicién de aquello que de-
fine el modo de existencia originado por el encuentro con el Crucificado,
desde una triple perspectiva hermenéutica, fenomenolégica y trascendental.
Finalmente, en su escrito “La putrefaccién divina en la filosofia de
Nietzsche”, Victor Ignacio Coronel Pifa reflexiona sobre el que, de acuer-
do con Heidegger, constituye uno de los acontecimientos mds importantes
de la historia de Occidente. A saber, la “muerte de Dios” anunciada por
Nietzsche. Para evitar malentendidos, desde las primeras pdginas el autor pun-
tualiza que su deseo no es s6lo contribuir a los estudios especializados sobre
la obra del fil6sofo alemdn. Ciertamente, el tema ha sido abordado des-
de diferentes enfoques y campos filoséficos. La literatura es abundante, a tal
punto que parecerfa imposible agregar algo al respecto. No obstante, el ar-
ticulo va mds alld por cuanto invita al lector a pensar sobre las repercusiones
existenciales del terrible anuncio que figura en el famosisimo pardgrafo 125
de La gaya ciencia: “;Adénde ha ido Dios? [...] ;Yo os lo diré! iNosotros lo
hemos matado, vosotros y yo! ;Todos nosotros somos sus asesinos!”. Al me-
ditar sobre la muerte de Dios, lo que el autor se propone es hacer ver que la
putrefaccién divina abre para el hombre occidental una doble posibilidad:
tomar distancia de los valores cristianos y adoptar la actitud creativa del nifio
que, desde la inocencia del devenir, tiene la capacidad de generar una nue-
va concepcién en torno al ejercicio de la libertad. A fin de cumplir con dicho
cometido, la primera seccién del texto analiza el significado de la “muerte
de Dios”. A continuacidn, se exhibe la oposicién radical entre Dionisio y el
Crucificado, a la luz de Ecce homo 'y de los Fragmentos pdstumos. La tesis a de-
mostrar es que Nietzsche es el primer “filésofo del peligro” por atreverse a
mirar la imperiosa necesidad de que el ser humano renuncie a la idea de Dios.
Cada uno de los articulos incluidos en esta seccidn de la revista consti-
tuye una invitacién a pensar o a problematizar, desde el propio contexto vi-
tal, la experiencia mistico-religiosa propia del cristianismo, concebida como
modalidad de la vida fictica, Gnica e irreductible. En cada uno de ellos se
encuentra un llamado a dejarse interpelar por el acontecer de lo divino y a
preguntarse seriamente quién es Dios, quién es el hombre para él y delan-
te de El y, mds importante atin, qué significa existir en presencia de Dios.

Lucero Gonzdlez Sudrez
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PERFECCION, VIRTUD Y TEOFANIA EN EL DE

VITA MOYSIS DE GREGORIO DE NISA

PERFECTION, VIRTUE AND THEOPHANY IN DE VITA

RESUMEN

ABSTRACT

MOYSIS BY GREGORY OF NISA

Jacob Buganza Torio”

Este trabajo recupera el argumento central del De vita Moysis de san
Gregorio de Nisa desde la perspectiva de la filosoffa moral. En primer
lugar, el articulo vincula los conceptos virtud moral, perfeccion 'y bien
desde una visién metafisica platdnico-cristiana. En segundo lugar, el
autor relaciona los conceptos metafisicos anteriores con la antropologia
filoséfica del tedlogo capadocio con el fin de enlazarlos, por tltimo,
con dos de las teofanias de Moisés y su cardcter paradigmatico.

This work recovers the central argument of Saint Gregory of Nyssa's
De vita Moysis from the perspective of moral philosophy. First of all, the
article links the concepts of moral virtue, perfection and good from a
platonic-christian metaphysical vision. Secondly, the author relates the
previous metaphysical concepts with the philosophical anthropology
of the cappadocian theologian in order to link, finally, with two of the
theophanies of Moses and his paradigmatic character.

" Instituto de Filosoffa, Universidad Veracruzana, México.
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an Gregorio de Nisa, hermano carnal de san Basilio de

Cesdrea, continua la obra de este dltimo y, de cierta

manera, es culminacién del grupo Padres de la Igle-
sia, cuyos integrantes reciben el nombre de capadocios. Es habitual entre los
intelectuales de la época tardo-antigua utilizar un lenguaje comun, deriva-
do especificamente de la filosofia en boga, a saber, el neoplatonismo, cuyos
cultivadores son muchos, pero de entre los que destacan, por la grandeza de
sus construcciones teoréticas, Plotino, Proclo y Jamblico. Buena parte
del discurso cristiano estd construido con base en las categorias de la filoso-
fia helénica y muchas de ellas provienen de la amplia y caudalosa tradicién
platénica que, en varios casos, aglutina a la peripatética y la estoica. Ya los
grandes representantes de la filosofia religiosa de los primeros dos siglos de
nuestra era han sembrado fecundas ideas, y ahora, después de labrado el
pensamiento, da enormes frutos entre los fildsofos cristianos, cuyas pugnas
internas, representadas por los diversos movimientos heréticos y gnésticos,
han consolidado la reflexién de la Iglesia. Uno de estos frutos del pensamiento
es justamente la reflexién teorética de san Gregorio Niseno.

Es cierto que Heinrich Dérrie ha cuestionado el cardcter platénico del
movimiento cristiano, incluso de los albores de nuestra era, por la razén
de que hay elementos provenientes de la filosoffa de Platén y, en general, del
mundo helénico, que son incompatibles con el cristianismo.! También es
cierto que tesis como la pitagdrico-6rfica metempsicosis, la estructura je-
rarquica de la divinidad,? la eternidad del mundo, entre otros, no son ad-
mitidas en el seno de la filosoffa cristiana. Sin embargo, el credo cristiano
y el desenvolvimiento de la teorfa en cuanto filosofia, es decir, en cuanto
especulacién racional, aunque entreverada con la escritura, implican elemen-
tos que no son estrictamente endégenos al cristianismo. Por el contrario, hay
elementos exdgenos que es dificil negar. Y no es que los Padres de la Iglesia

! La sintesis de su postura al respecto estd contenida en su Platonica minora, Munich,

Wilhelm Fink, 1976, pp. 515-522.

2 S6lo hasta cierto punto puede admitirse esta idea, pues son de dominio publico las
multiples interpretaciones cristianas sobre Dios, en tiempos justamente de los Padres de la
Iglesia, que derivaron en las herejias del monarquianismo, el marcionismo, el adopcionismo
y el arrianismo.
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—y en nuestro caso los capadocios— discriminen —como se haria hoy en
dia— la filosofia estrictamente de Platén de sus diversos cultivadores, para
quienes se ha creado la nomenclatura platonismo medio y neoplatonismo. No
obstante, el lenguaje culto de la época se encuentra configurado por estas
especulaciones y categorias filoséficas, y los Padres —entre los que se cuen-
tan los capadocios— se sirven de ellas y hasta recomiendan algunas de sus
ensefanzas como preparacién o propedéutica. En ese sentido, nos parece
mids conforme la tesis de Claudio Moreschini que la de Dérrie, ya que, para
el primero, los capadocios —como muchos Padres— emplearon la filosofia
griega para configurar una doctrina cristiana:

Es verosimil, ademds, que los cristianos leyeran no sélo a Platén [sobre todo
algunos de sus didlogos] sino también a los neoplaténicos contemporineos y la
tradicién platdnica precedente. No se puede excluir que conocfan también
algtin libro de Plotino que, en algunas ediciones, circulaban junto a los textos
de Porfirio que los comentaban. En substancia, el cuadro general de la filosofia
platénica es el dotado por Porfirio, mientras que Jdmblico parece no haber tenido
casi ningin influjo sobre ellos. Tampoco los capadocios podian no tener en
cuenta la especulacién de la escuela de Alejandria, donde el platonismo ya habia
sido elaborado de modo profundo. Hay, por ende, muchas voces platénicas.

Ahora bien, en el campo de la especulacién volcada a lo prictico, es de-
cir, en lo que suele englobarse bajo la reflexién moral, puede afirmarse que
también hay elementos de continuidad entre la tradicién helénica y la cris-
tiana, aunque ciertamente no una mera calca, sino que la filosofia cristiana
introduce elementos novedosos. Moreschini insiste en que la ascesis tanto
de san Gregorio de Nacianzo, como la de san Gregorio de Nisa “no con-
trastaba, substancialmente, con un cierto tipo de platonismo, puesto que
la valoracién negativa del cuerpo y los bienes externos estaba ya esbozada,
en el fondo, en el Fedén”.* De entre las obras que el niseno ha legado a la
posteridad y que permiten visualizar la continuidad entre la ética y la ascesis
helénica y cristiana resalta el De vita Moysis, texto que destaca sobre otros,
como explica Mateo-Seco:

En La vida de Moisés, la ensehanza espiritual de Gregorio manifiesta su total
desarrollo, como si los temas que ha venido esbozando en escritos anteriores
encontrasen aqui su formulacién acabada. El pensamiento central es la con-
sideracién de la virtud como un progreso al infinito. Gregorio habfa tratado
ya este asunto anteriormente. Lo habfa desarrollado con cierta extensién por

* Claudio Moreschini, / Padri Cappadoci, Roma, Citta Nuova, 2008, p. 163.
4 Ibidem, p. 162.
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primera vez en sus Homilias sobre el Cantar de los Cantares y més adelante en el
pequeno escrito Sobre la perfeccion cristiana. En La vida de Moisés, este asunto
constituye la columna vertebral del libro, la ensefanza espiritual de Gregorio
manifiesta su total desarrollo, como si los temas que ha venido esbozando en
escritos anteriores encontrasen aqui su formulacién acabada.’

Lo que interesa en este trabajo es que a partir del De vita Moysis es
posible observar una continuidad teérico-prictica entre los conceptos de
perfeccion y virtud, para lo cual es preciso observarlos desde la perspectiva
generalisima del Bien, el cual, para la tradicién cristiana, al igual que para la
neoplatdnica, resulta ser Dios. Después, parece conveniente revisar cudl es
la visién del hombre que sostiene la filosofia nisena, en la que se encuentra la
divisi6n tripartita del alma, en racional, concupiscible e irascible, siendo
la primera en la que se encuentra la estabilidad y firmeza necesarias para
llevar una vida conforme a la virtud. Destaca que san Gregorio no propug-
ne la eliminacion de las otras dos partes mds vinculadas a lo corpéreo, pues
equivaldria a mutilar al hombre y obtener de él una visién que no le corres-
ponde. Resulta definitivo que el ser humano —como Moisés lo ha hecho—
cultive la via de la virtud, que es la condicién que le permite elevarse a la
contemplacién de Dios, en cuanto es posible. Por ello, nos parece, hay una
centralidad en la vida moral que san Gregorio subraya con ahinco y que re-
sulta de mucho provecho destacar.

Virtud, perfeccién y la naturaleza del Bien

Utilizando el simil de la carrera de caballos, en la que el espectador estd a
la expectativa de que su favorito cruce la meta en primer lugar, as se esti-
ma a s mismo san Gregorio mientras visualiza al destinatario de su escrito
(presumiblemente un monje mds joven que ¢él) en 10 Tfig dpetiic oTASIOV:
el contendiente estd en la carrera por alcanzar la victoria, por lo cual el niseno
le alienta a que siga adelante y lo exhorta para que aumente su esfuerzo. No
se trata de un aliento irreflexivo, sino que, asi como el padre estimula al hijo
para que continte por la senda victoriosa (nikn),° de la misma manera san
Gregorio motiva al presumible monje. Ahora bien, el premio al que aspira
el corredor de esta metafora proviene de arriba, como recuerda san Grego-
rio a propésito de las palabras del apdstol: “olvido lo que dejé atrds y me

> Lucas Mateo-Seco, “Introducciéon”, Sobre la vida de Moisés, Madrid, Ciudad Nueva,
1993, p. 20.

¢ Cfr. San Gregorio de Nisa, De vita Moysis, I, 1-2. Para este trabajo, hemos seguido
la excelente traduccién de Mateo-Seco; para el texto griego hemos retomado y, en algunos
casos, confrontado con la versién castellana, la edicién de Simonetti.
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lanzo a lo que estd por delante, corriendo hacia la meta, al premio que Dios
me llama desde lo alto en Ciristo Jests” (Fp 3:13-13). Asi, pues, la vida, en-
tendida como una carrera cuya meta se sitda en Dios, recibe exhortaciones
y motivaciones para promover este movimiento y acelerarlo. Dicho movi-
miento se denomina vida perfecta (té\e1og Bilog). El De vita Moysis explora
el itinerario del hombre que busca la perfeccién para alcanzar el premio de
Jesucristo: asi como otrora hiciera Filén alejandrino —médximo exponente
de la filosofia mosaica, en su obra homénima—, la labor emprendida por
san Gregorio interpreta el itinerario de Moisés a la luz de la Escritura, lo cual
implica, para los cristianos, y a diferencia de lo que ocurre con Fil6n, los
libros neotestamentarios, auténtica llave para penetrar en los sentidos mds
enigmdticos que contiene. El monje destinatario del tratado ha de tomar
como ejemplo lo que el propio san Gregorio hace en relacién con él, a saber,
que ha obedecido a su pedido. Esto hace resaltar la virtud de la sm@pocivn,
sobre todo, considerando que la obediencia a la que el destinatario se ha so-
metido es voluntaria (€k00G10¢).

Ahora bien, las Escrituras, que es donde la Palabra de Dios estd conden-
sada, son las que muestran la manera en que puede llevarse a cabo la téletog
Biog. ;Cémo definir la perfeccion? ;Cémo comprender la virtud, que pa-
rece ser precisamente el camino a la perfeccién? Gregorio confiesa —como
hiciera Platén, también a propésito de los mismos temas— su incapacidad
para definir con precisién qué es la perfeccién y la virtud. Sin embargo, aun
cuando no sea posible alcanzar la precision anhelada, es posible decir algo
sobre esos argumentos. De ahi que aclare en qué consiste la perfeccién con
estas palabras: “En todas las cosas pertenecientes al orden sensible, la per-
feccidn estd circunscrita por algunos limites, como sucede con la cantidad
continua o discontinua”.” En el mundo sensible todo ente tiene inicio y fin,
de manera que la perfeccién se cife a ellos, que son los extremos o limites.
Puesto que la cantidad es el elemento comin a lo sensible, se sigue que la
perfeccién se puede encerrar en la cantidad misma. “En cambio, con respecto
a la virtud, hemos aprendido del apéstol que el tnico limite de la perfeccion
consiste en no tener limite”.®

La tesis del niseno justamente se encuentra indicada en estas lineas
iniciales, pues conducen hacia la doctrina de la énéktacig,” como se verd

7 Ibidem, 1, 5: ““H tele10g €mi pév 1dv dAAov andviov dca fj aicOnoet petpeiton
népaci TIoy GpIopévolg Stadapfaveral, oiov éml Tod mocod, Tod Te GuVEXODG Kai ToD
Stwplopévon”.

8 Idem: “Emi 8¢ 11| apertiig éva mopd tod Anoctdlov teletdtnTog Spov Eudbdopey,
TO un &y avTnv dpov”.

> Cfr. Colin Macleod, “The Preface to Gregory of Nyssa’s ‘Life of Moses”, The Journal
of Theological Studies, Oxford University Press, Oxford, vol. 33, num. 1, 1982, pp. 183-191.
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mds abajo. Resulta sintomdtico que su postura sea la de san Pablo: ha sido
precisamente el oriundo de Tarso quien mds se ha acercado a Ciristo, por
lo cual se reviste como modelo para todo auténtico cristiano. Las palabras
que le dispensa a san Pablo no dejan lugar a dudas: “Aquel divino Apdstol,
grande y elevado de pensamiento, corriendo siempre por el camino de
la virtud, jamds ces6 de tender hacia adelante, pues le parecia peligroso detener-
se en la carrera”."

Los elementos centrales de la postura de san Gregorio se encuentran
compendiados en este dltimo pasaje. En primer término, el apdstol Pablo
resulta ser el modelo de cristiano: lo es en cuanto se ha dirigido a la divini-
zacion, por lo cual la expresién “0 0glog AmdoToroG” no se presta a dudas.
San Pablo ha logrado ser caracterizado como “0gi0g”, esto es, “divino”, por-
que “siempre” ha seguido la senda de la virtud, sin dejarla de lado; siempre
se ha dirigido hacia adelante sin detenerse, lo cual sehala que el camino de
la virtud resulta ser infinito, a diferencia de las perfecciones del mundo sen-
sible, que son finitas. La razén de esto ultimo se encuentra en la naturale-
za misma del bien, por lo cual el texto se prolonga diciendo: “Porque todo
bien, por propia naturaleza, carece de limites, y s6lo es limitado por la pre-
sencia de su contrario, como la vida es limitada por la muerte y la luz por
la tiniebla; en general, todo aquello que es bien tiene su término en aquello
que es considerado lo opuesto del bien. Asi como el final de la vida es el co-
mienzo de la muerte, asi también el pararse en la carrera hacia la virtud es
el principio de la carrera hacia el vicio™."

El bien es ilimitado: no s6lo el Bien en cuanto tal, del que habla ense-
guida, sino cualquier tipo de bien, en cuanto es reflejo de Aquél. En térmi-
nos generales, el bien s6lo posee como limite lo que se le opone, a saber, lo
que es, en relacién con él, el mal. De ahi los ejemplos del niseno para expli-
citarlo: la muerte limita a la vida y la oscuridad a la luz."* Lo que interesa a
nuestro autor es destacar que al ser contrarios no se complementan entre si,

10 San Gregorio de Nisa, De vita Moysis, 1, 5: “6 yap mohdg £ketvog kol DynAog v
dtbvotav 0 Oglog ATOGTOAOG Gel St TTiG APETHG TPEYDV 0VOETOTE TOIG EPTPOcOey EmeKTEL
vopEevog EAnEev: ovdE Yap Ao@oic odTd T 1} ToD Spdpov oTdeIc”.

" Jdem, “Orundv dyaBov 1) avtod evoeL dpov ovk Exet, Ti] 8¢ ToD Evavtiov Tapadécet
opiletar, g1 Lon @ Bovato Kol 10 EAG T oKOT®" Kol Tdv dAwg dyabov gig mhvto Ta
T01¢ GyaBoic €k ToD Evavtion voolpeva Ayst (omep odv To Tiic {ofig TéAog dpy| doviTov
€otiv, ohtmg kai Tod KT’ ApETV dPOUOV 1) 6TAGIG ApyT) TOD Kot Kokiov yiveTon Spopov”.

12 Por supuesto, hay otra manera de entender este paso, a saber, como de la luz a la
oscuridad o tiniebla, especificamente, en la teofanfa, como se verd més adelante. Cfr. Hui
Xia, “From light to darkness: The progress of the spiritual journey according to Gregory of
Nyssa’s De vita Moysis”, en Johan Leemans y Matthieu Cassin (eds.), Gregory of Nyssa: Contra
Eunomium I1I. An English Translation with Commentary and Supporting Studies, Leiden, Brill,
2014, pp. 540-551.
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de manera que la via de la virtud no es la via del vicio: asi como la vida no
es la muerte, y en términos absolutos aquélla concluye en ésta, de la misma
manera la virtud cesa cuando ingresa el vicio. Del texto, extrae san Grego-
rio: “Por esta causa, no nos engafiaba nuestro razonamiento al decir que, en
lo que mira a la virtud, es imposible una definicién de la perfeccion, ya que
se ha demostrado que todo lo que se encuentra enmarcado en unos limites
no es virtud. Y puesto que he dicho que, para aquellos que van en pos de
la virtud es imposible alcanzar la perfeccién, aclararé mi pensamiento con
respecto a esta cuestion”."

El argumento puede ser reelaborado asi: la virtud es ilimitada, y si la
perfeccidn consiste en la ejecucién de la virtud, se sigue que la perfeccion es
ilimitada. Lo que es ilimitado no puede definirse con propiedad; en conse-
cuencia, la perfeccidn es indefinible estrictamente. En consonancia con esta
ganancia tedrica, el siguiente pdrrafo tiene una importancia mayuscula: “El
Bien en sentido primero y propio, aquello cuya esencia es la Bondad, eso
mismo es la Divinidad. Esta es llamada con propiedad —y es realmente—
todo aquello que implica su esencia”.'* En suma, Dios es el Bien, como ha
subrayado la tradicién platénica desde antano, y neoplaténica, en tiempos
de los capadocios.

Con los pasajes anteriores expuestos y buscando armonizarlos todavia
mds, puede decirse que la concepcién del Bien como carente de limite (ovx
€yev), esto es, como lo ilimitado, ya ha sido acentuada por la tradicién pla-
tonica y, sobre todo, por la neoplatdnica. Bien se sabe que, entre los ascensos
que Platén propone para alcanzar el principio de todas las cosas, destaca la
via del Bien. Los genuinos filésofos son aquellos que estdn enamorados del
espectdculo de la verdad,” y a ella, en consecuencia, se dirigen con todas sus

13 San Gregorio de Nisa, I, 6: “Ovkodv 00 dieyedodn 6 Adyog 1iv, dpujyovov Emi TG
dpetfic etvon Thv ¢ TEAEOTNTOC TEPIAYIY Aéymv: £8eiyOn yap 61110 StohapPavopevov
népacty apeth ovk Eotiy. Emel 8¢ kai Toig pettodot 1oV kot dpetiyv Plov advvarov eimov
sivou 1o EmPTvor Tfic TEAEIOTNTOC, 0BTOC 6 AdYOC Kai TIEPL TOVTOV GaPNVIGOHcETAL .

4 Tbidem, 1, 7: “To mpdtmg xai kupimg dyaddv, o 1 ¢o1g dyadomng éotiv, 0dTd TO
Bcilov, 6 Ti mote Tij POoeL vogitat, Todto Kot Eott kal dvopdaletar”.

> Cfr. Rep. 275e. Hay un pasaje muy importante en De vita Moysis en el que su autor
afirma sin dilacién que la verdad y el ser son lo mismo, de manera que Dios al ser el Ser es
asimismo la Verdad. El texto dice: “A mi parecer, ésta es la definicién de la verdad: no errar
en el conocimiento del ser. El error es una ilusién que se produce en el pensamiento en torno
a lo que no es, como si lo que no existe tuviese consistencia, mientras que la verdad es un
conocimiento firme de lo que verdaderamente existe. Y de esta forma uno, tras haber pasado
mucho tiempo en soledad embebido en altas meditaciones, conocerd con esfuerzo qué es lo
verdaderamente existente —aquello que tiene el ser por su propia naturaleza—, y qué es
lo no existente, es decir, aquello que tiene ser sélo en apariencia, al tener una naturaleza que no
subsiste por si misma”, II, 23. El espectdculo de la verdad de Platén puede verse concretado,
de nueva cuenta, por esta filoséfica descripcién del niseno: “Lo que siempre es de igual forma,
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fuerzas. El camino que conduce a la contemplacién de la verdad puede ca-
racterizarse como un camino virtuoso, en el sentido de que la virtud trans-
porta al espectdculo de la verdad ya mencionado. Desde la perspectiva de la
via del Bien, la ciencia que se adquiere es tildada como la mayor, y caracteri-
zada como “ciencia de la idea del Bien”.'® La Repiriblica destaca que los bienes
caducos, con los placeres sensibles y, en este sentido, limitados, en cuanto
particulares, no agotan al Bien. Es aqui donde se inserta aquella metdfora
del sol, en cuanto hijo del Bien; a saber, que el sol hace visibles las cosas que
pueden caer bajo los sentidos, de manera andloga a como el Bien hace
que las cosas inteligibles sean concebidas. Lo que hace que la inteligencia sea
tal, es decir, capaz de concebir los inteligibles, es la idea de Bien. Esta Idea de
Bien carece de algun limite; por el contrario, “el Bien, por ello, no es el Ser,
pues estd todavia mds alld de éste, superdndolo en dignidad y potencia”.”
La concepcién positiva de lo “ilimitado” no es propiamente de Platén,
pero en ¢l se basan algunos seguidores de su doctrina que ya ven con ojos
optimos el cardcter “ilimitado” del Bien, el cual es equivalente al Uno, tal
como proponen las escuelas neoplaténicas, quienes son las mds prestigiosas
en tiempos de san Gregorio niseno. En efecto, no resulta de maravillar que
sea en la fecunda tradicién platénica que Plotino haya subrayado el cardcter
positivo de la “infinitud”, lo cual corresponde exclusivamente al Principio.
Es bien cierto que ya algunos autores de la filosofia religiosa, como Filén
de Alejandria, habian destacado este cardcter positivo; pero ha sido Plotino
quien marca el paso de una concepcién negativa a una positiva en el pen-
samiento griego, pues, para ellos, la infinitud era sinénimo de imperfeccion.
Pero ya Platén, con la caracterizacién de la Idea de Bien, de alguna ma-
nera atizaba por visualizar la infinitud del Bien desde otra perspectiva. Para
Plotino, el Uno-Bien, que es el Principio de todo lo que existe, es infinito
no por carente, es decir, no porque le falte alguna perfeccién, como podria
ser la extensién, sino porque tiene una potencia ilimitada: porque no hay
medida alguna que permita mensurar al Bien; al contrario, el Bien estd por
encima de toda medida y, en consecuencia, por encima del Ser, como ha
dicho Platén. En este marco hay que recordar aquellas palabras que plas-
ma Plotino en las Enéadas: “Y también hay que concebirlo como infinito
no por lo irrecorrible de la magnitud o del nimero, sino por lo inabarcable

aquello que ni crece ni disminuye, aquello que no se mueve a ningtin cambio, ni hacia mejor
ni hacia peor [él es, en efecto, ajeno a lo peor y no hay nada mejor que €lJ; aquello que no
tiene necesidad de nada ajeno, aquello que es lo tGnico deseable, aquello que es participado
por todos y que no queda disminuido con esa participacién: eso es lo que verdaderamente
existe y cuya contemplacion es el conocimiento de la verdad”. Ibidem, 11, 25.

16 Cfr Rep., 505a.

7 Cfr. Rep., 509b.

Intersticios, ano 27, nim. 59, julio-diciembre 2023, pp. 14-36



22 I. LA EXPERIENCIA MISTICO-RELIGIOSA

de su potencia. Porque si lo concibes o como Inteligencia o como Dios, es
mds que eso; y si de nuevo lo aunares en tu mente, aun asi, es mds uno que
cuanto podrias imaginar para hacerlo mds uno de lo que piensas. Es que es
el Uno autosubsistente sin accesorio alguno”.'®

En términos que corresponden a la filosofia cristiana, san Gregorio re-
marca, como se ha visto, la infinitud del Bien: “La infinitud de Dios est4
vigorosamente subrayada y constantemente presente en el pensamiento ni-
seno. En efecto, la infinitud de Dios ha sido utilizada por Basilio, Gregorio
de Nacianzo y por el mismo Gregorio de Nisa [...] Gregorio pone en eviden-
cia, como caracteristica de su quehacer doctrinal, la estrecha unién que
siempre sabe establecer entre el dogma, la filosofia, la doctrina mistica y el
pensamiento teoldgico.”"

Lo tnico que se opone al Bien es su contrario, a saber, el mal, que no
tiene estatuto ontoldgico substancial. Ahora bien, en el caso de la virtud,
es claro que no es equivalente al Bien, aunque hacia este tltimo conduzca.
Sin embargo, guarda cierta analogia con él. En efecto, el entramado es ex-
puesto por nuestro autor en los siguientes términos precisos: “Puesto que
ya se ha demostrado que la virtud no tiene mds limite que el vicio, y se ha
demostrado también que en la Divinidad no cabe lo que le es contrario, se
concluye consecuentemente que la naturaleza divina es infinita e ilimitada.
Por tanto, quien busca la verdadera virtud no busca otra cosa que a Dios, ya
que El es la vircud perfecta”.? Mds all4 de la critica justificada que podria
hacerse a la tesis de que Dios es la virtud perfecta, puesto que la nocién de
virtud encierra « fortiori la posibilidad de su contrario, la postura del fil6-
sofo capadocio resalta los vinculos entre la virtud y Dios, y en este sentido
entre el hombre que se perfecciona a si en vistas a alcanzar a la Divinidad.

Si Dios es el Bien, y la virtud apunta precisamente al bien, y el bien es
tal a causa del Bien, se sigue que el virtuoso es tal en cuanto busca a Dios.
El siguiente pasaje lo recalca todavia mds, pero destacando la infinitud de
la busqueda: “En efecto, la participacién en el Bien por naturaleza es com-
pletamente deseable para quienes lo conocen, y, ademds, el Bien es ilimi-
tado; se sigue, pues, necesariamente que el deseo de quien busca participar
en ¢l es coextensivo con aquello que es ilimitado, y no se detiene jamds”.*!

8 Enéadas, V1, 9, 6, 10-16.

1 L. Mateo-Seco, op. cit., pp. 27-28.

2 San Gregorio de Nisa, I, 7: “Enel o0v 00d&ig apetiic 6pog mAnv Koxiog £5eiyon,
amopd dektov 8¢ Tod évavtiov 10 Ociov, adploToC dpa Kal dmepd TmTog 1 Ogio Vo1
KatodapBaveror GAAG piv O TV aAn6f peTidv apetnv ovdEv Etepov | Oeod petéyet,
S161L avtdg éoTv 1) TOvTEMG ApETH .

2 Idem, “émel ovv 1O Tf] VGEL KOAOV €ig petovsiov EmBuunTov TAVING 0Tl 101G
YWOOKOLGL, ToUTO 3¢ Opov ovk Exel, dvaykaimg kal 1) Tod petéyovrog Embopio t@
Gopiote ovumapateivovca otdoy ovk Exel”. Cfr. Everett Ferguson, “God’s infinity and
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Al tener en mente lo anterior, el argumento puede reelaborarse asi: si la
virtud estriba en la bisqueda del bien, y el bien es tal en razén del Bien, y el
Bien es Dios; si, ademds, Dios es infinito, en consecuencia, la virtud estriba
en buscar a Dios y, por ende, su distension es infinita. Para apoyar esta tesis
puede decirse que, si la perfeccién consiste en alcanzar a Dios por medio de
la virtud, y si la Perfeccién, que es Dios mismo, es infinita, se sigue que la
busqueda de Dios no tiene término; por ende, siempre es posible continuar
progresando en la virtud.

Esta conclusién, que podria tildarse de pesimista, es reconocida por
san Gregorio, quien, en vez de recomendar no cultivar la carrera de la vir-
tud, recuerda las palabras que plasma san Mateo: “Sed perfectos, como es
perfecto vuestro Padre celestial” (5, 48), interpretando que es mejor buscar
los verdaderos bienes que no hacerlo, aun cuando su consecucién perfecta
o definitiva sea imposible. Sin embargo, en cuanto sea posible, la exhorta-
cién consiste en buscar la perfeccién, de manera que, como concluye nues-
tro autor, recordando que el pensamiento puede conducir por otras vias con
la expresién Ty, remata: “Quizds la perfeccién de la naturaleza humana
consista en estar siempre dispuestos a conseguir un mayor bien”.** Pero este
Téxo resulta ser la apuesta de san Gregorio en su inspiracién paulina. Por
otra parte, la apuesta estd signada por las propias palabras de la Escritura; en
este caso, en boca del profeta Isafas, quien exhorta a mirar como ejemplo a
Abraham y Sara (¢f. Is 51, 2); la naturaleza humana es la misma, aunque se
distinga entre masculino y femenino, y dado que la igualdad natural sehala
que el hombre se puede decantar por la virtud o el vicio, Dios otorga ejem-
plos de virtud tanto para varones, como para mujeres.

Puesto que el destinatario del texto parece ser un monje vardn, el pa-
radigma, en cuanto faro definitivo, es Abraham: “Quizds la historia de estos
hombres ilustres haya sido puesta por escrito detalladamente para esto: para
que la vida de quienes vienen detrds se dirija hacia el bien imitando las co-
sas que han sido llevadas a cabo anteriormente con rectitud”.” De nuevo
aparece el adverbio Ty, como dando a entender que se puede errar, pero
en realidad se apuesta con razones por la tesis de que no sélo Abraham, sino
también Moisés, es farol para dirigir la vida en el camino de la virtud y que,

man’s mutability. Perpetual progress according to Gregory of Nyssa”, 7he Greek Orthodox
Theological Review, Holy Cross School of Theology, Hellenic College, Brookline, vol. 18,
nums. 1y 2, 1973, pp. 59-78.

2 San Gregorio de Nisa, I, 10: “téyo yap 10 obtog Exetv, 0 del €0EAeWV &v T® KA
70 TAéoV Exewv, 1 Tiig avOpomivig pOoeme TeEleldTg E0Ti".

B Thidem, 1, 13: “Téya yap koi to0Tov Yépv 1 1@V Dynrdv ékeivov molrteio o’
axpieiog iotdpntat, dg dv St Tiig T@V TpokatopboKOT®V Hipnceng O £petiic Biog Tpog
70 dyaBov dmevddvorto”.
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por ello, la Escritura lo propone en cuanto faro,* y lo es porque es capaz
de motivar la piunoig en los demds. San Gregorio es consciente de que cual-
quiera puede objetar cémo es que se puede imitar a alguien cuya vida es muy
distinta a la propia. Pero la virtud no se da por ser caldeo o no, o por vivir
en Egipto o en Babilonia. La virtud, que conduce a la bienaventuranza, no
se circunscribe a estas caracteristicas: aspira a algo mds, y a esto es a lo que
apunta sobre todo la segunda parte del De vita Moysis. En efecto, el mismo
san Gregorio, siguiendo la impronta filoniana, distingue su discurso en la
parte histérica, esto es, narrativa, de los principales momentos de la vida
de Moisés, y en la parte alegérica o dianoética, en cuanto apunta al sentido
espiritual, que compagina con la parte narrativa, con vistas a “obtener una
ensefanza sobre la virtud”.

La concepcién del hombre y la importancia de la educacién moral

En cuanto a la concepcién del hombre, ya desde la segunda parte del De vita
Moysis, que es la “teorética’ o “contemplativa’, se puede interpretar que, més
alld del nacimiento carnal de Moisés, que se da en tiempos de la ordenanza
faradnica de asesinar a todos los varones, lo que interpreta san Gregorio es
que el faraén quiere que sobreviva el aspecto hilico, material, pasional del
hombre. No desea que sobreviva, ya no sélo Moisés, en cuanto vardn, sino
la fuerza de la virtud, pues se rebela ante el tirano y hacia la parte pasional,
dejando claro que la perspectiva antropoldgica del niseno es que el hombre
es cuerpo y alma, corporeidad e incorporeidad, pasién y virtud, y que no
resulta de ningtin provecho sacrificar ésta por aquélla. En este sentido, la
naturaleza humana resulta de la unién de ambos elementos, por lo cual, al
ser corpéreo, el hombre estd sometido al cambio, como todo lo material ex-
tenso. Ahora bien, dado que el hombre es mutable, precisamente en mucho
de su libertad es como “los padres” de uno mismo; en otros términos, el
ser humano es capaz de recrearse a si, por lo cual cada uno es lo que quiere ser:
“Mediante la libre eleccién, nos conformamos al modelo que escogemos:
varén o hembra, virtud o vicio”.? ;Quiénes engendran la virtud? En sen-
tido alegérico, ;quiénes son sus padres? Con una eficaz doctrina, san Gre-
gorio asegura que los pensamientos (Aoyiopol) son estos “padres”: son los
pensamientos, son las ideas las que mantienen la firmeza ante los vaivenes
de lo mutable;”” ademds, son los pensamientos, que pueden ser rectos o no,

24 Cfr. ibidem, 11, 84.

B Jbidem, 1, 15: “gic apetiig VoMKV dvalntioouey”.

% Jhidem, 11, 3: “amd tiig idlag npoapéoemg eig Smep dv £0EAmpe €100g, | dppev 7
0Mv, 1@ T apetiig 1j kakiog Adyw dumhaccopevor”.

¥ Para nuestro autor, fuera de Dios, que es Causa y Ser, como El mismo revela, todo lo
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los que conducen, en razén de su rectitud o no, a la virtud o al vicio: “Pero
si uno se aparta de los que inducen al mal, dirige sus pensamientos hacia
lo mejor y vuelve las espaldas —por asi decirlo— al vicio, pone a su propia
alma —que es como un espejo— frente a la esperanza de los bienes y asi
imprime en la pureza de la propia alma las imdgenes y reflejos de la virtud
que le es mostrada por Dios”.?®

En sintesis, el hombre estd compuesto de alma y cuerpo,” y la facul-
tad del libre arbitrio, la mpoaipeoic, es el pivote a partir del cual el ser hu-
mano se decanta por el bien o por el mal moral.*® Puesto que el hecho de
plegarse hacia el bien o hacia el mal depende de los pensamientos, es decir,
que sean rectos o erroneos, y son ellos los que brindan firmeza a la corriente
de la vida, para efectuar el bien y, por ende, progresar en la virtud, es preci-
so obtener pensamientos rectos. De ahi que la educacidn sea un eje central
para la filosofia nisena: “Los sabios y providentes pensamientos, que son los
padres de este hijo varén”;*! esto es, de virtud, son los que proveen de ci-
mientos sdlidos para conducirse en la vida, siempre mutable. Al rememorar
la doctrina platénica,®” la estabilidad se encuentra en el dmbito inteligible;
por ende, para progresar en la virtud resulta necesario afianzarse en la fijeza
de dicho dmbito. Sin embargo, aunque san Gregorio, al igual que su herma-
no san Basilio, mantiene una posicién de apertura hacia la cultura pagana,
en especial hacia la filosofia, es igualmente consciente de que no ha engen-
drado esta tltima una doctrina tan elevada como la cristiana. Aun cuando
la nutricién que provee la filosofia es benéfica, no hay nada como la “leche
materna’ que emana del cristianismo, por lo que la educacién requiere que
el estudiante recurra a las ensefianzas, preceptos y morales de la Iglesia para
lograr un desenvolvimiento adecuado.

demds carece de consistencia ontolégica, de manera que lo que es captado por los sentidos y las
ideas mismas requieren del Ser para obtener su estabilidad. Cfr. San Gregorio de Nisa, II, 24.

% San Gregorio de Nisa, 11, 47: “Efnep obv 6ALotpimbdein Tig 1@V &l kakd derealovinv,
TPOG TO KPELTTOV TOIG AOYIGHOTG EMTPEWAS, KOl 0IOVEL KOTO VDTOL TV KAKIOV TOWGELEY,
AVTITPOCOTOV THV EAVTOD YUV, 010V TL KGTO TTPOV, TPOG THY EATISA TdV dyalf@dV 6THo0C,
G TG TPOodeK vopévng antd Bedbev apeti|g TaG gikoOVag T€ Kal TOG EPPACELS T Kobapd
g idilog yoyfg Evivtdoachar”.

» “El hombre, en efecto, en virtud de su constitucién ontoldgica pertenece contem-
pordneamente a dos mundos: al mundo inteligible por su alma, que resulta de naturaleza y
estirpe semejante a las potencias celestes, y al mundo sensible por su cuerpo”. Enrico Peroli, 7/
platonismo e l'antropologia filosofica di Gregorio di Nissa, Mildn, Vita e Pensiero, 1993, p. 30.

% Hay muchos pasajes que abordan la temdtica aqui planteada, pero destacan: San
Gregorio de Nisa, I, 74, 80, 88.

31 Thidem, 11, 7: “O1 8¢ c@POVES Te Kol TpovonTikol Aoyiopoi, ol Tiig avdpeiog yoviig
TaTéPES”.

32 E. Peroli, op. cit., p. 26.
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Las ensenanzas de la Iglesia permiten dirimir entre los contendientes
que pretenden convencer a la propia alma: el paganismo y el cristianismo,
pues mientras el primero conduce a la idolatria, el segundo lo hace a la pie-
dad.? Pero no sélo entre paganismo y cristianismo; dentro del tltimo tam-
bién hay que estar en guardia frente a las herejias, utilizando como guia la
verdad.** Dichas indicaciones se proponen para afirmar que el hombre ha
de buscar igualdad en el sentir y el pensar, de manera que el propio deseo
sea apacentado por la facultad de la razén, a saber, por el querer, que es ra-
cional.*® Esto no significa que san Gregorio menosprecie a la filosofia por
carecer de un origen tan sublime como si lo posee la doctrina cristiana; al
contrario, se muestra abierto, como san Basilio, a las ensefanzas filoséficas.
Es la manera simbdlica como interpreta que Moisés despose a una mujer
extranjera: la unién con la filosofia pagana engendra algo no despreciable:
“En efecto, la filosofia moral y la filosofia de la naturaleza pueden llegar a ser
esposa, amiga y compafera para una vida mds elevada, a condicién de que
los frutos que proceden de ellas no conserven nada de la suciedad extran-
jera”.’® La purificacién que corresponde efectuar a la filosoffa consiste en la
eliminacién de lo terrenal, para que quede lo mds granado, lo mds inteligi-
ble; esto es, lo mds espiritual. Los ejemplos de los que se sirve el niseno son
claros: la filosofia sostiene la inmortalidad del alma, lo cual es verdad, pero
yerra al sostener la metempsicosis; sostiene que Dios existe, pero es material;
que hay Demiurgo, pero requiere que preexista la materia.

Ahora bien, el hombre tiene el deber de tender hacia lo mds sublime,
y esta conduccién se efectda por medio de la inteligencia. Los bienes de la
sensibilidad por su propia naturaleza son caducos e insuficientes, en cuan-
to son como bienes de barro, es decir, constituidos por los elementos de la

3 Cfr. San Gregorio de Nisa, II, 15.

3 Cfr. ibidem, 11, 16.

3 Cfr. ibidem, 11, 18.

3% Thidem, 11, 37: “Kai yap 1 N0 1€ Kol GLGIKT @rAocopio yévorto v mote @
VYMAotép® Bi ovluyds te kal eikn Kol kovovog tig {ofic, Hovov el To £k TadTNG
Konpota pundev Endryorto Tod dAAo@VLOL pidopatog’. Léase el siguiente apunte de Simo-
netti: “l"atteggiamento dei cristiani anche colti verso la filosofia greca fu caratterizzato sempre
da incertezze e ambiguita, pur la dove l"apertura era pil sensibile. A prescindere infatti da
chi, come Taziano o Tertulliano, la giudica del tutto negativamente [salvo poi a servirsene
in abbondanza], anche chi —come Giustino, Clemente, Origene— ¢ meglio disposto nei
suoi confronti non dimette mai un atteggiamento di diffidenza: infatti, se da una parte la
filosofia pagana veniva considerata utile per I"approfondi mento razionale delle verita della
fede e per la stessa comprensione delle sacre Scritture, dall“altra essa presentava molte dottrine
inconciliabili col dogma cristiano [...] Anche Gregorio, la cui apertura alla filosofia greca
¢ particolarmente significativa, non abbandona questa tradizionale ambiguita: qui egli da
un giudizio molto negativo, come in Eun. I 344 sgg. [...]; ma poco oltre (I 37 sgg.) il suo
atteggiamento ¢ molto pill aperto”. Vid. San Gregorio de Nisa, p. 276.
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naturaleza fisica, como el agua y la tierra. Una vez consumidos, se requieren
nuevos bienes de este tipo para satisfacer la parte sensitiva del hombre: “En
efecto, quien ha dado satisfaccién a su pasién en cualquiera de las cosas por
las que se ha afanado, nuevamente se encontrard vacio respecto a aquello mis-
mo, si es lanzado por la pasion hacia alguna otra cosa. Y si se sintiese satis-
fecho por esta cosa, se encontrard de nuevo vacio y con capacidad de desear
alguna otra cosa. Y esto no cesard en absoluto de actuar en nosotros, hasta
que nos sustraigamos a la vida material.”?’

Ello destaca la manera como el propio niseno describe al apetito sen-
sible, que recuerda el ciclo al cual es necesario escapar, so pena de quedar
atrapado en él. En efecto, el apetito concupiscible tiende hacia un bien sen-
sible, el cual, satisfecho, de nueva cuenta deja en el vacio al apetito que, otra
vez, tiende al bien sensible, de manera que produce hasta hartazgo su actua-
lizacién continua, como con aquel que tiene sed y, aunque se sacie de agua,
requiere satisfacerse otra vez.

Por lo anterior, no maravilla que nuestro autor conozca y secunde la
doctrina del alma, de origen platdnico, segtin la cual ésta se divide en las partes
racional (Aoy1oTiKOV), concupiscible (€mBvpuntkov) e irascible (Bupoeidéc).
La parte racional es la que se encuentra por encima, como rectora del alma,
de suerte que las otras dos estdn por debajo y apuntalan a la primera. La men-
te de san Gregorio estima que las otras dos partes apuntalan a la racional, la
cual gobierna. Por su parte, el apetito irascible impulsa al “valor” (Gvépeio),
mientras que el apetito concupiscible conduce a la participacién del “bien”
(6yaB0g); ambos elementos, impulso y participacidn, son equilibrados por
la raz6n.*® En un apunte de antropologia moral muy clarividente, escribe
el niseno: “Mientras el alma se halla estabilizada en esta disposicién, estan-
do asegurada por pensamientos virtuosos como si fuesen clavijas, se da una
cooperacién para el bien de todas las facultades entre si: la parte razonable
da seguridad por si misma a las partes que le estdn sometidas y a su vez re-
cibe el mismo beneficio por parte de ellas”.?’

%7 San Gregorio de Nisa, II, 61: “O yap ninpodcag fovtod v émbupiay &v v dv
€omovdacev, £l Tpog E1epdv T Tf] EmbBupiq péyele, kKevVOg TPOG £KEIVO THALY g0pioKETAL
Kav yévnrot 1o0Te TANPNG, TA ETEP® TUALY KEVAG TE Kol DpOY®pog yivetat. Kai tobto
0V TTovETOL O10 TAVTOG EV ULV EvEPYOD pevov, Emg Gv Tig Dre&éAot Tod DADSoLG Biov”.
El modo de vida del virtuoso no es necesariamente grato a los sentidos, pero estd lleno de
esperanza. Cfr. ibidem, 11, 193.

3% Cfr. ibidem, 11, 96. La razén tltima para someter la concupiscencia es la Pasion de
Cristo. Cfr. ibidem, 11, 273-277.

3 Ihidem, 11, 97: ““Em¢ &v odv 1 yoym| T@ oYNHOTL TOVT® KOTNGPAAGUEVT TOXN,
KaBdanep Tiol YOpQOo1g Toig Ko’ dpetnv vorjuact 0 BéPatov £xovoa, &v tdot 81" GAANA®V
yivetaw 1| TPOG TO KAAOV cuvepyia, Tapéyovtog 1jon o1’ éavtod Toig vmoPePnkoct Tod
Aoyiopod v Ac@aAslay Kol €v T@ pLépet map’ Ekeivav Ty tony xapv avtilappfavovtog”.
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En ese espléndido pérrafo, el filésofo capadocio hace ver que el genui-
no equilibrio de la virtud no pasa por la anulacién de los apetitos sensible e
irascible, sino por su armonizacién con el objetivo de apuntalar el bien su-
perior del hombre, que es de cardcter inteligible y es, en consecuencia, cap-
tado sélo por la razén. Cuando se tergiversa el orden natural, que sefala el
gobierno de la razén, es cuando brota el desequilibrio moral del hombre y,
en consecuencia, el vicio se instala en la naturaleza humana.

Soledad, virtud y teofania

Una vez visualizada la continuidad indefinida que hay entre virtud y per-
feccién —Ila cual se debe a la infinitud del Bien— y que es en la razén y en
los pensamientos donde puede hallarse la estabilidad y firmeza que se re-
quiere para mantenerse en la virtud, es posible inteligir como la via de la
virtud que se plasma en Moisés es ilustrativa para la vida de todo cristiano.
La irrupcion de la primera teofania a Moisés® se da en un momento de so-
ledad: su protagonista estd en paz y reposo: “Dios mismo es la verdad que se
manifestd entonces a Moisés a través de aquella inefable iluminacién”.*' La
zarza encendida, donde se le manifiesta Dios a Moisés mientras apacienta a
sus ovejas, le ilumina y despierta los sentidos de la vista y el oido; ambos se
agudizan, pues ve lo que antes no visualizaba, escucha nuevos mensajes y,
por ende, aprende doctrinas muy puras.** Pero resulta importante la mane-
ra como san Gregorio enfoca la teofania, a saber, en las condiciones previas
de Moisés, que ya ha optado por las doctrinas de la #7aditio y por equilibrar
su sentir con su pensar, que es la gufa segura para la vida. La razén es la que
ilumina a las demds facultades para regirse por lo objetivo. Ademds, en el
momento narrado, Moisés se encuentra solo, y es ahi donde halla a Dios
gracias a que El se manifiesta. Pero hay algo mds, el camino de la virtud.
Este sendero es el que permite al hombre dirigirse hacia el conocimiento,
es condicién necesaria alcanzarlo, por lo que dice: “siguese que este camino
de la virtud nos conduce al conocimiento de aquella luz, que se ha abajado

hasta la naturaleza humana”.#

Es bajo esta perspectiva que hay que interpretar el bautismal pasaje de II, 125.

# De acuerdo con san Gregorio, hay tres teofanias en la vida de Moisés, a saber: la zarza
ardiente, el monte Sinai y la hendidura de la pefia. Nos interesan, para este trabajo, las dos
primeras, aunque la tltima aparece hacia el final del documento.

41 San Gregorio de Nisa, II, 19: “O¢d¢ 8¢ €otwv 1} dAnOeta 1) Epugavicbeioan tote Sio
Tiig appnitov Ekeivng paTaywyiog @ Mwbcel”. A propésito, ¢fr. Philip Kariatlis, “Dazzling
Darkness: The Mystical of Theophanic Theology of St. Gregory of Nyssa”, Phronema, vol.
27, ném. 2, 2012, pp. 99-123.

# Cfr. San Gregorio de Nisa, I, 20.

 Ibidem, 11, 20: “axolov0ng 1| Tow00 Tiig ApeTiic dywyn mpoctyst NUAS Tf| yvdoet
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La opcién por la doctrina verdadera, por concentrar el pensamiento
en ella, es la marca del sendero que senala cémo ha de comportarse el hom-
bre para ser digno de recibir el conocimiento de Cristo, representado, en
este caso, como luz. Ahora bien, Moisés alcanza la zarza al despojarse de su
envoltorio terrenal y concentra su inteligencia en la luz que brota de la planta, la
cual ilumina sus facultades superiores. Al captar esta luz, que es la Verdad,
Moisés se capacita para ayudar a los otros (histéricamente, a los hebreos bajo
el dominio egipcio); es decir, libera a los que estin sometidos a la tiranfa,
no sblo de facto, sino de las “malas artes”.** Moisés recibe la doctrina con la
cual ha de combatir al faradn y sus secuaces, la cual se representa mediante
el biculo que se transforma en serpiente para devorar a las culebras egip-
cias. Pero para lograr todo esto ya ha cultivado el camino de la virtud por si
mismo, de manera que se ha preparado para alcanzar las mds altas cumbres
de la contemplacién.

San Gregorio tiene una concepcidn sobre la virtud en el De vita Moysis
muy cercana a la visién filoséfica tradicional, sobre todo, de cufo aristotéli-
co, a saber, la visién de la virtud como pecdtg. Dicha concepcién caracte-
riza a la virtud como término medio, asegurando que es el camino “real” o
“estrecho” entre dos abismos, puesto que resulta peligroso inclinarse ya sea
a un lado o al otro. Efectivamente, “todo vicio nace o por defecto o por ex-
ceso en el obrar respecto a la virtud. Asi en relacién con el valor, la cobardia
es una falta de virtud y la temeridad un exceso: lo que estd libre de estos ex-
tremos se encuentra situado en medio de los vicios que se encuentran a sus
flancos. Eso precisamente es la virtud”.®

La virtud es mediadora en cuanto permite templar los dos excesos, que
se vuelven extremos, como en el caso del libertino, que se entrega al placer,
y el del encratita, que proscribe incluso el matrimonio. La virtud convenien-
te que resplandece por su sabidurfa y media entre el libertino y el encratita
es la coppocuvn.

Ahora bien, hay que destacar que la vida de la virtud es una suerte de
lucha constante en la cual, ante el primer brote del vicio, es preciso hacerlo
desaparecer: asi, san Gregorio, al igual que Origenes, interpreta la narracién
histérica de la tltima de las plagas contra los egipcios.“ Estos primeros bro-

0D P®TOG Eketvov O péypt tiig AvOpmmivng KATESL PVOENDS.

“ Cfr. ibidem, 11, 26.

S Thidem, 11, 288: “d10m méuke mioa kokio fj kat’ EAAenyv fj ko’ vméprrwoty dpetiig
évepyeiobon, olov &l ti|g avopeiag EAAenyig Tic oty Apetiic 1] delhia, VTEPT TTMOIG 6
10 Opdoog 10 8¢ EkatEPOL TOVTOV KaBUPEDOV €V HEGH TE TAV TUPAKEUEVOV KAKIDY
Oempeitor kot apetn €ott”.

 Cfr. ibidem, 11, 92.
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tes del mal moral se refieren a las pasiones, no en cuanto malas en si, sino
en cuanto conducentes a las acciones que si son cualificadas como vicios.

De este modo, el deseo engendra al adulterio y la célera al homicidio.
Por tanto, resulta necesario, en orden al bien, desterrar lo mds pronto posi-
ble las pasiones que después causan las acciones malas moralmente, de suer-
te que el vicio sea expatriado del alma del hombre, andlogamente a cémo aquel
que golpea la cabeza de la serpiente elimina stibitamente hasta la cola.”’ La
vida en la virtud parece amarga al inicio, y es lo que interpreta san Gregorio
a proposito de las aguas del Mara: les parecen amargas a los israelitas, pero
una vez que Moisés arroja la vara (la Cruz, segiin su simbolismo) aquellas
se vuelven dulces, como dulces son los premios que la virtud engendra.®

Aunque la doctrina cristiana —que es la que compendia de manera ex-
cepcional la via virtuosa que ha de seguir el hombre en vistas a alcanzar la
Divinidad— sea aceptada por el creyente, no deja de ser objeto de la fuerza
del “enemigo” (ya sea Satands, el demonio que conduce al vicio o el Faradn,
en el caso de la narracién mosaica) que impele con gran energia, y por lo
cual la lucha espiritual se libra en términos gravosos. Daniélou expresa no
de forma gratuita que “la realidad de la tentacién ocupa un lugar conside-
rable en las obras de Gregorio, pero especialmente en la Vida de Moisés”.*

En efecto, los ataques de la tentacién hacen presa al hombre, sobre
todo, al inicio de su conversidn, gracias a la Palabra.’® Pero ella también se
presenta en las distintas etapas de la via virtutis que interpreta el capado-
cio, como cuando, ya puesto en marcha el seguidor de la virtud en su segui-
miento del modelo, en este caso de Moisés, es atacado por las tentaciones,
represadas por los egipcios que persiguen al pueblo de Israel.’! También en
otras etapas de la ascensién hacia Dios estd presente la tentacién, como un
cebo para las pasiones, de suerte que los placeres arrastran impuramente al
hombre de nuevo hacia abajo con tal de atarlo a la materialidad que des-
precia lo espiritual.”?

La via de la virtud es necesaria para emprender la ascensién a las cum-
bres especulativas. El monte Sinai compendia en si un inabarcable conjunto
de simbolos, entre los que destacan los mistéricos para la tradicién mosaica.
Ya la indicacién de purificarse, de abstenerse de los placeres carnales, como
la unién conyugal, por un periodo de tres dias, para efectuar el ascenso, es

7 Cfr. Thidem, 11, 94.

® Cfr. Ihidem, 11, 132.

# Jean Daniélou, “Platonisme et Théologie Mystique. Essai sur la Doctrine Spirituelle
de Saint Grégoire de Nysse”, Bibliothéque de | *Ecole des chartes, Aubier, Parfs, vol. 106, ndm. 1,
1944, p. 87.

50 Cfr. San Gregorio de Nisa, II, 56.

U Cfr. ibidem, 11, 117 y 122.

52 Cfr. ibidem, 11, 297.
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sintoma de la iniciacién en el misterio que transmite este evento biblico. Las
tinieblas envuelven al Sinai y, aun cuando Moisés ha sido objeto de la teo-
fania divina en el evento de la zarza ardiente, no deja de ser presa del miedo
y su cuerpo, y al temblar, lo pone de manifiesto.”® Pero no sélo la tiniebla
impacta directamente a la vista y genera miedo, sino también al oido, pues
un ruido insoportable hace presa de los timpanos a los presentes. No deja
de ser aterradora la circunstancia de ascenso por el Sinaf para el grupo que
se ha purificado. Este ruido terrible se expresa, explica san Gregorio, como
“mandatos divinos” (Ogio Staréryporay).> Esta es la razén por la cual la mul-
titud (Aa0g) pide a Moisés actuar como intermediario, como “mediador de
la ley [pectrevdijvon tov vopov]”.> Moisés precisamente deja de experimen-
tar el temor, traducido en cierto modo como pesadez, una vez que acepta
el encargo y se encamina solo en el trayecto del Sinai (nuevamente se dirige
en soledad, como en el caso de la primera teofania). Es aqui donde el niseno
redacta este bello y sobrecargado texto, por la multiplicidad de sentidos que
conlleva: “En efecto, habiendo entrado en el santuario de la mystagogia
divina, alli, sin ser visto, entra en contacto con el invisible; pienso que en-
sefiando con esto que quien quiera aproximarse a Dios debe apartarse de todo
lo visible y como quien estd sobre la cima de un monte, levantando su men-
te hacia lo invisible e incomprensible, creer que la divinidad estd alli donde
no alcanza la inteligencia”.*®

El santuario referido (dvtov) es lo interior, lo mds intimo, lo mds nu-
clear de la mystagogia de Dios. La expresién “sin ser visto”, como la tradu-
ce Mateo-Seco, resulta equivalente a la de Simonetti, a saber, diventato egli
stesso invisibile, pues, como ha ensefiado la tradicion platdnica, de la que esta
expresién cristiana que escribe san Gregorio es cima de la especulacién, es
preciso elevarse de lo sensible para alcanzar lo inteligible; es necesario pa-
sar de lo audible para adquirir la doctrina que supera a la palabra. Pero la
expresion final, propia de la teologia negativa, como ha destacado también

53 Cfr. ibidem, 1, 43.

4 Thidem, 1, 44.

55 Ibidem, 1, 45. En la edicién de Simonetti hay una variante importante, pues en vez
de decir peottevdijval Tov vopov, estd escrito “pectrevdijvor tov Aoyov”, lo cual significa
“mediador de la palabra”; de hecho, el patrélogo romano traduce “la parola di Dio attraverso
dilui”. Todo indica que corresponde méds el término “ley” por dos razones: ) inmediatamente
se hace referencia a los ordenamientos divinos (“Oelov eivan mapéyyehuo”) y 4) en cuanto a
la parte anterior, se hace referencia a los “mandatos” (Swatéypota) de Dios.

56 Thidem, 1, 46: “[1pog yap 10 &dvTov aus 68ng pootayoyiog Tapadveis, EKel 1@
40PATM GUVIV [T OpOHEVOS, d18GCKMY, Oipal, U GV émoincev, 6Tt 8si TOV uélovta
ocuveival Td Oed £EeBelv mdv 0 Pavopevov Kol €l TO GOPATOV T€ Kol AKATAANTTOV
v Eavtod Sidvotav, olov &mi Tva dpovg Kopvey, dvateivavta dkel ToTEVEW £lval TO
Octov &v @ ok dpucveitol 1} Katovonoic”.

Intersticios, ano 27, nim. 59, julio-diciembre 2023, pp. 14-36



32 I. LA EXPERIENCIA MISTICO-RELIGIOSA

Daniélou, es propia de la tradicién platénica, que coloca al Bien por encima
del Ser, en el sentido de que ni siquiera la palabra, que expresa al ser, mucho
menos el discurso, accede a la Divinidad directamente.

Una vez en tal cima, Moisés recibe los “mandamientos divinos” (Ogio
TPOoTAYHaTa), cuya finalidad consiste en ensefiar sobre la virtud, “dpetiig
dwackoAia”, mostrando con ello que lo fundamental es lo central de la re-
velacién, la cual opera en el orden de la moralidad. Es cierto que la morali-
dad no se transforma sino por medio del conocimiento, pero el fruto tltimo
del conocimiento es la transformacién de la vida moral.

El conocimiento y la accién estdn trabadas intimamente, por ello, dice
san Gregorio, el punto capital de la ensenanza de la virtud es la evcéfera,
la piedad, “y tener una concepcidn acertada en torno a la naturaleza divina
[kai 10 T0g TpemovGac VITOANYELS TTEPL THG Beiag pVoewg Exev]”.” Esta
concepcion es interpretada, en el mds puro estilo platdnico, como la natura-
leza que supera todo concepto y representacién, pues se encuentra por enci-
ma de cualquier categorizacion y, por ende, mds alld del Ser. Se trata de una
naturaleza que trasciende todo aquello que puede ser clasificado de alguna
manera, cualquiera que sea. Ademds, los mandamientos de Dios incluyen
cuestiones que se refieren a las costumbres (1100¢), ya sea en una versién mds
general o una més particular. Ejemplo de ley general es comportarse con
amor hacia el préjimo, en el sentido ya asentado de dydnn; ejemplo de ley
particular es honrar a los padres.*®

El fil6sofo capadocio caracteriza el encuentro con Dios como Ogoyvacio:
el conocimiento inefable de lo Divino, cuyo cardcter mistico es significado
por este término. En efecto, quien avanza siguiendo la senda de la virtud,
quien purifica su mente, quien bebe del agua viva que antes era amarga, quien
pelea con los extranjeros, cuya victoria es causada por las manos en alto del
Legislador; es quien llega a la “contemplacién de la naturaleza que todo lo
trasciende”.”® Tal y como se ha dicho, esta contemplacién supera el dmbito
de lo sensible: no pertenece a lo que se ve ni se oye, pero también supera a
los conceptos; se trata del dmbito de la teologfa: a diferencia de la primera
teofania, que utiliza la luz de la zarza, la segunda manifestacién de Dios se
da en la tiniebla.®’ Es tiniebla en cuanto el conocimiento sobre Dios es de

7 Ibidem, 1, 47.

> Aunque no es de nuestro interés por el momento, nos parece que el niseno también
tiene en mente la supererogacion, pues llega a afirmar que, més alld de la ley o deber, hay acciones
que “adornan” (como los flecos) la vida y la vuelven mds hermosa. Cfr. ibidem, 11, 194.

9 [bidem, 11, 153: “t01€ mpoodyetal i) ThHe Vrepkepévng pvoemg Bewpia”.

€ Cfr. Martin Laird, “Gregory of Nyssa and the Mysticism of Darkness: A Reconside-
ration”, The Journal of Religion, The University of Chicago Press, Chicago, vol. 79, nim. 4,
1999, pp. 592-616; Nathan Eubank, “Ineffably effable: The pinnacle of mystical ascent in
Gregory of Nyssa’s De vita Moysis”, International Journal of Systematic Theology, Blackwell
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cardcter invisible y supera infinitamente cualquier representacién e incluso
concepcién de la inteligencia.®!

Dios se encuentra mds alld de los sentidos y la inteligencia; por ello,
esta segunda teofania destaca la tiniebla (luminosa) de su ser. El pasaje si-
guiente pone a flote esta doctrina que, aunque negativa, no deja de decir
algo sobre Dios:

En consecuencia, abandonando todo lo que es visible, no s6lo todo lo que cae
bajo el campo de la sensibilidad, sino también todo cuanto la inteligencia parece
ver, marcha siempre hacia lo que estd mds adentro, hasta que penetra, con el
trabajo intenso de la inteligencia, en lo invisible e incomprehensible, y alli ve
a Dios. En esto consiste el verdadero conocimiento de lo que buscamos, en ver
en el no ver, pues lo que buscamos trasciende todo conocimiento, totalmente
circundado por la incomprehensibilidad como por una tiniebla. Por esta razén
dijo el elevado Juan, que estuvo en la tiniebla luminosa: A Dios nunca le vio
nadie, definiendo con esta negacion que el conocimiento de la esencia divina es
inaccesible no sélo a los hombres, sino también a toda naturaleza intelectual .*?

Entonces, el conocimiento sobre Dios sobrepasa cualquier medida, cual-
quier diferenciacién, y esto es lo que senala la explicacién de san Gregorio.
Al encontrarse con Dios, la narracién mosaica resalta que la naturaleza divi-
na se encuentra més alld de cualquier tipo de comprensién, de manera que
cualquier esfuerzo por comprenderle directamente estd destinado al fracaso,
pues s6lo puede dar una imagen idélica de El.

Lo anterior tiene como eje nuclear la propuesta de la énéktooic, esto
es, del progreso infinito: dicha doctrina permite redondear la antropologia
moral con la metafisica del filésofo capadocio. Aunque el hombre que se
eleva por la via de la virtud hasta Dios de algin modo lo alcanza, no logra
apresarlo del todo en razén de su cardcter infinito. Pero Dios, en cuanto se

Publishers Ltd., Oxford, vol. 16, nim. 1, 2014, pp. 25-41.

" Cfr. Hans Urs von Balthasar, Présence et pensée. Essai sur la philosophie religieuse de
Grégoire de Nysse, Beauchesne, Paris, vol. 21, nim. 1, 1988, p. 76.

¢ San Gregorio de Nisa, II, 163: “Kotalamdv yop ndv 16 govopevov, od povov doa
kotodopfaver 1 aiodnoic, dAAa kai doa 1) Stévola dokel BAEmeY, del TpoOg TO EvEOTEPOV
feton, Ewg av 10601 Tf] ToOAVTPOyHOGUVY THG Sravoiog TpOG TO ABEATOV T€ Kol dicartdAnmToy
KaKel Tov Ogov 0. Ev o0t yop 1 dAnong €oty €idnoig tod (nrovpévov Kai v TovuT®
70 10V v 1@ W) id€iv, 811 dméprettan mhong eidroemg 1O (NToduEVOY, 01OV TIVL YVOQ® Tf)
arataAnyig moavtoy6Oev Stetnppévov. Ao enot kol 6 YYNAOG Twdvvng, 6 &v Td Aaurnpd
YVOO® TOUT® YEVOUEVOG, BTl B0V 0DOELS EDPOKE TOTOTE, OV POVOV TOIg AvOpdTOLG,
dAAG kod Thon vonTii evoel Thg Belag ovoiag THY YVOGY AvEQIKTOV glvat Tf| amopdcet
ot dopildpevos”.
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presenta como Bien, produce tal fuerza de atraccién que el alma se eleva ha-
cia El en su bsqueda.”®

La fuerza de atraccién del Bien causa que el alma ademds de no cejar
en el cultivo de la virtud, aumente, y este aumento se dirige infinitamente,
de tal manera que lo que Moisés muestra es que el camino de ascenso no se
detiene jamds, sino que siempre hay un escalén mds alto que conquistar.®
El lenguaje y la filosofia platénicas no estdn ausentes de esas elucubraciones;
para ello, el mistico-filésofo escribe de forma patente:

Este sentimiento me parece el propio de un alma poseida por la pasién del
amor hacia la Belleza esencial: la esperanza no cesa de atraer desde la belleza que
se ha visto hacia la que estd més all4, encendiendo siempre en lo que ya se ha
conseguido el deseo hacia lo que atin estd por conseguir. De donde se sigue que
el amante apasionado de la Belleza, recibiendo siempre las cosas visibles como
imagen de lo que desea, anhela saciarse con el modelo originario de esa imagen.®

La pasidn erética es la que mejor describe esta elevacién infinita del
hombre hacia Dios, en cuanto es arrebatado por la Belleza subsistente y, por
las plenitudes que promete, se distiende hacia Ella vehementemente. Es la
busqueda no sélo del reflejo del Bien-Belleza, sino su posesién definitiva,
que tiene precisamente cardcter de infinitud. El cardcter infinito del deseo
del hombre sélo puede tener correlato con la infinitud de Dios.* Se trata de
la carrera del inicio de la obra de san Gregorio, cuya meta, en cuanto tal, es
inabarcable en razén de que no posee limite alguno: “Esto es ver realmente
a Dios: no encontrar jamds la saciedad del deseo”.”

El deseo no se apaga nunca, sino que se distiende indefinidamente: el
Bien, la Belleza, Dios, que es el Ser, es inabarcable en todo sentido, pero es
el tnico que puede de alguna manera llenar al alma humana, cuyo cardcter
infinito, reflejo de la Infinitud entitativa de Dios, sélo puede tener como
correlato al Creador.

& Cfr. ibidem, 11, 224-225.

% Cfr. ibidem, 11, 227.

& Thidem, 11, 231: “Aokel 8¢ pot 10 1010010 TAOEV EpOTIKT] TV dabécel TPOG TO
] eVoEL KaAOV TG Yoyilg dlatebeiong, fiv del 1} EAmtig and Tod 0PBEVTOC KoloD Tpog TO
VIEPKEINEVOV €MEGTA GATO, 10t TOD TAVTOTE KOTOAAUBOVOUEVOD TPOG TO KEKPLLL UEVOV
ael v émbopiav Exkaiovoa, 60ev 0 6POdPOG EPAOTNG TOD KAAAOVG, TO del pavOpEVOV (G
gikdva tod moBovpévov dexdpevog, aTod Tod XapaKTipog Tod ApXETHTOL EppopnOijvat
€mmobet”.

% Cfr. Hans Urs von Balthasar, op. ciz., p. 11.

%7 San Gregorio de Nisa, De vita Moysis, 11, 239: “Kai 10016 €oTtv dvtog 10 15elv TOV
®godv 10 undénote Ti|g Embupiog kOpov evpeiv”.
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En definitiva, el Creador es la meta de la carrera, pero, por su propia
naturaleza, resulta inalcanzable; por ende, el progreso en la virtud tiene ca-
rdcter infinito. Pero esta carrera o movimiento (kivnoig), por paraddjico
que parezca, es equivalente a la quietud (otdo1g): “El pensamiento niseno
es un canto al constante progreso y, por tanto, al rejuvenecimiento perpe-
tuo. El concepto que Gregorio tiene de la perfeccion de la naturaleza humana
es muy diferente de la concepcidn griega, segin la cual todo movimiento
implica imperfeccién y, por lo tanto, concebia la perfeccién del hombre
como quietud”.®®

La paradoja se resuelve diciendo que la estabilidad en la virtud significa
direccionarse hacia lo alto: establecerse en la virtud es lo mismo que man-
tenerse firme en el bien, consistencia que san Gregorio asigna a Cristo, pie-
dra estable de la vircud.®” Quien alcanza esta firmeza es recompensado por
Cristo, que le otorga, escatoldgicamente,” el premio a sus esfuerzos. Recom-
pensado por Cristo significa que El es el galardén mismo, pues es fuente de
todo bien, siendo precisamente el Bien en su sentido mds omniabarcante.
Moisés, de nuevo, es ejemplo o paradigma, en cuanto ha adquirido la feli-
cidad (poxéprog) siguiendo los caminos de Dios, que el niseno interpreta
en clave cristoldgica.”

La virtud es la que conduce a Cristo; en este sentido, la espiritualidad
requiere la constancia para permanecer en ella. La forma en que san Gre-
gorio asume la virtud puede ser caracterizada, como hace Daniélou, como
sobria o austera,”” por lo que el aspecto moral es central y el ejercicio de las
virtudes sélidas es lo que persiste a lo largo de la vida espiritual.

Conclusiéon

La muerte de Moisés es enigmdtica. Sube al monte Nebo donde contempla
la tierra prometida para el pueblo de Israel y, sin dejar rastro alguno, deja la
vida humana. Ningtin monumento funerario quedaria para la posteridad.
Pero san Gregorio destaca, a partir del dltimo capitulo del Deuteronomio,
que, aun cuando Moisés era de edad muy avanzada, a saber, ciento veinte

6 L. Mateo-Seco, 0p. cit., p. 29.

¥ Cfr. San Gregorio de Nisa, De vita Moysis, 11, 244.

70 Ultimamente, se insiste en la dimensién de la cristologfa escatolégica en Gregorio
de Nisa. Cfr. Miguel Brugarolas, “Christological eschatology”, en M. Brugarolas, Giulio
Maspero e Ilaria Vigorelli (eds.), Gregory of Nyssa: In Canticum canticorum. Analytical and
Supporting Studies. Proceedings of the 13th International Colloquium on Gregory of Nyssa,
Seripta Theologica, Revista de Teologia, Universidad de Navarra, vol. 52, num. 3, 2020, pp.
31-46.

"' Cfr. San Gregorio de Nisa, II, 260.

72 J. Daniélou, op. cit., p. 89.
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afios, no habia perdido nada de su vigor ni de su color, como sucede con
los ancianos. De esto extrae el pensador capadocio “sino que [Moisés] per-
manecié siempre idéntico a si mismo y, de esta forma, conservd, aun en la
mutabilidad de la naturaleza, la inmutabilidad en la belleza”.”® A partir de
esto, nos parece que Moisés, aunque desaparece de la faz de la tierra, con-
tinda vigente, pues su vida es bella por su integridad moral; por ello, resalta
como inmutable, es decir, en cuanto paradigma moral, como de facto el ni-
seno pone de realce en su Vida.

El progreso en la vida virtuosa es una tarea inabarcable, inagotable; es
una labor que persiste a lo largo de la existencia, que va més alld de la vida
terrenal. San Gregorio niseno es, entre los padres de la Iglesia, quien mejor
ha expresado esta tesis, que no es extrana al pensamiento cristiano, pues de
alguna manera también ha hablado en términos parecidos. Por ejemplo, san
Cipriano de Cartago: “Por tanto, todo lo que se realiza antes del final es un
paso con el que se asciende hacia el techo de nuestra salvacién, pero no el
término con el que se alcanza la Gltima cima”.”* El progreso en la vida me-
jor, que es la vida virtuosa, es continuo y debe ser firme. Por ello, la muerte
de Moisés no es en realidad muerte como tal, sino que pervive mds alld del
limite: es una muerte viviente que ningtn sepulcro puede contener, puesto
que persiste en su ser hasta ahora.”” El fin de la vida virtuosa es ser amigo
de Dios, en cuanto el hombre se vincula al Creador de manera indefinida,
por lo que dice, en un lenguaje pristino: “El fin de la vida superior es ser
llamado servidor de Dios, y, junto con esto, el no estar sepultado bajo un
sepulcro, esto es, el llevar una vida desnuda y libre de cargas malvadas”.”
La vida virtuosa lleva consigo su propio beneficio, aunque no se haga por el
beneficio como si se tratara de una consecuencia, sino porque resulta ser lo
mds justo, lo mds conveniente, y no hay nada que cumpla tan cabalmente
este llamado que el ser amigo de Dios.

73 San Gregorio de Nisa, I, 76: “AM\’ fiv del Go00T0G EXOV Kod KATY TOVTOV &V TR
TPEMTD TS PVGEMG SUCHGAS TO €V TG KAAQ AUETATTOTOV” .

7% San Cipriano, La unidad de la Iglesia. El Padrenuestro a Donato (trad. de Joaquin
Pascual Torré), Madrid, Ciudad Nueva, 2001, p. 21.

7> Cfr. San Gregorio de Nisa, I, 314.

76 Thidem, 1, 317: “Obto kai g YynAfig moiteiog Téhog T0 KAnOTjvon oikétnv Ogod,
® ovvOspeiTaL TO P Voywodfivar T TOPP®, ToDTO 8é £0TL TO YVUVIV TE KOl AmépiTToy
TV TOVNPAVY EPorkiov v {ony yevéchar”.
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THE SNAIL OF THE HEART: A PROPOSAL OF ANOTHER

RESUMEN

POSSIBLE SPIRITUALITY AND EDUCATION

Santiago Marfa Borda-Malo Echeverri*

Por encima de todo cuidado, guarda tu corazén [‘lev’],
porque de él brotan las fuentes de la vida [...]

Dame, hijo mio, tu corazén,

y que tus ojos hallen deleite en mis caminos

Pr4:23;23: 26

Este texto es fruto de una bisqueda existencial de 50 afios de larga vida
y abrupta andadura en el plano divino y humano. En efecto, se trata
de una innovadora propuesta inspirada en las 7 Moradas del Castillo
Interior de santa Teresa de Jesus, pero referida a una tan modesta como
enigmdtica creatura: el Caracol, vislumbrando en €l siete estancias o
aposentos que entrelazan las siete facultades humanas mds relevantes:
sensibilidad, sentimiento, imaginacién, voluntad, inteligencia, memoria
y espiritu, que en exigente itinerario conducen al mds profundo centro
del ser humano: el Reino de Dios. Para esta experiencia de hondo ca-
lado y alto bordo, el apoyo mds significativo es la poesia lirica al estilo
san Juan de la Cruz, primero en un nivel filoséfico (liberacién) y luego
en un plano teolégico (Pléroma, que traduce plenitud). Lo demds es
silencio contemplativo de cada persona y la accién del Espiritu Santo,
a la luz de este precioso y preciso epigrafe de los Proverbios.

" Universidad Santo Tomds, Bogotd.
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Asstract  This text is the result of an existential search of 50 years of life... Long
and abrupt journey in the divine and human planes. It is, in effect,
an innovative proposal inspired by the 7 Mansions of the Interior
Castle of Santa Teresa de Jests, but referring to a creature as modest as
it is enigmatic: The Snail, glimpsing in it seven rooms or meanders
that intertwine the seven human faculties most relevant: sensitivity, feeling,
imagination, will, intelligence, memory and spirit, which in a deman-
ding itinerary lead to the deepest center of the human being: The King-
dom of God. For this experience of deep depth and high board, the most
support significant is the lyrical poetry in the style of Saint John of the
Cross, first on a philosophical level (liberation) and then on a theological
level (pleroma, which translates plenitude). The rest is contemplative silence
of each person and the action of the Holy Spirit, at the pace of each one,
in the light of this precious and precise epigraph of Proverbs.

PALABRAS CLAVE
Caracol, corazén, espiritualidad, educacién, ascesis, mistica, poesia, santa Teresa de
Jests, san Juan de la Cruz

KEywoRrDs
Snail, heart, spirituality, education, asceticism, mysticism, poetry, saint Teresa of
Jesus, saint John of the Cross

e aqui siete estancias, aposentos o recimaras que

dirigen hacia el mds profundo centro donde arde

la “llama de amor”, el reino divino o la santisima
Trinidad que nos inhabita desde siempre. Urge retomar la teologia del cora-
z6n que permea toda la historia de salvacién (cuando menos 200 citas sobre
el corazén nucleador del hombre), la cual constituye una clave hermenéutica
y exegética de la santa Biblia.

La didstole del corazén es la expansién de la sangre (segtin nuestra ana-
logia la dimensién profética o exdgena) y la sistole es la contraccién o com-
presién (dimensién mistica, contemplativa o enddgena), ambas siempre
inseparables y correlativas.

“La salida es adentro, jhacia ti mismo!”." Esla plenificacién del mito de
la caverna de Plat6n hacia la sabiduria que trasciende toda filosoffa, hollando

' Gonzalo Arango, Todo es mio en el sentido en que nada me pertenece, Bogotd, Plaza 'y
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maestros como los sabios Clemente de Alejandria y Origenes, marginados en
la Iglesia occidental. El camino de la suma parresia o verdad plena, suma-
toria de contemplacién y profecia, en diaconia o servicio divino. A continua-
cién, senalaremos las siete estancias y apenas algunas esquirlas de sabiduria
sobre el itinerario que conduce a estas moradas.

Sensibilidad: esfera de los sentidos exteriores

Para iniciar en el sendero espiritual, considero conveniente leer textos de fiddu
Krishnamurti, porque se trata de casos sin precedentes al rechazar todo tipo
de mesianismo y autoridad vertical y dogmdtica: historia y tradicién, ideo-
logias y religiones institucionalizadas y burocratizadas. Este autor es un cri-
sol, un cauterio.

Para los maestros espirituales de todos los tiempos y latitudes —como
Pseudo Dionisio Areopagita; Tomds de Kempis, con su imitacién de Cristo
que meditaba Mahatma Gandhi; el maestro Eckhart; los sufies (como Rumi);
los yoguis, con su Bhagavad Gita o el canto del senor de Krishna; los budis-
tas; los judios, con el 7a/mudy la Cébala; los taoistas y el 7ao-Te-King—, pero
sobre todo para el parresiasta del siglo xx, Cioran, el primer paso o recoveco del
ego, “maldito yo”, es reorientar los sentidos externos, “porque no se cansa el
ojo de ver ni el oido de oir” (Qo 1: 8).

La concordancia de tantas vertientes filoséficas y teolégicas tan disi-
miles es prueba fehaciente y casi cientifica de que el camino espiritual no es
una quimera o un espejismo —como actualmente afirma el cientifico ateo
Richard Dawkins: £/ espejismo de Dios (2006)—, sino un proceso articu-
lado y consensuado en todas las épocas (ascética y mistica), sin ponerse de
acuerdo artificiosamente mds alld de dogmatismos ideologizados y ritualis-
mos exterioristas:

*  Oido. Tantas voces distractoras que impiden escuchar la “voz silenciosa”
—Mahatma Gandhi la aprehendié de los monjes trapenses en Sudafri-
ca hace ya un siglo—. En este sentido, empezamos por el predominio
oriental sobre el occidental de la vista, remontindonos al caracol auri-
cular. Es preciso y precioso remontarse al texto Dz 15: 17 para recordar
la horadacién del oido al siervo en el Antiguo Testamento, luego reme-

morada en S/ 40, 39, 7: “Me abriste el oido”.

Janés, 1991, pp. 31-32. Angela Mary Hickie, “Las Mdximas de Gonzalo Arango”, gonza-
loarango.com [en linea], s. 1., 2018, hteps://www.gonzaloarango.com/vida/angelita-4.html

2 (fr. Gerardo Remolina, S. J., Los fundamentos de una ilusion: ; Dios y la religion, ilusion
o realidad?, Bogotd, Pontificia Universidad Javeriana, 2016.
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Vista. Convertir la mirada —desde orillas muy diferentes—,* filtrar
tantas imdgenes que hoy mds que nunca nos bombardean y atropellan
despiadadamente, a cada instante y en todas partes, por tantos medios
masivos de (in) comunicacién.

Olfato. Los olores, las sensaciones menos fuertes en los humanos, nos
seducen: personas, cosas y demds; pero no percibimos las fragancias ge-
nuinas, por ejemplo, el olor a santidad y su estela; tampoco nos atraen
el rostro y el rastro de los sabios. En este contexto, nos referimos a la
nariz no tanto como 6rgano del olfato, sino como el magno instrumen-
to para la respiracidn y su proceso: espiracién, retencién e inhalacién.
Tal proceso es resignificado por los orientales como la préictica decisiva
—incluso, mds importante que comer y beber— que, al realizarla cons-
cientemente, nos permite trascender el obsesivo pensar hasta cumbres
del impensar sapiencial.*

Gusto y habla. Hoy somos demasiado gustativos por medio del paladar
exquisito; conviene desasirnos so pena de encadenarnos a la apariencia
de los placeres momentdneos. ;Somos mds sanchopancescos que qui-
jotescos!, hablamos en exceso y vociferamos estipidamente, casi las 24
horas del dia e incluso dormidos. Manoseamos las palabras sin darles
el peso que merecen, y las palabras generan realidades: Al principio fue
el Verbo (Jn 1: 1; 86 18: 14-15), aspecto clave para articular los tres pi-
lares del logos: pensamiento, palabra y accién.

Tacto. Estamos en la era digital donde todo es tdctil, funcionalista
(Habermas), instrumental (Horkheimer); todo lo auscultamos, lo
tocamos y reducimos a ese contacto sin tacto. Somos neopositivistas,
neoempiristas y neopragmadticos a ultranza, sensistas y sensibleros al
extremo. En este sentido tdctil, al resignificar la mano humana como
artifice de todo, cabe resaltar la accidn, pero no sélo como el hecho de
hacer cosas, sino al de 0brar moralmente, en coherencia con el pen-
samiento, la palabra y el sentimiento, cuya sumatoria es el logos (passim).

> Cfr. Joseph Lanza del Vasto, Comentario del Evangelio, Buenos Aires, Sur, 1960. Cit.

por Henri De Lubac, Meditacion sobre la Iglesia, Paris, Desclée de Brouwer, 1958.

* Cfr. Thich Nhat Hanh, Silencio: El poder de la quietud en un mundo ruidoso, Bogotd,

Urano, 2015; E/ arte de vivir: Elige la paz y la libertad aqui y ahora, Madrid, Urano, 2018;

Zen y el arte de cambiar el mundo: Mediaciones, historias y reflexiones para salvar al planeta y a

la humanidad, Bogot4, Urano, 2022.
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*  Genitalidad. Se torna como un tema tabt en las religiones. En este con-
texto, lo distinguimos del vocablo sexualidad, el cual asumimos como
identidad humana en tanto varén o mujer, y ambos como seres huma-
nos: “hombre”. Por su parte, la genitalidad la referimos al aspecto
hormonal y fisiolégico, lo cual verdaderamente nos ata, ya que no es ficil
de canalizar —sublimar, trascender, elevar o transmutar, como hicie-
ron los misticos—. Tras una rica experiencia personal que me condujo
a un voto de celibato a los 18 anos de edad y después al matrimonio
—después de 19 afos de vida mondstica—, puedo aportar algo desde
las dos orillas de la problemdtica.

Al respecto, la filosofia hindi me pareci6 la mds sensata por el cami-
no espiritual (ashrama) que lleva a cabo mediante cuatro etapas: ) casti-
dad inicidtica (brahmacharya); b) matrimonio, familia y trabajo hogareno
(gribastha); ¢) desprendimiento gradual de las responsabilidades y compro-
misos conyugales y familiares (vanaprastha); d) renuncia final a todo en la
vida y opcidén por el retiro celibatario de cara a la muerte, incluso vida ere-
mitica laica (sannyasa). Dicho sendero fue trazado por Mahatma Gandhi y
Rabindranath Tagore, casos admirables de madurez y perfeccién humana.

Pocos jévenes se atreven a asumir un celibato, pues se requiere un ca-
risma especifico y una ascesis rigurosa, que no todos estdn dispuestos a ad-
quirir a temprana edad. Es importante reconocer que una sexualidad mal
vivida conduce a la neurosis, melindres hipocondriacos e incluso abre las
puertas a aberraciones ya sean hetero u homosexuales, por ejemplo, la pe-
dofilia y la pederastia en las comunidades religiosas.

Es preciso implementar una vida ascética que lleve a la afectividad, re-
ciclando las apetencias e impulsos eréticos hacia el amor espiritual (filiay
dgape), al estilo sanjuanista:

Gocémonos, Amado,
y vamonos a ver en tu Hermosura;
al monte y al collado
—do mana el agua pura—,
;entremos mds adentro en la espesural®

Sin este arduo e interminable trabajo de reconversién sobre los seis sen-
tidos periféricos —a partir de un desglose de los siete pecados capitales sensoriales

> San Juan de la Cruz, Obras completas: Subida del monte Carmelo; Noche oscura; Cidntico
espiritual; Llama de amor viva; Poesias, Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 2009, pp.
879-882.
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codificados por san Gregorio Magno y latentes en todas las religiones—, jamds
despertaremos a los sentidos internos: “y todos mis sentidos suspendia”.®

Como canta el poeta jesuita Rodolfo de Roux: “en la fibra del ser, en
mis pasiones tan deleitosamente sosegadas”,” estaremos condenados a ca-
dena perpetua en “las tinieblas exteriores” a las que reiteradamente aludi6
el Senor Jesucristo (Cfr. Mr 8:12; 22: 13; 25: 30).

La sensibilidad degradada a sensibleria pueril nos encadena irremedia-
blemente en los cinco cerrojos atdvicos de su “circulo vicioso”, y estas ca-
denas nos subsumen y consumen en sus espejismos y quimeras. Cada uno
puede y debe elaborar su propio proceso en esta lid. Llega La noche oscura
y activa del sentido de fray Juan de Fontiveros en que nos sometemos a la
poda severa de la ascesis y retomamos el “circulo virtuoso”. Recordamos sus
“nadas” para arribar al todo:

Para venir a gustarle todo,
no quieras tener gusto en nada [...]
Cuando reparas en algo, dejas de arrojarte al todo; porque para venir
del todo al todo,
has de negarte del todo
en todo;
y cuando lo vengas del todo a tener,
has de tenerlo sin nada querer;
porque si quieres tener algo en todo,
no tienes puro en Dios tu tesoro.?

Al respecto, véase en Subida del monte Carmelo las dos partes del hom-
bre: inferior y superior (libro I, cap. 1); la privacién del apetito en todas las
cosas (cap. 3); la mortificacidn sensitiva (cap. 4); los dafios que causan los ape-
titos en el espiritu: privativo y positivo (cap. 6); tormentos (cap. 7); os-
curidades y ceguedades (cap. 8); suciedades (cap. 9); tibiezas y debilidades en la
virtud (cap. 10), y ventajas de la carencia de apetitos aun minimos (cap. 11).

A mi parecer, san Juan de la Cruz fue el mejor discipulo de santo To-
mds de Aquino, al traducir el constructo tomista al dmbito espiritual y mis-
tico. De su mano nos lleva hacia ese conocimiento espiritual, con precisién
médico-quirtrgica que con el bisturf hace disecciones en el discernimiento.

En cuanto a la noche pasiva del sentido en la Noche Oscura, libro 1, los
pecados capitales del espiritu: “la gula espiritual” (cap. 6); envidia y acidia
espiritual (cap. 7), y noche y purgacién sensitiva (cap. 9), contamos con

¢ San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo, cap. 13, pp. 11-12.
7 Rodolfo De Roux Guerrero, Antologia Poética, Bogotd, La Imprenta, 2017.
8 San Juan de la Cruz, Obras completas, Subida del Monte Carmelo. .., pp. 290-291.
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otra maestra contempordnea, santa Edith Stein, fildsofa fenomendloga que
actualiza el discurso juandelacruciano, en su texto del Ultimo Testamento:
La ciencia de la Cruz, antes de consumar su holocausto en la cdmara de gas
de Auschwitz: “Cruz y Noche”, “Noche del sentido”.” “Noche oscura del
sentido: entrada activa en la Noche del seguimiento de la Cruz’; “la No-
che pasiva como crucifixién”.'* He aqui la Summa Theologica del siglo xx
de la eventual v doctora de la Iglesia y patrona de los filésofos cristianos,
para quienes nos hemos acogido a su ejemplo e intercesién sin precedentes.

Sentimiento (esfera de las emociones y la afectividad, sentidos
interiores), el “sentido comdn”: retorno a la evidencia de la vida

iAy, el corazén humano!, depositario —en esta segunda estancia— de tantos
sentimientos baladies, no decantados y menos encantados hacia la altura.
Si se pueden administrar los propios sentimientos con la prudencia phrd-
nesis, auriga virtutum del cochero interior. Al respecto, Erich Fromm'!' nos
alerta sobre el narcisismo y el instinto visceral de autodestruccién y muerte
del hombre. En un principio, plantea el radical interrogante: “el hombre,
¢lobo o cordero?”, y esboza tantas diferentes formas de violencia humana:
amor a la muerte (tanatofilia, necrofilia) y amor a la vida (biofilia), igual-
mente fuertes y devastadoras con sus secuelas hasta el dia de hoy, como el
narcisismo individual, social y cultural generalizado que raya en el sadomaso-
quismo de una sociedad esquizoide, la cual nos enferma hasta surgir la inter-
minable fluctuacién entre la libertad, el determinismo y el alternativismo.
El gran Pascal nos advierte: “el corazén tiene razones que la razén ignora”,
reeducdndonos el corazén —cuore— como Edmundo de Amicis; he ahi el
problema por antonomasia.

De ahi que urja retomar un arte integral y curativo de vivir para que
nos impida seguir generando pseudohombres decadentes como Nerén, Ca-
ligula, Hitler, Stalin, Mao, Pinochet, Videla, Putin y tantos genocidas. Pero
todavia hoy jotro mundo es posible! en medio de innumerables condiciona-
mientos que amenazan con tornarse determinismos irreversibles.

Es acuciante el retorno a la evidencia de la vida (Lanza del Vasto), al
sentido comun refundido entre tantas sofisticaciones y sofismas de distrac-
cién, ante el pseudorromanticismo que se ensefiorea como “nuevo opio

del pueblo”.

° Vid. Edith Stein, La ciencia de la cruz. Estudio sobre san Juan de la Cruz, Burgos, Monte

Carmelo, 1989, pp. 49 y ss.

1 Ibidem, pp. 56, 62y ss.

" Cfr. Erich Fromm, El corazdn del hombre: Su potencia para el bien y para el mal, México,
Fondo de Cultura Econémica, 2003, p. 180.
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iAy, las emociones, los afectos y las pasiones —no malas ni buenas per
se— que nos sojuzgan implacablemente! Es apremiante resignificar la poesia
como transmutadora de estas fuerzas ambivalentes mediante la sabia catar-
sis 0 alquimia interior —como la implementada por san Alberto Magno y
santo Tomds de Aquino (Sobre la Piedra Filosofal, 2011)—, y encauzar esta
corriente tempestuosa que puede producir energfa luminica a raudales, pero
que si se represa se corrompe.

Imaginacién o fantasia (esfera en que se trasmutan las
representaciones y pueden trascenderse en “imaginacién creadora”),
sublimacién artistica: arte y poesia

“La loca de la casa”, segtin santa Teresa de Jests, es aquella divagadora que
nos desvitaliza y exprime hasta la médula. Epicteto, en su Manual de vida o
Arte de vivir, nos da pautas para transfigurar las representaciones y no repri-
mirlas neciamente; emergerd la imaginacién creadora, la poiesis o creacién y
recreacién incontenibles de los artistas.

Las bellas artes nos tocan con una de sus vertientes y se serena la borras-
ca de imaginaciones rastreras, que incluso subconscientemente nos cercan.
Las acunamos y adormecemos como el poeta Tagore en su Ofrenda lirica; La
luna nueva; El jardinero, y Pdjaros perdidos, pero las dejamos pasar de largo,
y mds bien nos volvemos pura poesia con su alquimia, liras, citaras o “arpas
del espiritu”, al estilo del didcono san Efrén de Siria.

Al respecto, confréntese Subida, libro III: Las imdgenes y la ignoran-
cia que acerca de ellas tienen algunas personas (cap. 36). En la actualidad,
conviene profundizar al gran pensador interdisciplinario Gastén Bache-
lard, quien motiva —como muy pocos autores— nuestro desarrollo de la
imaginacién creadora, articulando la inteligencia, la intuicién y la poesia,
afirmando que los fil6sofos llegan a su plenitud cuando asumen a fondo la
poesia como parte de su vida.

Voluntad: hacia un sabio “no deseo” o el Gnico de los deseos, su
plenificacién en la caridad o amor teologal

Si se trata de “conocer para amar” (santo Tomds de Aquino) o de “amar para
conocer” (san Buenaventura), éste es un pseudoproblema porque ambas pre-
misas son verdaderas en el oximoron o paradoja y aporia, que es tan sdlo la
vida humana. La voluntad y su cimulo de deseos se plenifican en la cari-
dad teologal y todo arde en su llama. No se trata de lograr lo imposible o
de extirpar el deseo, sino de calcinar todos los deseos en el crisol del an-
helo mds elevado. En el viaje pasional que intuydé Fernando Gonzdlez, “el
viajero de ‘Otra parte’”, convergen el nirvana y la Hesiquia, la ataraxia y
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la apatheia, que jamds coincide con la apatia en la peor de las lecturas, joh
necios y miopes criterios humanos mal aprendidos! Entonces, es pertinen-
te y plausible reconocer que la voluntad precede a la inteligencia, lo cual
argument$ Schopenhauer en E/ mundo como voluntad y representacién; lo
retomé Nietzsche como tema con variaciones, y Zubiri lo recrea con la in-
teligencia sentiente 'y volente.

Como tarea de fondo con el santo de Fontiveros ahondamos en La no-
che activa del espiritu: Voluntad subida, libro III: La Noche oscura de la vo-
luntad: la divisién de sus afecciones, la primera de ellas: el goce volitivo (cap.
16-17); la vanidad del gozo de la voluntad en los bienes naturales y sus dafios
(cap. 21-22); tercer género: la voluntad anclada en los bienes sensuales: el
enderezamiento y purgacién de la voluntad (caps. 24-25); cuarto género:
bienes morales de la voluntad y siete dafios, y provechos de su apartamiento
(caps. 27-29); quinto género: bienes sobrenaturales y su discernimiento de
los espirituales, dafios por su gozo en ellos (caps. 30-31, 35); sexto género
de bienes volitivos (cap. 33); los bienes espirituales y su relacién con el en-
tendimiento, la memoria y la voluntad (cap. 34); encaminar a Dios el gozo
de la voluntad por el objeto de las imdgenes, de manera que no yerre ni se
impida por ellas (cap. 37); de tres diferencias de lugares devotos, y cémo
se ha de haber acerca de ellos la voluntad (cap. 42); coémo enderezar a Dios
el gozo y fuerza de la voluntad por las devociones, y el segundo género de
bienes en que se puede gozar vanamente la voluntad (caps. 44-45).

Inteligencia (intus-legere), racionalidad, entendimiento: hacia “la
23 <

nube del no-saber”, “nescivi”, “conocer para amar”, plenificacién en

la fe teologal

Creemos en los sabios antiguos con aquella etimologia latina de inzeligen-
cia adoptada y adaptada por el aquinate: Leer el adentro de las cosas: pro-
fundizar, no reducirse a la superficie fenoménica, a la epidermis de todo. De
lo contrario, le damos la razén al maestro Goya en su aguafuerte de la se-
rie Los caprichos: “Los suefios de la razén producen monstruos”. De ahi la
raz6n disruptiva actual y, por ende, violenta en todas las esferas, de la cual
urge una critica incisiva.'?

Cabe destacar a la sinrazén como filosofema, con Michel Foucault: La
historia de la locura, tan cercana a la genialidad. De hecho, la razén no es tan
racional ni tan razonable. Se abren paso siempre la intuicién creadora y la
prolepsis o feliz anticipacién de la verdad plena, parresia, que pasa primero

12 Santiago Borda-Malo, “La parresia como heterotopia en el tltimo Michael Foucault:
otro modo critico y especifico de ser, (im) pensar, decir y vivir”, tesis de doctorado en Filosofia,
Universidad Santo Tomds, Bogotd, Colombia, 2018.
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por el faceri veritatem de san Agustin y que luego se convirtié en facientes
veritatem (facientes vericitatem, para mi facientes Parrbesias).

Empero, esta razén del pensar con frecuencia es irracional y se torna
como oximoron, paradoja o incluso aporia; asimismo, surge el impensar, lo
impensado de lo diferente, lo otro y alternativo que rompe todos los esque-
mas prefabricados. Entonces, irrumpe la “Nube del no-saber”, y san Juan de
la Cruz alude al nescivi:

En la interior bodega
de mi Amado bebf, y cuando salia por toda aquesta vega,
ya cosa no sabia,
y el ganado perd{ que antes seguia.
Entréme donde no supe
y quedéme no sabiendo,
toda sciencia trascendiendo.'?

Otra tarea “pecho adentro™ Es preciso entrar —después de la Noche
sensorial activa— en la Noche oscura del entendimiento, activa también (cfr.
Subida al monte Carmelo, Libro 11): la entrada en la fe oscura (caps. 2-3);
de cara a la contemplacién (cap. 4); las tres virtudes teologales (fe, esperan-
za y caridad), como plenificadoras de las tres potencias psiquicas (entendi-
miento, memoria y voluntad, respectivamente) en vacio y tiniebla (cap. 6);
la senda angosta de la desnudez del entendimiento (cap. 7); la interrelacién
fe-entendimiento (cap. 9) e impedimentos y danos de las aprehensiones ra-
cionales (cap. 11).

En este contexto, el doctor Mistico aborda, también, las aprehensiones
imaginarias y los danos consiguientes de su apego y las fantasias (caps. 12,
16); los indicios del paso de la meditacién y el discurso a la contemplacién
amorosa (cap. 13); las aprehensiones discursivas por la via espiritual (cap. 23);
las inteligencias de verdades desnudas en el entendimiento (cap. 26), y las
aprehensiones que recibe el entendimiento de los sentimientos interiores
que de manera sobrenatural hacen al espiritu (cap. 32).

A todas luces, se produce una ruptura epistemoldégica —al estilo de Ba-
chelard— de la razén plana a la fe teologal, con miras a acceder a la verdad
profunda y no periférica, si es que queremos que germine la vida teologal
en plenitud y no como fachada. He aqui la prueba abrahdmica que supera
con creces toda légica anquilosada (Gr 22).

3 San Juan de la Cruz, Obras Completas, Cantico Espiritual..., pp. 842-848.
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Memoria: hacia la quietud del alto olvido, plenificacién en
la esperanza teologal

Si, el poeta mistico colombiano Antonio Llanos canté en sus bellas obras
Temblor bajo los dngeles y La voz entre ldgrimas y rosa secreta: “Quietud del
alto olvido”. Es preciso decantar tantos recuerdos —palabra que procede de
cordo = corazdn, y traduce “volver al corazén”—, que como pesada maleta la
mayoria de las veces es pesado e insufrible lastre sin lustre. Han hecho mella
las vivencias, dejando fardos de recuerdos, traumas y conflictos no resueltos.
Quedan anoranzas, nostalgias, aquel saudade y extranamiento que atan casi
irremediablemente al poeta, por lo cual urge el manto del olvido. Si, la triada
de facultades heredadas de san Agustin y profundizadas por santo Tomds de
Aquino conllevan sus antidotos infalibles: entendimiento-no saber, inclu-
so, impensar, como intuy$ Foucault: voluntad-no deseo y memoria-olvido.
Al dar lugar a la sinrazén y la locura, san Pablo lo denominé como locura
de la cruz: “La necedad divina es més sabia que la sabiduria de los hombres
[...] Si hemos perdido el juicio, ha sido por Dios” (1 Cor 1: 25; 2 Cor 5:13).

En este recodo estamos con san Juan de la Cruz en su tan escueta, como
sabia, Suma de perfeccién: “Olvido de lo criado; memoria del Criador; aten-
cién a lo interior, y estarse amando al Amado”." Y completé en la glosa:
“Para guardar el espiritu no hay mejor remedio que cerrar los sentidos e in-
clinacién de soledad y olvido [...] olvidados de toda criatura”."

He aqui mds tareas, confréntese Noche activa del espiritu: Memoria
(libro III de Subida): Las aprehensiones naturales de la memoria, vacia-
miento espiritual para la divina unién (cap. 2); las noticias y discursos de
la memoria y sus dafios maléficos de primero y segundo género (caps. 3-5,
9); provechos espirituales en el olvido y vacio de los pensamientos acerca
de la memoria (cap. 6); las aprehensiones imaginarias de la memoria y su
gobierno (caps. 10, 15), y las noticias espirituales en cuanto pueden caer
en la memoria (cap. 14).

14 San Juan de la Cruz, Obras Completas, Suma de Perfeccion, p. 143.
15 San Juan de la Cruz, “A las Carmelitas Descalzas de Beas”, Epistolario [en linea], heep://
biblio3.url.edu.gt/Libros/JCruz/]Cruz_Espistolario.pdf
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La vida del espiritu: la “noche oscura”
espiritual, mistérica, mistica, mistagégica

Sumario mayisculo: el crisol abrahdmico

la noche sensorial / la noche racional / la noche espiritual.

‘Los tres ojos del conocimiento’ (sensorial, racional y espiritual)
de la kénosis hacia la apoteosis [...]

el Pléroma, la parusia, la suma parresia

Ken Wilber

En analogfa con las capas de la cebolla, arribamos al puerto, “al mds profun-
do centro”, al epicentro del Caracol, a la Gltima estancia, al meollo, al tué-
tano, a la pulpa del misterio. Las razones y las palabras son un lastre. Aqui,
el doctor Mistico y santa Teresa Benedicta de la Cruz (Edith Stein) nos llevan
de sus manos certeras y ldcidas, y reina la reticencia; los puntos suspensivos de
lo inefable han jalonado todo este libro.

Seguimos con fray Juan en la Subida del monte Carmelo: “La noche
activa del espiritu”, ahora desdoblada en Noche oscura: La noche pasiva del
espiritu: libro II: La ruta de los aprovechados: sus indicios (cap. 1); la con-
templacidn oscura en pena y tormento (cap. 5); mds aflicciones y aprietos de
la voluntad (cap. 7); la noche oscura que entenebrece para ilustrar y dar luz,
a partir de la purgacién (caps. 9-10); la pasién de amor divino (cap. 11); la
horrible noche purgativa donde ilumina la divina Sabiduria a los hombres
en virtud de la Iluminacién (cap. 12); los sabrosos efectos de esta noche os-
cura de contemplacién (cap. 13); el espiritu a oscuras va seguro, en la oscura
contemplacion secreta (caps. 16-17); la escala de la sabiduria secreta (cap.
18); los 10 grados de la escala mistica de amor divino, segtin san Bernardo
de Claraval y santo Tomds de Aquino (caps. 19-20, passim): por la secreta
escala disfrazada (cap. 21); el admirable escondrijo en que es puesta el alma
en esta noche (cap. 23). Entonces, fluyen a raudales el Cintico espiritual y
la Llama de amor viva en suma poesia mistica.'® Los siete dones del Espiritu
Santo: sabiduria, inteligencia, ciencia, consejo, fortaleza, piedad y temor de
dios (Zs 11: 1-2) y sus 12 frutos: caridad, gozo, paz, paciencia, magnanimi-
dad, bondad, benignidad, mansedumbre, fidelidad, modestia, continencia
y castidad (Ga 5: 22-23).

Profundizamos con santa Edith, Noche del Espiritu: espiritu y fe, muer-
te y resurreccién,” despojo de las fuerzas espirituales en la noche activa; la
noche de la fe como camino de unién; la desnudez como camino y muer-
te de Cruz, incapacidad de todo lo creado e insuficiencia del conocimiento

16 S. Borda-Malo, op. cit.
17 E. Stein, op. cit., pp. 71 y ss.
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natural e incluso sobrenatural; purificacion de la memoria y la voluntad;'®
aclaracién del espiritu y la fe: retrospectiva y perspectiva; elevacion del es-
piritu al orden sobrenatural.

El Misterio pascual: 1a Noche pasiva del Espiritu: fe, contemplacién os-
cura y desprendimiento extremo, inflamacién de amor transformante; la
secreta escala, el vestido tricolor del alma, “‘oscuras y en celada’ en profunda
paz”.”” Entonces, florece el alma en el reino del espiritu y de los espiritus: “El
mds profundo centro del alma”,?* y los pensamientos del corazén; el alma,
el yo y la libertad;*' fe y contemplacién: muerte y resurreccién, la gloria de
la resurreccién en las llamas del amor divino, ya en el umbral de la vida
eterna; comunién con Dios, UniTrino, entre resplandores de gloria divina,
vida escondida de amor, la “llama de amor viva”.

Irrumpe, entonces, el cantico nupcial del alma: el Cdntico espiritual: la
esposa y el esposo, la cruz y el matrimonio mistico, fusion de los misterios:
creacién, encarnacién y redencion. A Edith Stein se le quedé inconclusa La
ciencia de la cruz con la llegada de la Gestapo en el Carmelo de Holanda —
para completarlo en la Eternidad—: El seguimiento de la Cruz, el maximo
discipulado y cdtedra suma de la Cruz. “In manus tuas, Domine, commendo
spiritum meum, como siervo Bueno y fiel entrar en la Gloria del Senor [...]
Y llegé la consumacién del holocausto de Edith, rubricando con sangre su
vida y obra, siempre en la brecha de la Parresia”. >

Asimismo, conviene remitirse a santa Isabel de la Trinidad: La vida in-
terior: el corazén como Betania de Jesucristo, la celda del Amado, Elevacidén
a la Trinidad;® El Cielo en la Fe (1906), su canto de cisne y testamento: La
Trinidad como morada, el Reino adentro (L¢ 17: 21). Amor y purificacién
interior en el Fuego devorador (Heb 12: 9). La simplicidad del espiritu,
el ojo simple, el abismo y la profundidad del alma, la séptima morada donde
mora la Divinidad. Ser su Alabanza de Gloria Laudem Gloriae.** El sabio y
santo olvido y el nescivi 0 no saber en la bodega interior, el silencio interior
(/s 30: 15) en la unidad espiritual de nuestro ser, el recogimiento interior y
la presencia divina en el alma, el abismo del eterno reposo.”

'8 Ibidem, pp. 99-100 y ss.

Y Ibidem, pp.180 y ss.

2 [bidem, p. 192.

2 Tbidem, p. 194.

2 E. Stein, op. cit., p. 339.

» Santa Isabel de la Trinidad, en Enrique Llamas, Obras selectas, Diario; Notas intimas; El
cielo en la fe, Ultimos Ejercicios; Grandeza de nuestra vocacién; Déjate amar, Madrid, Biblioteca
de Autores Cristianos, 2000, pp. 116-118.

4 Jbidem, pp. 142-154.

¥ Cfr. Juan Ruysbroeck, Bodas espirituales [manuscrito]. Copia digital, Madrid, Minis-
terio de Cultura- Subdireccién General de Coordinacién Bibliotecaria, 2007.
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Muerte mistica: Dios en el cielo del alma y unién transformante, en la
espesura de la Cruz del Monte de Dios, “a solas con ¢él: en soledad vivia” (/n
4: 23-24), la adoracién en espiritu y en verdad, en el eterno presente. In-
mersién en el Corazén de la Divinidad: santificacién en la verdad (Aletheia
convertida en Parresia, Jn 17:17). La cristificacion pleromdtica del santo y
definitivo recogimiento. La vida plena teologal y el cdntico nuevo. La con-
sumacién del martirio de la Cruz en el fiat mariano de la puerta del cie-
lo y espejo de justicia Janua Coeli, speculum iustitie. El silencio en Dios y
el descenso final a la profundidad del ser (kénosis), la inhabitacién trinitaria
plena y el reposo del abismo sin fondo iluminado por la omnipresencia del
ser divino: La ascensién en el corazon y la incesante alabanza de gloria de
sus adorables perfecciones. La santa fortaleza de la fe.?* “;Oh almas criadas
para estas grandezas!, ;qué hacéis, en qué os entretenéis? Vuestras preten-
siones son bajezas”.?’

Lo tnico necesario, la mejor parte: la apoteosis de la gloria; “abrir el
ojo del alma”; santa Catalina de Siena, O. P; “en el cielo de mi celdita”;
engolfamiento; “dejarse amar” como santa Angela de Foligno (Lc 10: 42).
Inhabitacién cristica; viviendo en el fondo de nuestra propia alma, en la
simplicidad, la sencillez y la connaturalidad del Ser divino (Ga 2: 19-20);
pade-Ser, enloque-Ser y desfalle- Ser, Permane-Ser. {Cambié la ortografia
con la grafoterapia del alma!

Conclusiones praxeolégicas (teéricas y pricticas)

La principal conclusién de esta travesia de £/ Caracol del corazén debe ex-
tractarla cada lector, convirtiéndose en coautor de esta vivencia existencial
y asumiendo la realidad a su propio ritmo.

Creo a pie juntillas que este modesto texto podria aportar una semidti-
ca complementaria como los grandes maestros espirituales, tal es el caso de
santa Teresa en su castillo interior y sus siete moradas.

Las siete estancias o aposentos de este itinerario espiritual se articulan
en una creacién antropoldgica muy significativa, desde las esferas mds pe-
riféricas en ruta hacia la almendra del espiritu, donde palpita —en el co-
razén del ser humano— el Reino de Dios: sensibilidad (los cinco sentidos
exteriores mds la sexualidad), sentimiento (emociones y afectos), imaginacion
creadora, voluntad, inteligencia, memoria y el culmen, climax o vértice del
espiritu en el fondo del corazdn, lugar donde convergen todas las misticas,
incluso no cristianas.

26 Santa Isabel de la Trinidad, Ultimos Ejercicios, pp. 165-193.
¥ San Juan de la Cruz, Céntico espiritual, cancién 39, 7.
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Considero que esta propuesta —asumida por mi durante 50 afnos (20
en vida mondstica y aquilatada en 30 de docencia como filésofo y didcono
permanente)— podria ser un aporte a una espiritualidad contempordnea
renovadora. Asi que, si se implementa desde la educacién en la infancia,
contribuird —a todas luces— a la construccién de un mundo mds huma-
no y divino.

Remito a mis poemas en liras italianas (“Liberacién” y “Pléroma”, 1988
— 1990, con soportes biblicos de cuando era monje); el primero, de cardcter
filoséfico y ascético; el segundo, de toque teoldgico y mistico.

También me han inspirado sobremanera estos versos de poetas colombianos:

“Mi corazén sin uso de razén!”

(Eduardo Carranza)
“Oh, si, todo estd bien,
y, sobre todo, el corazén a salvo!”
(Gonzalo Arango, La negacidn creadora)

Y aqui un haiku que sintetiza esta vivencia de hondo calado y alto bordo:

Al Caracol
cordial llegue por fin:
profundo centro!
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ANTOLOGIA MISTICA DE SAN JUAN DIEGO
CON BASE EN EL NICAN MOPOHUA

MYSTICAL ANTHOLOGY OF SAN JUAN DIEGO BASED
ON THE NICAN MOPOHUA

Arturo Rocha Cortés *

iRegad, nubes, de lo alto
que la tierra lo pedia
dbrase ya la tierra

Que espinas nos producia
Y produzca aquella flor
Con que ella floreceria!

San Juan de la Cruz

ResumeN  Con base en el texto mariofdnico, Nican Mopohua, en este trabajo se
ensayan unas aproximaciones exegéticas a la experiencia mistica del
indigena san Juan Diego Cuauhtlatoatzin, visionario de santa Ma-
ria de Guadalupe, al modo de florilegios o antologfas surgidas de la
contemplacién de una naturaleza sublimada. La mistica experiencia
del vidente en el cerro del Tepeyac constituye una auténtica intuicion
emotiva donde las flores y las espinas, el vergel y el desierto se enlazan,
mediante categorfas inculturadas desde la cosmovisién mesoamericana,
para comunicar una experiencia trascendente y beatifica.

" Colegio del Estudios Guadalupanos, Universidad Intercontinental, México.
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AssTrRACT Based upon the Nican Mopohua’s mariophanic text, the present article
develops some exegetical approaches to the mystical experience of the
indigenous San Juan Diego Cuauhtlatoatzin, visionary of Santa Maria
de Guadalupe, in the manner of florileges or anthologies arising from
the contemplation of a sublimated nature. The mystical experience of the
seer on the hill of the Tepeyac constitutes an authentic emotional in-
tuition where flowers and thorns, the orchard and the desert are linked
—through categories inculturated from the Mesoamerican worldview—,
in order to communicate a transcendent and beatific experience.

PALABRAS CLAVE
Juan Diego, Virgen de Guadalupe, flores, naturaleza, visién mistica

KeywoRDps
Juan Diego, Virgin of Guadalupe, flowers, nature, mystical visién

Avant-propos

En un trabajo previo dedicado a la historicidad, virtudes y santidad del vidente
de Santa Maria de Guadalupe, el indigena Juan Diego Cuauhtlatoatzin,' pri-
mer santo amerindio, senalamos la relevancia exegética que reviste la imagen
del Ecce Homo del exconvento agustino de San Andrés Epazoyucan (1540),
en el estado de Hidalgo, cenobio del siglo xv1 en cuyos muros sintetizé ad-
mirablemente la forma y modelo procedente de la tradicién occidental y la
inspiracion indigena (imagen 1).

El peculiar fresco plasma el conocido pasaje de los Evangelios en que
Jests es presentado en el enlosado ante la multitud ("I8€ 6 Baciledg OUdV),>

! Arturo Rocha, “Y vi que era la tierra florida. Juan Diego. Ecce Homo”, en A. R. Valero,
A. Rocha, M. Leén-Portilla, D. Monroy et al., Juan Diego Cuaubtlatoatzin, México, Insigne
y Nacional Basilica de Guadalupe/DGE Equilibrista, 2005, pp. 69-80.

> E.gr.Jnl19,13-14:

130 ovv ITkdtog dkovoag [a]tdv Adyov TovTov fiyaysy o 1oV Tncodyv, kol ékddicsy
£mi Ppatog gic Tomov Aeyopevov Abdstpotov, Efpaioti 6¢ Tapfabda.

14 v 88 mapackevt) Tod mhoya, dGpa fv d¢ EkTn. Kai Aéyel toig Tovdaiolg: 18 6
Booiledg LUDV.
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mas no por Pilatos, sino por el propio Dios Padre, segtin unos,’ o por san
Agustin de Hipona, segin otros.*

Imagen 1. Ecce Homo del exconvento agustino de San Andrés Epazoyucan, Hidalgo.
Fuente: Fotograffa del autor.

3 Christiane Cazenave-Tapie, “El convento agustino de Epazoyucan y su iconografia’,
tesis de licenciatura en Historia del Arte, Universidad Iberoamericana, Ciudad de México,
Meéxico, 1986.

* Elena I. Estrada de Gerlero, comunicacién personal.
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Lo que resulta extraordinariamente sugerente es que el Cristo del mu-
ral no lleva en las manos la iconogréficamente esperable palma del martirio,
sino, en una peculiarisima y apropiativa inculturacién pictdrica, una plan-
ta de maiz (Zea mays). El que Jesucristo porte esta graminea es elocuente
simbolismo de lo que estaba teniendo lugar en el orbe de Andhuac cuando
—como leemos en la pristina relacién mariofdnica Nican Mopohua— “in
maca ¢an ye opeub, ye xotla, ye cueponi in tlaneltoquiliztli’ “empezaba a abrir-
se la corola de la fe”.

En efecto, como ya hemos puesto sobre relieve: “la verndcula semilla
habia iniciado su floracién incontenible, difusiva como el Verbo, cultivada
y abonada por afanosos aunque escasos operarios. El mensaje evangélico irfa
adquiriendo paulatinamente la impronta de aquella nueva cultura, fiel, con
todo, a su tnica Verdad esencial: una verdad eterna, cifrada en conceptos
elocuentes para la cultura de la ‘flor y el canto™.

“Flor y canto” es el difrasismo ndhuatl para hablar de la poesia. Pero aqui
la floracién alcanza todo el estatuto de una elaboracion simbdlica, toda vez
que el denominado acontecimiento guadalupano —aquel hecho que posibi-
lit6 eficazmente la conquista espiritual de lo que después seria la Nueva Es-
pana— se vali6 de las flores para su fundamentacién parenética. La frescura
suavemente acariciadora de la flor (xochitl), incorporada al discurso icéni-
co de la sagrada imagen y relacién guadalupanas, facilitard aquella “segun-
da conquista”, la del espiritu, la cual, como preconizaba fray Bartolomé de
las Casas en el De Unico (1. 1, c. 5), debia ser “persuasiva del entendimiento
y suavemente atractiva de la voluntad” (IL, 12-13; 16-17).

En esta conquista, la figura de la Virgen Maria jugard un papel tras-
cendental sobre el que ya hemos llamado la atencién. Maria, en Cand de
Galilea, adelant el reloj de Dios a favor del hombre,® con aquel conocido
disparador: “Oivov ovk &yovow.” (Jn 2, 3).° Andlogamente, Maria, pero en
su advocacién de Guadalupe Tepeyac, adelanta similarmente un reloj: el de

5 Antonio Valeriano, Nican mopohua (NYPL, Manuscripts 379 Guadalupe.
Nican Mopohua, México, ca. 1548. Monumentos Guadalupanos. Serie I, vol. I,
ff. 191-198 [orig. ff. 1-8]; aqui f. 191r, lin. 16 y 17); Luis Lasso de la Vega, Huei
tlamahuigoltica omonexiti in ilhuicac tlacocibuapilli Santa Maria Totlagonantzin
Guadalupe in nican huei altepenahuac Mexico itocayocan Tepeyacac, México, Juan
Ruyz, 1649, f. 1r.

¢ A. Rocha, “Y vi que era la tierra florida. Juan Diego. Ecce Homo”..., p. 71.

7 Fray Bartolomé de las Casas, De unico vocationis modo omnium gentium ad
veram religionem, Obras completas § 1.° Conclusio, ff. 2v-3r. Madrid, Alianza, 1990.

8 Cfr. Luis de Barandiardn Irfzar, Stop... con Dios, Madrid, SDV, 1966, p. 120; A.
Rocha, La llave de Guadalupe. Guadalupe itlatlapoloni, México, Miguel Angel Porraa, 2018,
pp. 27-28.

? “Sefor, no tienen ya vino...”.
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la evangelizacion novobispana, pues desde la 16gica icénico-exhortativa de su
sagrado original, volvié inteligible a los indigenas neéfitos la Buena Nueva
del Hijo que vino a anunciar en el orbe de Andhuac. La gran mediadora fue
en la Nueva Espana lz gran aceleradora.

Huelga decir que en el seno de esta catalizacion parenética guadalupana,
las flores cobran una gran dimensién. Por ello, a semejanza del Ecce Homo de
Epazoyucan, el embajador y visionario de Santa Marfa de Guadalupe Tepeyac,
Juan Diego, lleva en la tilma, arropadas por sus manos, plantas y flores. El
cristo del exconvento agustino porta el maiz indiano: un modelo europeo
porta la planta verndcula, y asi lo plasmaron en los muros los tacuilogue.”
En cambio, el vidente indigena “lleva en su ayate las rosas ultramarinas, la
prueba requerida por el obispo. Amorosas floraciones, ambas, que se nutren
de la comunién permanente de la palabra. Las dos expresiones de un mismo
evangelio, de una misma ‘buena nueva”."!

La implosion evanggélica, en clave del Nican Mopohua, esté revestida de
pétalos. Es la fe que va “abriendo su corola”. Por ejemplo, con antolégica'
pertinencia, la vida y milagros de san Francisco se llaman 7 Fioretti, “las flo-
recillas”, en evocacién del crestomdtico florerum medieval. Andlogamente,
las visiones misticas de Cuauhtlatoatzin —el vidente guadalupano que “ha-
bla como dguila”, el indigena san Juan Diego— dejardn constancia de cémo
“el desierto se cubriria de flores”.

El desierto se cubrira de flores...

Asimismo, de mano indigena es la representacién de la santa Tebaida
del exconvento de san Nicolds Tolentino, en Actopan, en el actual es-
tado de Hidalgo. Un detalle de dichos frescos en la imagen 2 plasma
la ascética vida de aquellos anacoretas y cenobitas que despreciaban las
riquezas, logrando asf que el aroma de virtudes (fragancia como la de
las flores) ascendiera al cielo. “Asi —escribe Anatole France en quizd las
mds bella de sus novelas—, se cumplia la palabra de los profetas que
proclamaron: ‘el desierto se cubrird de flores™.”

10 Pintores, en nihuatl.

" A. Rocha, “Y vi que era la tierra florida. Juan Diego. Ecce Homo”..., p. 72.

12 Como se sabe, la palabra antologia (dvBoloyio) es de sangre griega. Proviene de éivBog
“flor”, y Aéyew , “escoger”. Se emparenta sinonimicamente con el florilegium latino. Se escoge
lo m4s bello, como la flor.

13 “Le désert se couvrira de fleurs”. Anatole France, 7hais, Parifs, Calmann-Lévy, p. 4.
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Huelga decir que France cita al profeta fsaias (35, 1) cuando éste escribe:
14098379 901 7AW 2am XY 3T D
ya-Su-sum mid-bar wa-si-yah, wa-ta-gél ‘a-ra-bah wa-tip-rah ka-ha-bas-sa-let.
Es decir: “Se alegrardn el desierto y el sequedal. Se regocijard el Arab4;
florecerd como la rosa”.!” Conviene insistir aqui en la traduccién de 5p8%n
(ka-ha-bas-sa-let): “como una rosa’, lo que nos devuelve a las flores.

Imagen 2. Tebaida, detalle de la Sala “De Profundis” del exconvento de San Nicolds
Tolentino, Actopan, Hidalgo. FuenTe: Fotograffa del autor.

Al margen de lo anecdético, el 4-72-bih del profeta tiene su correla-
tivo en el Tepeyacac ndhuatl de las mariofanias guadalupanas. Poblarse de
flores el sequedal es lo que de hecho ocurre en el relato atribuido al sabio
indigena Antonio Valeriano: un cerro yermo, poblado de huizaches y
mezquites, se alegré y se cubrié de flores. Tal obré en la natura, la madre
de Ipalnemohuani (aquel por quien se vive), uno de los atributos teoldgicos de
Dios para los antiguos mexicanos. El indigena Juan Diego es, en rigor, el

" [s35, 1.
' Otra versién castellana
JM2XON: NI YT INA? W N7 WD
reza: “Que se alegren desierto y sequedal, que se regocije y florezca la estepa’.
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HapTuG, “testigo” de estos prodigios. Y el aroma de las virtudes de este ver-
ndculo anacoreta también ascenderia al cielo.

El Nican Mopohua refiere que el risco en que se posaba la planta de la
Virgen de Guadalupe no sélo era “flechado por resplandores” (aub in tetl
in texcalli in ic itech mo quetza, inic quimina),'® transfigurando la naturale-
za montaraz,

Y in itlanexyotzin yuhqui in tlagochalchibuitl, maquiztli; in ic neci;

2 yuhquin ayaubcocamalocuecueyoca || in tlalli

2 aub in mizquitl, yn nopalli, ihuan occequiln] nepapan xiuhtotontin oncan

mochichihuani yuhquin quetzaliztli, yuhqui in teoxihuitl in iatlapallo ic neci;
hichibuani yuhquin quetzaliztli, yubg teoxihuit! tlapall

auh in iquauhyo, in ihuitgyo, in idhuayo yuhqui in cogticteocuitlat! in pepetlaca."’

19 como jade precioso, cual joyel parece.

29 como el resplandor de un arcoiris reverbera la tierra.

1y los mezquites, los nopales y las demds variadas yerbitas que alli se dan,

se ven como plumajes de quetzal, como turquesas parece su follaje, y su tallo,

sus espinas, sus espinitas, relucen como el oro.'

sino que, ain mds, al final del relato, al subir el vidente a la cumbre
del cerro:

128 . genca quimahuico in ixquich onoc, xotlatoc, cuepontoc in nepapan Caxtillan
tlagoxochitl, in ayamo imochiuhyan;
12 ca nel huel iquac in motlapaltilia izcetl:
30 huel cenca ahuiaxtoc, iuhqui in tlagoepyollotli inic yohualahuachyotoc;
B niman ic peub in quitétequi, huel moch quinechico, quicuixanten.
32 Aub in oncan icpac tepetzintli ca niman atle xochitl in imochiuhyan, ca texcalla,
netzolla, huihuitztla, nopalla, mizquitla;
'3 qub intla xiubtotontin mochichibuani, in iquac in ipan merztli Diciembre ca
mochquiqua quipopolohua izcetl,”
esto es (en versién, ahora, de Miguel Leén-Portilla):*°

' Nos apegamos a la tradicién y citamos los versiculos de este documento segtin la
numeracién implementada por el P. Enrique Torroella, S. J. en 1958. En lo sucesivo, Nican
Maopohua se citard como: NM, 18; Lasso de la Vega, op. cit., f. 1v.

7" NM, 19-21; L. Lasso de la Vega, 9p. cit., ff. 1v-2r.

'8 Patrick Johansson, “El Nican Mopohua: un ayate verbal”, Boletin del Colegio de Estudios
Guadalupanos, Universidad Intercontinental, México, afio 2, ndm. 4, 2022, p. 45.

19" NM, 128-133; L. Lasso de la Vega, op. cit., £. 5v.

2 Miguel Leédn Portilla, Tonantzin Guadalupe. Pensamiento ndhuatl y mensaje cristiano
en el “Nican Mopohua”, México, El Colegio Nacional-Fondo de Cultura Econémica, 2000,
pp. 134-137.
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(128) mucho se maravill6 de cudntas flores ahi se extendian, tenfan abiertas sus

corolas, variadas las flores preciosas, como las de Castilla, no siendo ain su
tiempo de darse,

1290 porque era entonces cuando arreciaba el hielo.

130 T a5 flores eran muy olorosas, eran como perlas preciosas, henchidas del
rocio de la noche.

131 Enseguida comenzd a cortarlas, todas las vino juntar en el hueco de su tilma.
1134 Pero alld en la cumbre del cerrito no se daban ningunas flores porque es
pedregoso, hay abrojos, plantas con espinas, nopaleras, abundancia de mezquites.
1331'Y si algunas hierbas pequefias alld se dan, entonces en el mes de diciembre todo

lo come, lo echa a perder el hielo.

Estas imdgenes de inculturada belleza plasmadas en el habla ndhuatl
culta o tecpillatolli no dejan de evocar en nosotros (como ya antes en otros
como Dominique de Courcelles)?' el mistico lirismo de san Juan de la Cruz
[1542-1591] en su Céntico espiritual. El alma (la Amada) corre en pos del
Amado en una mistica peregrinacién poblada de imdgenes y simbolos de
una naturaleza sublimada (Cant. 4):

iOh, bosques y espesuras
plantadas por la mano del Amado!
iOh, prado de verduras,

de flores esmaltado!*

A juicio del exégeta Silverio de Santa Cruz, el poeta “llama bosques a los
elementos, que son tierra, agua, aire y fuego; porque asi como amenisimos
bosques estdn poblados de espesas criaturas, a los cuales llama espesuras por
el gran nimero y muchas diferencias que hay de ellas en cada elemento”.?

Por su parte, Gonzélez Sudrez anota que esta evocacion sanjuanina de
la “belleza natural” —segunda estacién del trdnsito por la noche oscura del
alma— se debe a que “el primer signo de la presencia del Amado es la grandeza
y hermosura de sus obras, que contrastan con la impotencia e imperfeccién

2! Dominique de Courcelles, “Aventuras misticas de un mundo a otro: san Juan Diego
Cuauhtlatoatzin (1474-1548), san Juan de la Cruz (1542-1591)”, Hipogrifo. Revista de lite-
ratura y cultura del Siglo de Oro, Madrid, Instituto de Estudios Auriseculares, vol. 9, nim. 2,
p. 626.

2 San Juan de la Cruz, Cintico Espiritual, Obras de San Juan de la Cruz, Doctor de la
Iglesia, t. 111, editadas y anotadas por el P. Silverio de Santa Cruz, C.D., Burgos, Tipografia
“El Monte Carmelo”, Biblioteca Mistica Carmelitana, 12, 1930, pp. 7-8.

B [bidem, pp. 31-32.
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de las propias”.* Por haber sido la naturaleza creada por la mano amorosa
del Amado es que ella puede reflejar a Dios.
Pero esta naturaleza florecida en el yermo no sélo refulge, sino que canta.

La cancidn de la tierra

En el Nican Mopohua la cancién de la tierra (por adoptar un simil con el titu-
lo de la obra musical de Gustav Mahler)* es un simbolo de lo que los frailes
equiparardn, a falta de mejor expresion, con el paraiso terrenal. Ya relucia el
alba cuando Juan Diego, segun el relato mariofdnico, presencia una mistica
antifona entre el monte y las aves:

1 concac in icpac tepetzintli cuicoa, yubquin nepapan tlacototome cuica, cacabuani in
intozqui, inhquin quinananquilia Tepetl, huel cenca teyolquima, tehuelldmachti
in incuic, quicenpanahuia in coyoltototl,”® in tzinitzcan,” ibhuan yn occequin
tlacototome ic cuica:*®

10 Allf escuchd: se canta sobre el cerrito, como el canto de varias aves preciosas.
Su voz es un rumor, como que el cerro le responde. Es muy suave, agradable,
su canto, aventaja al del pdjaro cascabel, del zzinitzcan® y al canto de otras
aves preciosas.*

Cancidn de la tierra, en efecto, pues Xochitlalpan, Tonacatlalpan, la
“tierra florida”, la “tierra de nuestro sustento”, “cantan” sinestésicamente
con una luminosidad verbal, por decirlo con Patrick Johansson,’! o aun

% Lucero Gonzélez Sudrez, “La figura del erotismo sagrado en el Cdntico Espiritual:
una fenomenologfa hermenéutica de la experiencia mistica sanjuanista’, tesis de doctorado
en Filosoffa, Universidad Nacional Auténoma de México, México, 2013, p. 122.

¥ Das Lied von der Erde, Eine Symphonie fiir eine Tenor- und eine Alt- (oder Bariton-)
Stimme und Orchester (nach Hans Bethges “Die chinesische Fléte”), 1909.

% Vid. infra nota 17.

¥ Vid. infra nota 14.

% NM, 10; L. Lasso de la Vega, op. cit., f. 1v.

¥ Tzinitzcan es un trogénido; con toda seguridad Trogon mexicanus Swainson 1827.
Sobre el “canto” del tziznitzcan, véase lo que hemos escrito en el Boletin del Colegio de Estudios
Guadalupanos, pp. 97-102.

% Puede resultar de interés comparar la versién de Patrick Johansson (p. 21) con la de
Miguel Leén-Portilla (pp. 94-95): “I'% Allf escucho: cantaban sobre el cerrito, era como el
canto de variadas aves preciosas. Al interrumpir sus voces, como que el cerro les respondia.
Muy suaves, placenteros, sus cantos aventajaban a los del pdjaro cascabel, del tzinitzcan y
otras aves preciosas que cantan’.

31 P Johansson, op. ciz., p. 44.
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desplegando una “luz actstica”.* Por su parte, las aves del Nican Mopohua
contribuyen a potenciar este efecto de luz y sonido. Johansson lo denomi-
na el colorido canto de las aves”® que estd ya presente en el propio nombre de
aquellos plumiferos, al margen de su etimologfa.

La mistica experiencia del vidente indiano se complementa con:

El sedoso y sonoro cromatismo del plumaje del coyoltotorl,** “el péjaro casca-
bel” rojo, cuyo canto es “sabroso y dulce”™: cenca cualli; cenca iectli in itlatol,
vel coioltic, velic, tzopelic®® “su parloteo es muy bello, muy bonito, como de
cascabeles, sabroso, dulce”. Asimismo canta el zzinitzcan negro, cuyas plumas
“brillan, resplandecen” [xoxotla, pepepetzcal. “El rumor de sus voces” [cacahuani
in intozqui] constituye un sonoro amanecer. ¢

El dguila que mira al sol

Tenemos para nosotros que el propio nombre ndhuatl de Juan Diego, Cuau-
htlatoatzin, va en abono de esta sugerente imagen de luminosidad de las aves.

Son diversos los atributos de la imagen o Sagrado Original de Guadalu-
pe que revelan su celestial prestancia.”” Es ella, en la tradicién occidental,
una apocaliptica mulier amicta sole (Ap 12, 1), mujer cefiida por el Sol (yov
nepPefAnpévn tov fAov), y, ademds, encinta (év yaotpi Egovoa) (Ap 12,
2). Pero, también, en un contexto mesoamericano —asi lo ha sefialado el
recientemente desaparecido papa Benedicto xvi— esta imagen de portentosa

32 Escribe el miembro de la Academia Mexicana de la Lengua:

“Es en este marco axioldgico de sonoridades que se sita la primera aparicién de la
Virgen. Una luz actstica antecede la visién que Juan Diego Cuauhtlahtoatzin tendria pronto
de ella. Era muy de madrugada (huel oc yohuatzinco) y el canto de los pdjaros acompanaba o
mejor dicho, en un contexto cultural prehispdnico, propiciaba el amanecer (datlachipahua):

Concac in icpac tepetzintli cuicoa, Allf escuché: se canta sobre el cerrito,
Yuhquin nepapan tlagororome cuica. como el canto de varias aves preciosas.
Cacahuani in intozqui, Su voz es un rumor,

Iubquin quinananquilia tepetl. como que el cerro le responde.

Huel ¢enca teyolquima, tehuellamachtli, Es muy suave, agradable,

In incuic quicenpanahuia in coyoltototl, su canto, aventaja al del pdjaro cascabel,
In tzinitzcan ibuan in occequin del #zinitzcan y al canto de otras
tlagototome cuica. aves preciosas”.

Ibidem, pp. 19-21.

3 [bidem, p. 21.

3% Coyoltotorl es Agelaius phoeniceus (L. 1766) o A. phoeniceus ssp. gubernator.

3 Cédice Florentino (Cod. Medic Palat. 218-220, Biblioteca Medicea Laurenziana de
Florencia), t. III (ms. 219), lib. X1, cap. 2, § 7, f. 54r, cit. por Johansson, uz supra.

3% [bidem, lib. X1, cap. 2, § 1, f. 20w.

7 Vid. A. Rocha, La llave de Guadalupe. Guadalupe itlatlapolonsi. ..
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feminidad se ve fortalecida por “el simbolo del sol, de la luna y de las es-
trellas. Ella es mayor que los dioses indigenas porque oculta el sol, aunque
no lo extingue. La mujer es mds poderosa que la méxima divinidad, el dios
del sol”.%® La refulgencia solar se vincula naturalmente con el signo calen-
ddrico Nahui Ollin (“4-Movimiento”) que la virgen ostenta en el centro de
su tdnica, sobre su vientre virginal, con lo que se da a entender al neéfito
indigena que la vida que porta en su seno es divina.

Ahora bien, el nombre indigena de Juan Diego es Cuauhtlatoa: “[el que]
habla como é4guila”, (in quauhtli) ave entre cuyos atributos, segun el Cédice
Slorentino, destacan: “aixmauhquj; amjxmauhtiang: vel qujixnamjquj, vel qujtzi-
moquetza in tonatiuh’, es decir: “(es] valiente, audaz: puede ver directamente,
dar la cara al Sol”.*” Es decir: el que habla como 4guila, quien comporta los
atributos de dguila, es quien posee la entereza espiritual para ver directamen-
te al sol, cuyas refulgencias, huelga decir, arropan a la Virgen de Guadalupe.
Cuauhtlatoa entrafa, asi, hasta una luminica predileccién, una connatural
disposicién para ver lo que nadie mds puede ver.

Para continuar con el desarrollo de la analogfa de la paradisiaca con-
templacién juandieguina, conviene anotar que ésta se adereza con elemen-
tos cornucdpicos trasplantados de la tradicién y cultura de los indigenas:

Lo que dejaron dicho los abuelos (tococolhuan) estd referido y la refe-
rencia constituye la base de una elevacién:

Cuix oncan [...] in Xochitlalpan

in Tonacatlalpan

Cuix oncan in Ilhuicatlalpan

Xochitlalpan, “La tierra florida”, y Tonacatlalpan, “La tierra de nuestro sustento”
son referentes indigenas de un espacio sagrado donde prevalecia la abundancia.
La evocacién de los dos lugares en este contexto permite pasar suavemente de
lo conocido a lo desconocido: Ilhuicatlalpan, “La tierra del cielo”, es decir, a lo
celestial cristiano. La flor, el maiz y el cielo cristiano se vinculan estrechamente
en torno a la bisagra sonora y semdntica Tlalpan, “tierra”.%

s interesante que Johansson ponga una vez mis en relieve el maiz
Es int te q h g 1 | y
as flores, porque la visién mistica de Juan Diego Cuauhtlatoatzin de cubrir-
las fl quel ticad Diego Cuauhtlatoatzin de cub

se el desierto de flores “a lo Isafas” encierra atin mds significaciones: es volver
de la muerte a la vida, sugerente metifora que hablaba con elocuencia a los
hombres de la flor y canto.

38 Ibidem, p. 65.
¥ Ibidem, lib. XI, cap. 2, § 4, f. 42r.
0 P, Johansson, “El Nican Mopohua: un ayate verbal”..., pp. 43-44.

Intersticios, anio 27, nim. 59, enero-junio 2023, pp. 52-65



ANTOLOGIA MISTICA DE SAN JUAN DIEGO CON BASE EN EL NICAN MOPOHUA 63

De la muerte a la vida

Recordemos que en el relato mariofdnico Nican Mopohua, el cerro estd sem-
brado de huizaches*' y mezquites. Aqui interesa particularmente el mezqui-
te o mizquitl, en ndhuatl,” que es una palabra emparentada con miquiztli,
“muerte, mortalidad, ahogamiento”,* tras una metdtesis sugerente a oidos
de la tecpillatolli. El mezquite es, entonces, una planta de muerte.*

En la mistica y florida visién de Cuauhtlatoatzin, Maria de Guadalu-
pe Tepeyac y el beatifico y renovador mensaje que comunica sustituye, en
su milagrosa mariofania, aquellas plantas de muerte (aquel miquiztian) por
floraciones de vida,” “flores muy olorosas [...] como perlas preciosas, henchidas
de rocio de la noche”,* como leemos en el Nican Mopohua. En la parenéti-
ca icdnica del Sagrado Original Guadalupano esto se representa simbdlica-
mente, si bien sutilmente. En la tiinica de la Virgen, de la “nariz del cerro”
(el Tepeyac) manan rios floridos,” rios de agua de vida, de la que abrevarfan
aquellos indios catecimenos a quienes estaban dirigidos estos enigmas.

Més atin, la palabra ndhuatl para “florecer” es xochiyoua,” pero “seducir,
atraer” involucran la misma raiz, xochitl, “flor”, a saber: xochiuia.®® Atraer,
encantar es, consiguientemente, “hablarle a alguien con flores”.

“ Del nahuatl huizachin: Vachellia farnesiana (L.) Wight y Arn., 1834, Fabaceae.

2 Prosopis juliflora (Sw) DC, 1825, Fabaceae.

# Rémi Siméon, Diccionario de la lengua ndhuatl o mexicana, redactado segiin los docu-
mentos impresos y manuscritos mds auténticos y precedido de una introduccion (trad. de Josefina
Oliva de Coll), México, Siglo XXI, 1999, 278, s. v.

# Escuchamos estas analogias del doctor Patrick Johansson con ocasién de la presenta-
cién de la versién castellana del Nican Mopohua, de don Miguel Leén-Portilla en El Colegio
Nacional, el 28 de febrero de 2001.

S Aub in oncan icpac tepetzintli, ca niman atle xochitl in imochiuhyan, ca texcalla, netzolla,
huihuitztla, nopalla, mizquitla”, Nican Mopohua, vers. 132. El doctor Leén-Portilla traduce el
pasaje de la siguiente manera: “Pero alld en la cumbre del cerrito no se daban ningunas flores
porque es pedregoso, hay abrojos, plantas con espinas, nopaleras, abundancia de mezquites”,
vid. Leén Portilla, op. cit., pp. 136-137.

4 “Huel ¢enca ahuiaxtoc, yuhqui tlazoepyollotli inic yohualahuachyotoc”, NM, vers. 130.
NM, 130; L. Lasso de la Vega, op. ciz., f. 5.

47 Salvador Diaz Cintora, Xochiquétzal. Estudio de Mitologia ndhuatl, México, Universi-
dad Nacional Auténoma de México-Coordinacién de Humanidades-Seminario de Estudios
Prehispdnicos para la Descolonizacion de México, 1990, pp. 63-64 y lém. 17; A. Rocha, La
lave de Guadalupe. Guadalupe itlatlapoloni, p. 41

4 R. Siméon, op. cit., p. 773.

# Alonso de Molina, por su parte, va atn mds lejos; xochiua (nite-) es “encantar, o
enlabiar a la muger para lleuarla a otra parte, o hechizarla [sic]”. Vid. Vocabulario en lengua
castellana y mexicana y mexicana y castellana, ed. facsimilar de la de 1571, estudio preliminar

de M. Leén-Portilla, op. cit., f. 160, p. 775.
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El texto en ndhuatl de las apariciones consigna que nuestra sefiora de
Guadalupe hablaba una dulce y suave palabra, acariciadora; pero también
recreadora, renovadora (“in ifh]iyotzin, in itlaroltzin in huel ¢cenca tehuella-
machti, in huel tecpiltic yuhqui in quimogoconahuilia, quimotlahtiacotilia) >
La esencia de este versiculo fue admirablemente capturada, en esta ocasidn,
por el P. Angel Marfa Garibay, ejemplar hermeneuta de las més recénditas
sutilezas del ndhuatl, cuando tradujo: “su pldcida palabra, su voz sumamente
recreadora, muy grata, como que acaricia y procura amor”.’!

La verdad radical

Como ya hemos anotado, no bien empieza a barruntar Juan Diego que era
santa la tierra que pisaba (como Jacob en Betel), que algo prodigioso estaba
teniendo lugar en aquel cerro y apela a las categorias de su infidelidad y se
pregunta si acaso no estaria en la tierra de sus antepasados, de sus ancestros:
en la tierra florida, Xochitlalpan. Sin embargo, esto no constituye nostalgicas
reminiscencias de Cuauhtlatoatzin, para quien el bautismo habria supuesto
renunciar, en efecto, a lo mds amado, a la propia cultura; Dios le ofrece en
contrapartida, ya a través de la primera mariofania del Tepeyac,’* la com-
probacién de que no hay contradiccién real entre aquello que “dejaron los
ancestros, los abuelos” y la fe cristiana adoptada.”

Juan Diego es el elegido para recibir y comunicar esta verdad: la Palabra
de verdad y la Verdad de la Palabra. Por tanto, no debe asombrarnos que el
texto ndhuatl nos presente al visionario de Guadalupe recogiendo flores. En
el México antiguo, especialmente en el seno de la cultura ndhuatl, la verdad
(neltilztli) era lo que posefa raiz; raigambre. “Algo no era tanto verdadero
cuanto, en rigor, ‘arraigado’. La mejor expresion de esto era justamente una
flor: la manifestacién palpable de algo normalmente oculto e inconmovi-

ble, cual es la raiz”.5

0 NM, vers. 22; NYPL; L. Lasso de la Vega, op. cit., £. 2r.

o Angel Maria Garibay, “Traduccién [del Nican Mopohual”, Libro anual 1981-1982.
Conmemoracion Guadalupana. Conmemoracion arquidiocesana 450 anos, México, Instituto
Superior de Estudios Eclesidsticos, Publicaciones del Instituto Superior de Estudios Eclesids-
ticos, vol. X, 1984. El subrayado es nuestro.

52 Nican Mopohua, vers. 10; NYPL, Ms. 379 Guadalupe, Nican Mopohua. .., cit., £. 191v.

% José Luis Guerrero Rosado, “;Quién es un santo? ;Por qué Juan Diego es un santo?,
en Memoria del Congreso Guadalupano 2003. “Primer aniversario de la colonizacion de san
Juan Diego Cuaubtlatoatzin” 28, 29 y 30 de julio de 2003. Museo de la Insigne y Nacional
Basilica de Guadalupe; A. Rocha, “Y vi que era la tierra florida. Juan Diego. Ecce Homo”,
p- 21.

>¢ A. Rocha, “Y vi que era la tierra florida. Juan Diego. Ecce Homo”, p. 75.
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Curiosamente, la Bula de Canonizacién de San Juan Diego dice a la
letra en un pasaje que “la Beatisima Virgen Maria lo consolé y mandé que
subiera a la cima de la colina del Tepeyac y recogiera alli flores que debia pre-
sentdrselas. Y a pesar del frio invernal y la aridez del lugar, el Bienaventurado
encontré flores hermosisimas que puso en su manto y las llevé a la Virgen.
Ella le mandé que las entregara al Obispo como un signo de verdad [Haec
autem praescripsit illi ut eos tamquam veritatis indicium episcopo traderet]” >

Es, entonces, Juan Diego el portador y emisario de esta verdad; un tes-
tigo de fe. Asi lo encontramos recogiendo aquellas “rosas”, jen si mismas
una prueba! —que mds prueba, al fin y al cabo, que la propia Verdad—. Asi
pudo brotar, al decir de Fernando Lugo Serrano, “del manantial que se abre
paso entre la aridez del desierto hasta convertirlo en un vergel, un encuentro,
un embajador y un mensaje”.>

O por decirlo en clave de san Juan de la Cruz:

iAbrase ya la tierra

Que espinas nos producia
Y produzca aquella flor
Con que ella florecerial™

El desierto se cubri6 de flores: “Se alegraran el desierto y el sequedal [...]
florecerd como la rosa. Florecerd profusamente [...]” (£, 35, 1). °® “Y habrd
allf una calzada a la cual se le llamard Camino de Santidad”, agrega atn el

profeta Isaias (Is 35, 8):

wo-ha-yah- $am mas-1il wa-de-rek, wo-de-rek haq-qo-des yiq-qa-ré lah

Es aquel mismo camino de santidad el que recorrié Juan Diego aque-
lla beatifica mafiana en que escuché un canto deleitoso alld en el Tepeyac.

%5 Juan Pablo II, “Exaltavit humiles”, Bula de la Canonizacién de Juan Diego (31 de
julio de 2002), Basilica de Guadalupe, Béveda de seguridad, p. 3. El subrayado es nuestro

>¢ Fernando Lugo Serrano, Guadalupe y Juan Diego, el amor de Maria y la fe de un pueblo,
s. d., Guadalajara, p. 7.

57 San Juan de la Cruz, Romance 5.°, 23-28 [189-194].

%% Vid. supra nota 8.
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LAVOZ DE UN SILENCIO ELOCUENTE DE
LA MANO DE ELIAS

REsUMEN

ABSTRACT

THE VOICE OF AN ELOQUENT SILENCE
BY THE HAND OF ELIJAH

Carlos Ceballos Blanco®

Para esta reflexion utilizaré el método consagrado por la tradicién de
la teologia latinoamericana. En un primer momento, propondré un
andlisis socioldgico de coyuntura religiosa actual que pretende elaborar
un croquis del fenémeno religioso de este tiempo al que algunos autores
han llamado modernidad tardia o posmodernidad. Posteriormente, con
la ayuda de la teologia biblica, pretendo dialogar con la experiencia de
Elfas y su camino del desierto a Horeb. Para, finalmente, ofrecer algunas
referencias para vivir nuestra fe como Iglesia en este nuevo siglo.

For this reflection I will use the method applied by the tradition of
Latin American theology. At first, I will propose a sociological analysis
of the current religious situation that aims to develop a sketch of the
religious phenomenon of this time, which some authors have called
late modernity or postmodernity. Subsequently, with the help of the
biblical theology, I intend to dialogue with the experience of Elijah and
his way from the desert to Horeb. And, by the end of this article, to
finally offer some references to live our faith as a Church in this new
century.

" Pontificia Universidad Javeriana, Bogotd.
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PALABRAS CLAVE
Mistica, silencio, profeta Elias, Posmodernidad y religién
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Mysticism, silence, Elijah prophet, Posmodernity and religion

ara iniciar esta reflexién quisiera recordar la conocida

y profética frase de Karl Rahner: “El cristiano del fu-

turo o serd un mistico o no serd cristiano”. En estos
nuevos tiempos necesitamos una experiencia viva de Dios como la de Jacob
cuando tuvo que andar un camino desconocido y proclamd extrafiado: “Dios
estaba alli, y yo no lo sabia” (Gz 28, 16). Necesitamos la fe de Job, que des-
pués de enfrentar las mds profundas preguntas existenciales, proclama: “Te
conocfa sdlo de oidas; ahora te han visto mis ojos” (Job 42, 5).

Parece evidente que estamos inmersos en una transicién cultural acele-
rada, en la que existe siempre una sensacién de vértigo e incertidumbre. La
experiencia es parecida a la que se vive en una playa de olas agitadas, donde
sobrevienen las olas una sobre otra sin que haya tiempo de estar listo para
enfrentar la siguiente. Los cambios acontecen en periodos muy cortos y se
suceden continuas trasformaciones que van reconfigurando las identidades
individuales y colectivas. Este dinamismo genera posibilidades inéditas y
preguntas muy profundas.

Hay una ruptura de equilibrio entre los distintos componentes que defi-
nen las relaciones y que estructuran la actividad de cualquier individuo. Dicha
ruptura estd generando un desajuste en las instituciones sociales: gobiernos,
familias, instituciones educativas o iglesias; todas estdn trastocadas. Las tran-
siciones culturales y sociales y los nuevos referentes identitarios que se estdn
gestando continuamente significan todo un reto para cualquier institucién.
Baste como ejemplo lo conflictivo de la relacién que los jévenes establecen
con las instituciones: el elevado indice de desercidn escolar; el abandono de
las formas tradicionales para establecer una familia; la distancia del empleo
formal; la desconfianza hacia los partidos politicos, y, en general, hacia las
instancias de gobierno; y la distancia respecto de la Iglesia como institucién,
aun en paises de una tradicién religiosa muy vasta.

En este contexto, compartir la fe o proponer una experiencia religio-
sa representa todo un reto. La desafiliacién progresiva y silenciosa de los
creyentes, la dificultad de hablar de Dios en el contexto de esta transforma-
cién constante podria provocar la tentacién del abandono o el desdnimo.
La propuesta de esta reflexién es que, en esta coyuntura, donde las certe-
zas parecen desvanecerse, la respuesta estd en una escucha més profunda y
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atenta a Dios en su aparente silenciamiento. Elias, un profeta del siglo 1x a.
C., es un mistagogo que puede ayudarnos a vivir nuestra fe en estos tiem-
pos que reclaman respuestas nuevas y creativas. De la mano de Elias pode-
mos aprender a escuchar la voz de Dios de una nueva manera, una a la que no
siempre estamos acostumbrados. En la aparente ausencia de la palabra, en
el sobrecogimiento de la crisis y el hambre de lo trascendente, el misterio de
Dios acontece abriendo nuevas perspectivas de sentido y permite una palabra
nueva presente en lo mds profundo de la persona humana, independiente-
mente de su credo o su condicién.

Modernidad tardia, secularizacién y transformacién de lo religioso

Existen pocos temas de discusién en las ciencias sociales y de la cultura que
no atraviesen el tema de la modernidad y su dinamismo. Las ciencias, como
las conocemos hoy, tienen su punto de crecimiento decisivo en alguna veta
del giro moderno, marcado por la racionalidad cientifica. La modernidad
ha sido el resultado de un vasto proceso histérico, que durd siglos e implicé
la acumulacién de conocimientos, técnicas, riquezas y medios de accién, lo
cual se fortalecié en medio de luchas y confrontaciones. El principio bésico
de la modernidad es la bisqueda por fundamentarse a partir de la autono-
mia de la racionalidad. Esta es una exigencia fundamental para cualquier
acceso sistemdtico que pretenda ser cientifico y tenga la capacidad de legi-
timarse en la cultura moderna. De manera que los temas fundamentales de
la elaboracién cientifica, de la sociedad, de la conducta, del pensamiento y
de las formas simbdlicas pasan por el tamiz de lo moderno y su racionali-
dad. El asunto religioso no es la excepcion. Las formas de expresion y la te-
matizacién del vinculo con lo sagrado han sido radicalmente afectadas por
la modernidad.

La modernidad generé un fenémeno que se ha denominado seculari-
zacion.' Esta palabra alude a una nocién multivoca que, de manera general,
se refiere a los efectos del cambio moderno en la esfera religiosa o al estatus
de lo religioso en la sociedad moderna.? Una de las tendencias caracteristi-
cas y esenciales de lo moderno es la autonomizacién creciente de las esfe-
ras de la sociedad respecto de la religion. Progresivamente, a partir del final
de la Edad Media, el 4mbito de la economia, del derecho y la politica, del

' Etoldgicamente, la palabra “secularizacién” viene de saeculum: siglo, y desde la Edad

Media se empezé a utilizar para referirse a vida, estado o costumbre del siglo o del mundo.
Cfr. Luis Marfa Armenddriz et al., La religion en los albores del siglo xa, Bilbao, Universidad
de Deusto, 1994, pp. 30-32.

2 Cfr. José Maria Mardones, “Secularizacion”, en José Gémez Caffarena, Religion.

Enciclopedia lberoamericana de Filosofia, Madrid, Trotta, 1993, pp. 107-122.
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arte y, cada vez mds, el de la subjetividad, se rigen por normas que no pre-
ceden de la cosmovisidn religiosa, en particular la cristiana, sino a partir de
sus propias logicas.

Esto no quiere decir que en el Renacimiento, en la Ilustracién o atn
después los individuos fueran religiosos, sino que los mecanismos de socia-
lizacién y produccién de pensamiento, en cierta medida, se legitimaban con
base en contenidos religiosos. El cambio fundamental del modernismo, desde
la perspectiva religiosa, es que el gran imaginario social cambia: la religién
va dejando de ser productor privilegiado de relaciones sociales y fuente que
otorga sentido de modo hegeménico. El lugar de lo religioso se desplaza a un
espacio marginal. Visto globalmente, sobre todo, a partir de la Ilustracién y
de la consolidacién de las ciencias naturales en Europa, la religion cristiana
catdlica y protestante enfrenta cada vez mds competidores (como la ciencia,
la filosofia o las diversas ideologfas sociales y politicas) que le disputan el es-
pacio y eventualmente la desplazan. Si en épocas pasadas esta cosmovisién
cumplia tareas de control social, conforme la modernidad se instaura, esta
funcién de integracién normativa y de adaptacién de los individuos que lo
religioso prestaba pierde vigencia. El proceso social deviene auténomo y las
esferas se disputan la hegemonia.

El desplazamiento y la pérdida de centralidad de la visién religiosa del
mundo y de sus expresiones culturales acontecen de formas muy diversas en
diferentes épocas y contextos. En muchas ocasiones, sobre todo en el
siglo X1x y a inicios del xx, en sociedades de fuerte influjo eclesidstico y de
tradicién cultural afincada en un sustrato religioso, como las de América Latina,
ocurre una oposicién entre visiones, ideologfas y proyectos de sociedad con-
trapuestos, que pugnan no sélo en terreno cultural, educativo y cienti-
fico, sino, a veces, llevados a escenificarse en el terreno politico, asociados a
otro cimulo de intereses, hasta derivar en el enfrentamiento politico o mi-
litar. De ello resulta la laicidad del Estado, algunas veces; otras —sobre todo
a finales del siglo pasado e inicios del actual—, ha ocurrido como fragmen-
tacién de la cosmovisién, que no necesariamente se opone a la religion, pero
si la cuestiona de rafz. En estos casos, la secularizacién acontece como ale-
jamiento generalizado de las visiones del mundo unitarias e integradoras,
entre ellas la religiosa, cuyas maneras de organizar y dotar el sentido pierde
interés para la mayorfa.

La autonomia de la sociedad, respecto de la religion, ha ocasionado
que ésta pierda la capacidad de uniformar la vida social en un dnico uni-
verso, como lo hizo por siglos en las sociedades tradicionales. La irrupcién
de otras cosmovisiones posibilita versiones nuevas y mas complejas de reali-
dad, que hace necesaria una diferenciacion de esferas sociales con raciona-
lidades propias y una relativa autonomia entre si para enfrentar los nuevos
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problemas de las sociedades modernas, surgiendo asi un ambiente nuevo
dominado por el pluralismo simbélico.?

Este proceso de secularizacién creciente se ha impuesto en diferente
medida a lo largo y ancho del mundo. Sin embargo, al tematizar sobre ella
hay dos maneras de considerarla. Una, a la que podemos llamar zesis fuerze,
porque plantea que la religién estd desapareciendo del mundo moderno.
Otra, a la que llamamos fesis suave, porque plantea que lo religioso no estd
desapareciendo, sino transformdndose. La postura cldsica de los sociélogos
respecto de la relacién entre modernidad y religién es la desaparicién de la
segunda: “si bien es cierto que Marx, Durkheim o Weber desarrollaron en-
foques radicalmente diferentes sobre las estructuras y el funcionamiento de
la sociedad, cada quien a su manera contribuyé a establecer una relacién
causal entre la presidn de la modernidad y el ‘despojo de los dioses™ .

En esta postura, que hoy sigue teniendo eco entre los sociélogos, sobre
todo en los que investigan el curso de la religion en Europa, el debilitamiento
de la prdctica religiosa y el abandono progresivo de los referentes religiosos
son el signo de su desaparicién en esta regién. Jiirgen Habermas considera
que la religién en la modernidad se verd absorbida por la ética comunicativa
y que progresivamente dejard de tener impacto, significacion e influencia
en la vida social; la filosofia, considera el investigador, se ha convertido en
la “heredera de los dos ideales fundamentales de la religién: ‘la liberacién’
(salvacion) y ‘la reconciliacién’.’” “Habermas reserva sélo una funcién a la
religion adscrita a la promesa de sentido: la del consuelo. Porque no se trata
de consolar las contingencias mds inquietantes, sino de hacerlas soportables
cuando no pueden ser eliminadas como tales.”

La segunda postura, la fesis suave de la secularizacién, plantea la recom-
posicion de lo religioso. Dani¢le Hervieu-Léger, soci6loga que ha estudiado
el fenémeno de la secularizacion en Europa, hace una revisién de los pos-
tulados cldsicos de la secularizacién y sus definiciones; en lugar de plantear la
secularizacién como resultado de la dinimica moderna, considerada de mane-
ra mecanicista o lineal, pretende situarla dentro del cambio del resto de los
referentes culturales. Por ello, sugiere que se trata de la recomposicién
de lo religioso en el seno de un movimiento mds vasto de redistribucién de

3

Cfr. Peter Berger, El dosel sagrado. Para una sociologia de la religion, Buenos Aires,
Amorrortu, 1969, pp. 90-92.

4 Danitle Hervieu-Léger, “Por una sociologia de las nuevas formas de religiosidad: al-
gunas cuestiones tedricas previas”, en Gilberto Gutiérrez (ed.), Identidades religiosas y sociales
en México, México, Universidad Nacional Auténoma de México-Instituto de Investigaciones
Sociales, 1996, pp. 23-24.

> Cfr. ]J. M. Mardones, Para comprender las nuevas formas de religion: la reconfiguracion
posteristiana de la religion, Estella, Verbo Divino, 2000, pp. 27-33.

¢ Ibidem, p. 33.
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las creencias, cuya condicién estructural es la incertidumbre.” Explica que, en
efecto, en este estadio de la modernidad, mds que desdenar las creencias, se
les convoca como una respuesta nueva ante la incertidumbre. Lo religioso
estd resurgiendo en nuevas formas en medio de la modernidad tardia, que
algunos llaman posmodernidad. Esta autora considera que en las generacio-
nes de inicios de este siglo, que son propiamente postradicionales, hay un
resurgimiento de lo religioso, con nuevas formas, que ella llama nueva
cultura espiritual ®

El regreso con fuerza de la religion sobre la escena publica en el corazén mismo
de las sociedades occidentales, justo donde se suponia que era mds avanzada
la privatizacién de lo religioso; la puesta en evidencia, a través de la explosién
de nuevos movimientos sociales, de las implicaciones creyentes vinculadas a
la movilizacién politica cultural; la dispersién de las creencias reveladas por el
ascenso de las religiosidades paralelas y de los nuevos movimientos religiosos:
todos estos fenémenos batfan en brecha la idea de una modernidad “racional-
mente desencadenada’, definitivamente ajena a la religién.’

El vértigo de los cambios acelerados de este nuevo siglo y el oleaje
continuo que desestabiliza las certezas y plantea continuamente nuevas pre-
guntas han hecho que las sociedades se vean sometidas a niveles fuertes de
tensién e incertidumbre. Esta situacién no permite por si misma el recurso
compensatorio a la creencia para establecer la continuidad en un mundo
del que hay que afrontar la complejidad; ademds, la forma moderna tipica de
la creencia en el progreso y la evolucién positiva de la humanidad se ha en-
frentado a la realidad de la exclusién y la amenaza de la vida humana y de
la naturaleza. En este marco se entiende la recomposicién y su resurgimiento
de lo religioso. Contrariamente a lo que planteaba la modernidad racional,
la religién en las sociedades no estd desapareciendo, sino que se estd trans-
formando, pero tiene caracteristicas distintas a las que poseia en las socie-
dades tradicionales.

La nota mds importante que identifica a lo religioso es su tendencia
a desvincularse del monopolio de las religiones institucionales o histéricas
bajo el signo de la fluidez y de la movilidad.'® Este fenémeno se ha llamado
desinstitucionalizacion de las creencias o desregulacion de lo sagrado."' Por su

7 D. Hervieu-Léger, “Por una sociologfa de las nuevas formas de religiosidad”..., p. 2.

8 Ibidem, p. 8.

° D. Hervieu-Léger, El peregrino y el convertido, la religion en movimiento, México,
Helénico, 2004, p. 15.

19 Cfr. D. Hervieu-Léger, Religion, hilo de memoria, Barcelona, Herder, 2005, pp. 114-115.

"' J. M. Mardones, Para comprender las nuevas formas de religion. .., p. 155.
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parte, Hervieu-Léger considera que entre las tendencias de lo religioso en
la modernidad tardia estdn: la movilidad, a dispersion, e intercambiabilidad
de todas las referencias."?

La religién se articula de modo distinto, bajo nuevos dispositivos estruc-
turantes: evitando la repeticién mecdnica de los postulados tradicionales o la
adaptacion fijista de determinados cuerpos de doctrina y de normatividad,
buscando la reorganizacién de la propia tradicién frente a nuevas necesidades.

En un mundo donde todas las referencias estin recomponiéndose de
manera constante, donde la memoria se ha diluido a favor de la novedad y
del cambio, las tradiciones religiosas prestan a los individuos la oportunidad de
reinventar la memoria y los capacita para recoger, recomponer y recrear, en
provecho propio, usando los rescoldos de una fe afieja.

La soci6loga francesa caracteriza esta movilidad de lo religioso con la
imagen del peregrino. En las sociedades tradicionales, particularmente en el
contexto cristiano, la figura del creyente se identificaba con la figura estable
del “practicante regular”; en cambio, en las expresiones religiosas emergen-
tes, se parece mds al “peregrino”. Comparando ambas practicas se observa
que la primera estd normada por una institucién, es fija, repetitiva (ordina-
ria), comunitaria y con una delimitacién territorial (estable). En cambio,
la prictica moderna, la del peregrino, es voluntaria, auténoma, modulable,
individual, mévil y excepcional (extraordinaria). Para ilustrar este postulado,
presenta las conclusiones de un estudio sociolgico del movimiento religio-
so que ha surgido en torno a Taizé, el movimiento de Jornadas Mundiales
de Juventud en Francia, y a algunas de las peregrinaciones mds importantes
a Lourdes, Lisieux o Paray-le-Monial."

Las dos figuras tipicas del “peregrino” y el “convertido” permiten describir
la escena religiosa contempordnea como una escena en movimiento. Tienen
también la propiedad de subrayar que en adelante es el individuo quien ocupa
el lugar central. Todas las encuestas efectivamente lo confirman. El paisaje
religioso de la modernidad se caracteriza por un movimiento irresistible de
individuacién y de subjetivacién de las creencias y de las practicas. “La mo-

dernidad religiosa es individualismo”."

Todo lo anterior nos permite constatar un desplazamiento de la religién
regulada por las instituciones histéricas al individuo, volviéndose éste el nue-
vo centro de la religiosidad moderna. La vivencia o redescubrimiento de lo
sagrado pasa en la modernidad fuertemente por el individuo, adquiriendo

12 Cfr. D. Hervieu-Léger, Religion, hilo de memoria, p. 241.
13 Ibidem, pp. 103-124.
Y [bidem, p. 164.
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asi la religién en tonos personales crecientemente interiores y emociona-
les. La sacralidad del individuo es la fuente de la nueva sacralidad social. La
religién cambia de influencia social, ahora por medio de la regulacién del
compromiso motivacional del individuo. Frente a la preeminencia de los
dictdmenes de la organizacién en las instituciones religiosas ahora se elevan
las exigencias de los individuos. Nos encontramos ante creyentes que eligen
mds y viven la religién, no sélo como una opcién personal, sino como un
estilo de creencia individualizado o de preferencia.”

Si el hombre moderno comenzé desacralizando mdltiples realidades
veneradas en las sociedades tradicionales, después ha ido sacralizando otras.
Segin Jose Marfa Mardones, este doble efecto sobre la religién de “desen-
cantamiento” y “reencantamiento’ parece ser una dialéctica caracteristica
de la modernidad.'® Si las religiones tradicionales surgen de la irrupcién en
la vida humana de la trascendencia de una realidad radicalmente anterior y
superior al ser humano, la modernidad tardia estd definiendo una manera
de vivir y entender la vida que, aunque mantiene la referencia a la categoria
tradicional de lo sagrado, ya no remite al “mds alld”, sino “a lo humano” en
aquellas dimensiones de hondura, valor y dignidad que superan los aspec-
tos inmediatos, instrumentales y pragmaticos, desarrollados por la cultura
técnico-cientifica y econdmica. Frente a la “gran trascendencia” (Dios), han
surgido hoy “pequenas trascendencias” (el cuerpo, el deporte, el sexo, algu-
nas estrellas del espectdculo, entre otros) y “trascendencias intermedias” (la
nacién, los ideales revolucionarios) que suscitan adhesiones absolutas en
personas supuestamente seculares.!”

Lo sagrado se convierte en la categoria que sanciona la afirmacién pos-
moderna del puesto central del ser humano en la totalidad del cosmos, de
su condicién de medida de todas las cosas. Se aceptan trascendencias, pero
horizontales y no verticales, expresivas de la inmanencia del sujeto, sin que
se le impongan desde fuera y lo sometan a cualquier forma de heteronomia.
El resultado de este desplazamiento provoca el surgimiento de una religién
“sin Dios” o de la religién del “ser humano divinizado”, donde la diviniza-
cién no supone la superacion de la condicién humana, sino el desarrollo de
sus mejores posibilidades.'®

El pluralismo provoca que la tradicién religiosa se comporte como un
producto que depende del mercado. Ha de ser expuesta a la venta junto con

5 Cfr. ].M. Mardones, Para comprender las nuevas formas de religion. .., pp. 36-37.

16 [bidem, p. 36.

17 Cfr. Luis Gonzdlez-Carvajal, Cristianismo y secularizacion: cémo vivir la fe en una
sociedad secularizada, Santander, Sal Terrae, 2003, pp. 23-24.

'8 Juan de Dios Martin Velasco, Metamorfosis de lo sagrado y fituro del cristianismo,
Cantabria, Sal Terrae, 1998, p. 26.
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el resto de la oferta (economia, politica, arte y demds) a una clientela que ya
no estd obligada a comprar, pues sus productos ahora compiten en igualdad
de condiciones junto con otros que ya no se imponen como los tnicos. Por
lo menos, gran parte de la actividad religiosa en semejante situacién entra en
dindmicas propias de una situacién de mercado."”

En adelante, lo religioso serd visto s6lo como religién que funciona en
el dmbito privado; es decir, como un asunto que corresponde a la eleccién
personal de los individuos, cuya funcién es otorgar sentido al creyente en
las situaciones limites de la existencia. El estatuto de las creencias se desplaza
hacia la religién interior. Con frecuencia esta vivencia religiosa se confina al
dmbito de pequenas comunidades de tipo emocional, que, ademds, apoyan
a los individuos amenazados por las diversas dindmicas de la vida moderna.
Este descentramiento social de la religién conlleva un cambio en las estruc-
turas de la conciencia subjetiva y deriva en un individuo un tanto desprote-
gido, “arrojado en el mundo” sin referencias estables o que den consistencia
y unidad a todo lo que vive.?

Para concluir este apartado, resefio una caracterizacién del momento
religioso actual que propone Mardones bajo el nombre Croquis del mundo re-
ligioso actual®

La pérdida del monopolio religioso por parte de las instituciones reli-
giosas o iglesias. Estas perdieron el monopolio sobre la cosmovisién en la
primera modernidad o modernidad ilustrada; ahora, con la modernidad
tardia, la religién no estd en manos de ninguna instancia social en exclusi-
va. Lo sagrado se encuentra presente hasta en los lugares mds insélitos y no
requiere los lugares oficiales (templos o grupos) para vivir una experiencia
de contacto con los poderes religiosos.

La religién actual se estructura por ella misma con gran libertad. Hay un
proceso de reapropiacién, de personas y grupos, de muchos de los elemen-
tos de las religiones y sus tradiciones, mds alld de ellas mismas. La mezcla,
el eclecticismo y hasta el sincretismo aparecen en esta nueva estructuracion
de lo religioso.

Hay un predominio de lo funcional, consumismo de sensaciones y
experiencias religiosas, como reaccién al crecimiento de la incredulidad
o la indiferencia. Pero estdn puestas las condiciones para que aparezca un

1 Celso Sdnchez Capdequi, “Las formas de la religién en la sociedad moderna’, Papers,
Navarra, Universidad Publica de Navarra, vol. 54, 1998, p. 181.

2 J. M. Mardones, ;A dénde va la religién? Cristianismo y religiosidad en nuestro tiempo,
Santander, Sal Terrae, 1996, pp. 109-111.

2! J. M. Mardones, La transformacién de lo religioso, Madrid, Pensar, Publicar, Creer,
2005, pp. 69-72.
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reencantamiento del mundo en forma de nuevas religiosidades o espiri-
tualidades, una religiosidad difusa y fluida, complementaria o al lado de la
tradicional.

El centro de la religiosidad se desplaza de la institucién hacia el indi-
viduo. Es éste el que no sélo elige la confesién o el credo que quiere seguir,
sino que, incluso, compone o recompone su creencia.

Al hablar de este fenémeno es necesario distinguir entre religién (ins-
titucional) y espiritualidad. El cultivo y la busqueda de lo religioso no ne-
cesariamente se da en una comunidad eclesial estructurada, sino que es un
camino subjetivo, que se presenta en grupos “misticos” o comunidades emo-
cionales, flexibles, cambiantes y poco estructuradas.

Al tiempo que se presenta esta tendencia a desestructurar la religién,
emergen expresiones religiosas neotradicionales o fundamentalistas. Lo sa-
grado es leido en el dmbito de lo oscuro e inaccesible al conocimiento, como
reaccidn a la racionalizacién objetivante de la modernidad.

Crece el nimero de los que se declaran sin religién, con la aparicién de
lo que se podria llamar rituales seculares con connotaciones sacrales ligadas
a otras experiencias de sentido de “pequefias trascendencias” (el cuerpo, el
deporte, el sexo, algunas estrellas del espectdculo y demis).

Desde el punto de vista de actitud mental frente a lo religioso, se po-
dria decir que es vista como un fenémeno entre otros, pues lo religioso es
auténomo de otras esferas. La religién estd al margen del juicio racional,
de las visiones fuertes o metafisicas; es algo “natural”, ligado a experiencias
concretas de la trascendencia y no a sistemas de pensamiento o cddigos de-
terminados de moralidad.

La voz de un silencio elocuente

Pasemos ahora al siguiente momento de nuestra reflexién. Busquemos al-
gunas luces que nos permitan mirar con nuevos ojos la realidad que descri-
bimos en el apartado anterior, tomando como referente la experiencia de
Elias. El es el primero de los grandes profetas de Israel que tiene un papel
sefiero en la vida de fe de su pueblo. El llamado ciclo de Elias, que corre de fi-
nales del primer libro de Reyes (/Re 17, 7) hasta los inicios del segundo
libro de Reyes (2Re 2, 18), es un referente para la teologia, tanto del Anti-
guo, como del Nuevo Testamento.

Elias aparece en escena durante una de las horas mds conflictivas de la
monarquia de Israel. Desde de que Israel se habia dividido en dos reinos, a
la muerte de Salomén, el Pueblo se habia apartado de Yhwh, su Dios, abra-
zando la fe de los pueblos vecinos. En un periodo de apenas cincuenta y
ocho afos, se suceden siete reyes en el gobierno de las 10 tribus del reino
del Norte. La sucesién en el trono se da en medio de tensiones, traiciones,
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asesinatos y multiples dificultades y en el abandono de la fe en Yhwh de
parte de los reyes de Israel. Por esta razén, el libro de los Reyes sentencia a
cada uno de ellos: y no hicieron lo que agradaba al Sefior.

Jeroboam, el primero de esos siete reyes, mand6 hacer dos becerros de
oro y puso uno en Betel y el otro en Dan (/Re 12, 28-32). Sus sucesores
continuardn en la misma tdénica (/Re 15, 26; 16, 8-10. 20) hasta llegar a
Ahab (IRe 16, 25, 26).

Ahab tom6 por mujer a Jezabel, hija de Etbaal rey de los sidonios. Bajo
el gobierno de Ahab y Jezabel se institucionaliza el culto a Baal; ademds de
los santuarios en Dan y Betel, se edificé un templo a Baal en Samaria. Je-
zabel adquirird un papel protagénico en la narracién del libro de Reyes
como promotora incansable del culto a Baal. En este periodo acontece la
predicacion de Elfas.

El relato de Reyes introduce abruptamente la figura de Elias. Nada se
nos dice de sus padres o de su vida anterior; ni siquiera sabemos a qué tribu
pertenecia, aunque el hecho de que fuera de los moradores de Galaad pare-
ce indicar que pertenecia a Gad o a Manasés. Elias proviene de un ambien-
te alejado de las cortes de Israel, ligado al campo y a las regiones alejadas
del poder real, donde la fe en Yhwh habia permanecido mds fuertemente
arraigada. Se habla de Elfas como un hombre con “un vivo celo por Yhwh,
Dios de los ejércitos” (/Re 19, 10). Se trata de una figura como la de Mel-
quisedec, en tiempos de Abraham, que, sin mds, aparece como sacerdote del
Sefior por pura iniciativa divina. Del mismo modo, el profetismo de Elias
escapa a la l6gica de su tiempo y nos coloca en la intervencién de Dios que
sobrepasa toda expectativa.

Elfas aparece en escena en el marco de una gran sequia que azota a las
tribus de Israel. El profeta inicia su ministerio con un ordculo desgarrador
contra el rey de Israel: “Entonces Elias, el tisbita, que era de los moradores
de Galaad, dijo a Ahab: Vive Yhwh, Dios de Israel, delante del cual estoy,
que no habrd lluvia ni rocio en estos afios, sino por mi palabra” (1Re 17,1).

Después de esta lapidaria sentencia de Elias, el libro de Reyes coloca in-
mediatamente la historia de una pobre viuda, que estd llena de dramatismo
y tiene una profunda ensenanza para el pueblo de Israel. Frente a la figura
de Ahab, el rey que se considera poderoso se propone la de una viuda inde-
fensa que espera solo en el Sefior. El monarca ensoberbecido por su poder
y confiando en sus dioses no recibe la bendicién del Sefior; en cambio, esta
pobre mujer de fe sencilla, que acoge al profeta en su casa y lo alimenta, re-
cibird bendiciones abundantes. El profeta exalta la fe de la viuda, poniendo
de manifiesto que vale la pena poner la confianza en el amor providente de
Yhwh (IRe 171 y ss).

El siguiente episodio de la predicacién de Elias, enmarcado también
por el conflicto con Jezabel, es el desafio a los profetas de Baal en el monte
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Carmelo (/Re 18, 16-40). El profeta, de pie en la cima del monte, reta a los
profetas de Baal para que den evidencia de quién es el Dios verdadero me-
diante un sacrificio ofrecido a sus dioses. La victoria de Elfas es contunden-
te (IRe 18, 20 y s5). De esta manera, el ministerio profético del tisbita se va
erigiendo, poco a poco, como el mds grande obstdculo para el Rey de Israel:
“Conté Ahab a Jezabel cuanto habia hecho Elias, y cémo habia pasado a
cuchillo a todos los profetas. Entonces Jezabel envié un mensajero a Elias
con estas palabras: ‘Que me castiguen los dioses con todo rigor, si manana
a estas horas no te hice pagar con tu vida la que quitaste a cada uno de esos
profetas™ (1Re 19, 1).

Aqui acontece la crisis mds profunda de Elfas; a pesar de la reciente victo-
ria sobre los profetas de Baal, la persecucion y la falta de respuesta del pueblo
de Israel obligan al profeta a huir al desierto. “Elias tuvo miedo y huy¢ para
salvar su vida. Al llegar a Bersebd de Jud4 dejé alli a su muchacho. Caminé
por el desierto todo un dia y se senté bajo un drbol. Alli dese la muerte y se
dijo: “Ya basta, Yhwh. Toma mi vida, pues yo voy a morir como mis padres”
(IRe, 19, 13-15). Después se acostd y se quedé dormido debajo del drbol.

Las crisis de Elfas son una crisis de Dios. Hasta ahora vivian la fe con
una gran seguridad. Crefan que podian disponer de Dios para enfrentar al
poder de la reina Jezabel, pero las amenazas de la reina no cejan y tiene que
ocultarse en el desierto. El profeta, sintiéndose acorralado, prefiere que sea
Yhwh quien le quite la vida antes que morir en manos del poder real. Elias
enfrenta el desierto durante cuarenta dias y cuarenta noches. El desierto,
lugar de la prueba, del abandono y de la muerte, se convertird en lugar de
consuelo; Yhwh no abandona al profeta y, con amor providente, cuida de él
(1Re 19, 5-8) y lo conduce hasta el Horeb, el monte del Sefior.

El pasaje del Horeb nos coloca en la experiencia de este hombre de
Dios desalentado, lleno de dudas y con la tentacién de abandonarlo todo,
que se enfrenta a si mismo y encuentra una profunda consolacién. En el
Horeb acontece la teofania que transformard en adelante la vida del profeta
(1Re 19 11-18). Este monte es el lugar santo donde Moisés, envuelto tam-
bién en una lucha interior, recibe las tablas de la Ley. Parece evidente que
este pasaje del ciclo de Elfas establece un claro paralelismo con Moisés, ya
que en ambos casos hay una aguda crisis y una especial presencia de Dios que
conforta, renueva la fe y reenvia a una misién (Cfr. Ex 13, 22; 19, 16; 33,
19; Nm 11, 15; Dr 9, 9).

El Sefior le ordena a Elias: “Sal de tu cueva y espérame en el monte, pa-
saré delante de ti (1Re 19, 10). Yhwh sacude a Elias para que deje de ocul-
tarse, para que salga de sus miedos y se disponga al encuentro. El profeta es
llamado a discernir la voz de Dios, pero tendrd que hacerlo de una manera
nueva. Dice el texto:
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Elias pudo sentir que el Sefior estaba pasando; se desatd un viento poderoso que
a su paso desgajaba los montes y partia las rocas. Pero el Sefior no estaba en el
huracédn. Tras el viento vino un terremoto. Pero el Sefior no estaba en el terremoto.
Tras el terremoto vino un fuego. Pero el Sefior tampoco estaba en el fuego.
1”’22

Luego vino una voz de “silencio suti y cuando Elias la percibid, se cubrié

el rostro con su manto y se quedé a la entrada de la cueva; entonces escuchd
la voz [de Dios] (1Re 19, 11-12).

El profeta escucha a Dios de una manera distinta; en contraste con las
imdgenes tradicionales usadas para describir la teofania: el fuego, el terre-
moto o el viento impetuoso. Yhwh hace oir su voz en un silencio sutil, en
la elocuencia discreta de una voz silente. “El Dios de la palabra se muestra
ahora en la no-palabra, en la ausencia de todo fendmeno sonoro; en el ‘callar’
de Dios se hace presente su ‘decir’.”? Sélo en ese silencio, después de la honda
crisis del profeta, se deja oir con toda fuerza el Sefior, con una elocuencia
que no deja duda. Entonces, el profeta se cubre el rostro de manera reve-
rencial ante la presencia de Dios. La palabra de quien trasciende toda pa-
labra es ahora silencio elocuente, no-voz que sacude con mds fuerza que un
huracdn, que un temblor intenso o un fuego abrazador.

Como afirma el célebre tedlogo alemdn, recientemente fallecido, Klaus
Berger: “Dios es silencio porque toda palabra lo harfa cautivo. El es el vi-
viente por excelencia, intangible, que no puede ser inmovilizado. El tedlogo
puede ser, en el mejor de los casos, como un pintor de agua, que pinta sus
frases y representaciones en agua corriente, donde pronto son arrastradas
y disueltas. Pero si ama su profesion, no dejard de pintar mientras viva.”*

Desde una perspectiva biblica, el silencio constituye, al mismo tiempo,
una rica metdfora de la trascendencia y del misterio divino, y refleja una pro-
funda experiencia mistica de escucha atenta a la revelacion divina. Tolerar el
silencio permite escuchar méds profundamente. Es éste el primer movimiento

22 La frase hebrea “PY2 Tann 7p1; k6l demamd dakd” encuentra varias traducciones: “susurro
de una brisa suave”, “murmullo”, “voz sutil”. La palabra hebrea (712; kél) puede significar
cualquiera de las dos palabras, “voz” o “sonido”. La palabra traducida como “tranquilo o
suave” es (7917; demamad) y puede significar “silencioso”, como lo hace el salmista: “la gloria
cantard tu alabanza, y no serd silenciosa (17; damd)”, S/ 30, 12; vid. también Lv 10, 3; Ez
24, 17; Job 29, 21; Am 5, 13). Finalmente, (777; dakd), “pequefio”, significa algo diminuto,
casi intangible. La “voz” que Elfas escuchd fue leve hasta el punto de ser casi transparente.
Por lo tanto, la traduccién que se acerca més al sentido hebreo con su interpretacién es “la
voz de un silencio sudil”. Es un silencio intenso, profundo y, al mismo tiempo, una voz sutil
y elocuente. Cfr. Silvio Béez, Cuando todo calla: el silencio en la Biblia, Barcelona, Editorial
de Espiritualidad, 2009, p. 133.

3 Cfr. ibidem, pp. 131-146.

24 Klaus Berger, Callar Una teologia del silencio, Estella, Verbo Divino, 2021, p. 215.
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de la experiencia mistica: cuando finalmente, después de girar en torno a
los bordes de la crisis, se acoge la palabra viva de Dios que acontece de una
manera distinta a la esperada. Sélo cuando se dispone el oido del corazdn,
cuando se abandona la palabreria que acompafa la crisis, acontece la Pala-
bra viva del Dios verdadero.

El profeta Elias, ante la contundente presencia de Yhwh, se reencanta,
deja el miedo y el encerramiento y dispone a la misién:

Elias al oir la voz del Sefor se tapé la cara con su manto, salié de la cueva y
se pard a su entrada. Y nuevamente se le pregunté: “;Qué haces aqui, Elfas?”.
El respondié: “Ardo de amor celoso por Yhwh, Dios de los Ejércitos, porque
los israelitas te han abandonado, derribando tus altares y dando muerte a tus
profetas. Sélo quedo yo, y quieren matarme”. Yhwh le dijo: “Vuelve por donde
viniste atravesando el desierto y anda hasta Damasco. Tienes que establecer a
Jazael como rey de Aram, a Jehti como rey de Israel, y a Eliseo para ser profeta
después de ti” (1Re, 19, 13-18).

Aqui acontece el segundo movimiento de la experiencia mistica, el que
le da veracidad al encuentro, el compromiso de vida. Elias sale del ensi-
mismamiento y se anima a enfrentar nuevamente su misién. Objetivamente
nada ha cambiado, ni las amenazas de Jezabel ni la falta de fe del pueblo;
su vida sigue corriendo peligro, pero hay una diferencia muy grande: el co-
raz6n de Elias recupera el celo por Yhwh. Ya no son sus miedos o cdlculos
humanos lo primero que resuena; reaparece la pasién y el deseo ardiente que
es capaz de enfrentar, con una nueva actitud, la misma realidad.

El discernimiento de la presencia de Dios siempre tiene dos momentos
igualmente importantes. El primero es escuchar, esclarecer, ponderar, enten-
der con el corazén, acoger la Palabra de Dios en el silencio elocuente del
encuentro. Y el segundo, el que nos permite confirmar que se trata de la
accién de Dios, el reencantamiento, la paz interior, la renovacién del com-
promiso de la voluntad. La luz que Dios hace resplandecer en nuestros corazo-
nes (2Cor 4, 6), el tesoro que hay en nuestro barro (2Cor 4, 7) se convierte
en motivo de conviccién y entrega.

La experiencia mistica no estd afincada en fenémenos extraordinarios,
aunque pueda venir acompanada de ellos; se trata, mds bien, de una experien-
cia profunda de la presencia de Dios que nos ayuda a tener una nueva manera
de hacer frente a la realidad. La mistica es una manera nueva de escuchar a
Dios en la vida, para, desde esa escucha, tomar un nuevo derrotero. Elias, el
profeta de fuego, el de la palabra elocuente, nos ensefia que en el silencio de
Dios, en la no-palabra, en la aparente ausencia, acontece la Palabra verdade-
ra. En el callar de Dios se hace presente su decir mds profundo.

Intersticios, ano 27, nim. 59, julio-diciembre 2023, pp. 66-83



80 I. LA EXPERIENCIA MISTICO-RELIGIOSA

Mistica de ojos abiertos: Por el camino de la mano de Elias

Para concluir esta reflexién, quiero que observemos una de las mejores obras
del parroco-pintor Sieger Kdder. Se trata de un cuadro del profeta Elfas en
el Horeb.”

» Autor: Sieger Kéder. FUENTE: https://www.kloostertijd.nl/elia-op-de-horeb-sieger-koder/
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El artista nos muestra a Elias en una actitud reverente, con el rostro cu-
bierto ante la presencia de Dios. Detrds de él estdn el huracdn, el fuerte vien-
to y el fuego abrazador, y en una de sus manos estd la evidencia de esta voz
silente de Dios que se parece a un viento suave. El profeta estd saliendo de
su encerramiento, deja la cueva en la que permanecia aislado y se dispone
a renovar su entrega en la misién. Permanecen las evidencias de la prueba,
pero se nos muestra al profeta emergiendo, consolado por la presencia de
Dios, reverente y atento, dejando atrds sus miedos para emprender nueva-
mente su camino.

Considero que esta imagen podria servir de icono para la Iglesia de este
nuevo siglo. Quedaron atrds las épocas, anoradas por algunos, del poder
eclesidstico sobre la sociedad; se nos escapa entre las manos el control y ya
no tenemos un lugar de privilegio. El modelo de la cristiandad, con el que
tantos siglos se visti6 la Iglesia, ya no tiene cabida en una sociedad postradi-
cional. Debemos ganarnos un lugar en este nuevo ecosistema, pero para ello
es necesario enfrentar el desierto. La tentacién, como en el caso del profeta, es
la huida o el aislamiento. Pero Elias en el Horeb nos puede ofrecer una al-
ternativa. Una mistica de ojos y oidos abiertos que permanece atenta a la
realidad porque sabe que la tltima dimensién de todo lo real estd habitada
por Dios; porque sabe que, si se abre a la escucha en este aparente silencio,
resonard con fuerza la voz del Sefior.

Muchas veces pensamos que el primer paso para fortalecer a la co-
munidad cristiana estd en la renovacion de las estrategias pastorales, y si
bien es cierto que éstas son indispensables, la labor mds importante se en-
cuentra al interior de nosotros mismos. Necesitamos reencantarnos, re-
cuperar el verdadero celo por la obra de Dios, recuperar la pasién por el
Reino y su justicia. Como Elias debemos buscar a Dios de nuevas mane-
ras y abandonar la légica del poder y adentrarnos en el no poder de la es-
cucha, del silencio.

Como Iglesia estamos acostumbrados a decir primero y luego a es-
cuchar. Amontonamos discursos para aminorar la angustia del silencio, pero
no acontece nada y nos parece que no somos escuchados. El problema no
consiste en que Dios no se esté revelando; quizds no lo estd haciendo como
lo esperdbamos; quizds lo estemos buscando en el lugar equivocado; qui-
z3s, incluso, nos estemos resistiendo a escucharle de una forma contraria a
la acostumbrada. Si nos animamos a vivir la aventura del silencio podremos
reencarnarnos dejando a Dios ser Dios; podremos hacer mds hondas nues-
tras convicciones para salir del miedo y el encerramiento para descubrir la
presencia de Dios en medio de nosotros.

El mejor anuncio del Evangelio en este momento inicia con el silencio
y no con el arrebato. La crisis de la pérdida de poder que describe el primer
apartado nos invita a ser mds humildes. Los moralismos, las descalificaciones,
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las pretensiones de regresar a una Iglesia “madre y maestra” no encontrardn
eco en nuestro tiempo, que tiene ya referentes muy distintos, pero no por
ello ajenos al Evangelio.

Necesitamos discernir la presencia de Dios; requerimos ponderar,
aclarar, escuchar y atender con mds cuidado las abundantes sefiales del
Reino presentes en el compromiso de tantas personas que, con su testi-
monio, nos muestran que otro mundo es posible en el compromiso por
una ecologfa sustentable, en el trabajo en favor de los derechos humanos y
en la lucha por la verdadera equidad. Necesitamos atender la voz de Dios,
aparentemente silenciada por la falta de sentido que es sed de algo mds
profundo, que es afioranza de una experiencia de trascendencia. Necesita-
mos acercarnos a las periferias de nuestra sociedad para encontrarnos con
los bienaventurados del Reino.

Nos urge renovar la liturgia para que sea més espiritual y menos rubri-
cista. Necesitamos renovar la pastoral, puesto que el sacramentalismo tiene
cada vez menos clientela. Quizis necesitemos retomar la estrategia de Pablo,
que vivia de su trabajo para no ser carga y tener libertad en su apostolado.
Estamos en un momento clave de transicién; hay todavia un capital im-
portante de credibilidad en la Iglesia, pero necesitamos salir. Ciertamente,
veremos las parroquias cada vez mds vacias si permanecemos dentro de la
seguridad de la sacristia; pero si miramos mds all4, si pateamos el barrio, nos
daremos cuenta de que, en realidad, esas personas todavia estdn abiertas a la
trascendencia y buscan, como nosotros, un mundo mejor.

Necesitamos discernir nuevos derroteros para nuestra labor y compromi-
so cotidiano como Iglesia. Urge una pastoral de la escucha y de la acogida.
Cémo recibir al peregrino que se acerca de vez en vez a nosotros, sin per-
manecer en la afioranza del creyente perseverante del siglo anterior. Esta-
mos llamados a ser Iglesia samaritana que sale a los caminos, que abandona
actitud indiferente del levita o el sacerdote, que se baja de sus seguridades,
se acerca, lava las heridas, anda nuevos caminos y comparte su posada y sus
bienes. Volvamos a ser una iglesia apasionada por la vida, una comunidad
reencantada que sale al encuentro. ;Serd que preferimos reducirlos a los gru-
pos que nos hacen sentir seguros? ;Cémo ofrecer espacios a quienes bus-
can una experiencia espiritual? ;Cémo ser Iglesia en salida, mds humilde,
servidora y testimonial?

De la mano de Elias debemos aprender a caminar el desierto, a salir
de nuestra zona de confort para atender la voz de Dios. No serd en el es-
truendo de la fama o en el poder del terremoto o el arrebato del fuego don-
de escucharemos a Dios tan presente en estas nuevas generaciones. Serd en
la voz de un silencio sutil, ésa que apenas se escucha, pero que es honda y
contundente. Necesitamos salir de la cueva, cubrirnos el rostro y escuchar
a Dios que nos conforta y, al mismo tiempo, nos reenvia. Dejemos que
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Elias, el mistagogo del silencio y la escucha, nos ayude a salir de la crisis
y nos tome de la mano para abandonar el desénimo, el desgano o la hui-
da. Que Elias, el profeta de la esperanza en la sequia, el del Carmelo y el
Horeb, nos tome de su mano y nos ensefie a caminar en la incertidumbre
de la busqueda y en el consuelo de la mistica.
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DE EXISTENCIA. UNA MEDITACION
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CHRISTIANITY AS A WAY OF EXISTENCE. A
PHENOMENOLOGICAL-HERMENEUTIC MEDITATION,
BASED ON THE PHILOSOPHY OF KIERKEGAARD

Lucero Gonzélez Suéarez *

Me pareci6 que la Providencia extendia

sobre mi la mano y que me decia:

“Tu tarea es llamar la atencién hacia

el cristianismo [...] El cristianismo se ha desvanecido
tanto en el mundo, que ante todo hay que hacerse
un concepto exacto de él”.

Soren Kierkegaard

Para mi hija, Lenore Coronel Gonzilez,
)
depositaria de mi mds puro amor,
por tener el coraje de vivir en la verdad.

ResuMmeN  El objetivo del presente articulo es explicitar los rasgos esenciales del
cristianismo como modo de existencia, a partir de la interpretacién de
los escritos de Kierkegaard, para identificar la condicién de posibilidad
de cada uno de ellos. En términos metodoldgicos, estas pdginas son una
meditacién fenomenolégico-hermenéutica sobre lo que significa vivir
en Cristo, que desemboca en una reflexion de orden trascendental. La
importancia del texto radica en el propdsito que lo origina: contribuir
a la distincién entre cristianismo y cristiandad.

* Instituto Intercontinental de Misionologfa, Universidad Intercontinental, México.
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Asstract  This article aims to make explicit the main essential features of Christia-
nity as a mode of existence, based on the interpretation of Kierkegaard’s
writings, with the intention of identifying the condition of possibility
of each of them. In methodological terms, these pages are a phenome-
nological-hermeneutic meditation on what it means to live in Christ,
which leads to a transcendental reflection. The importance of the text
lies in the intention that originates it: to contribute to the distinction
between Christianity and Christendom.
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| examinar la forma de vida de quienes se presen-

tan en puablico como cristianos en la Dinamarca de

su tiempo, Kierkegaard constata la decadencia de la
fe que, al mismo tiempo, pero en distintos sentidos, es causa y efecto de
la degradacién del cristianismo en cristiandad. Cuando el cristianismo deja
de ser una religién perseguida para convertirse en la religién de Estado, la
consolidacién de la Iglesia (segtn la acepcidn sociolédgica, entendida como
institucién) adquiere primacia respecto del proyecto de vida fundado en la
exhortacién de Jests: “Buscad primero el Reino de Dios y su justicia” (M
6, 33). Dicha transformaciéon provoca que el cristianismo se diluya en un
poderoso mecanismo para fundar la identidad cultural y mantener la co-
hesién social.

Con el paso del tiempo, la decadencia exhibida por Kierkegaard se ha
generalizado. Lo que para las primeras comunidades era un proyecto de
salvacién, en aquellos paises que hoy en dia atn se dicen cristianos se ha
convertido en cuestién de “membresia a la Iglesia, confesiones doctrinales
y rituales culturalmente sancionados”.! Fécilmente, una gran cantidad de
personas se considera cristiana, pero no tienen idea de la exigencia infinita
que esa modalidad de la vida fdctica entrafa.

El propésito de este articulo es contribuir a la distincién entre cristianis-
mo y cristiandad, mediante la exhibicién de aquello que define el modo de

' Russell Johnson, “The Ministering Critic: Kierkegaard’s Theology of Communication”,

Religions, Universidad de Chicago, Chicago, vol. 11, nam. 1, 2020, p. 3.
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existencia originado por el encuentro con el Crucificado. El texto que ahora
se ofrece al juicio del lector, apelando a su benevolencia, posee un triple ca-
racter: hermenéutico, fenomenoldgico y trascendental. Lo primero, porque
el punto de partida del presente escrito filoséfico es la interpretacién de la
obra de Kierkegaard. Lo segundo, porque conducir a la manifestacién del
decir la esencia del cristianismo exige la descripcién del habitar propio de
tal modalidad de la vida fictica. Lo tercero, porque la descripcién fenome-
noldgica permite identificar que aquello, respecto de cada rasgo esencial, es
condicién de posibilidad de lo que significa vivir en Cristo.

La indeterminacién de la existencia: origen de la libertad, que hace

posible la fe

De acuerdo con Kierkegaard, “el espiritu es el yo. Pero ;qué es el yo? El yo
es una relacién que se relaciona consigo misma, o dicho de otra manera, es
lo que en la relacién hace que ésta se relacione consigo misma”.? Que el in-
dividuo sea espiritu significa que constituye “una relacién que en su relacién
con lo otro que si [con las cosas que pueblan el mundo y con el préjimo] se
relaciona y determina a si mismo”.?

La nota esencial (por excelencia) del espiritu es la posibilidad. El es-
piritu es fundamento de la libertad, a la que Kierkegaard define no como
capacidad de elegir entre el bien y el mal, sino como “infinita posibilidad
de poder”.* Como explica Binetti, “la posibilidad espiritual es infinita en el
sentido de lo originariamente indeterminado y de lo s6lo determinable de
manera intrinseca’.> Aquello que debe ser determinado intrinsecamente, lo

posible, es el poder.®

2 Seren Kierkegaard, La enfermedad mortal o de la desesperacion y el pecado. Una exposicion
cristiano-psicoldgica para edificar y despertar, Madrid, Trotta, 2008, p. 33.

3 Angel Garrido, “Una leccién de humildad o cémo dejar de ser cristiano para intentar
serlo. Reflexiones kierkegaardianas”, Estudios Kierkegaardianos, Revista de Filosofia, Sociedad
Iberoamericana de Estudios Kierkegaardianos, México, niim. 5, 2019, p. 48.

4+ S. Kierkegaard, Migajas filoséficas. El concepto de angustia. Prélogos, Madrid, Trotta, 2016,
p. 162. La toma de conciencia de la “posibilidad de poder” es el referente de la angustia. Por
medio de esta tltima, el individuo se comprende como autorrelacién. Kierkegaard presenta a
la angustia como “vértigo de la libertad” para dar a entender que su andlisis fenomenolégico
hace patente la condicién espiritual del hombre. La angustia antecede a toda eleccién. En
este sentido, como sostiene Kierkegaard en E/ concepro de la angustia, es la expresion de la
libertad (como posibilidad) que antecede a la posibilidad. La angustia aparece cada vez que
el individuo, cuya existencia carece de toda determinacién, descubre en si mismo el poder
de elegir y, con ello, de elegirse.

> Maria Binetti, “Algunos puntos clave de la libertad kierkegaardiana”, Anuario Filosdfico,
Universidad de Navarra, Pamplona, vol. 39, ntim. 3, 2006, p. 652.

¢ El mismo hombre es la fuente de la angustia. Cada cual se angustia ante la posibilidad
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La posibilidad constituye esencialmente al hombre. El devenir es una
determinacién de la existencia que consiste en el trdnsito de lo posible en
real, lo cual sucede cuando, al tomar una decisién, el hombre confiere nece-
sidad a su accién, al excluir cualquier otra opcién.” Decisién significa “reso-
lucién, determinacién, disposicién”.® Ahora bien, “dado que lo posible a lo
cual €l se refiere no es lo pensado, sino lo existente, ¢o ipso queda afirmado
el movimiento como categoria decisiva en el dmbito de la finitud”.’

El hombre no ha elegido existir. A toda eleccién antecede la existencia.'’
Sélo quien ya existe puede elegir y elegirse en virtud de la libertad que lo
constituye, para hacerse existir de un cierto modo. De acuerdo con Kierke-
gaard y con base en la nocién de espiritu, cabe distinguir tres estadios de la
existencia, donde a cada uno corresponde una forma de comprensién y de
autocomprensién. Los estadios son los siguientes: el estético, el ético y el
religioso, los cuales describiremos a continuacién.

En el estadio estético, descrito de manera magistral en Diario de un se-
ductor, el hombre vive inmerso en la inmediatez de la sensibilidad, disper-
so en el mundo y centrado en la bisqueda de experiencias placenteras. Su
atencidn vital estd dirigida a la variedad inagotable, pero sélo en apariencia
infinita, de lo sensible.

El esteta habita el mundo sin mds propésito que la basqueda del placer,
el cual intenta prolongar e intensificar. Puesto que resulta imposible hacer
que la sensacién se convierta en algo permanente, la vida estética acarrea mi-
seria. Incapaz de comprometerse, el esteta vive de manera irresponsable. Su
existencia es vana, por cuanto no se ha elegido a si mismo y, en consecuen-
cia, tampoco comprende las implicaciones de poseer un yo.

A diferencia del esteta, el hombre ético si es capaz de comprometerse.
El cumplimiento del deber determina su accién. Por tanto, honra sus compromisos,
para lo cual adecua sus acciones a la ley moral, cuya validez universal reconoce.

El estadio ético marca una superacion del egoismo, en favor de la
visién comunitaria. Al formar parte del segundo estadio, el individuo toma
conciencia de la responsabilidad inherente a la existencia. No obstante, atin
no constituye su singularidad.

adn no realizada de reconocer que se es un yo y de asumir la tarea de llegar a ser (si mismo).

7 La ejecucién del acto que se ha decidido llevar a cabo involucra la repeticién, pero
no sélo como una primera instancia, ya que, una vez consumada la accién, es preciso darle
continuidad.

8 Angel Vifias, “S. Kierkegaard: una teorfa del cielo”, tesis de doctorado, Universidad
Pontificia de Comillas, Madrid, 2017, p. 76.

> M. Binetti, “Algunos puntos clave de la libertad kierkegaardiana”, p. 654.

19 El concepto kierkegaardiano de existencia coincide con la realidad del hombre concreto.
En la filosofia del danés, esencia no es un concepto relativo.
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El ingreso al estadio religioso comienza con la religiosidad A (genéri-
ca) y culmina en la religiosidad B (cristiana). La primera parte del recono-
cimiento es aceptar que la existencia no es fundamento de si misma, sino
que depende de Dios. A la religiosidad genérica se llega a partir de consi-
deraciones racionales. Por otro lado, la religiosidad cristiana es un modo de
existencia fundado en la relacién con el Crucificado, que surge de la actitud
de abandono en Dios, a quien se reconoce no sélo como origen, sino, ante
todo, como sentido Gltimo de la existencia.

El fruto més preciado del autoconocimiento al que se tiene acceso en el
tltimo estadio es que el espiritu es una relacién que se constituye a si mis-
ma, cuyo fundamento no es el yo. Tal descubrimiento se deja sintetizar en
la afirmacién: “yo soy puesto como espiritu libre capaz de relacionarse a si
en su relacién con lo otro, pero no soy el origen de ésta”.!! El yo es una au-
torrelacion abierta a lo otro (el mundo y el préjimo) puesta por lo total-
mente Otro: Dios.

Por medio de las relaciones que construye con lo otro que si, el indi-
viduo no sélo mantiene un determinado tipo de contacto con lo objetivo
y consigo mismo, pues también se vincula con lo divino, es decir, con el
Poder que lo ha puesto en el mundo como espiritu, al que la fe llama Djos.

La existencia religiosa constituye una afirmacién de la individualidad y, por
ende, una supresion de la ley moral. En ella, el deber se comprende como
obediencia al Absoluto. El individuo religioso no se relaciona con lo abso-
luto desde su vinculacién con la ley moral; por el contrario, determina su
relacién en lo general con base en el vinculo absoluto que tiene con el Gni-
co absoluto real: Dios.

La fe es una relacion que se da entre Dios y el particular: “La ley de la
existencia que Cristo ha instituido para ser hombre es ponerse como singu-
lar en relacién con Dios”.'> En la fe se da la paradoja de que “el Par-
ticular se encuentra como tal por encima de lo general [...] de modo que
el Particular como tal se encuentra en relacién absoluta con lo absoluto”."
Kierkegaard denomina a este fenémeno de la existencia como la suspension
teoldgica de la ética.

En Témor y temblor, Abraham es presentado como padre de la fe toman-
do en cuenta que, para él, la obediencia a Dios estd por encima de todo, in-
cluso de la ley moral. El no comprende cémo el modo del sacrificio del hijo

1" A. Garrido, “Del paganismo a la gracia: una interpretacién filoséfica de la existencia
religiosa en el pensamiento de S. Kierkegaard”, Cuadernos Salmantinos de Filosofia, vol. 48,
2021, p. 405.

12 S. Kierkegaard, Diario (1854-1855) vol. xi, Brescia, Morcelliana, 1982, p. 48.

13 S. Kierkegaard, Temor y temblor, México, Fontamara, 1999, p. 123.
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se relaciona con el plan de Dios, pero sabe que la obediencia a la que Dios
lo convoca exige sobrepasar el deber ético.

La fe es una relacién absoluta. Abraham es absolutamente obediente a
la voz que le dice: “Toma a tu hijo, el tinico que tienes y al que amas tanto,
Isaac, dirigete a la regién de Morid y, una vez alli, ofrécemelo en holocausto”
(Gn 22, 2). Su obediencia no puede ser justificada desde el punto de vista
ético, pero responde a un propésito superior. Al obedecer a Dios, Abraham
pone en suspenso su condicién de agente moral. De ese modo, se desentien-
de tanto de sus obligaciones familiares, como de sus deberes con la sociedad.

Para convertirse en un individuo singular, es necesario pasar por un pro-
ceso cuyas fases son los estadios de la existencia. La vida del esteta responde
a la inmediatez. Pero el transito a los estadios ético y estético, que supone
una eleccidn, sehala un ascenso en el devenir del sujeto.

Dicho proceso posee una estructura dialéctica, cuyo atributo esencial
es la identificacién creciente del yo con el mundo, consigo mismo y con
Dios.' Lo conseguido en cada uno de los estadios de la existencia previos
no desaparece; sufre una transformacion en virtud de la cual, al tiempo que
permanece, es superado en el siguiente.

La estructura dialéctica del yo: origen de la necesidad de salvacién
que parte de la conciencia de pecado

Cuando la teologfa luterana identifica al pecado con la concupiscencia, afir-
ma que el pecado existe desde siempre y es insuperable. La teologia catélica
declara que, aun cuando la condicién humana sufrié un estrago con la cai-
da, quedando herida, si goza de libertad frente al pecado; es decir, el hombre
tiende al pecado, pero tal inclinacién no es determinante.

Kierkegaard, al hacer suyos los postulados de la antropologia teolégi-
ca catdlica, piensa que el pecado no constituye la esencia del hombre ni se
puede concebir recurriendo a la nocién de necesidad. El pecado es “una con-
dicién en la que cada hombre estd por si mismo, en tanto cada cual intro-
duce cualitativamente el pecado en su vida”." Pecado es una categoria que
designa una determinacién de la existencia cristiana. Sélo se sabe pecador
quien, situado delante de Dios, admite que lo ha ofendido con su desobe-
diencia, haciendo suyas las palabras del salmista: “Contra ti, contra ti solo

pequé” (S/51, 6).

4 M. Binetti, “Kierkegaard: una filosoffa de la accién ética”, en Fernando Pérez-Borbujo
(ed.), Ironia y destino. La filosofia secreta de Soren Kierkegaard, Barcelona, Herder, 2013.

15 Matias Tapia, “Conceptos fundamentales del cristianismo de Kierkegaard, a 200 afos
de su nacimiento”, Revista de Filosofia, Universidad de Chile, Santiago, 69, 2013, p. 254.
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El pecado es una “necesidad negativa de la libertad”. Unicamente es
pecador el individuo que libremente ha elegido la posibilidad de existir se-
parado de Dios por una distancia infinita. Por ello, en £/ concepto de la an-
gustia, Kierkegaard dice que el pecado entra en la existencia por medio de
un salto cualitativo individual.

En la obra antes citada, donde la reflexién gira en torno al pecado ori-
ginal, Kierkegaard afirma: “el pecado de Addn es entonces algo que es més
que pasado (plus quam perfectum). El pecado hereditario es lo presente, es la
pecaminosidad, y Addn es el Gnico en quien no la habia, puesto que llegé a
haberla a través de é1”.'¢ Esto quiere decir que por medio del primer pecado
la pecaminosidad entré en Addn. La pecaminosidad no es previa al pecado;
“s6lo existe en cuanto viene al mundo mediante el pecado”."”

La doctrina del pecado original hace comprensible que el primero sea
indisociable de la condicién de ser del hombre, pero no desde la creacidn,
sino a raiz de la caida. Dios cre6 al hombre a imagen y lo destind, desde
siempre, a convertirse en semejanza de su amor. A la luz de la teologia de la
creacién, el pecado resulta inexplicable. El pecado es un mal culpable: su
existencia tiene por causa al hombre, no a Dios.

La nocién catdlica de pecado original esclarece un rasgo esencial del
hombre, a cuyo descubrimiento se accede mediante el anélisis fenomenoldgi-
co de la existencia. A saber, que al pecado personal antecede una tendencia a
desviarse de la voluntad divina y la tendencia a pecar (presente en todo indi-
viduo) se explica a partir de la desobediencia de Ad4dn.'® A sabiendas de que
estaba prohibido, Addn comié del fruto del drbol del conocimiento del bien
y del mal, mediante el cual se “evoca simbélicamente el limite infranqueable
que el hombre en cuanto criatura debe reconocer libremente y respetar”.”

En Adédn, como primer hombre, estd implicado todo el género huma-
no, y “no es esencialmente diferente de la especie”.® O sea, “es él mismo y a
la vez la especie”.?! Es equivocado concebir la caida como un acontecimien-
to cualitativamente distinto del pecado personal. En otras palabras, si Addn
no fuese de la misma especie que cualquier otro individuo humano, el primer

16 S. Kierkegaard, Migajas filoséficas. .., p. 146.

7 Ibidem, p. 152.

'8 Con la prohibicién divina surge la angustia de la posibilidad (de poder). La prohibicién
suscita el deseo y, con ello, provoca que la ignorancia de Ad4n se transforme en saber. Que
Adén haya tenido el deseo de afirmarse como libertad muestra que, de alguna manera, tenfa
noticia de ella.

" Catecismo de la Iglesia Catdlica, Primera parte. La profesion de la fe [en linea], 396,
hetps://www.vatican.va/archive/catechism_sp/p1s2clp7_sp.html

20 S. Kierkegaard, Migajas filoséficas. .., p. 149.

2 [bidem, p. 148.
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pecado del primer hombre diferiria esencialmente del primer pecado del
resto de los hombres.

Respecto del pecado original, Lutero se pronuncia en los siguientes tér-
minos: “Segtn las sutilezas de los telogos escoldsticos, es una privacién o
carencia de la justicia originaria, pero segin el Apéstol, no sélo es privacién
de una cualidad de voluntad y luz en el entendimiento y vigor en la memo-
ria, sino la absoluta privacién de toda rectitud y fuerza en todas las potencias
del alma y del cuerpo, ademds de la propensién al mal, la ndusea al bien, el
hastio de la luz y la sabiduria, el amor del error y de las tinieblas y la fuga y
abominacién de las obras buenas.”*

Segiin la antropologia luterana, el origen de la falta de armonia entre
los elementos que constituyen la estructura del ser del hombre es el peca-
do original.

En contra de Lutero, y en total acuerdo con la teologia catdlica, Kierke-
gaard piensa que no es consecuencia del pecado original que el hombre posea
una estructura dialéctica; es decir, que sea una relacién (de opuestos) que se
vincula consigo misma en su referencia con lo otro. Ahora bien, puesto que
s6lo en Dios se da la unificaciéon de todo aquello que se expresa como oposi-
cién en el hombre, la existencia contra Dios hace del individuo un pecador.

La tarea de la existencia —que sélo se realiza gracias a la religiosidad
cristiana— es alcanzar la sintesis de todo lo que se descubre como divergen-
te, separado y opuesto en el hombre. De tal suerte que “vivir por medio de
la fe significa establecer la sintesis y el equilibrio en la dialéctica humana en
sus diversas manifestaciones”.”

A la universalidad del pecado corresponde la universalidad de la sal-
vacién. Cristo “murié por todos” (2Co 5, 15). Por la Encarnacién, Pasién,
Muerte y Resurreccién del Hijo acontece la salvacién en un punto y lugar
especificos del mundo, pero con un alcance universal.

La doctrina del pecado original es “el reverso de la Buena Nueva de
que Jesus es el Salvador de todos los hombres”.* Sélo en Jesucristo es posi-
ble alcanzar la salvacién del pecado, ya que “todos pecaron” (Ro 3, 23). La
autorrevelacién de Dios en Ciristo representa un llamado universal a la sal-
vacién, entendida como liberacién de la humanidad del yugo del pecado.

Jesucristo es el Salvador y mediador universal, tnico y definitivo. En
Jesucristo, icono del Padre y manifestacién plena de su gloria, la salvacion se
ofrece a todos los hombres. El sentido ultimo de la fe se sintetiza en la

2 Cit. por Luis Guerrero, “Fe luterana y fe catdlica en el pensamiento de Kierkegaard”,
Seripta Theologica, Universidad de Navarra, Pamplona, nim., 23, 1991, p. 983.

3 Ibidem, p. 987.

. Catecismo de la Iglesia Catélica, Primera parte. La profesion de la fe [en linea], 389,
hteps://www.vatican.va/archive/catechism_sp/p1s2c1p7_sp.html
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confesién: “para nosotros no hay mdas que un solo Dios, el Padre, del cual
proceden todas las cosas y para el cual somos; y un solo Sefor, Jesucristo”

(1Co 8, 6).

La necesidad de llegar a ser si mismo,
que la desesperacién pone al descubierto

En El concepto de la angustia, se aborda la cuestién del pecado original como
problema dogmitico y se reanuda el tema en La enfermedad mortal. En la
primera obra, el pensamiento de Kierkegaard se centra en la presuposicién
del pecado en el individuo; en la segunda, se pone al descubierto la esencia del
pecado.

Dado que el enfoque de estas pdginas no es teoldgico, sino fenomenols-
gico, con la intencién de seguir avanzando en la comprensién del cristianismo
como modo de vida, se torna necesario analizar, aunque sea brevemente, la
experiencia de la desesperacion. El objetivo es hacer ver que la vida en Cris-
to responde a la necesidad de llegar a ser si mismo que, al no ser satisfecha,
conduce al individuo a la desesperacién.

El hombre no puede elegir entre ser o dejar de ser una relacién que se
relaciona consigo mismo. No obstante, por ser libertad, puede elegir el tipo
de relacién que habrd de llegar a ser, es decir, el sentido de ésta. Para el exis-
tente, hay dos opciones fundamentales: ) desentenderse de si mismo e igno-
rar que es espiritu; &) interesarse por su propia vida y esforzarse por descubrir
cudl es la ruta existencial que habrd de recorrer para llegar a ser si mismo.

Kierkegaard piensa, al mds puro estilo de S6crates, que la vida examina-
da saca a la luz el cardcter contingente de la existencia. Pudiendo no haber
comenzado a existir, el hombre existe. De ahi que su presencia en el mun-
do exija la postulacion de un principio que explique el porqué y el para qué
de la existencia.

El andlisis fenomenoldgico de la existencia exhibe que, por ser espiritu,
el hombre es una relacién que se vincula consigo mismo, pero que no se ha
puesto a si mismo. La autoafirmacién (sin referencia a Dios) es en realidad
autonegacion. Tan pronto se empena en dicho proyecto, el individuo cae
presa de la desesperacién.

En su calidad de enfermedad del espiritu originada por la pretensién de
ser si mismo con independencia de Dios, la desesperacién es una ventaja
sobre la bestia. La desesperacion auténtica es un camino para la recuperacién
de la salud del espiritu. No obstante, estar desesperado es una desgracia. La
verdadera victoria es superar la desesperacién.

A saber, la desesperacién se expresa de modos diversos. Lo mds comtn
es que no se tenga consciencia de ser un desesperado. Asi, la desesperacién
se confunde con la no desesperacién. Dicha situacién vital es propia del

Intersticios, ano 27, nim. 59, julio-diciembre 2023, pp. 84-107



EL CRISTIANISMO COMO MODO DE EXISTENCIA 93

pagano, término que se aplica con justicia tanto a quien es ajeno al cristia-
nismo, como al cristianismo que ha perdido su identidad.

La desesperacién de no querer ser si mismo o de empenarse en desha-
cerse de si mismo puede estar provocada por la falta de finitud. En tal caso,
el yo quiere constituirse en relacién con la infinitud, con base en el rechazo
de la finitud. El intento es por demds estéril, dado que el yo es “la sintesis
en que lo finito limita y lo infinito es lo que ensancha”.”

En el extremo opuesto, se ubica la desesperacién de la finitud deriva-
da de la falta de infinitud. Esta procede de la incapacidad del ser humano
para descubrir la dimensién infinita de la existencia. Su més clara expresién
es la mundanidad.

Segin Kierkegaard, el que estd desesperado porque vive bajo la catego-
ria de la finitud puede acomodarse “a las mil maravillas en la temporalidad
y ser un hombre en apariencia, alabado por los demds, honrado y bien vis-
to, ocupdndose siempre en toda suerte de proyectos terrenos”.* Este tipo de
personas no sdlo habitan el mundo: se hacen mundo. Su dnica preocupaciéon
es la honra temporal, por lo que para ellos carece de valor lo dnico verdade-
ramente importante: llegar a ser si mismos delante de Dios.

Quien se deja arrastrar por la preocupacién mundana piensa que, para
ser si mismo, es imprescindible “estar al corriente de lo que los demds son,
para de esa manera lograr saber lo que él mismo es y serlo”.”” Aquel en quien
anida la preocupacién mundana tiene por Gnico propésito identificar en
qué consiste la excelencia para la masa anénima de la que él mismo forma
parte, a fin de disefiar estrategias que le permitan convertirse en ese tipo de
persona. Para el yo, quizds no haya eleccién mds sencilla que perderse en la
comunidad. De ese modo, renuncia a la posibilidad de llegar a ser un indivi-
duo singular. Es asi como se desentiende de la responsabilidad de sus actos.

Otra modalidad de la enfermedad mortal es la desesperacién obstinada,
que consiste en querer afirmarse a s{ mismo como fundamento de la existen-
cia. En su oposicién a Dios, el yo obstinado no permite que nadie le ayude;
quiere existir al margen del poder que lo fundamenta. Tal desesperacién se
da a expensas de lo eterno.

El movimiento existencial que va desde la desesperacidn a expensas de
lo eterno a la fe, se da cuando el individuo estd dispuesto a apoyarse en el
poder que lo ha creado. Es decir, cuando acepta que s6lo en virtud del auxi-
lio de lo eterno puede ser si mismo. En términos biblicos, ello corresponde

> S. Kierkegaard, La enfermedad mortal o de la desesperacion y el pecado. .., p. 52.

2 Ihidem, p. 56.

7 8. Kierkegaard, Los lirios del campo y las aves del cielo. Tres discursos religiosos, Madrid,
Guadarrama, 1963, p. 150.
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a la ensefanza de Jests: “el que quiera salvar su vida, la perderd; y todo el
que pierda su vida por causa de mi, la hallard” (Mr 16, 25).

La fe es el tinico medio para superar la desesperacién. Sélo se llega a ser
si mismo por el camino del abandono en el Crucificado. Tener fe es aceptar
gustosamente que Dios es el principio fundante de la existencia —no en el
sentido metafisico, sino existencial— al que hace referencia la confesién de
que “en él vivimos, nos movemos y existimos” (He 17, 28).

Unicamente puede recibir el don de la fe quien estd dispuesto a “reci-
bir la ayuda sin reparo o condicién, anonaddndose en las manos del auxi-
liador”.?® Tal hombre sabe que la fe transforma la desesperacién en gratitud
por la remisién del pecado.

El caricter contingente de la existencia: origen de la exigencia de
sentido, que la verdad subjetiva de la fe satisface

El ingreso en la religiosidad A conduce a un doble reconocimiento. La exis-
tencia, ademds de descubrirse como realidad dada, por cuanto no tiene su
razén de ser en ella misma, exige la postulacién de una causa eficiente.

El paso de la religiosidad A al cristianismo se da al caer en cuenta de su
cardcter fdctico de la existencia y de su condicién de don, que ha sido pues-
ta (en el mundo) gratuitamente. Dicho descubrimiento, al que se suma la
comprensién de que aquella realidad a la que previamente se habia identi-
ficado como principio de la existencia, es el Dios que se revela a si mismo
en Jesucristo.

La sabiduria eterna del Padre se encarné y se hizo hombre en Jests de
Nazaret para revelar a los hombres el amor que Dios es, a fin de que llega-
sen a participar de él: “En esto se manifest6 el amor que Dios nos tiene: en
que Dios envié al mundo a su Hijo Gnico para que vivamos por medio de
é” (1/n 4, 9). Por la Encarnacién, Dios se ha manifestado plenamente en
Cristo, quien a lo largo de las generaciones sale al encuentro de cada uno
para invitarlo a gozar de la unién de semejanza consigo. En palabras de Ire-
neo de Lyon, “tal es la razén por la que el Verbo se hizo hombre y el Hijo
de Dios Hijo del hombre: para que el hombre al entrar en comunién con
el Verbo y al recibir asi la filiacién divina, se convirtiera en hijo de Dios”.”

Dios “nos ha elegido antes de la fundacién del mundo, para ser santos
e inmaculados en su presencia, en el amor, eligiéndonos de antemano para
ser sus hijos adoptivos por medio de Jesucristo” (£f 1, 4-5). Aquello para lo
cual Dios destin6 a todo hombre al crearlo a su imagen, fue la filiacién divina,

2 L. Guerrero, ;Qué significa existir? Ensayos sobre la filosofia de Soren Kierkegaard, Roma,
IF Press, 2017, p. 68.
» Ireneo de Lyon, Adversus haereses, 3, 19, 1.
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que consiste en llegar a ser hijos en el Hijo. Esto significa esencialmente ser
capaz de amar, como el Crucificado amé a la humanidad en la cruz.

En el encuentro con Jesucristo, al individuo se le otorga la posibilidad
de acceder a la identificacién existencial con la realidad conocida, es decir,
con el Hijo en tanto que revelador del Padre (/7 1, 18). La revelacién del
Padre en el Hijo es la condicién de posibilidad de que el espiritu (motivado
por el interés por su propia vida) pueda hallar en la fe una verdad (subjeti-
va) capaz de dotar de sentido su existencia.

Para Kierkegaard, la fe —uanico medio adecuado para el conocimiento
de Dios— es una relacién subjetiva con aquello hacia lo cual se tiende; aquel
que, por si mismo, es “el Camino, la Verdad y la Vida” (/z 14, 6). Nadie va
al Padre, sino por Jesucristo.

En la espiritualidad cristiana, 77 significa emprender un camino de co-
nocimiento vital de la Verdad que Dios es. Para el cristiano, la verdad no es
una cualidad del pensamiento ni del discurso. Es alguien; es la manifestaciéon
en el tiempo y en la carne de Dios en la persona de Jesucristo.*

% La promesa de salvacién hecha al pueblo elegido alcanza su cumplimiento en Jesucristo.
El es el Salvador del mundo. Respecto de Jests de Nazaret, Cristo —traduccién de la nocién
hebrea Mesias— no es un predicado; adquiere el cardcter de nombre propio: Jesucristo.

La figura mesidnica abarca las siguientes acepciones. 1) Rey-caudillo, enviado para liberar
a los oprimidos e instaurar un reinado de concordia, descendiente de David. 2) Sacerdote
de la tribu de Levi, enviado para ejercer el verdadero culto y procurar la justicia mediante la
observancia de la Ley. 3) Profeta, antiguo o nuevo, a la manera de Moisés, Elias o Henoc. 4)
Hijo del Hombre, elegido apocaliptico que vendria a juzgar las acciones de los hombres para
hacer justicia, en la plenitud de los tiempos.

Jests no se ajusta al primer modelo por cuanto opone su realeza a la de los monarcas
y lideres militares, dejando en claro que su Reino no es de este mundo, por lo cual declara:
“los gobernantes de las naciones las dominan, y los poderosos les imponen su autoridad. Pero
entre ustedes no debe ser asi [...] Porque ni siquiera el Hijo del Hombre vino para ser servido,
sino para servir y para dar su vida en rescate por muchos” (Mc 10, 42-43, 45).

Jests no es un lider politico nacionalista. Tampoco es un caudillo que invita a la revolu-
cién. Cuando los fariseos y herodianos le preguntaron si era licito pagar el tributo al César,
respondid: “Pues den al César lo que es del César, y a Dios lo que es de Dios” (Me 12, 17).
Sin embargo, su mensaje liberador tiene por destinatarios a los oprimidos.

Jests no es sacerdote. En palabras de Xabier Pikaza, ¢l es el gran orante del evangelio,
pero su oracion no estd directamente vinculada al templo. La Sabiduria que en él se encarna
no es fruto de la reflexidn teoldgica, ni principalmente de la accién ritual.

La palabra de Jests es profética. En tal sentido, convoca al pueblo elegido: “Arrepién-
tanse, porque el reino de los cielos se ha acercado” (Mt 4, 17). Pero él no es simplemente un
profeta; es el Hijo de Dios.

Jests tampoco es simplemente un personaje apocaliptico, pero se describe como Hijo
del hombre. Los evangelios recogen el testimonio segtin el cual Jests alude a la venida del
hijo humano (Lc 17, 22; Mr 24, 27; Mc 8, 38), con quien se identifica. Por ello, afirma que
el poder escatolégico del Hijo del humano le es propio. Jests es el Hijo del humano (M 25,
31-46), que realiza la funcién judicial anunciada en Dr 7.
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Acceder a la verdad subjetiva de que “Dios es amor” (1/% 4, 8) no tie-
ne nada que ver con definir el amor como un atributo metafisico del ente
absoluto; es saberse destinatario del amor divino desde siempre, sin motivo
ni restriccién. Ese es el sentido profundo de la afirmacién jodnica: “Todo el que
ama ha nacido de Dios y conoce a Dios” (1/7 4, 7).

Recibir el don de la fe tampoco debe confundirse con el quehacer teo-
légico. La relacién con Dios, que constituye la fe, pierde su esencia cuando
se intenta objetivarla. La herencia luterana de Kierkegaard se hace patente
en su rechazo de todo intento por demostrar ) que la razén es el predmbu-
lo de la fe y 2) que las verdades (objetivas) que la razén propone son com-
patibles con la verdad (subjetiva) de la fe.

Desde la perspectiva de san Pablo, Kierkegaard recuerda al lector que
la sabiduria de la cruz ademds de irreductible es, ante todo, irreconciliable
con la razén. En palabras del mismo san Pablo, “la predicacién de la cruz es
una locura para los que se pierden, mas para los que se salvan —para noso-
tros— es fuerza de Dios [...] como el mundo mediante su propia sabiduria
no conocié a Dios en su divina sabidurfa, quiso Dios salvar a los creyentes
mediante la locura de la predicacién” (1 Co 15 18, 21).

En el contexto de la experiencia mistico-religiosa, conocer es ser trans-
formado en lo conocido. La fe, por la cual se conoce el amor que Dios es,
constituye una verdad subjetiva, ya que “el Agape como tal —cualquiera
que sea su objeto— es participacién en la vida de Dios”.?! La fe no es s6lo
una experiencia por medio de la cual “es revelado el acontecimiento de la
Salvacién: es este acontecimiento mismo”.*?> Conocer la Verdad nada tiene
que ver con la representacién, sino con la apropiacion personal del amor que
alcanza su revelacién méxima en el Crucificado. Conocer la Verdad es
dejarse transformar por la Verdad en la verdad. Cristiano es quien puede
decir con sinceridad: “solamente conozco de verdad la verdad si ella se hace
una vida en mi{”.%

La fe no es autorreferencial. La fe es una relacién existencial con el Cruci-
ficado. Ser cristiano es permanecer en la Verdad. En palabras de Kierkegaard,
“un testimonio de la verdad es un hombre, cuya vida estd profundamen-
te iniciada en los combates de la interioridad, en el temblor y en el temor,

Jests es Mesias en tanto que Siervo sufriente. Tras la resurreccion, en los Cdnticos del
Siervo de Yahvé (Is 42, 1-9; 49, 1-7; 50, 4-11), los cristianos reconocieron el anuncio antici-
pado de la venida de quien “siendo de condicién divina, no hizo alarde de ser igual a Dios,
sino que se despojé de si mismo tomando condicién de siervo” (F4/ 2, 6-7).

" Anders Nygren, Eros y dgape; la nocion cristiana del amor y sus transformaciones, Bar-
celona, Sagitario, 1969, p. 159.

32 Philippe Capelle-Dumont, Filosofia y teologia en el pensamiento de Martin Heidegger,
Buenos Aires, Fondo de Cultura Econdmica, 2012, p. 36.

3 S. Kierkegaard, Ejercitacion del cristianismo, Madrid, Trotta, 2009, p. 206.
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en los estremecimientos, en las tentaciones, en la angustia del alma y en los
sufrimientos del espiritu. Un testimonio de la verdad es un hombre que
atestigua la verdad en la pobreza, en la humillacién y el menosprecio [un
hombre que es] ignorado, aborrecido, escarnecido, desdenado, ridiculiza-
do; un hombre que es azotado, maltratado, arrastrado a un calabozo y fi-
nalmente crucificado”.*

La temporalidad: horizonte de la existencia donde tiene lugar
el contacto con lo eterno e infinito

La reflexién sobre la vivencia de la temporalidad lleva a Kierkegaard a pre-
guntarse “qué poder tiene el tiempo en el hombre y si el hombre es tiempo,
s6lo tiempo”.* La temporalidad es el horizonte donde se despliega la exis-
tencia. No obstante, lo antes dicho no quiere decir que el sentido de la existencia
se agote en las posibilidades de la temporalidad.

:Quién es el hombre? Para Kierkegaard, no se puede ofrecer una respues-
ta satisfactoria a la pregunta central de la antropologia filoséfica atendiendo
exclusivamente a la temporalidad, ya que “la clave no estd en la relacién del
hombre con su ser, con el mundo o con el tiempo”,*® sino en la dificultad de
llegar a ser si mismo, en el contacto transformador con lo divino.

Frecuentemente, se concibe al cristianismo como estado de vida mds
que como camino de existencia. Sin embargo, el encuentro con lo divino es
un acontecimiento. El camino que sitda al individuo frente al Crucificado
consiste en la imitacién, en la temporalidad, de quien murié6 en la cruz, en
obediencia al Padre (Flp 2, 8; Heb 5, 7-8) y por amor al hombre (Ro 5, 8).

Para disipar el malentendido de que, por si mismo, el camino carece de
importancia porque sélo importa llegar a la meta de la salvacién, Kierkegaard
recuerda a su querido lector lo siguiente: Conforme a su acepcién espiritual,
“el camino no puede indicarse fisicamente; sin embargo, en un cierto senti-
do si existe, ya sea que alguien camine en él o no y, sin embargo, el camino
primero llega a la existencia real en otro sentido, o llega a la existencia con
cada individuo que camina sobre él; el camino es: ¢dmo es caminado”.”” Con
independencia del individuo que lo recorre, el camino es una abstraccién

3 Cit. por Eusebi Colomer, E/ pensamiento alemdn de Kant a Heidegger (i11). El postidea-
lismo: Kierkegaard, Feuerbach, Marx, Nietzsche, Dilthey, Husserl, Scheler, Heidegger, Barcelona,
Herder, 1990, p. 42.

3 A. Vifas, op. cit., p. 48.

3¢ Ibidem, p. 58.

% S. Kierkegaard, Discursos edificantes para diversos estados de dnimo, México, Universidad
Iberoamericana, 2018, p. 305.
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vacia 0, cuando mucho, una posibilidad. El camino sélo existe en tanto que
es caminado. Y el sentido del camino radica en el modo en que es caminado.

Como advierte Jean-Louis Chrétien, en la existencia religiosa “el modo
de caminar es el camino mismo y el camino es ya de algin modo el objeti-
vo”.%® Para el cristiano, la Verdad es el modo como el sujeto entra en relacién
con ella. La apropiacién existencial de la Verdad estd en el cémo subjeti-
vo. El c6mo del seguimiento de Cristo decide la modalidad del acceso a la
Verdad que él es, en la cual se funda la verdad subjetiva de la fe. Expresado
de otra manera, “la diferencia de modos decide el camino y el objetivo”.?

Que el individuo elija cémo transitar el camino no significa que ningtn
otro cristiano en el mundo pueda, de algiin modo, pasar por las mismas ex-
periencias. De lo contrario, las guias espirituales no tendrian razén de ser, ya
que su objetivo es aportar una luz general para caminar hacia la salvacién.

El modo en que el cristiano camina, que a su vez depende del tipo de
persona que es y de la forma en que en él se manifiesta la necesidad de salva-
cién, define la modalidad del encuentro con Ciristo al que habrd de acceder.
Asimismo, el cémo del camino decide aquello que, en cada fase del proce-
so mistico-religioso, el individuo llegard a ser a consecuencia de esa radical
cercanfa con la Verdad.®

3 Cit. por Jéréme De Gramont, “Kierkegaard. Pequefia fenomenologia de la donacién”,
Revista de Filosofia Open Insight, Centro de investigacion social avanzada, Querétaro, nim.
8,2014, p. 85.

3 Idem, p. 85.

0 El andlisis fenomenoldgico de los testimonios que han dejado como herencia los
varones y las mujeres que fueron favorecidos con la experiencia mistico-religiosa exhibe el
origen, la condicién de posibilidad y el término tltimo al que apunta la existencia cristiana.
La interpretacion de tales escritos permite al fenomendlogo dilucidar la estructura y el sentido
de dicha modalidad de la vida fictica. El objetivo del anilisis fenomenolégico es el recono-
cimiento de aquello que permanece, porque es esencial, en los diversos caminos espirituales.

La experiencia mistico-religiosa puede ser distinguida de otras modalidades de la vida
féctica en virtud de una estructura irreductible. Pero eso no impide aceptar que cada recorrido
espiritual es Ginico, ya que el proceso de existir ante Dios también es dnico.

Consciente de la dificultad de escribir gufas espirituales para orientar a quienes recorren
el camino del seguimiento de Cristo sin otra luz y gufa que la fe, san Juan de la Cruz declara
que “los dichos de amor es mejor dejarlos en su anchura, para que cada cual se aproveche
segtin su modo y caudal de espiritu, que abreviarlos a un sentido que no se acomode a todo
paladar”. Vid. Cintico Espiritual B, prélogo, 2 [en linea], http://biblio3.url.edu.gt/Libros/
JCruz/JCruz_CantoEspiritualB.pdf. La palabra mistica o, como el poeta llama a este peculiar
lenguaje, los dichos de amor en inteligencia mistica, expresan la experiencia de Dios desde una
doble perspectiva, universal y personal. En todos los casos, Dios acontece como amor
universal, inmerecido, gratuito y preeminente. Por ello, al comunicar su experiencia, el
mistico puede orientar a quienes se encuentran de camino al encuentro con Dios, para que
puedan disponerse favorablemente a la unién de semejanza amorosa. No obstante, la existencia
individual no es homogénea, lo cual da a entender el santo cuando menciona la diversidad
en el modo y caudal de espiritu. El estudio de las gufas espirituales serd provechoso si y sélo
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La unidn con Ciristo a la que conduce la fe, en tanto que camino, aconte-
ce en el instante. El concepro de instante “es susceptible de un doble empleo:
como categorfa antropoldgica y como categorfa teoldgica”.*! En el primer
caso, el instante designa la decision por la que el individuo unifica la totali-
dad de su existencia. En el segundo, se refiere a la realizacién positiva de la
posibilidad de encuentro con Dios, que tiene por fundamento la libertad.

El instante es el momento de la eleccién, donde cada uno se determina
a ser si mismo. Por el instante, la existencia adquiere seriedad. En el instan-
te, el yo deja de ser mera potencia posible y deviene potencia real, de suerte
que la temporalidad queda unificada por la decisién.

El instante en el que se da la decisién de corresponder al llamado sal-
vifico de Dios no pertenece al tiempo, sino a la eternidad. Kierkegaard
“describe ‘lo eterno’ no como una modalidad del tiempo, sino, sorprenden-
temente, como un método [...] lo eterno, en realidad, no es una cosa sino
el modo en que se obtiene”.** Por lo antes mencionado, resulta evidente 2)
que la reflexién filoséfica sobre lo eterno no compete a la metafisica; 4) que
el andlisis (fenomenolégico) de lo eterno corresponde a los campos de la
antropologia filoséfica y de la ética por cuanto, a través suyo, se mienta una
modalidad del hacer.

Desde una perspectiva existencial, la eternidad —que no ha de enten-
derse como mera abolicién de la sucesién de momentos— se identifica con
un modo de ser posible. Lo eterno es “una determinacién total que se repite
y apura la existencia, no a una sucesién indefinida [...] sino al salto intensivo
e instantdneo de la libertad”.®® Lo eterno irrumpe en la existencia como ur-
gencia que, dirigida al individuo, lo convoca a la decisién; que exige de éste
salir de la dispersién mediante la apropiacién de la verdad subjetiva de la fe.

El tiempo y la eternidad se tocan en el instante de la decisién. El ins-
tante es una categorfa cuya comprension plena solamente es posible en el
contexto de la existencia cristiana. Por medio de él se nombra la “presencia
total de una accién absoluta, ejercida en la trascendencia y prolongada en
el tiempo”.* El instante es la decisién sdbita por la que el hombre, en con-
tacto con lo Otro, afirma su singularidad.

si se realiza con miras a comprender c6mo es que, de hecho, se estd caminando y hacia dénde se
pretende llegar cuando el camino termine.

41 Jacques Colette, Kierkegaard. La Difficulté d'étre Chrétien, Paris, Les Editions du Cerf,
1964, p. 58.

2 Javier Toscano, “Kierkegaard y la estrategia del tiempo”, Didnoia, Universidad Nacional
Auténoma de México, México, vol. 48, nim. 71, 2013, pp. 36-37.

# M. Binetti, “Tiempo y eternidad en el pensamiento kierkegaardiano”, Enfoques,
Universidad Adventista del Plata, Entre Rios, nam. 17, 2005, p. 115.

4 Tbidem, p. 109.
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Para que el hombre llegue a ser espiritu, es indispensable que se asuma
como relacién que, en su apertura al mundo, se relaciona consigo mismo de
un determinado modo. Esto exige cobrar consciencia de que la tarea de la
existencia es devenir, en el instante, una sintesis de temporalidad y eternidad.

La pasividad de la conciencia: condicién de posibilidad de la fe

La grandeza del amor-dgape radica “no en que nosotros hayamos amado a
Dios, sino en que él nos amé” (1/z 4, 10). En la experiencia mistico-reli-
giosa, la iniciativa es siempre de Dios. El amor que el hombre tiene a Dios
es respuesta, no llamada.

Nadie puede atribuirse mérito alguno que justifique el haber sido lla-
mado. Jests recuerda a los discipulos: “No me habéis elegido vosotros a mi,
sino que yo os he elegido a vosotros y os he destinado para que vaydis y deis
fruto” (Jn 16, 16). La llamada no depende de la grandeza moral ni espiri-
tual del individuo. De otro modo, jamds podria dirigirse a los pecadores.

La pardbola de la oveja perdida ensefia que la invitacién a entablar una
relacién absoluta con Dios se da siempre de manera gratuita. Cristo es el
Buen Pastor que, a lo largo de las generaciones, busca las ovejas perdidas
porque las ama, las encuentra alli donde estdn y, con su sola presencia, las
llama para rescatarlas del pecado (/z 10, 4). Después de haberlo consegui-
do, celebra su retorno con un banquete amoroso.

Jests dice de si mismo “Yo soy el Buen Pastor y conozco a mis ovejas,
y las mias me conocen” (/z 10, 14). En tanto que sabiduria encarnada (del
Padre), el Hijo no sélo conoce la condicién pecadora de la humanidad cai-
da. Ademds de lo anterior, el Verbo encarnado “discierne los pensamientos
y las intenciones del corazén” (Heb 4, 12). El Hijo conoce los pensamien-
tos de cada uno (Mr 12, 25; Le 5, 22; Ap 2, 23), del mismo modo que el
Padre conoce las obras (Is 66, 18) y “los pensamientos de los hombres, que
son vanidad” (8/94, 11), porque escudrifa sus corazones (5/ 139, 23). Jesu-
cristo conoce los pecados que mantienen separada a cada una de las ovejas
del amor verdadero, pero lejos de condenarlas, se aproxima amorosamen-
te a ellas para llamarlas a salir de su baja condicién, en pos de la salvacién.

La condicién de posibilidad de convertirse en oyente de la Palabra es el
hecho de que el hombre, ademds de “conciencia intencional, es conciencia
convocada”.® A la pregunta “;es la intencionalidad el tinico modo de ‘do-
nacién de sentido’?”,% el andlisis fenomenoldgico de la experiencia religiosa

® Jean-Yves Lacoste, “Expérience, evénement, connaissance de Dieu”, Nouvelle Revue
Théologique, Bruselas, nim. 106, vol. 6, 1984, p. 855.
4 Emmanuel Levinas, Entre nosotros. Ensayos para pensar en otro, Valencia, Pre-textos,

1993, p. 154.
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responde con un no rotundo. Sélo porque el individuo originariamente es
capaz de ser interpelado por la presencia de Cristo (mediante la escucha vi-
tal de su palabra), tiene ante si la opcidn de aceptar o rechazar el don de la
salvacién. La llamada “responde [...] de su posibilidad de ser oida”.*

La experiencia religiosa es una modalidad de la vida féctica cuyo andlisis
fenomenoldgico arroja luz sobre la inquietud filoséfica por excelencia: ;quién
es el hombre? Para responder adecuadamente a tal cuestionamiento, no basta
considerar “las tareas de la subjetividad constituyente, sino el cardcter pri-
mero de la llamada, del acontecimiento y del don y el cardcter segundo de
nuestra respuesta y sus multiples figuras”.*® Comprender la apertura esencial
del hombre a la donacién que lo divino hace de si en Cristo demanda a la
fenomenologia dilucidar el sentido de la llamada que el Crucificado dirige
a todos (los pecadores) para que se apropien de la salvacién mediante el se-
guimiento: haciendo cada uno su propio camino hacia el Padre.

El rasgo esencial mds importante de la experiencia mistico-religiosa cris-
tiana es la pasividad. El conocimiento pasivo de lo divino es teopético. El
hombre, “mds que aprender a Dios, mds que conocerlo, lo recibe, lo pade-
ce”.* Tal conocimiento —que no es de orden natural— surge del contacto
inesperado del hombre con una realidad que se le impone, en el sentido de
que se muestra desde si misma y por si misma.

La llamada no convoca al hombre a tomar nota acerca de una verdad
objetiva, sino a vivir cristianamente: imitando el ezhos de Cristo. La imitacién
no se reduce a interpretar las palabras de Cristo. Tampoco se limita a in-
tentar vanamente o reproducir sus acciones y actitudes con base en el pro-
pio esfuerzo. Jests pide una sola cosa a sus discipulos: “Que, como yo os
he amado, asi os améis también vosotros los unos a los otros” (/= 13, 34).

“Toda gracia excelente y todo don perfecto descienden de lo alto” (Sant
1, 17). El don mds preciado, del que todo hombre puede participar, es la
fe. La trascendencia de la fe y su condicién de don se hacen patentes en re-
lacién con su origen y término al que apunta (Dios). La fe es ciencia divi-
na por tres aspectos: 4) porque procede de Dios; 4) porque aquello a lo que
conduce es el conocimiento de Dios; ¢) porque, al ser una verdad subjetiva,
hace posible la unién de semejanza con Dios, a la que Kierkegaard alude
en la Ejercitacion del cristianismo, cuando sostiene que ser cristiano significa
convertirse en contempordneo de Cristo.

Coincido con Evans (1992) en que la contemporaneidad debe ser en-
tendida como una forma de experiencia mistica. Al senalar lo anterior, el
renombrado intérprete de nuestro filésofo no ofrece una definicién ni una

4 Jean-Louis Chrétien, La llamada y la respuesta, Madrid, Caparrés, 1997, p. 21.
 J. De Gramont, op. cit., p. 93.
# Juan Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios, Madrid, Trotta, 2007, p. 47.
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descripcién esencial de aquello que designa el término en cuestién. Por mi
parte, en otro lugar ya he mostrado que la mistica es la expresion radical de
la religién, entendida como modo de ser-en-el-mundo, adoptado de manera
libre y consciente, que surge como respuesta existencial positiva, de absoluta
disponibilidad, a la manifestacién del Misterio Salvifico/Liberador.*® En el
caso del cristianismo, el acontecimiento por el cual se da dicha manifestacién
es la presencia de Jesucristo en el mundo, que a la luz de la fe inicia con la
Encarnacién y termina con la Resurreccién, para luego hacerse presente de
otro modo, con el envio del Espiritu a las comunidades.”

Aun cuando Kierkegaard no se pronuncia al respecto, el andlisis fe-
nomenoldgico del cristianismo como modalidad de la vida féctica exhibe

%0 Vid. Lucero Gonzdlez, La mistica cristiana en el tiempo de la secularizacion, el nibilismo
y los nuevos movimientos religiosos, Colombia-México, Pontificia Universidad Javeriana-
Universidad Iberoamericana, 2020, pp. 47-88.

>! Una vez cumplida su misién, el Hijo retorna al Padre, pero no abandona a los hom-
bres: se hace presente de una manera que ya no responde a los condicionamientos de la fini-
tud propia de la condicién humana. Tras ser glorificado, Jesucristo asume la condicién de
Sefior. Luego de la resurreccién, la forma de presencia de Cristo (revelador del Padre) en el
seno de las comunidades es el Espiritu. Vid. Hugues Cousin, Los textos evangélicos de la pasion,
Pamplona, Verbo Divino, 1987.

El envio del Espiritu Santo, que procede del Padre y del Sefior resucitado, es garantia
de la comunié6n entre el hombre y lo divino. El Espiritu Santo es “el agente que personaliza y
da consistencia sobrenatural al amor creado e infuso en el sujeto humano [...] logra incluir al
hombre en el flujo del amor intratrinitario [...] y en la “filiacién” del Hijo”. Vid. Gabriel Castro,
“La plenitud mistica y cristiana. Ensayo de orden para textos y descripciones sanjuanistas”,
Monte Carmelo. Revista de Estudios Carmelitanos, Burgos, num. 98, vv. 2'y 3, 1990, p. 557.
Con su entrega amorosa, Jesucristo logré que el hombre fuera merecedor de recibir la infusién
del Espiritu Santo, principio de la unién de semejanza amorosa, es decir, de la deificacion.

Las auténticas comunidades (de fe) son lugares de manifestacién por excelencia de Cristo.
En el seno de ellas, la contemporaneidad del Cristo se expresa en el testimonio silencioso
de la vida cotidiana, mas la condicién sine gua non del testimonio es que quienes conforman
las comunidades se hayan convertido en templos vacios donde pueda relucir la presencia
del Salvador.

Como advierte Kierkegaard, Cristo fue obediente “en abandonarlo todo —la gloria que
tenfa antes de haber sido puestos los fundamentos del mundo—, obediente en la renuncia de
todo —incluso aquello donde reposar la cabeza—, obediente en la aceptacion de todo —el
pecado del género humano—, obediente y sometiéndose a todo en la vida y obediente en la
muerte”. Vid. S. Kierkegaard, Los lirios del campo y las aves del cielo, p. 211. Al estar vacio de si
mismo, en el sentido de no tener més voluntad que hacer la voluntad del Padre, la corporalidad
de Ciristo se convierte en templo donde se halla escondida la presencia salvifica del amor.

Ser cristiano es un proyecto vital que nace de la disponibilidad absoluta a convertirse en
lugar o 4mbito de manifestacién de la presencia amorosa del Dios de Jesucristo. Para llegar a
ser templo de Cristo, basta aplicar la ensefianza central de Los lirios del campo y las aves del cielo:
no querer ser nada delante de Dios. La negacién de si mismo es un proceso nunca consumado.
En su paso por el mundo, el cristiano tiene como tarea negarse a si mismo para obedecer
la voluntad de Dios, mas su obediencia no constituye un estado de vida, sino un devenir.
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que la fe admite grados. Segtin sea la altura de la fe, serd también el grado
de identificacién de la existencia individual con la presencia amorosa de
Cristo. Al respecto, un estudioso de Kierkegaard afirma que “la préctica
de la presencia de Jests [...] ajusta cada vez mds la vida [de una persona]
al modelo; el auténtico espiritu de Jesus se encarna progresivamente en
su vida”.”?

Por la fe, el hombre es capaz de acceder a la visién esencial de lo divino
que presupone su automanifestacion. Esta tltima puede darse como presen-
cia, pero también como ausencia. En el primer caso, cabe hablar de lo que en
otro lugar he caracterizado como misteriofania positiva. Dicho concepto es
una categoria fenomenoldgica que he acunado para designar aquellos fené-
menos por medio de los cuales se expresa el acontecer del Misterio Salvifico/
Liberador, cuyo sentido es comprensible a la luz del estado de interpretado
del mundo. No hay misteriofanias positivas privadas. El horizonte hist6ri-
co-cultural desde el cual se avistan estd dado por las diversas cosmovisiones
religiosas. “En las misteriofanias positivas se muestra el acontecer de lo di-
vino, en virtud de la dialéctica entre ocultamiento y aparecer: aquello que
permanece oculto es la manifestacién misma de lo divino (en su pureza y
simplicidad), que sélo se anuncia en lo que aparece. La visibilidad caracte-
ristica de las misteriofanias positivas constituye la causa de que el acontecer
originario de lo divino quede embozado en el aparecer”.>®

Seguir a Cristo en su paso por el mundo es avanzar en pos de sus huellas,
sabiendo que el camino “ya no es visible caminando adelante”.”* Habiendo
cumplido su misién, el Hijo retorna al Padre. No abandona a los hombres,
pero se hace presente entre ellos de un modo distinto que ya no responde a
los condicionamientos de la finitud propia de la condicién humana. Desde
entonces, su presencia se ha tornado invisible.

Al igual que el discipulo amado, el cristiano de todos los tiempos se ve
forzado a descubrir la presencia del Resucitado ahi donde la mirada preci-
pitada, la desesperacién y la fe no desarrollada son incapaces de verla. A sa-
ber, en el sepulcro vacio.

El primer dia después del sébado, Marfa de Magdala viene al sepulcro muy
de mafana, cuando todavia estd oscuro; ve que la piedra ha sido quitada del
sepulcro. Corre, pues, y viene a Simén Pedro, asi como al otro discipulo, al

52 Bradley Dewey, The New Obedience: Kierkegaard on Imitating Christ, Washington,
Corpus Books, 1968, p. 139.

%3 L. Gonzélez, “La noche oscura como misteriofanfa negativa. Hacia una ontologfa fe-
nomenoldgica del acontecimiento de lo divino, en la Subida del Monte Carmelo, de San Juan
de la Cruz”, Ektasis: Revista de Hermenéutica e Fenomenologia, vol. 6, num 2, 2017, p. 33.

>4 S. Kierkegaard, Discursos edificantes para diversos estados de dnimo, p. 229.
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que Jestis amaba, y les dice: “Han quitado del sepulcro al Sefior, y nosotras no
sabemos dénde lo han puesto”. Salid, pues, Pedro, asi como el otro discipulo,
y se dirigfan al sepulcro. Asomdndose, ve que los lienzos estdn colocados alli;
pero no entrd. Llega a su vez Simén Pedro, que le seguia, y entré en el sepul-
cro. Mira los lienzos colocados y el velo que habfa estado sobre su cabeza, no
entre los lienzos, sino aparte, enrollado en un lugar distinto. Entonces, entré
también el otro discipulo, el que habia llegado primero al sepulcro; vio y creyd

(Jn 20, 1-14).

En el pasaje antes citado se muestra la esencia de la fe. Sélo la fe condu-
ce a la comprension del misterio de Dios. Por la fe, el discipulo que verda-
deramente ama a Jestis —porque ha conocido su divinidad hasta donde los
limites de la condicién humana lo permiten y se sabe amado— ve al Resu-
citado alli donde parecen reinar el silencio y la ausencia del Crucificado. En
el sepulcro vacio, “en virtud de su unién profunda con Jests, el Discipulo
reconoce el misterio de su presencia a través de su ausencia. Después de esto,
el peregrino del santo sepulcro en Jerusalén comprende mejor el sentido de
la inscripcidn grabada en el sepulcro: ‘No estd aqui’: asi se prolonga hasta el
infinito la busqueda de Jests, el Viviente”.>

Por mds signos de la presencia de Dios en el mundo que se crea recono-
cer, no por ello se ha de tener la certeza de que la donacién de lo divino se
agota en alguna de las figuras que adopta su donacién histérica. De ser asi,
la infinitud de lo divino se identificaria con la suma de sus mediaciones, lo
cual es insostenible por cuanto supone que lo finito y temporal puede ser la
medida de lo infinito y eterno.

La ausencia de todo signo no autoriza la conclusién de que Dios no
estd presente en el mundo. Si lo estd, pero de un modo que ya no corres-
ponde a la forma de manifestacidn previa (en la carne de Jests de Nazaret).
La misteriofania positiva es semejante a la luz llena de motas; la negativa es
comparable a la luz pura que atraviesa una habitacién, sin topar con nada.
La primera es visible; la segunda invisible. La misteriofania positiva hace
patente el acontecer de lo divino; la misteriofania negativa lo manifiesta en
su invisibilidad.

En determinadas situaciones, “Dios s6lo se entrega a nosotros bajo
el modo de lo incdgnito, de modo que es lo mds alejado e invidente aun
cuando deberfa mostrarse como lo mds préximo y manifiesto”.*® Es decir,
acontece en el mundo como misteriofania negativa, lo cual, en dltima ins-
tancia, encuentra su razén de ser en que, “si Cristo es verdadero Dios, tiene

% Xavier Leén-Dufour, Lectura del Evangelio de Juan. Jn 18-21, vol. IV, Salamanca,
Sigueme, 1988, p. 170.
>¢ J. De Gramont, ap. cit., p. 96.
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que estar oculto en la incognoscibilidad, que es la negacién de toda mani-
festacién directa”.”

Ser llamado a la presencia de Dios es el principio de una relacién y, en
consecuencia, demanda una respuesta del hombre. En la invisibilidad se da
la mds pura y radical presencia. Una presencia invisible que se da por gracia
s6lo se hace real mediante un acto de acogida.

Conclusiéon

El andlisis fenomenoldgico de la existencia lleva a Kierkegaard al descubri-
miento de dos cosas: la primera es que, en tanto que espiritu, el hombre es
una relacién que se vincula consigo mismo y con lo otro; la segunda es que
el yo es aquello que posibilita que dicha relacién se relacione consigo mismo.

El rasgo esencial (por antonomasia) de la existencia es la indetermina-
cién. La existencia es lo originariamente indeterminado y, a la vez, lo siempre
determinable. Concierne a cada uno elegir su modo de existencia. Depen-
diendo del modo en que elija relacionarse consigo mismo y con el mundo,
la existencia se ubicard en el estadio estético, ético o religioso.

La necesidad de comprender el significado y el propésito tltimo de la
existencia estd presente en todo hombre. La respuesta a tales interrogantes
cambiard dependiendo del estadio de la existencia en el que se ubique quien,
al interesarse por si mismo, reflexiona sobre su ser.

Nadie se ha dado a si mismo la existencia. La autorrelacién que cada
uno es no tiene su razén de ser en ella misma, pues ha sido puesta por otro.
El yo estd esencialmente abierto al encuentro con esa realidad, radicalmente
distinta de él, que lo ha “puesto” en el mundo, realidad que la religiosidad A
reconoce s6lo como poder superior y que el cristianismo identifica con Dios.

Tampoco nadie ha elegido existir. Pero todo hombre estd forzado a elegir
el estadio de la existencia en que quiere ubicarse, ya sea de modo temporal
o definitivo. En la medida en que, por la eleccidn de si mismo, el hombre
pasa del estadio estético al ético y después al religioso, toma consciencia de
lo que significa ser espiritu y poseer un yo.

Conforme la autocomprensién avanza, al individuo le parece cada
vez més evidente que la religiosidad cristiana es el tinico modo de exis-
tencia que ofrece al yo la posibilidad de ser si mismo. Desde el punto de
vista existencial, la salvacién —cuyo opuesto es el pecado— consiste en
ser espiritu; en “devenir un ser integro y unificado ante Dios”.’® En La en-
fermedad mortal, Kierkegaard declara que comprender lo anterior implica

57 S. Kierkegaard, Ejercitacion del cristianismo..., p. 146.
%8 Sylvia Walsh, Kierkegaard: Thinking Christianly in an Existential Mode, Oxford, Oxford
University Press, 2009, pp. 1-2.
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aceptar la imposibilidad de que el yo pueda, prescindiendo de la gracia,
alcanzar el equilibrio de los términos que lo constituyen como relacién
que se vincula consigo mismo.

La experiencia fundante de la religiosidad cristiana es la fe. En tanto
que verdad subjetiva, la fe no equivale al mero asentimiento de la voluntad
ante el kerigma no sustentado en ninguna clase de conocimiento, natural ni
sobrenatural. Ser bendecido con el don de la fe se traduce en la aceptacién
vital del que es la Verdad.

Por ser espiritu, el hombre tiene la capacidad de optar entre: ) vivir
absorto en el mundo, empefndndose en conferir significado a su existencia
y al estar alli de las cosas, desde si mismo, o 4) habitar el mundo de modo
que el sentido de aquello con lo que inmediatamente entra en relacién en-
cuentre su fundamento en la relacién con lo absoluto. La primera alterna-
tiva conduce a la desesperacién, la segunda, a la fe.

La tarea de la existencia no se limita a vivir desesperadamente sin sa-
berlo. Tampoco se trata de esforzarse inttilmente por dejar de desesperar.
La meta de la existencia es sobrepasar la desesperacién por medio de la fe.

Acoger el don de la fe es imposible si no se estd dispuesto a sobrepasar
la razén para entablar con el Crucificado una relacién absoluta. La fe recla-
ma una total sumisién de la razén ante la paradoja del Hombre-Dios. El
caballero de la fe sabe que “entender para creer” es una insensatez.

Ante el Crucificado, el individuo se ve forzado a tomar una decisién
que habrd de definir el modo en que se relaciona consigo mismo y con lo
otro. Si ante la autorrevelacion de Dios en Cristo el hombre adopta una res-
puesta existencial de escucha receptiva ante el llamado a la salvacién, se abre
a la experiencia de la fe.

Por la fe, el individuo accede a la automanifestacién (paraddjica) de
Dios en Cristo. La fe, a la que sélo cabe entender c6mo,” es el principio de un
modo de existencia que se realiza en el mundo. A partir de la relacién abso-
luta con lo absoluto, el individuo construye sus relaciones con lo relativo.
La respuesta positiva a la llamada de Cristo se expresa en los planos existen-
cial, moral y politico.

Solamente quien retna la determinacién necesaria para detenerse, con
temor y temblor, ante la presencia del Siervo Sufriente, y sea capaz de reco-
nocerlo como Mesias sin escandalizarse, podrd, también, en el sepulcro vacio,
descubrir su presencia invisible. A ese individuo no podrd pasar inadvertida
la presencia del Resucitado. Como el discipulo amado, por la verdad sub-
jetiva de la fe, el auténtico discipulo podrd reconocer, en ausencia de todo

%9 Stephen Evans, Passionate Reason: Making Sense of Kierkegaard's Philosophical Fragments,
Indiana, Indiana University Press, 1992, p. 115.
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signo, la huella sutil de lo eterno, incluso en un mundo donde ya casi nadie
tiene idea de lo que significa ser cristiano.
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LA PUTREFACCION DIVINA
EN LA FILOSOFIA DE NIETZSCHE

RESUMEN

ABSTRACT

THE DIVINE PUTREFACTION
IN THE NIETZSCHEAN PHILOSOPHY

Victor Ignacio Coronel Pifia "

In memoriam, Herbert Frey Nymeth

La intencién del articulo es mostrar la relevancia de la muerte de Dios
en la filosofia nietzscheana, pues consideramos que abre la posibilidad
de que el ser humano pueda configurar otra forma de desarrollar su
existencia. No se trata Gnicamente de pensar la “putrefaccién divina”
como un desarrollo tedrico, sino como un gran acontecimiento a
partir del cual el ser humano tiene en sus manos la posibilidad de
tomar distancia de los valores impuestos por el cristianismo. Se trata
de mirar el alcance de la muerte de Dios y reconocer que Nietzsche
es el primer “filésofo del peligro” por atreverse a mirar la imperiosa
necesidad de que el ser humano renuncie a la idea de Dios.

The intention of this article is to show the relevance of the death of God
in nietzschean philosophy by considering that opens the possibility, for
the human being, to configure another way of developing his existen-
ce. It is not just a matter of thinking about “divine putrefaction” as a
theoretical development, but as a great event from which the human
being has the possibility of living away from the values imposed by
Christianity. The goal is look at the reach of the death of God and
recognizing that Nietzsche is the first “philosopher of danger” to dare
to look at the imperative need for human beings to renounce to the

idea of God.
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sta meditacién filos6fica comienza con un par de du-

das: sel ser humano estd preparado para vivir la muer-

te de Dios?, ;qué significa asumir la muerte de Dios?
La intencidn del articulo es mostrar la relevancia de la muerte de Dios en la
filosofia de Nietzsche, la cual deriva de que, gracias a dicho acontecimien-
to, se abre la posibilidad de que el ser humano pueda existir de otro modo. No
se trata s6lo de pensar la “putrefaccién divina” como un desarrollo tedrico,
sino como un gran acontecimiento a partir del cual el ser humano tiene en
sus manos la posibilidad de tomar distancia de los valores impuestos por el
cristianismo para crear nuevos.

El articulo se estructura del siguiente modo: comenzaré por analizar la
muerte de Dios, tomando como centro La gaya ciencia; después, presentaré
la oposicién entre Dionisos y el Crucificado, considerando como directriz
Ecce homo y los Fragmentos pdstumos. Finalmente, mostraré que Nietzsche
es un “filésofo del peligro” que invita al ser humano a la creacién de su
existencia, luego de asumir plenamente la muerte del Crucificado.

La tesis por demostrar es que Nietzsche es el primer “filésofo del peli-
gro” por atreverse a mirar la imperiosa necesidad de que el ser humano re-
nuncie a la idea de Dios.

Muerte de Dios

La filosofia de Nietzsche, considerando el subtitulo de As? hablé Zaratustra,
es una filosoffa “para todos y para nadie”. Sus escritos son una obra abierta
y en espera de nuevos lectores, pero se requiere perseverancia para su com-
prensién. De hecho, sélo viviendo sus ideas, como él mismo propone, es
que realmente se les comprende.

Quizés el caso mds significativo en la filosofia nietzscheana de una idea
que requiere ser vivida para, a su vez, ser comprendida, sea el de la “muerte
de Dios”. Es necesario oler la putrefaccion divina y de ese modo reconocer
la nulidad que constituye el Crucificado.

Nietzsche plantea la muerte de Dios por primera vez en La gaya cien-
cia, especificamente, en el pardgrafo 125. En esa obra afirma:

Intersticios, ano 27, nim. 59, julio-diciembre 2023, pp. 108-118



110 I. LA EXPERIENCIA MISTICO-RELIGIOSA

¢Adénde ha ido Dios? [...] ;Yo os lo diré! ;Nosotros lo hemos matado, vosotros
y yo! {Todos nosotros somos sus asesinos! [...] ;No oimos atin nada de los ente-
rradores que entierran a Dios? ;No sentimos ain el olor de la descomposicién
[putrefaccién] divina? jtambién los dioses se descomponen! jDios ha muerto!
iDios permanece muerto! ;Y nosotros lo hemos matado! [...] Este aconteci-
miento monstruoso estd todavia en camino y se desplaza —no ha llegado atin
a los oidos de los hombres—."

Para Nietzsche, Dios es una idea (quizds deberia serlo para todo sujeto
con capacidad de criticar). Es el ser humano quien crea a Dios; no Dios al
ser humano: “los hombres han creado a Dios, no cabe duda”.? De ese modo se
pone de manifiesto su absoluta oposicién al cristianismo.

La muerte de Dios constituye un momento decisivo en la historia,
pero el hecho de tener conocimiento de eso no significa la liberacién del
ser humano, pues para ello se requiere dejar de lado todas las ideas que se
desprenden de El.

¢Cémo se puede matar una idea? No se trata, en ningan sentido, de
una muerte entendida en su modalidad fisica. El ser humano crea la idea
de Dios y en esa idea deposita todo lo mejor de él, pero luego olvida que él
mismo es el autor de esa idea. Después de mucho tiempo, recuerda que él es
su creador vy, al darse cuenta de que dicha idea resulta insostenible, decide
desecharla y recobrar para si los atributos que habia depositado en Dios.

¢El ser humano estd preparado para vivir el gran acontecimiento de la
muerte de Dios? ;Estd listo para asumir en su totalidad las consecuencias
que de ello se derivan? No. No todos los seres humanos estdn preparados
y dispuestos a vivir la “muerte de Dios” y, en ese sentido, crear sus propios
valores.

Existe un gran riesgo: “si de la muerte de Dios no extraemos una gran-
diosa renuncia y una continua victoria sobre nosotros, tendremos que car-
gar con la pérdida”.? El ser humano debe desechar plenamente la idea de
Dios y no dar marcha atrds; asi como entender que la muerte de Dios in-
staura un camino sin retorno y que la senda que ahora encuentra el ser
humano frente a si es la que le permite crear valores. “La mayoria de los in-
térpretes de este aforismo ha olvidado, empero, que la tematizacién de este
acontecimiento gira con mucha mds fuerza en torno a las posibilidades de la

1

Friedrich Nietzsche, “La gaya ciencia’, Obras completas 111, Madrid, Tecnos, 2014, pp.
802-803.

2 E Nietzsche, “Fragmentos péstumos (1875-1882)”, Obras completas 11, Madrid, Tecnos,
2014, 15 [4], p. 876.

3 Ibidem, 12 [9], p. 838.
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existencia humana, que en torno al problema de la existencia de Dios. Que
este Dios esté muerto parece un hecho de los presupuestos del pensamien-
to de Nietzsche”.*

La “muerte de Dios” constituye el acto del ser humano de desechar la
idea de Dios al darse cuenta de que se habia convertido en una profunda y
abismal carga para él. La consecuencia central de dicho acontecimiento para
el ser humano es que, de esa manera, puede desplegar su capacidad creativa.

La “muerte de Dios” no es un evento de la historia de Occidente entre
otros, sino “El acontecimiento reciente —que ‘Dios ha muerto'—, que la
creencia en el dios cristiano ha perdido credibilidad”.’ Ese acontecimiento
sienta las bases para que el ser humano pueda dar inicio a la transvaloracién.
Es decir, la posibilidad de que pueda fundar nuevos valores, ajenos a la idea
de Dios y de la religion cristiana.

El tnico responsable de la muerte de Dios es el ser humano. Sélo asu-
miendo la destruccién de esa idea es posible vivir sin los valores que se de-
rivan de ésta. La transvaloracién supone dos momentos. Primero, la critica
de los valores que se desprenden del cristianismo y de la idea de Dios, para
mostrar la situacion en que esos valores han dejado al ser humano y al mun-
do. Segundo, y mds importante, crear nuevos valores que permitan exaltar
al ser humano y a la tierra; exaltar la existencia aqui y ahora.

En absoluta concordancia con lo dicho en La gaya ciencia, en Asi habls
Zaratustra la “muerte de Dios” se plantea como un gran acontecimiento que
abre la posibilidad al ser humano de crear sus valores. Ese acontecimiento
ocurrié tiempo atrds. Pero el ser humano atn no lo reconoce, de manera
que sigue viviendo atado a esa idea. “Es atin demasiado pronto, todavia no
ha calado en los oidos y en los corazones de los hombres el tremendo acon-
tecimiento —las grandes noticias necesitan mucho tiempo para ser enten-
didas, mientras que las pequenas novedades del dia hablan con voz fuerte y
se entienden en el momento—."¢

En Asi hablé Zaratustra, en el pardgrafo “De las tres transformaciones”,
Nietzsche da cuenta del estado en el que se encuentra el ser humano tras la
muerte de Dios y muestra cémo pasa de la autoalienacién a la libertad crea-
dora. “Os narro tres transformaciones del espiritu: cémo el espiritu se trans-
forma en camello, y el camello en le6n y finalmente el ledn en nifio.”” El
camello es el hombre que se inclina ante Dios, que lo asume como su todo
y como su cielo. El leén es la figura del ser humano que, cansado de tener

* Herbert Frey, En el nombre de Didnysos. Nietzsche el nibilista antinihilista, México,

Siglo XXI, 2013, p. 190.
> E Nietzsche, “La gaya ciencia’, Obras completas 11. .., p. 858.
¢ E Nietzsche, “Fragmentos pdstumos (1875-1882)”..., p. 874.
7 E Nietzsche, As habls Zaratustra”, Obras completas 1v, Madrid, Tecnos, 2016, p. 1192.
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su cielo mds alld, destruye los valores trascendentes, pero en sentido estric-
to continta siendo un esclavo, pues no tiene la capacidad de crear nuevos.
Sélo rompe la cadena del “tti debes” para convertirla en “yo quiero”.

La figura del nifio destaca la capacidad de instaurar nuevos valores y
de asumir en toda su magnitud la “muerte de Dios”, pues “el nifo es ino-
cencia y olvido, un nuevo comienzo, un juego, una rueda que gira por si
misma, un primer movimiento, un santo decir si”.® S6lo al transformarse en
nifio, el ser humano puede crearse a si mismo sin depender de otros para su
existencia e ir mds alld del propio ser humano. Es decir, crear el superhombre
o ultrahombre, que no es otra cosa que el ser humano que se despren-
de plenamente de todos los valores del cristianismo, luego de asumir la
“muerte de Dios”. Sélo cuando el ser humano se convierte en nifio, es posible
que asuma la responsabilidad de la muerte de Dios y de ese modo pueda
vivir acorde a los propios valores que ¢l mismo ha creado.

El juego tiene un papel crucial en la creacién. Es el juego el que permite
al nifio realizar el interminable proceso de destruccién y construccién, como
si se tratara de una y la misma cosa. En este punto, la presencia de Herdclito
en la filosofia de Nietzsche, quien senala que “entre los hombres, Her4cli-
to fue algo inaudito; cuando se le veia observando atentamente el juego de
los bulliciosos ninos, sin duda pensaba en lo que nunca pensé un mortal en
ocasién semejante —en el juego del gran nino cdsmico Zeus y en la eterna
broma de destruccién y nacimiento del mundo—"."

Para el nifio, en esa tltima fase de la transformacion del espiritu, el juego
es el espacio en el que se pone de manifiesto el poder de desechar los viejos
valores y, a su vez, de crear nuevos que enaltezcan al ser humano y a la derra.
“El juego como proceso artistico es, por lo tanto, el camino que Nietzsche elige
para decir si a la vida, pues es el principio mds original del mundo fenomé-
nico [...] juego y arte liberan en cierta medida la potencia creadora de la vida
y estdn estrechamente relacionados entre si en virtud de su copertenencia”.'’

El artista y el nifio se corresponden, en el sentido de que el poder
creativo resulta crucial para ambos. Ese poder de creacién tiene una nota
caracteristica: en él no hay ninguna presencia moral. El arte y el juego son
absolutamente indiferentes a todo contenido y valoracién moral. Desde esta
perspectiva, nacimiento y muerte no son ni buenos ni malos; simple y Ila-
namente son.

8 bidem, p. 84

° E Nietzsche, Sobre el pathos de verdad, Obras completas 1, Madrid, Tecnos, 2011, p. 546.

10 Luis de Santiago Guervés, “La dimension estética del juego en la filosoffa de Friedrich
Nietzsche”, Nietzsche y lo trdgico, Madrid, Trotta, 2012, p. 217.
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La “muerte de Dios” permite a Nietzsche “negar que el mundo esté su-
jeto a una sola interpretacidn soberana correspondiente al papel o a la in-
tencién de Dios”."! Esto es, abre la posibilidad a interpretaciones distintas
de la existencia.

Creer en el Dios cristiano implica renunciar a la vida, porque ese Dios
se sitGa por encima de ella y, en ese sentido, fuera de ella. “jLa compasién
persuade para la nada! [...] No se dice ‘nada’: en su lugar, ‘mds alld’; o ‘Dios’;
o ‘la vida verdadera’; o nirvana, redencién, bienaventuranza [...] Esta ino-
cente retérica que procede del campo de la idiosincrasia religioso-moral se
manifiesta de inmediato como mucho menos inocente cuando se capta cudl es la
tendencia que construye ese manto de palabras sublimes a su alrededor:
la tendencia hostil a la vida”"?

Nietzsche plantea un “no” absoluto al cristianismo, porque ha quita-
do a la vida misma su valor y de este modo ha hecho que el ser humano se
desvalorice a si mismo. El cristianismo implica en esencia un instinto mds
hostil a la vida, una negacién.

El concepto cristiano de Dios —Dios como Dios de los enfermos— es uno
de los conceptos de Dios mds corruptos que se hayan alcanzado en la tierra;
representa quizd incluso el nivel més bajo en la evolucién descendente del tipo
de dioses. ;Dios, degenerado a convertirse en la contradiccion de la vida, en
lugar de ser su transfiguracién y su eterno si! jEn Dios, anunciada la hostilidad
a la vida, a la naturaleza, a la voluntad de vivir! ;Dios, la férmula para toda
calumnia del “mds acd”, de toda mentira del “mds all§”! {En Dios, divinizada
la nada, santificada la voluntad de nada!®

La critica mds radical de Nietzsche a la concepcién de Dios planteada
por la religién cristiana es que encierra una negacién a la vida con su “pro-
mesa” de otra vida, que envia al ser humano al abismo mds profundo don-
de ya no queda nada. En ese sentido, la concepcién cristiana de Dios es el
mejor ejemplo de voluntad de nada. El Dios del cristianismo es la oposicién
contra la vida y, por ello, es la mds contundente negacién de la existencia.
Afirmar al Dios del cristianismo significa negar la existencia del ser huma-
no. De la “muerte de Dios” se sigue la afirmacién de la existencia.

1 Alexander Nehamas, “Una cosa es la suma de sus efectos”, Nietzsche, la vida como
literatura, Madrid, Turner/ Fondo de Cultura Econémica, 2002, p. 118.

12 E Nietzsche, “El anticristo”, Obras completas 1v, Madrid, Tecnos, 2016, p. 709.

3 Ibidem, p. 718.
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Dioniso contra el Crucificado

Al final de Ecce homo, Nietzsche plantea una inmensa pregunta, cuya respues-
ta parece constituir la sintesis de todo su pensamiento: “ —;Se me ha
comprendido?— Dioniso contra el crucificado”.'* Apuntar a la figura de Dio-
niso al final de su Gltima obra, en ese gran aforismo, nos lleva necesaria-
mente a considerar la centralidad de la presencia de éste en toda la filosofia
nietzscheana como el absolutamente otro del Crucificado.

Ahora bien, en los Fragmentos pdstumos el planteamiento de Ecce homo
no sélo se retoma, sino que se lleva a un nivel de profundidad infinitamente
mayor. “Dioniso contra el crucificado, aqui tenéis la auténtica antitesis [...]
‘el Dios en la cruz’ es una maldicién contra la vida, una indicacién para li-
berarse de ella. El Dioniso cortado a trozos es una promesa de la vida: ésta
renacerd eternamente y eternamente retornard de su destruccion”.”

La oposicién entre Dioniso y el Crucificado es la mayor sintesis de la
filosofia de Nietzsche. Esto nos lleva a pensar la filosofia nietzscheana como
el despliegue de dicha oposicién. En tltima instancia, se trata de mostrar
la superioridad de Dioniso sobre el Crucificado, por constituir la afirmacién
de la existencia.

Dioniso, a diferencia del Dios del cristianismo, representa el eterno si a
la existencia: una afirmacién sin ningun tipo de reserva, que incluye al cuerpo,
a la sexualidad, a la vida aqui'y ahora, en sus diferentes expresiones. De ahi
que la vida del ser humano occidental serd una disyuntiva entre vivir con o
sin el Dios cristiano.

Para transvalorar la idea de Dios es fundamental reconocer sus conse-
cuencias. Al respecto, Nietzsche es contundente: “temo que no vamos a li-
brarnos de Dios porque continuamos creyendo en la gramdtica”,' ya que
ésta maneja un discurso al que el ser humano se encuentra sometido. La
exhortacién nietzscheana es a romper con ella como aspecto indispensable
para la configuracién de otras formas de la existencia.

:Qué significa dejar de creer en la gramdtica vinculada a la idea de
Dios? Renunciar por completo al discurso vinculado a esta idea y, sobre
todo, reconocer que en realidad no se habla de lo divino, sino de lo humano.

El concepto de Dios fue cargado con un excedente de contenido. El ser
humano deposité sobre él todo lo mejor de si y después lo olvidé. De ahi
que, para recuperatlo, debe comenzar por recordar, ya que de este proceso
depende su liberacién.

! F Nietzsche, “Ecce Homo”, Obras completas 1v..., p. 859.

' F Nietzsche, “Fragmentos pdstumos (1885-1889)”, Obras completas 1v..., 14 [26], pp.
538-539.

16 E Nietzsche, “Crepiisculo de los idolos”, Obras completas 1v..., 2016, p. 633.
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Para Nietzsche, los seres humanos se encuentran “enredados en los nu-
dos de la gramdtica [de la metafisica del pueblo]”."” Asi que para escapar es
indispensable crear una nueva, en la que la muerte de Dios se convierta en
el principio regulador de sus vidas. S6lo de esta manera serd posible crear
otras condiciones para la existencia.

La gramidtica de Dios se impone sobre el sujeto (es mds, éste es quien
la impone sobre si), y al hacerlo, determina su existencia. Por ello, no hay
que minimizar el valor y la profundidad de la sentencia Dios ha muerto, sino
reconocer la gramética que se juega, incluso, con su muerte.

La muerte de Dios ofrece la posibilidad de construir una existencia
liberada de este peso o simplemente convertirla en otro, incluso superior
al que implicaba la gramdtica de su existencia. Por tal motivo, la renuncia
que nos propone Nietzsche debe ser absoluta, de lo contrario, la sombra del
Crucificado seguird en el imaginario mds profundo del ser humano.

En otras palabras, el momento final de este Dios, su fin, puede implicar
la culminacién del proceso de liberacién o una nueva modalidad (incluso
intensificada) de la culpa. Ese es justo el punto en el que se divide el espiri-
tu de cada persona. La cuestién radica en decidir entre vivir como nifo o
como camello.

Cabe afnadir que con la “muerte de Dios” culmina el ateismo, pero no
como un mero discurso filos6fico anclado en la teoria, sino como la posi-
bilidad de desarrollo de la existencia centrada en el ser humano. Su muerte
constituye, ante todo, una transformacién interna. Lo anterior supone la
opcién de destruir la relacién entre el hombre y el Dios del cristianismo.

Por otro lado, alrededor de la idea de Dios se configuré una gramdti-
ca ligada a la moral, entendida como un conjunto de normas que pretende
imponer un modo de vida centrado en la culpa. Asumir la “muerte de Dios”
implica encontrar otra forma de configurar la existencia, en la que la religién
cristiana no tenga cabida y permita al hombre el encuentro consigo mismo.

La “muerte de Dios” constituye el momento en que el hombre se en-
cuentra solo. “Si eliminamos a Dios, eso no significa hacerlo sélo respecto
a las religiones reveladas monoteistas en sentido estricto, sino respecto a la
orientacién mundano-vital en general, de tal manera que a los hombres se
les pone completamente frente a si mismos”.'

Como senala Nietzsche, el hombre es quien cred la idea de Dios y no
a la inversa: “los hombres han creado a Dios, no cabe duda. ;Vamos a dejar
por eso de creer en él? ;Seamos caritativos: nuestra fe le es tan necesaria para

17 F. Nietzsche, “La gaya ciencia”, Obras completas 111...., p. 869.

'8 Andreas Urs Sommer, “‘Dios ha muerto’ y ‘;Dionisio contra el crucificado?’. Sobre la
critica de Nietzsche a la religién y al cristianismo”, Estudios Nietzsche. Revista de la Sociedad
Espanola de Estudios sobre Friedrich, Universidad de Mélaga, ntim. 6, 2006, p. 51.
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vivir!”." En ese tono sarcéstico que caracteriza varios de sus textos, Nietzsche
invita al ser humano a renunciar a su creencia en Dios y a dejar de lado su fe.

En el fondo, la idea de Dios no es mds que “un juego de palabras cual-
quiera, una seduccién por parte de la gramdtica o una temeraria genera-
lizacién de hechos muy reducidos, muy personales, muy humanos, demasia-
do humanos”.? Lo significativo estd en la posibilidad de romper la seduccién
de que el ser humano ha operado sobre si al postular la idea de Dios.

Al final, todo podria reducirse a las siguientes preguntas: “;Cémo?, sel
ser humano no es sino un error de Dios? ;O Dios no es sino un error del ser
humano?”.*! En consecuencia, no basta decir que Dios es un desacierto.
Hace falta producir un cambio vital en los seres humanos.

La “muerte de Dios” lo ha transformado en un Dios que constituye pura
nulidad y vacio, en tanto que desecho del hombre. Por esta razén el ser hu-
mano experimenta horror, asco y el consecuente deseo de no mantener esa
idea. “jNo ha habido nunca un acto mds grande, y aquel que nazca después
de nosotros, formard parte, por ese acto, de una historia superior de todas
las historias habidas hasta ahora!”.?

De esta manera, el amargo perfume cadavérico de Dios muestra la finicud
de esa idea y sugiere que el hombre debe experimentar esa descomposicién
para comprender sus consecuencias.

Tanto la finalidad del ateismo, como de la critica de Nietzsche a la re-
ligién cristiana pretenden mostrar las consecuencias de la idea de Dios, para
que, de esa manera, el ser humano pueda vivir una existencia centrada en
sus propios limites. Al respecto, Nietzsche dice: “hubo un tiempo en el que
el crimen contra Dios era el mayor crimen, pero Dios murid, y con él mu-
rieron también esos criminales. {Lo mds espantoso es ahora blasfemar con-
tra la tierra!”?

Asi, en Ecce homo dird: “Mi tarea de preparar a la humanidad un instante
de suprema autoconciencia [...] esa tarea se sigue de la conviccién de que
humanidad 7o marcha por si misma por el camino correcto, que 70 es regi-
da en absoluto, por una divinidad, sino que, mds bien por el contrario, bajo
sus mds sagrados conceptos de valor se ha dejado gobernar seductoramente
por un instinto de negacidén, de corrupcidn, por un instinto de décadence.”*

¥ F Nietzsche, “Fragmentos pdstumos (1875-1882), Obras completas 1v.. ., 15 [4], p. 876.
2 F. Nietzsche, “Mds alld del bien y del mal”, Obras completas 1v..., p. 295.

2! E Nietzsche, “Crepiisculo de los idolos”, Obras completas 1v..., p. 620.

2 F Nietzsche, “La gaya ciencia’, Obras completas 111.. ., p. 803.

3 E Nietzsche, “Asi hablé Zaratustra”, Obras compleras 1v..., p. 73

¢ F Nietzsche, “Ecce Homo”, Obras completas 1v..., p. 831.
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En el pensamiento nietzscheano, Dios constituye el instinto de negacién
y decadencia. Entonces, para superarlo y permitir el predominio del instinto
de vida y de la voluntad de poder es necesario llevar hasta sus tltimas con-
secuencias su muerte. “Que no se haga ya responsable a nadie, que no sea
licito atribuir el modo de ser una causa prima, que el mundo no sea una uni-
dad ni como sensorium ni como ‘espiritu’; sélo esto es la gran liberacion; s6lo
con esto queda restablecida otra vez la inocencia de devenir [...] El concepto
Dios ha sido hasta ahora la gran objecion contra la existencia”.”

Nietzsche: fil6sofo del peligro

La gaya ciencia fue publicada en 1882. En esa obra aparece por primera vez
la mencién de la “muerte de Dios”. Luego de casi un siglo y medio es
legitimo afirmar que, lamentablemente, vivimos en un mundo en el que la
muerte de Dios todavia no se consuma. Pocos seres humanos han asumido
la muerte del crucificado y en ese sentido falta un largo camino para que
otros seres puedan vivir en su corazén la muerte de Dios y de una vez des-
pojarse de toda esa idea. Pero Nietzsche ya mostré el camino por seguir, aun
con todos los riesgos que eso conlleva. Ahora queda en manos de cada sujeto
seguir viviendo como “camello”; es decir, atado a la idea de Dios o asumir
su muerte y vivir el despliegue creativo del “nifo”.

Nietzsche es uno de los “filésofos del peligro”, segin lo dicho en Mds
alld del bien y del mal. Al plantearlo se refiere a si mismo y a un conjunto
de filésofos por venir. Obviamente, ¢l es el primero de esa especie. Ser un
fildsofo del peligro significa renunciar a la eterna e indtil tarea de repetir
un conjunto de ideas; sobre todo, implica pensar de otra manera, mostrar
el reverso de las cosas. Quizds, lo mds importante de los fildsofos del peligro es
que se detienen en ideas ya problematizadas por otros filésofos para crear
una nueva senda, para proponer una nueva perspectiva sobre viejos pro-
blemas de la ética, de la antropologia filoséfica y de la filosofia de la cultura.
La propuesta de Nietzsche consiste en crear seres humanos con la mayor
capacidad creativa, para hacer frente a los grandes problemas de la humani-
dad en lugar de empenarse en negar el conjunto de situaciones que implica
cada uno de esos problemas.

Ser un filésofo del peligro significa hacer de la filosofia una practica orien-
tada a la transformacién del sujeto y del mundo. En ese punto, se cumple la
méxima nietzscheana de poner la filosofia al servicio de la vida, pues todo
lo demds constituye un profundo empobrecimiento. Un filésofo del peligro
busca ante todo enaltecer y engrandecer la existencia del ser humano.

» F. Nietzsche, “Los cuatro grandes errores”, Crepiiscitlo de los idolos o como se filosofa con

el martillo, Madrid, Alianza, 2002, §8, p. 76.
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¢Para quién constituye la filosofia de Nietzsche un peligro? Para todos
y para nadie, partiendo del subtitulo de As? hablé Zaratustra. Para todos,
porque lo planteado por Nietzsche tiene efecto sobre el ser humano, no sélo
en el contexto histdrico en el que plantea sus ideas, sino en la actualidad
(Nietzsche es un filésofo cldsico). Su obra muestra la posibilidad de crear
una humanidad libre y, por tanto, capaz de ir mds alld de las limitaciones
impuestas por la religién.

Conclusiéon

El peligro de la obra de Nietzsche es tinicamente para los que reconocen
el fondo de su pensamiento, lo que significa comprender las implicaciones
que tienen sus ideas. Vivir las ideas de Nietzsche supone el maximo peli-
gro, porque, a partir de ello, se abre la posibilidad de habitar el mundo de
otro modo y de crear otro modo de vivir las relaciones con los demds seres
humanos.

La filosoffa de Nietzsche es un peligro que inicamente pueden reconocer
otros fildsofos del peligro. Es un peligro para la moral y la religién imperan-
tes. Su mds importante proyecto consiste en mostrar las ominosas conse-
cuencias a las que conducen al ser humano los limites que marca la moral y
la religién. Por ello, ser un fildsofo del peligro implica ubicarse siempre “mds
alld del bien y del mal”. No es que se renuncia a la moral y a la valoracién
de ésta, sino, mds bien, se trata de crear las condiciones para encontrar otra
moral y otra valoracién que contribuyan a la afirmacién de la existencia.

La més clara muestra de vivir como un fildsofo del peligro consiste en
reconocer la putrefaccién divina y a partir de ese punto crear una existencia
centrada exclusivamente en los limites del ser humano.
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THE PROBLEM OF JUSTICE IN A DIFFERENT VOICE.
CAROL GILLIGAN AND THE MORAL RELEVANCE OF

RESUMEN

ABSTRACT

THE FEMALE EXPERIENCE

Marina Dimitrievna Okolova *

En el presente articulo se propone analizar las aportaciones teéricas de
la ética del cuidado de Carol Gilligan, las cuales reivindican e incorpo-
ran la experiencia moral femenina en la teorfa cldsica de la justicia. A
partir de este andlisis, se reflexiona sobre la necesidad de ir mds alld de
una simple oposicién entre la igualdad y la diferencia, y de reconocer
la importancia de vincular los principios de la justicia con la busqueda
de un #é/os subjetivo de la vida humana.

This article proposes to analyze the theoretical contributions of Carol
Gilligan’s ethics of care that vindicate and incorporate the feminine
moral experience in the classical theory of justice. From this analysis,
a reflection is made on the need to go beyond a simple opposition bet-
ween equality and difference to recognize the importance of linking the
principles of justice with the search for a subjective #/os of human life.

" Universidad Pedagégica Nacional, México.
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mportantes transformaciones sociales, politicas y cultu-

rales que han tenido lugar en México en las ltimas dé-

cadas han traido cambios significativos en la conciencia
colectiva que cada dia reclama la justicia y el respeto a los derechos humanos
como base de la convivencia civica. Para fomentar la insercién responsable
en la vida social y construir una ciudadania comprometida con los principios
de convivencia democritica, es necesario analizar no sélo el concepto de jus-
ticia como valor fundamental de la vida colectiva, sino también incorporar
en el dmbito de reflexion sobre la sociedad justa la perspectiva de género.

Es innegable que el tema de la mujer y su situacién desigual frente al
hombre no puede plantearse al margen de las cuestiones que apuntan en
torno a la justicia. Sin embargo, el tema de la justicia y sus diferentes
conceptualizaciones no parecen necesitar la voz y la experiencia femenina
para formular los principios universales que establecen un espacio don-
de se articulan las necesidades e intereses particulares. En efecto, lo justo es
un valor al que todas las decisiones y acciones humanas deben encaminarse
sin importar quién —hombre o mujer— decide y acttia. La igualdad y la
imparcialidad son componentes imprescindibles para que el individuo re-
conozca la exigencia de la justicia como su obligacién moral y actie con-
forme a sus prescripciones.

Como valor civico fundamental, la justicia es el Gnico bien compartido
por los integrantes de la sociedad plural que a pesar de la diversidad de sus
preferencias y posturas ideolégicas pueden coincidir y comprometerse en la
cooperacién segun las “reglas publicamente reconocidas”. Por esta razén, se
presume que la justicia no necesita ni admite ninguna “voz diferente”, ya que
cualquier diferencia estd incluida en el marco regulador de la cooperacién
justa. Por esta misma razén, surge la impresion de que la nocién de justicia
ya integra la perspectiva de género, pues los principios universalmente justos
son la garantia de que existen “voces diferentes” y no al revés.

Sin embargo, las criticas provenientes del movimiento feminista de-
nunciaron esta impresién como un disimulo y afirmaron que las teorfas de
la justicia no s6lo no abordan una diversidad de problemas concernientes a la
vida de las mujeres, sobre todo en el dmbito privado, sino que también en-
cubren bajo criterios de universalidad e imparcialidad la versién masculina
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de la justicia. Una de estas voces criticas pertenece a la autora estadounidense
Carol Gilligan, quien expresé su desacuerdo con la concepcién universalista
de la justicia y puso especial atencién a la minusvaloracién ética de la expe-
riencia femenina.

En el presente texto, se propone analizar la aportacién de Carol Gi-
lligan y su ética del cuidado como elemento humanizador a la concepcién
clésica de la justicia. Para empezar, merece la pena recordar que si aborda-
mos las palabras ética y moral desde su origen etimolégico convergen en un
significado muy similar: todo aquello que se refiere al modo de ser o cardcter
adquirido como resultado de poner en préctica unas costumbres o habitos
considerados buenos.

No obstante, en el dmbito académico, el término ética estd reservado
para referirse a la reflexién sobre los problemas morales. Por tanto, ética sig-
nifica un saber que pretende, por un lado, justificar racionalmente las deci-
siones morales; por el otro, orientar las acciones humanas en vista de lograr
un modo de vida que se puede considerar como una vida buena o feliz. Asi-
mismo, las decisiones morales que determinan la vida de un individuo se
toman de cara a la sociedad, por lo que la eleccién subjetiva de una forma
de vida debe atender a las exigencias de unas normas regulativas indispen-
sables para mantener la convivencia social. Esto significa que cada individ-
uo como sujeto auténomo puede perseguir los fines que considera valiosos
y realizar proyectos personales que reconoce como convenientes, siempre y
cuando, al hacerlo, respete la similar realizacién y persecucién por parte de
los demds miembros de la sociedad. De esta manera, el principio que orde-
na devolver al otro lo que se le debe no sélo se presenta como principio es-
tructurante de una vida social, sino también como una virtud cardinal que
edifica el cardcter de cada individuo. Un hombre justo es un hombre bueno
y la vida que vive es una buena vida, entendida esta tltima como una vida
lograda por medio de un esfuerzo propio.

Como observa Pieper, la realizacién de la justicia coincide con la idea de
una realizacién plena o plenificacién del hombre.' La pregunta por la vida
buena que responde al interés personal de un individuo guarda una pro-
funda relacién con la pregunta por la justicia que remite al interés de una
comunidad. Esto explica por qué la ética, desde su nacimiento en el pensa-
miento antiguo, contenfa dos nicleos temdticos clave, el del bien y el de la
norma.” Recordando a Aristdteles, el ser humano es un “animal politico” y
como tal precisa de un dmbito idéneo donde puede “vivir bien y obrar bien”
y, en consecuencia, llevar a cabo su aspiracién a la vida buena. En otras pa-
labras, una vida plena es una vida realizada en comin. Asimismo, el orden

' Josef Pieper, Las virtudes fundamentales, Madrid, Rialp, 2007, p. 16.
2 Xabier Etxeberria, Temas bsicos de ética, Bilbao, Desclée De Brouwer, 2008, p. 18.
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que reina en la comunidad proviene de la justicia que representa el vinculo
interpersonal y su ejercicio se ordena al bien del otro y de la comunidad; a
su vez, la felicidad, como ese intimo bienestar que anhela cada ser humano,
es la concrecién de la justicia en una vida individual.

Abordaje de la vida privada y el espacio publico

La visi6n aristotélica de la justicia como bien primordial de la vida humana
tanto individual, como de la vida en comunidad, no ha perdido su vigen-
cia en la filosofia contempordnea. Sin embargo, debemos considerar que des-
de la modernidad ha cambiado significativamente la perspectiva de andlisis
para abordar el problema sobre de qué manera comprender el vinculo entre
la vida privada y las exigencias normativas propias del espacio publico. Si
en la ética aristotélica la pregunta por la justicia se plantea en un contexto
teérico de la pregunta por una vida lograda o una vida buena, en la ética
moderna y posmoderna el tema de la justicia se convierte en el eje central
de la teoria moral, desplazando todo lo relativo a la vida buena al dmbito
privado configurado, en gran medida, por los lazos afectivos que unen en la
vida cotidiana a las personas.

Las decisiones subjetivas que rigen la vida privada son irrelevantes para
la nocién de la justicia que descansa sobre la capacidad de discernimiento
racional, es decir, la capacidad de juzgar sobre lo bueno y lo malo confor-
me a las exigencias de incondicionalidad y universalidad propias de una ra-
cionalidad puramente formal. Desde la visién de los pensadores modernos,
cualquier pregunta por un buen vivir sélo podria responderse apelando a las
preferencias individuales, asi que la cuestién de la vida buena es una cuestiéon
de gusto y como tal no es susceptible al discernimiento con pretensiones
universalistas. Asi, John Locke, en su Ensayo sobre el entendimiento humano,
afirma que es tan poco razonable preguntarse “si el summum bonum consistia
en las riquezas o en los deleites corporales o bien en la virtud y la contem-
placién” como interrogar y discutir “acerca de cudl era el sabor mds atractivo
al paladar, si el de las manzanas, las ciruelas o las nueces”.?

En la misma via argumentativa, Kant profundiza la critica hecha por
sus predecesores y, finalmente, deja al margen de la ética el tema de la vida
buena como algo que no admite un tratamiento racional. En su bisqueda
de los principios morales universalmente validos, Kant descarta la felicidad
como una posible respuesta a la pregunta ;qué debo hacer para que lo que
decida subjetivamente tenga también validez intersubjetiva? Segin Marti-
nez Ferro, “para el filésofo de Konigsberg, la felicidad, en tanto que, ligada

% John Locke, Ensayo sobre el entendimiento humano, México, Fondo de Cultura Eco-
némica, 2005, p. 249.
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a la experiencia, carece de toda universalidad, necesidad y objetividad. En
esa medida, la idea de felicidad no puede asegurar una moral de validez in-
tersubjetiva, por la sencilla razén de que no disponemos de un horizonte
comun de vida buena”.*

Precisamente por no contar con un “horizonte comun de vida buena”,
Kant abandona la tradicién ética anterior a la modernidad y orienta su pro-
puesta hacia el principio de la justicia. La ética kantiana parte de la existen-
cia de un sujeto racional auténomo capaz de ajustar su conducta al deber
moral que emana de su propia racionalidad y exige actuar de acuerdo con
preceptos vélidos para todos los seres racionales. En palabras de Habermas,
“una ley es vélida en sentido moral si puede ser aceptada por todos desde la
perspectiva de cada cual”.’ Esto significa que, en asuntos morales, uno no
debe hacer excepciones consigo mismo porque no puede constituirse como
ley moral una regla que no es objetivamente vélida. Sélo lo que es recono-
cido como justo puede llevar consigo una obligatoriedad moral absoluta,
mientras que las preferencias particulares referidas a una idea de lo bueno
siempre permanecerdn en el terreno de lo culturalmente contingente in-
compatible con el deber moral expresado mediante la ley universal. Esta ley,
llamada imperativo categdrico, no dice nada sobre cémo conducirse para ser
feliz, sino sobre cémo obrar para ser justo.

La justicia como problema ético se reduce al problema de la justicia
conmutativa y esta tltima se restringe a la busqueda de los minimos éticos
requeridos para que el hombre pueda establecer los vinculos sociales que ten-
gan una validez intersubjetiva indiscutible. En relacién con esto, Habermas,
por ejemplo, sefiala: “Si queremos dar cuenta de la presunta imparcialidad
de los juicios morales y de la pretensién de validez categérica de las normas
obligatorias, tenemos que separar la perspectiva horizontal, en la que se re-
gulan las relaciones interpersonales, de la perspectiva vertical de los planes
de vida individuales, poniendo en su propio terreno la respuesta a las cues-
tiones morales genuinas”.®

Siguiendo la orientacién kantiana, los pensadores posmodernos, al
abordar los temas éticos, convierten el concepto de la justicia en el punto
clave para sustentar las decisiones morales que afianzan y garantizan una
cooperaci6n social y fomentan el bienestar de quienes participan. Por ello,
Lawrence Kohlberg afirma: “El sentido de justicia de una persona es lo que
es més distintivo y fundamentalmente moral. Uno puede actuar moralmente

* Herndn Martinez Ferro, “Kant: una ética para la modernidad”, Didlogos de saberes:

investigaciones y ciencias sociales, Universidad Libre, Bogotd, nim. 24, 2006, p. 184.

> Jurgen Habermas, La inclusion del otro. Estudios de teoria politica, Barcelona, Paidés,
1999, p. 61.

¢ Ibidem, p. 59.
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y cuestionarse todas las normas, se puede actuar moralmente y cuestionarse
el bien mayor, pero no se puede actuar moralmente y cuestionarse la nece-
sidad de la justicia”.”

Ahora bien, fue precisamente Kohlberg quien, a finales de los cincuen-
ta, se interes6 por el desarrollo cognitivo, el cual permite alcanzar un de-
terminado nivel de razonamiento moral y formular juicios morales como
juicios deontolégicos universales. En consonancia con los planteamientos
kantianos, Kohlberg, por un lado, considera que el fundamento de cualquier
juicio moral es el deber y no los intereses individuales o valores exigidos
e inculcados por una sociedad concreta; por el otro, admite el principio
de universalidad como criterio formal de los juicios morales en cuanto a
juicios del deber ser: “actte de tal manera que de la actuacién se siga una
estructura universal”.® Mds adelante, el autor afirma: “La moralidad, como
justicia deontoldgica, surge, en parte, de una inquietud sobre la universalidad
moral y ética del juicio moral. La busqueda de una universalidad moral lleva
consigo la busqueda de unos conceptos de valor minimos, sobre los que todas
las personas podrian estar de acuerdo, independientemente de las diferen-
cias personales en los fines u objetivos especificos™.’

El principio de universalidad aceptado como criterio de los juicios
morales conlleva a la nocién de la justicia basada en la argumentacién pu-
ramente racional que respalda la validez de una exigencia moral. Kohlberg
encamina sus estudios hacia el componente cognitivo de los juicios morales
con la finalidad de comprender el sentido de la justicia subyacente al razo-
namiento que se pone en juego para resolver los conflictos morales. Para lo-
grar su objetivo, elabora una serie de dilemas entendidos como “relatos de
situaciones, generalmente hipotéticas, que presentan un conflicto de valores
y la necesidad de tomar una decisién ante é1”,'° y utilizando la metodologia
denominada Moral Judgement Interview presenta estos dilemas a personas a
lo largo de veinte afios, empezando por la infancia y terminando con el ini-
cio de la edad adulta. A partir del andlisis de los razonamientos de los sujetos
entrevistados, Kohlberg llega a la conclusién de que los modos de pensar y
argumentar en el proceso de resolver los dilemas morales estdn condiciona-
dos por las transformaciones de las “estructuras cognitivas que determinan
las maneras de reunir y procesar informacién por parte del sujeto”,' las que,

7 Lawrence Kohlberg, Psicologia del desarrollo moral, Bilbao, Desclée de Brouwer, 1992,
p. 197.

8 Ibidem, p. 225.

% Ibidem, p. 252.

' Antonio Linde, “La educacién moral segiin Lawrence Kohlberg: una utopia realizable”,
Praxis filosdfica, Universidad del Valle, Cali, nim. 28, 2009, pp. 7-22.

Y Tbidem, p. 9.
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a su vez, estdn asociadas a formas concretas de asumir un papel (role-taking)
frente al dilema moral.

En su desarrollo cognitivo, basado en pricticas de socializacién e in-
teraccién con su entorno, el nifo atraviesa diferentes etapas, que van des-
de el nivel preconvencional, donde el individuo juzga acerca de lo justo desde
su interés egoista; al convencional, donde considera justo lo aceptado por
las reglas de su comunidad, y hasta el posconvencional, donde el individuo
distingue principios universales de las normas convencionales, propias de
su comunidad, de manera que juzga acerca de lo justo o lo injusto desde la
perspectiva de principios éticos validos para toda la humanidad.

Junto con el desarrollo cognitivo, la capacidad o disposicién de asumir
un papel frente al otro (role-taking) es una condicién necesaria para el de-
sarrollo moral, pues representa un estimulo social que impulsa las reorgani-
zaciones cognitivas e implica la comprensién de las interacciones sociales y
el reconocimiento que hace uno a través de la mirada del otro. En el proce-
so de estas interacciones sociales, segin Kohlberg, el nifio paulatinamente
abandona sus intereses egocéntricos y valoraciones impuestas por autoridades
externas para llegar a un nivel de desarrollo que le permite resolver dilemas
morales guiado por criterios racionales y principios universales. Al respecto,
la teoria de Kohlberg replica la presuncién kantiana de que el ser humano es
capaz de actuar por deber y formular juicios en los cuales la dignidad humana
sea valorada en grado médximo: Acttia de tal manera que trates a la humanidad,
en tu persona y en la de otros, siempre como un fin, nunca como un medio.

La exigencia de considerar a las personas como fines en si mismas se
basa en el principio universal de la justicia y supone la capacidad de asumir
“un punto de vista que de forma ideal todos los seres humanos deberian de
tomar con otros como personas libres y auténomas”." Llevado al terreno
de la vida social, esta manera de comprender la justicia plantea la necesidad de
contar con las “normas juridicas y politicas de obligado cumplimiento,
respaldadas por instituciones publicas inspiradas en los derechos civiles y
politicos y garantia de las libertades individuales”."?

En resumen, se puede decir que Kohlberg centra la moralidad en el con-
cepto de justicia que, a su vez, se basa en un individuo abstracto, puramen-
te racional, despojado de los intereses y motivaciones personales, capaz de
evaluar y tomar decisiones morales independientemente de las situaciones
concretas. Esta capacidad de asumir la posicién o role-taking del otro gene-
ralizado y desde alli desarrollar un se/f' moral' libre de inquietudes e intere-

12 L. Kohlberg, op. ciz., p. 584.

13 X. Etxeberria, op.cit., p. 47.

' Self-moral es un concepto psicolégico que en las tltimas décadas ha reemplazado al
concepto de identidad. Como en castellano es mds frecuente usar la palabra persona o sujeto,
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ses personales, remite a la “posicién original” de Rawls, donde “los sujetos
son racionales, autointeresados y conocen los hechos generales, pero no los
particulares puesto que estdn sumidos bajo un “velo de ignorancia”.”®

En el aspecto que nos interesa tiene especial relevancia una de las conclu-
siones de la investigacién de Kohlberg, a saber, la afirmacién que las mujeres
son moralmente menos maduras que los varones porque en menor cantidad
acceden a la etapa posconvencional del razonamiento moral. Para Kohlberg,
este hecho muestra cémo condiciones de “socializacién” deficientes limitan
el desarrollo de las capacidades de razonamiento moral. La mayoria de las
mujeres estd confinada al espacio privado, donde se desarrollan actividades
de cuidado y se preocupan por el bienestar de familiares y seres queridos,
por lo que suelen privilegiar el razonamiento enfocado en las necesidades
concretas del otro igualmente concreto. “La moral de la armonia personal
es funcional para madres y amas de casa, pero no para los hombres de nego-
cios o los profesionales”.'® Esta afirmacion sugiere que, si la mujer abandona
el dmbito privado y decide entrar en el mundo de negocios o convertirse en
una profesional, su razonamiento moral inevitablemente adoptard la pers-
pectiva racional objetiva e imparcial, propia de los varones.

Precisamente este tipo de afirmaciones hechas por Kohlberg en reiteradas
ocasiones dieron origen a la controversia entre él y su discipula Carol Gilli-
gan, quien, en su libro /n a Different Voice: Psychological Theory and Women’s
Development (publicado en 1982), discute el modelo del desarrollo moral
basado en el concepto de justicia universal. Segtin Benhabib, “el trabajo de
Carol Gilligan desafia a las teorfas morales universalistas que se inscriben
en la tradicién kantiana a que amplien su definicién del dmbito moral, les
cuestiona sus ideales de un yo auténomo a la luz de las experiencias de las
mujeres y los nifos y las lleva a reconocer que también deben escuchar la

voz de los ‘otros excluidos’™”.!”

se puede reservar la palabra Se/f para referirse a la conciencia de “si-mismo”. El significado
que se da a este concepto en psicologia y otras disciplinas sociales varia mucho dependiendo
del enfoque tedrico; no obstante estas diferencias, la acepcién ampliamente compartida se
reflere a una autoconciencia que surge en el proceso de articulacién de multiples aspectos,
como personales, sociales o culturales.

15 Cecilia Lis Gebruers, “Justicia: entre la ‘ética del deber’ y la ‘¢tica del cuidado™, Didlogos
de Derecho y Politica, Universidad de Buenos Aires, Buenos Aires, ntim. 2, 2011, p. 133.

16 Lawrence Kohlberg y R. Kramer, “Zusammenhinge und Briiche zwischen der Mo-
ralentwicklung in der Kindheit und im Erwachsenalter”, en A. Wolfgang (ed.), Lawrence
Kohlberg. Die Psychologie der Moralentwicklung, Frincfort, Suhrkamp, 1995. Cit. por Jaime
Yéfiez Canal y Andrea Mojica, “Moral, desarrollo y psicologia”, Con-textos, Revista virtual
del programa de psicologia, Universidad Piloto de Colombia, Bogotd, nim. 4, 2010, p. 4.

17 Seyla Benhabib, “Una revisién del debate sobre las mujeres y la teorfa moral”, Isegoria.
Revista de filosofia moral y politica, Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, Madrid,
nam. 6, 1992, p. 51.
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La critica de Gilligan toma su impulso a partir de la corazonada de que
los especialistas tanto en el dmbito de investigaciones morales, como en el
campo de la psicologia, habian “adoptado implicitamente la vida del varén
como norma, tratando de crear mujeres a base de un patrén masculino”.'®
En realidad, la moralidad auténoma y universalista es una moralidad pro-
pia de los varones que edifican sus proyectos personales sobre los valores de
éxito y prestigio social. Estos valores reflejan, a su vez, ideales y aspiraciones
de una cultura patriarcal respaldada, también, por la visién moderna del ser
humano como un individuo egoista que persigue su propio beneficio y que
s6lo se adscribe a un pacto de cooperacién con la condicién de que este tl-
timo le garantice la libertad individual y la igualdad de oportunidades. El
mensaje que da este tipo de teorfas, segtiin Martha Nussbaum:

Nos hace pensar que somos esencialmente autosuficientes, que no necesita-
mos de los dones de la fortuna; al pensar de tal manera desvirtuamos en gran
medida la naturaleza de nuestra propia moralidad y racionalidad, las cuales
son bastante materiales y animales en si mismas; ademds de que aprendemos a
ignorar el hecho de que la enfermedad, la vejez y los accidentes pueden impedir
las funciones morales y racionales, tanto como las otras funciones animales."’

Como consecuencia, el concepto de cooperacion social en la que se basa
la teoria de la justicia “no deja un espacio explicito para relaciones de extre-
ma dependencia”.?’

Por su parte, Gilligan afirma que “los valores de justicia y autonomia,
presupuestos en las teorfas actuales del desarrollo humano e incorporados
en las definiciones de la moralidad y del si mismo, implican una vision del
individuo separado y de las relaciones como jerdrquicas o contractuales, li-
mitadas por las alternativas de coaccién y cooperacién”.?! Considerando esta
afirmacidn, no hay nada extrafo en que Kohlberg interprete el razonamiento
moral de las mujeres como deficiente o inferior al de los varones. Recorde-
mos a Kant, quien no concede a la mujer la capacidad de raciocinio equipa-
rable con la del varén: “La virtud de la mujer es una virtud bella. La del sexo

'8 Carol Gilligan, La moral y la teoria. Psicologia del desarrollo femenino, México, Fondo
de Cultura Econémica, 1985, p. 21.

1 Martha Nussbaum, “El futuro del liberalismo feminista”, Arezé: Revista de filosofia,
Pontificia Universidad Catélica del Perti, Lima, nim. 13, 2001, pp. 67-68.

2 Thidem, p. 69.

2! C. Gilligan, “Remapping the moral domain: New images of the self in relationship”,
Reconstructing individualism: Autonomy, individuality and the self in western thought, Standford
University Press, Standford, 1986, p. 242. Cit. por C. L. Gebruers, op.ciz., p. 135.
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masculino debe ser una virtud noble”. “Me parece dificil que el bello sexo
sea capaz de principios”.?

Gilligan cuestiona el modelo de Kohlberg por su marcado cariz mascu-
lino y a partir de sus propios estudios realizados con mujeres propone una
teorfa del desarrollo moral alternativa que denomina ética del cuidado. En
una reflexion retrospectiva, la psicéloga norteamericana dice que su objetivo
consistia en “descifrar las voces de las mujeres cuando sus conceptos del Yo
y de la moralidad no encajaban en los cajones mentales dominantes. Queria
demostrar que lo que se habia calificado de debilidad propia de mujeres o
se habia percibido como una limitacién a su desarrollo se podia interpretar
en cambio como virtud humana”.?

En efecto, las mujeres a lo largo de la historia habian estado represen-
tadas y pensadas desde la perspectiva androcéntrica, donde el sujeto mas-
culino es visto como un “humano genérico”, mientras que Gilligan busca
posicionar a las mujeres desde el reconocimiento de su propia identidad y
de la diferencia que ésta conlleva. No obstante, no se trata de ensalzar los
atributos tradicionalmente considerados “femeninos”, sino de reivindicar e
incorporar al pensamiento ético los valores de empatia, de afecto y de cui-
dado que histéricamente se atribuian a las mujeres. La voz diferente descu-
bierta por Gilligan, como ella misma aclara en el prefacio a su libro, va mds
alld de una interpretacion trivial de la diferencia como algo meramente aso-
ciado a la biologfa y al sexo.

La distinta voz que describo no se caracteriza por el sexo sino por el tema. Su
asociacién con las mujeres es una observacién empirica, y seguiré su desarrollo
bésicamente en la voz de las mujeres. Pero esta asociacién no es absoluta; y
los contrastes entre las voces femeninas y masculinas se presentan aqui para
poner de relieve una distincién entre dos modos de pensamiento y para enfocar
un problema de interpretacién, mds que para representar una generalizacién
acerca de uno u otro sexo.*

Gilligan propone estudiar el punto de vista moral de la mujer, asociado
a la empatia y benevolencia y tan a menudo excluido de toda consideracién
ética, como otro modo de entender y resolver los problemas morales. Para
explicar la orientacién al cuidado que caracteriza el se/f-moral femenino,

2 Immanuel Kant, Observaciones sobre el sentimiento de lo bello y lo sublime, México,
Fondo de Cultura Econémica-Universidad Auténoma Metropolitana, 2004, p. 34.

# C. Gilligan, “La resistencia a la injusticia: una ética feminista del cuidado”, La ética
del cuidado, Barcelona, Fundacié Victor Grifols i Lucas, 2013, p. 61.

2 C. Gilligan, La moral y la teoria, p. 14.
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Gilligan apoya sus estudios en las aportaciones teéricas de Nancy Chodo-
row” y su original interpretacién psicoanalitica de la identidad de género
(gender Self), que se refiere a un punto de interseccién entre la experiencia
personal y la cultura de un grupo social. Si el desarrollo de la persona, como
sostiene Chodorow, es intrinseco al desarrollo de su identidad de género,
entonces, el se/f moral femenino y la dindmica de su formacién inevitablemen-
te deben reflejar el papel que juega la mujer como madre y cuidadora y el
significado cultural de la maternidad.

Procesos de identificacién

Segtin Chodorow, la identidad o el concepto que el individuo tiene de si
mismo, su self, se forma a partir de la socializacién primaria; esto es, a par-
tir de “experiencias de relaciones sociales” que en la primera infancia estdn
configuradas por vinculos con sus progenitores y otros miembros cercanos
dentro de la familia. En este caso, la mujer es la primera figura en transmitir
los significados relacionados con identidad y roles de género por el hecho de
que ejerce la maternidad. Por ello, para el infante, la figura materna se con-
vierte en una referencia identificatoria y su relacion con la madre induce a
una dindmica evolutiva de dependencia-independencia que hace posible el
desarrollo de una realidad psiquica individual (“yo soy”). Considerando que
la conciencia de si mismo es la afirmacién de un “yo” frente a un “otro”, la
relevancia y los efectos de los cuidados maternos son diferentes en nifos y
nifas. La mujer suele tratar a la hija como una extensién de si misma y no
la motiva a cortar los lazos sélidos de afecto y apego que se establecen entre
ellas. Sin embargo, los hijos son vividos por la madre como un “otro” y, por
lo mismo, son alentados a separarse de ella y reforzar asi su identidad como
varones.”® Al respecto, Chodorow escribe: “Los procesos de identificacién
masculina dan énfasis a la diferenciacién de los otros, a la negacién de la
relacién afectiva y a los elementos categéricamente universales del rol mas-
culino. Los procesos de identificacién femenina son relacionales, mientras
que los masculinos propenden a negar las relaciones”.”’

Este posicionamiento de nifos y nifias ante la figura materna y lo fe-
menino como tal sirve de base a la posterior diferenciacién de roles y de selves

» Para las investigaciones de Gilligan, los trabajos de Nancy Chodorow tenfan una
especial relevancia porque esta autora, junto con Jessica Benjamin, al incorporar las ideas
feministas dentro de la perspectiva psicoanalitica, pudo desarrollar los argumentos para
rechazar la subordinacién femenina como algo natural.

% Vid. Jane Flax, Psicoandlisis y feminismo. Pensamientos fragmentarios, Madrid, Cdtedra,
1995, p. 276.

7 N. Chodorow, El ¢jercicio de la maternidad. Psicoandlisis y sociologia de la maternidad
y paternidad en la crianza de los hijos, Barcelona, Gedisa, 1984, p. 261.
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masculino y femenino. “Mientras que la socializacién femenina transcurre
con ‘naturalidad’ y continuidad, la socializacion en lo masculino, con su én-
fasis en el mundo externo, implica el rechazo a lo femenino, que remite a lo
privado, a lo afectivo, y en tltima instancia a la dependencia”.®®

Esta diferencia en la socializacién de varones y mujeres la retoma Gilligan
para respaldar su postura sobre la existencia en el dmbito moral de las voces
diferentes: una “masculina” que privilegia la independencia, la autosuficiencia
y las actividades de cardcter “no relacional™ y la otra “femenina” que aprecia
el apego, la empatia y la sensibilidad hacia los otros y sus necesidades. No
se trata, pues, de que los hombres y mujeres tengan por naturaleza criterios
morales diferentes, sino de que “la formacién de las identidades femenina y
masculina en ciertos contextos propicia cierto tipo de experiencias diferen-
ciadas que conducen a la adopcién de esas visiones éticas”.>” Si se pregunta
cudles son estos contextos que propician la formacion de visiones morales
diferenciadas, la respuesta apunta hacia la sociedad donde las expectativas
acerca de los comportamientos apropiados para las personas que poseen un
sexo determinado son rigidamente pautadas y tipificadas. En este aspecto,
los planteamientos teéricos desarrollados por Gilligan se encuentran en una
notable consonancia con las categorias de la antropologia feminista, en espe-
cial, con sus dos principales postulados. El primero se refiere a la construc-
cién de la realidad social que se configura en torno al sistema sexo/género y
el segundo relaciona dicho sistema con la cultura patriarcal que concibe a las
mujeres como “las otras”, como personas de segunda clase, otorgdndoles un
estatus subordinado y unos roles secundarios frente a los varones. Y aunque
la categoria de “género”, segtin indica Benhabib,?! no guia ni analitica ni me-
todoldgicamente los primeros trabajos de Gilligan, la psicéloga norteameri-
cana se esfuerza por mostrar que el origen de la supuesta “inmadurez moral”
de las mujeres se debe buscar en las relaciones de dominio masculino que en
su conjunto configuran una institucién social conocida como patriarcado.
El poder opresivo ejercido en una sociedad patriarcal sobre las mujeres las
somete a las imposiciones morales que son ajenas a sus propias experiencias
y les impide expresar con propia voz su manera de pensar.

Como bien sefiala Gilligan, “una vez que perdemos la confianza en la
voz de la experiencia, somos prisioneros de la voz de la autoridad”.?* Por

8 Ignacio Dobles Oropeza, “Diferenciacién y reconocimiento mutuo en lo intergenérico,
Chodorow y Jessica Benjamin”, Reflexiones, Universidad de Costa Rica, San José, vol. 82,
nam. 2, 2003, p. 9.

» J. Flax, op. cit.

3 Estela Serret, “Ftica y feminismo”, Debate feminista, Yerba Buena Center for the Arts,
San Francisco, nim. 21, 2000, p. 112.

' Vid. S. Benhabib, op. cit.

32 C. Gilligan, “La resistencia a la injusticia: una ética feminista del cuidado”, p. 33.
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ello, es tan importante encontrar lugares donde las mujeres tengan el poder
de elegir y, por tanto, estén dispuestas a hablar con su propia voz. Segtin la
psicologa norteamericana, los métodos anticonceptivos y el aborto ofrecen
a las mujeres la posibilidad de definir su propia identidad que hasta ahora
tradicionalmente habia estado circunscrita a su capacidad reproductiva. Al
dominar y controlar su fertilidad, las mujeres ya pueden vivir su feminidad
de manera diferente, no como un destino impuesto por su condicién bio-
l6gica, sino como un proyecto de vida que conlleva elecciones y decisiones
propias. Recordando la célebre frase de Simone de Beauvoir “no se nace
mujer, se llega a serlo”, podemos decir que, en este caso, “llegar a ser mujer”
se convierte en un compromiso asumido libremente y como tal sujeto a las
valoraciones morales.

Liberadas de la pasividad y reticencia de una sexualidad que las ata en de-
pendencia, las mujeres pueden cuestionar, con Freud, qué es lo que desean,
y pueden afirmar sus propias respuestas a tal pregunta. Sin embargo, aunque
la sociedad pueda sostener piblicamente el derecho de la mujer a escoger por
si misma, el ejercicio de tal eleccién la pone, en privado, en conflicto con las
cuestiones de la femineidad, particularmente la equiparacién moral de bondad
con autosacrificio.”

El embarazo supone para la mujer una disyuntiva: preferir o negar la
maternidad y la tensién subjetiva que genera esta situacién configura un
espacio de reflexién donde la mujer encara la moralidad de sus elecciones.
La manera como la mujer vive esta tension revela una forma diferente de
organizar los pensamientos en torno a lo que se advierte como un problema
moral. Al entrevistar a diferentes mujeres durante el primer trimestre de em-
barazo, Gilligan establece una distincién clave en la orientacién que siguen
los hombres y las mujeres en sus razonamientos. Mientras que las mujeres
ponen énfasis en la compasién y responsabilidad hacia el otro concreto y
manifiestan su preocupacién por no causarle dafo, los varones tienden a
privilegiar la imparcialidad, la independencia y las normas de conducta uni-
versales. Segtn Gilligan:

La interpretacién que la mujer da al problema moral como problema de
cuidado y responsabilidad en las relaciones, y no de derecho y reglas, vincula
el desarrollo de su pensamiento moral con cambios en su entendimiento de
la responsabilidad y las relaciones, asi como el concepto moral como justicia,
vincula el desarrollo con la ldgica de la igualdad y la reciprocidad. De este modo,
subyacente en una ética de cuidados y atencidn hay una lgica psicolégica de

% C. Gilligan, La moral y la teoria, pp. 121-122.
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relaciones, que contrasta con la légica formal de imparcialidad que imbuye el
enfoque de la justicia.*

Como para Kohlberg los aspectos culturales, incluidos los de género,
son irrelevantes, la légica psicolégica de relaciones se interpreta como insu-
ficiencia en el desarrollo moral. Los juicios que expresan la benevolencia y la
preocupacién por el bienestar de las personas cercanas son clasificados como
manifestaciones de razonamiento correspondiente al estadio tres, donde la
aprobacién social —en especial, de los mds allegados— adquiere importan-
cia de una norma moral. Por su parte, Gilligan se pregunta si la diferencia
equivale a inferioridad y se opone a esta conclusién, cuestionando el mismo
método —el test del dilema de Heinz— aplicado por Kohlberg para escla-
recer los procesos psicolégicos que garantizan las decisiones morales autd-
nomas en las que descansan los principios de la justicia.

Los dilemas hipotéticos al estilo del dilema de Heinz, en opinién de
Gilligan, no ofrecen a las mujeres la oportunidad de decidir conforme lo
harfan en la vida real. Al ser entrevistadas, las mujeres manifiestan que no
encuentran sentido en una situacién presentada por un dilema hipotético
y piden aportar mds informacién de indole contextual sobre los personajes
implicados a fin de reconstruir dilemas hipotéticos en términos de lo real.
Por tanto, el problema no estd en las mujeres y sus limitadas capacidades
por aprender los principios morales correctos, sino en el método con el que
éstas habian sido estudiadas y evaluadas.

Los dilemas hipotéticos, en lo abstracto de su presentacion, despojan a los
actores morales de la historia y la psicologfa de sus vidas individuales, y separan
el problema moral de las contingencias sociales de su posible surgimiento.
Al hacerlo, estos dilemas son utiles para la destilacidn y el refinamiento de
principios objetivos de justicia y para medir la 16gica normal de la igualdad
y la reciprocidad. Sin embargo, la reconstruccién del dilema en su particula-
ridad contextual hace posible el entendimiento de la causa y la consecuencia
que despierta esa compasién y esa tolerancia que repetidas veces se ha notado
caracterizan los juicios morales de las mujeres.”

La informacién obtenida en la investigacion realizada por la autora de
In a Different Voice (en total fueron tres estudios sistemdticos con muestras
distintas en cada estudio) proporcioné datos bastante sugerentes, llegando
a la conclusién de que el desajuste entre el razonamiento femenino y el mo-
delo propuesto por Kohlberg se debe atribuir a que las mujeres reconocen

34 Ibidem, p. 126.
3 Ibidem, pp. 166-167.
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como problema moral aquella situacién que surge en contexto de relaciones
interpersonales y entrafia un conflicto de responsabilidades. “El estudio so-
bre el aborto —escribe Gilligan— parece indicar que las mujeres imponen
una interpretacion distintiva a los problemas morales, viendo los dilemas
morales en términos de responsabilidades conflictivas”.?

Con el apoyo en los trabajos de Chodorow, Gilligan logra explicar por
qué las mujeres plantean problemas morales en términos de responsabilida-
des en conflicto. La construccién del gender self femenino se da como una
experiencia de estrecha vinculacién y continuidad con la figura materna,
por lo que la mujer desarrolla una capacidad relacional més potente que el
hombre. El se/f femenino se puede caracterizar como “ser-en-relacién” y esto
hace que la mujer afianza su femineidad por medio de la preocupacién y el
cuidado hacia los otros. Segun las palabras de Gilligan, “el imperativo mo-
ral que surge repetidas veces en entrevistas con mujeres es un mandamiento
de atencién y cuidado, una responsabilidad de discernir y aliviar las dificul-
tades auténticas y reconocibles de este mundo”.?’

La orientacién al cuidado, que es rasgo identitario del se/fFmoral feme-
nino, evoluciona como una secuencia de tres etapas, donde cada una repro-
duce el conflicto entre el reconocimiento de sus propias necesidades y
la obligacién de atender a otros. “La secuencia del juicio moral de las muje-
res procede de una preocupacién inicial por la supervivencia y pasa a enfo-
car la verdad vy, finalmente, un entendimiento reflexivo de la atencién y el
cuidado como guia mds adecuada para la resolucién de conflictos en las re-
laciones humanas”.*®

Basdndose en los resultados de sus entrevistas con mujeres embarazadas,
Gilligan afirma que la evolucién del razonamiento moral femenino arranca
a partir del conflicto entre egoismo y responsabilidad y sigue la misma
secuencia de etapas descritas por Kohlberg, pero éstas se presentan en mu-
jeres con caracteristicas diferentes.

El nivel preconvencional o de “orientacién hacia si misma” se caracteriza
por una postura egocéntrica cuando se reconocen y se atienden las necesida-
des propias en vistas de asegurar su supervivencia. Las expectativas morales
de la sociedad se perciben como imposiciones que se deben obedecer para
evitar sanciones. Cuando una mujer embarazada se pregunta si debe elegir
la maternidad o practicar el aborto, su juicio se centra en las consecuencias
concretas y los intereses mds inmediatos de su Yo. Como dice Gilligan: “La
preocupacién es pragmdtica y la cuestion es la supervivencia. La mujer enfo-
ca el cuidar de si misma porque siente que estd sola. Desde esta perspectiva,

3 Ibidem, p. 174.
3 Ibidem, p. 166.
38 [bidem, pp. 174-175.
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debiera es indiferenciado de debe, y otras personas influyen sobre esta deci-
sidén s6lo mediante su poder de afectar sus consecuencias”.*

No obstante, el embarazo no sélo pone de relieve la preocupacién por
la supervivencia, sino también realza los vinculos con otros, en especial, con
los mds vulnerables y necesitados, quienes podrian sufrir dafio a causa de la
decisién de abortar. El conflicto se hace patente cuando la mujer se perca-
ta de que el desenlace de su eleccién inevitablemente conlleva un agravio o
para ella misma o para su hijo todavia nonato o para un tercero implicado
en la situacién. La imposibilidad de elegir la victima impulsa un cambio en
la manera de pensar cuando se plantea el problema moral “como proble-
ma de obligacién de ejercer cuidado y no dafar a otros”.* De esta manera,
aparece el concepto de responsabilidad'y se produce la transicion al segundo
nivel, convencional o de “bondad como autosacrificio”.

El juicio moral de la mujer en este segundo nivel descansa sobre la acep-
tacién del rol que le fue asignado socialmente: velar por las necesidades de
los demds renunciando a sus propios intereses. La necesidad psicolégica
de aprobacién y reconocimiento social altera el juicio moral y hace identi-
ficar la bondad moral con los estereotipos femeninos de la abnegacién y el
autosacrificio.

La transicién de la primera perspectiva a la segunda, el giro del egoismo a la
responsabilidad, es un paso hacia la participacién social. Mientras que desde
la primera perspectiva la moral es cuestién de sanciones impuestas por una
sociedad de la que somos més esclavos que ciudadanos, desde la segunda pers-
pectiva el juicio moral depende de normas y expectativas compartidas. En este
punto, la mujer valida su afirmacién de ser miembro de la sociedad mediante
la adopcién de valores sociales. El juicio consensual acerca de la bondad se
vuelve la preocupacién primordial, ahora que le parece que la supervivencia

depende de ser aceptada por los dem4s. !

El paso a la siguiente fase de desarrollo inicia cuando la mujer decide
analizar la 16gica del autosacrificio ligada a las actividades del cuidado y se
pregunta si es posible incluir sus propias necesidades en el conjunto de sus
responsabilidades interpersonales. Para resolver este nuevo dilema, hay que
conocerse mejor a si misma, descubrir sus verdaderas necesidades y deseos,
y aclarar y definir sus prioridades y, de ahi, reconsiderar sus relaciones con
los otros. Desde este momento, reaparece la “orientacion hacia si misma”
y la atencién a las demandas de su propio yo adquiere mayor relevancia,

3 Ibidem, pp. 128-129.
O Tbidem, p. 126.
4 Tbidem, p. 135.
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desplazando la preocupacién por la bondad; es decir, la preocupacién por
las necesidades que no son las propias.

Al separar la voz del Yo de las voces de los demds, la mujer pregunta si es posible
ser responsable ante si misma y ante los demds y, asi, reconciliar la disparidad
entre dano y atencién. Ejercer semejante responsabilidad exige un nuevo tipo
de juicio, que lo primero que pide es honradez. Para ser responsable de una
misma, primero es necesario reconocer qué se estd haciendo. La norma de
juicio pasa, asi, de bondad a la verdad cuando lo moral del acto no se evalta
sobre la base de su apariencia a los ojos de los demds, sino por las realidades
de su intencién y su consecuencia.*?

Una vez lograda la comprensién de que el cuidado no es lo mismo que
abnegacién y por ello la nocién de cuidado debe extenderse para incluir a
si misma, sobreviene la segunda transicién definida por Gilligan como paso
de feminidad a adultez. A partir de la afirmacién de la igualdad moral en-
tre su propio Yo y los demds, la mujer rechaza considerar la abnegacién y
el autosacrificio como virtudes morales tipicamente femeninas y pretende
transformar el conflicto entre egoismo y responsabilidad en una moralidad
de la benevolencia y compasién.

Autonomia y adultez

La etapa de adultez referida al tercer nivel de desarrollo moral corresponde
al razonamiento posconvencional, que es un modo de pensar auténomo,
emancipado de las convenciones sociales que otorga a la mujer el poder de
definir sus propios valores y principios morales. Segtin Gilligan, la terce-
ra perspectiva enfoca la dindmica de las relaciones y disipa la tensién entre
egoismo y responsabilidad mediante una comprensién de la interconexién
entre los otros y el Yo. El cuidado se convierte en principio autoescogido de
juicio que continta siendo psicolégico en su preocupacién por las relacio-
nes y la respuesta, pero que se vuelve universal en su condena de la explo-
tacién y el dafo.®

Considerando que el razonamiento posconvencional hace posible adop-
tar “una perspectiva reflexiva sobre valores sociales y forja principios mo-
rales que son de aplicacion universal”,* la orientacién al cuidado deja de
ser tan sélo un componente clave de socializacién femenina y se convierte

2 Jbidem, p. 140.
B Ibidem, p. 128.
4 Tbidem, p. 126.
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en un principio ético autoescogido “para la resolucién de conflictos en las
relaciones humanas”.®

Sin embargo, no se puede perder de vista que la idea de “adultez” o
madurez cominmente aceptada y respaldada por la tradicidn racionalista
se reflere, en primer lugar, a la autonomia entendida como conciencia de
autoobligacién que prescribe juzgar y actuar de acuerdo con los principios
universales de justicia. En otras palabras, la moralidad madura justifica las
acciones apelando a los argumentos de que cualquier ser racional puede com-
partir, independientemente de sus preferencias personales o vinculos afecti-
vos. Por ello, en la teorfa de Kohlberg la madurez moral es incompatible con
las actitudes de empatia y de cuidado hacia el “otro concreto”.

En la versién de Gilligan, el rasgo distintivo de adultez consiste en el
reconocimiento de que no existe un “método patentado” para solucionar
problemas morales y tampoco existe una sola respuesta correcta y vélida en
todas las circunstancias, pero si existen opciones, unas mejores que otras.
Al llegar a la etapa de adultez, la mujer ve la vida no como un sendero tni-
co, sino como “una red, en que se pueden escoger diferentes direcciones
en cualquier punto en particular, no sélo un camino; por consiguiente, se
percata de que siempre habrd conflictos y que ningan factor es absoluto”.%¢

Para ilustrar la moralidad en términos de dos voces diferentes: masculi-
na y femenina, Gilligan recurre a dos relatos biblicos, uno de los cuales na-
rra la historia de Abraham, quien “no se negé a sacrificar la vida de su hijo
para demostrar la integridad y supremacia de su fe”.* Esta inflexible “logica
formal de imparcialidad” que raya en la indiferencia hacia el otro contrasta
con la postura de la mujer que se presenta a Salomdn y decide salvar la vida
de su hijo, abandonando el justo reclamo de reconocer su maternidad.*®

No obstante, cabe reconocer que, en este aspecto, la ética del cuidado
se muestra particularmente vulnerable, puesto que el proceso de desarrollo
moral, tal como lo describe Gilligan, se convierte en un verdadero desafio
para la mujer que no sélo busca crecer en autonomia o “adultez”, sino tam-
bién insiste en reconciliar esta autonomia con su “feminidad”; esto es, con
su capacidad relacional y su orientacién al cuidado. “Es precisamente este
dilema —el conflicto entre compasién y autonomia, entre virtud y poder—
que la voz femenina trata de resolver en su esfuerzo por reclamar su Yo y resolver
el problema moral de manera que no dafe a nadie”.*

 Ibidem, p. 175.
46 Tbidem, p. 240.
47 Ibidem, p. 173.
® Idem.

¥ Ibidem, p. 122.
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Algunos criticos de la propuesta de Gilligan consideran que resolver el
conflicto entre compasion y autonomia sin que nadie resulte afectado es un
objetivo imposible de lograr. Asi, por ejemplo, es el caso de Gordillo Alva-
rez-Valdés, quien en uno de sus articulos afirma que Gilligan en su empefio
por conseguir una solucién sin que haya vencedores ni vencidos:

Cae en el sofisma de proclamar una responsabilidad y solicitud universales que
acaba en una opcién por el yo mds racionalizada y elaborada que el egoismo
del primer nivel. Si la mujer es movida mds ficilmente por lo concreto que
por lo abstracto, la universalidad de esa solicitud puede quedarse sin objeto.
Por otro lado, no parece tener en cuenta los numerosos casos de mujeres que
“sacrificdndose a si mismas” en un momento dado, logran a la larga su auto-
rrealizacién de un modo mds pleno.”

En opinién de otros autores, la orientacién al cuidado a pesar de to-
das sus bondades no puede constituirse como un mandamiento universal,
pues el cuidado siempre se ejerce en el dmbito privado y siempre supone
una relacién intima entre sus protagonistas. Por ejemplo, Comins Mingol
considera lo siguiente:

El aparente particularismo y localismo del cuidado ha hecho dificil incluso para
los defensores del cuidado imaginar c6mo podria ser aplicado en un mundo
en el que muchos de los graves problemas son problemas globales. El cuidado,
a primera vista, no parece responder bien en la distancia. Esto contrasta con
la ética de la justicia, para la cual la distancia asegura la imparcialidad y es por
tanto fundamental para el juicio moral. Dado que es una moral de la cercanfa,
miés que de la distancia, la pregunta que se plantea es cdmo y cudnto podria
ser util una ética del cuidado aplicada al contexto global.’!

Por su parte, Alison Jaggar opina que la nocién del cuidado no permi-
te crear una forma amplia de preocupacién por otros y por ello la propuesta
ética de Gilligan no muestra utilidad cuando se encara a problemas morales
de dimensién global.

Las situaciones moralmente problemdticas descritas por las tedricas del cuidado
por lo regular involucran sélo a unos cuantos individuos e implican que el

50 Marfa Victoria Gordillo Alvarez-Valdés, “El desarrollo moral de la mujer”, Revista
espariola de pedagogia, Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, Madrid, vol. 45, ntm.
175, 1987, p. 38.

>! Trene Comins Mingol, La ética del cuidado y la construccidn de la paz, Barcelona, Icaria,

2008, p. 16.
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agente responde a otros a quienes reconoce por sus particularidades concretas.
Varias criticas se han preguntado cémo puede este modelo de racionalidad moral
evitar la parcialidad del agente hacia ciertos otros a quienes conoce. También
han cuestionado si la reflexién sobre cuidado es capaz de abordar problemas
mundiales o sociales a gran escala que implican a grupos grandes de personas
a quienes un solo agente no podria conocer a titulo personal.”

Siguiendo la misma linea, Seyla Benhabib advierte el peligro que esconde
la tendencia de concebir las cuestiones personales como cuestiones morales.
La orientacién al cuidado pone énfasis en la vida privada, en el otro concreto
y sus particularidades segun raza, género y cultura; asimismo, privilegia la
necesidad de ser aceptado y protegido y comprende el bien moral desde las
relaciones interpersonales que convocan a quienes queremos y atendemos.
Al respecto, surge la pregunta: “una teorfa restringida al punto de vista del
otro concreto ¢no serfa una teorifa racista, sexista, relativista culturalmente
y discriminatoria? Es mds, sin el punto de vista del otro generalizado es im-
pensable una teorfa politica de la justicia adecuada para las sociedades mo-
dernas complejas”.”?

La prictica del cuidado

Los limites del presente texto no permiten analizar a fondo el debate que in-
troduce la voz diferente de Gilligan en el dmbito de reflexiones sobre temas
morales; solo podemos mencionar que los aspectos mds polémicos se refieren,
principalmente, a la posibilidad de construir una propuesta ética basada en las
obligaciones de cuidado. El razonamiento posconvencional centrado en
el principio de la justicia, que es sigho de madurez moral, segiin Kohlberg,
y la orientacién al cuidado, que es el rasgo identitario del se/f moral femeni-
no, no parecen tener la misma relevancia ética.

La préctica de cuidado se da en el contexto de relaciones interpersonales
e involucra, en primer lugar, a aquellas personas con quienes se mantienen
los vinculos afectivos, por lo que, para Kohlberg, cuidar ha de ser visto como
una manera de autorrealizacién o desarrollo del ego; por ende, no es obliga-
cién o deber moral. Ademis, las decisiones morales relativas al tema del cui-
dado estin motivadas por el sentimiento de empatia que se comprende con
frecuencia como un simple contagio emocional, por lo que la justificacién
de estas decisiones en términos del deber se vuelve atin mds problemadtica.

52 Alison M. Jaggar y Ariadna Molinari, “Etica feminista”, Debate feminista, Universidad
Nacional Auténoma de México, México, vol. 49, nim. 25, 2014, p. 28.
%3 S. Benhabib, El ser y el otro en la ética contemporinea. Feminismo, comunitarismo y

posmodernidad, Barcelona, Gedisa, 2006, p. 188.
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Ya Kant advertia que deducir los principios morales a partir de los sen-
timientos significaria hacer del concepto de 0bligacion “cualquier cosa menos
moral”.>* Sin embargo, mds adelante, el filésofo alemdn atenud su rigorismo y
reconocio la posibilidad de articular el deber moral y los sentimientos; sobre
todo, si estos tltimos trascienden a meras respuestas afectivas y se cultivan
bajo tutela de la inteligencia como cualidades o virtudes que acompanan y
apoyan la realizacién de los deberes morales. Merece la pena recordar el si-
guiente pasaje de Kant sobre la compasién y su importancia en el fomento
de las actitudes prosociales:

Aunque no es en sf mismo un deber sufrir [y, por tanto, alegrarse] con otros, si
lo es, sin embargo, participar activamente en su destino y, por consiguiente, es
un deber indirecto a tal efecto cultivar en nosotros los sentimientos compasivos
naturales [estéticos] y utilizarlos como otros tantos medios para la participacién
que nace de principios morales y del sentimiento correspondiente. Asi pues, es
un deber no eludir los lugares donde se encuentran los pobres a quienes falta lo
necesario, sino buscarlos; no huir de las salas de los enfermos o de las cdrceles
para deudores, etcétera, para evitar esa dolorosa simpatia irreprimible: porque
éste es sin duda uno de los impulsos que la naturaleza ha puesto en nosotros
para hacer aquello que la representacién del deber por si sola no lograria.>®

En el fragmento citado, Kant concibe la compasién como una actitud
prosocial que alienta a no ser meros espectadores de las desgracias de otros,
sino a participar activamente en su destino. Para Gilligan, esta actitud pro-
social motivada por la empatia o compasién ante el sufrimiento ajeno es lo
que llama orientacion al cuidado. Cuidar al otro es participar en su destino,
lo que va mds alld de un simple deseo impulsivo de prestar una ayuda
momentdnea. Asimismo, no hay que concebir las relaciones de cuidado tini-
camente como relaciones entre las personas cercanas, entre las que ya existen
vinculos afectivos, por ejemplo, familiares o amigos. Desde esta perspectiva,
a un extrano no se le debe el mismo trato ni se le concede la misma atencién
que imperan entre los que estdn unidos por un carifio o una afinidad espe-
cial. Sin embargo, la vivencia emocional asociada a las relaciones de cuidado
trasciende su cariz tradicional centrado en el ambito familiar; es una vivencia
que genera la apertura hacia el otro, lo convierte de un extrano en un préji-
mo y de esta manera configura un dmbito de relaciones de responsabilidad y
de compromiso con él. “La empatia es una emocién vicaria orientada hacia
el otro, producida al adoptar la perspectiva de una persona que se percibe como
necesitada de ayuda. Es diferente del malestar personal. La magnitud de

> 1. Kant, La metafisica de las costumbres, Madrid, Tecnos, 2005, p. 113.
5 Ibidem, p. 329.
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la emocién empdtica estd en funcién de la magnitud de la necesidad per-
cibida y de la fuerza del apego del observador con la persona necesitada”.>®

Cuando la empatia se articula con la adopcidén de perspectiva centrada
en el otro (role-taking), la experiencia psicoldgica de afecto empdtico se reviste
de un significado y una fuerza moral capaz de superar la arbitrariedad de las
preferencias subjetivas y de generar vinculos sociales duraderos y solidarios.””
De esta manera, la empatia anade a la prictica de cuidado una dimensién
motivacional congruente con el carcter universal de los principios morales;
en virtud de esto, Gilligan considera que los juicios sobre el cuidado, a pesar
de ser psicolégicos “en su preocupacién por las relaciones y la respuesta”,*®
adquieren el cardcter de los preceptos universales en su orientacién explici-
tamente prosocial inherente a la condicién misma del ser humano.

Para comprender mejor la propuesta de esta autora, cabe recordar que la
etimologia de la palabra cuidado proviene del término cuidare/curare, que
tiene varios significados. En el sentido mds comuin unido a la vida cotidiana,
la palabra se utiliza como un aviso ante una amenaza o peligro inminente. Es
una advertencia para mantener la atencidn, estar centrado en lo que se estd
haciendo. En un sentido mds amplio, cuidado se refiere a un conjunto de
acciones que buscan “la proteccién, el bienestar o mantenimiento de algo o
de alguien”.” En cuanto al aspecto ético, cuidado implica una relacién y una
interaccién entre las personas que representa compromiso y preocupacién

56 Chatles Daniel Batson, The Altruism Question. Towards a Social-Psychological Answer,
Nueva York, Psychology Press, 1991, p. 89. Cit. por Belén Altuna, “Empatia y moralidad:
las dimensiones psicolégicas y filoséficas de una relacién compleja’, Revista de Filosofia,
Universidad del Pais Vasco, Leioa, nam. 43, 2018, p. 252.

%7 Martin L. Hoffman, uno de los psicélogos mds reconocidos, en sus estudios dedicados
a la empatia distingue varias formas de experiencia empdtica, entre las cuales se encuentran
las formas sencillas y casi automdticas y las formas mucho mds complejas, que son asociacién
mediada por el lenguaje y adopcién de rol o de perspectiva. Asimismo, Hoffman plantea
que la empatia surge en un proceso evolutivo que se desarrolla mediante varias etapas hasta
alcanzar la etapa mds avanzada, que se caracteriza por la comprensién de la vida del otro por
encima de la situacién inmediata. “Serfa razonable imaginar que, en el curso del desarrollo
de una persona, los afectos empdticos se irdn asociando significativamente con principios
morales, de modo que, cuando surja un afecto empdtico en un encuentro moral, éste activard
los principios morales. Entonces, los principios, junto con el afecto empdtico, podrén guiar el
juicio moral, la toma de decisiones y la accién del individuo. En algunos casos, la secuencia
puede quedar invertida: el principio puede activarse primero y luego provocarse su efecto
empdtico asociado”. M. L. Hoffman, “La aportacién de la empatia a la justicia y al juicio
moral”, en N. Eisenberg y J. Strayer, La empatia y su desarrollo, Bilbao, Desclée de Brouwer,
1992, p. 71.

%8 C. Gilligan, La moral y la teoria, p. 128.

%9 Sara Fry, La ética en la prdctica de la enfermeria. Guia para la toma de decisiones éticas,
Ginebra, Consejo Internacional de Enfermeras, 1994, p. 37.
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afectiva con el otro.®” La actitud de cuidado como una disposicién de pro-
teger es una actitud vinculante que supone y, al mismo tiempo, consolida
un dmbito relacional donde el ser humano puede sentirse seguro gracias a
la empatia y el afecto que predominan en su entorno. Como senala Boff,
el término cuidado tiene dos significados bésicos muy relacionados entre si.
“El primero, la actitud de desvelo, de solicitud y de atencién hacia el otro.
El segundo, la actitud de preocupacién y de inquietud, porque la persona
que tiene cuidado se siente implicada y vinculada afectivamente al otro”.! El
fenémeno de cuidado es universal, en todas las culturas y en todas las épocas
muestra las mismas caracteristicas y la misma finalidad: procurar el mante-
nimiento de la vida. Segtn Colli¢re, “los cuidados existen desde el comien-
zo de la vida, ya que es necesario ‘ocuparse’ de ésta para que pueda persistir.
Los hombres, como todos los seres vivos, han tenido siempre necesidad de
cuidados, ya que cuidar es un acto de vida que tiene por objetivo, en primer
lugar y por encima de todo, permitir que ésta continte y se desarrolle”.®* La
actividad de cuidado es algo inherente, intrinseco a la condicién humana,
es un existenciario, en términos heideggerianos, que expresa vulnerabilidad
y desamparo del hombre ante las calamidades de la vida. Como bien sefala
Puyol Gonzdlez, hay que pensar el ser humano como algo mds que un ser
racional dotado de la libertad o como un miembro cooperante de la sociedad.

Es necesario imaginarlo como un ser vulnerable, expuesto a las mds diversas
aflicciones: al hambre, a las enfermedades, al dolor, a la debilidad, a la agre-
sién y a la violencia, al abuso de poder, a la intimidacidn, a la manipulacidn,
a la exclusién social, a la pérdida de libertad y de afecto. La vulnerabilidad
del ser humano le obliga a depender de los demds en muchos aspectos, una
dependencia sin la cual no se puede alcanzar una vida minimamente digna.®

A lo largo de la historia de la humanidad, las actividades de cuidado
se asocian con la figura de la mujer, que, siendo donadora de vida en su rol
tradicional de madre, se convierte en protagonista de aquellas tareas vita-
les que, en ultima instancia, hacen “retroceder a la muerte entre los hom-
bres”.** Y sélo en el contexto de la cultura patriarcal que, segiin Simén de

% Vid. Leonardo Boff, El cuidado esencial. Etica de lo humano, compasion por la Tierra,
Madrid, Trotta, 2002.

O Tbidem, p. 174.

2 Marie Francoise Colliere, Promover la vida, México, McGraw-Hill Interamericana,
2009, p. 5.

63 Angel Puyol Gonzdlez, “La herencia igualitarista de John Rawls”, Isegoria. Revista de
filosofia moral y politica, Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, Madrid, num. 31,
2004, p. 126.

¢ M. E Colliere, op. cit., p. 3.
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Beauvoir, privilegia el sexo que mata y desdena el sexo que engendra, el valor
del cuidado no se reconoce como valor humano por antonomasia. Asi, los
varones, al asociar el cuidado con la figura femenina, ven en esta actividad
y en todo lo que la acompana (el apego, la dependencia, la empatia) una
amenaza a su identidad masculina. Como consecuencia, el se/f moral mas-
culino alude a una identidad desarraigada (Benhabib)® o “no relacionada”
que “ofrece fécilmente un pasaporte al descuido y la desatencién, defendi-
dos en nombre de los derechos y la libertad”.*

Precisamente, la comprensién del alcance moral de la préctica del cui-
dado permite a Gilligan afirmar que la manera de razonar de las mujeres es
una voz diferente y no una forma de discernimiento inferior al de los varones.
Pero esto no es todo, el verdadero acierto de las investigaciones de Gilligan
es la propuesta de integrar las “voces diferentes” en una sola concepcion éti-
ca que plantea el tema de la justicia y el tema del cuidado no como asuntos
masculino y femenino, sino como intereses humanos:

Cuando se considera buena a la mujer relacional, y agente moral de principios
al hombre auténomo, la moralidad sanciona y refuerza los c6digos del género de
un orden patriarcal. En la cultura del patriarcado, tanto manifiesta, como
encubierta, la voz diferente suena femenina. Cuando se escucha por dere-
cho propio y en sus propios términos, no es mds que una voz humana. Como
ética relacional, el cuidado aborda tanto los problemas de la opresién como los
del abandono. Cuando escuchamos a nifios y nifias, oimos sus gritos: “No es
justo”; “No te importo”. Teniendo en cuenta que los nifios son més débiles
que los adultos y dependen de su cuidado para la supervivencia, el interés por
la justicia y el cuidado forma parte integral del ciclo vital humano.

Para Gilligan, la orientacién al cuidado no es una perspectiva exclusiva
de las mujeres, sino una orientacién incluyente que involucra y compromete
tanto a mujeres, como hombres, en la prictica del cuidado, cuya finalidad
es la vida misma. El ser humano nace, vive y muere inserto en una trama
de relaciones que precisan responsabilidades y compromisos muy concretos.
Esta trama de relaciones es fundamental para la formacién del se/f moral in-
dividual. Como bien senala Duch, cuando el ser humano llega al mundo es
un ser completamente desorientado, carente de puntos de referencia seguros

% Vid. S. Benhabib, “El otro generalizado y el otro concreto. La controversia Kohlberg-
Gilligan y la teorfa moral”, El ser y el otro en la ética contempordnea, Barcelona, Gedisa, 2006,
p. 181.

% C. Gilligan, “La resistencia a la injusticia: una ética feminista del cuidado”, La moral
y la teoria, p. 54.

7 Ibidem, p. 55.
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y validos. Su paso por la vida y el sentido que ésta llegue a tener depende
de los cuidados y la orientacién que le brindan quienes lo rodean y acogen.

Vistas las cosas desde otra perspectiva y en términos muy generales, puede
afirmarse que la calidad del deseo con que es esperado cada ser humano
concreto resulta determinante para la progresiva maduracién y afirmacién de
su existencia en esta tierra. Un ser no deseado y/o no esperado acostumbra a
convertirse en una persona sometida a un plus —a menudo insostenible— de
desorientacién, autonegacidn, incapacidad para dominar la contingencia [...]
Una persona no deseada y/o no acogida no se edifica y afianza con coherencia,
sino que acostumbra a verse sometida a un imparable proceso de desestruc-
turacién, de “caotizacién” que, a menudo, tiene como consecuencia fatal las
patologias mas deshumanizadoras que se puedan imaginar.*®

El selfmoral del ser humano se constituye dentro de un dmbito discur-
sivo que, a su vez, surge como resultado de interaccién entre el hombre y
el mundo, entre el yo y el otro, entre mi palabra y la del otro. Como acerta-
damente sefiala Duch, vivir humanamente significa tener y cultivar vincu-
los personales. Se trata, pues, de una cualidad especificamente humana de
sentirse vinculado que supera los modos y las maneras del simple vivir “al
lado de”, para que sea posible alcanzar el “convivir con”.® Esa experiencia
de “estar acogido” convierte una realidad meramente fictica en una reali-
dad-con-sentido que se expresa como un relato, una biografia que, en dl-
tima instancia, revela qué tan conectado y cuidado estuvo un individuo en
su travesia por los caminos del mundo. “Desde antiguo —dice Duch—, el
hogar se ha convertido en el emblema del calor humano, del acogimien-
to, de las relaciones cordiales a pesar de las diferencias e incompatibilidades
que, con cierta frecuencia, surgen entre sus habitantes. Un mundo que no
pueda llegar a convertirse en hogar es un espacio herméticamente cerrado a
la comunicacién, a la comunidad y a la comunién”.”

Conclusiones

Una vida que transcurre en el horizonte de sentido es una vida que en el
contexto ético se define como buena. Una buena vida implica, por un lado,
una autorrealizacion o realizacién del proyecto personal elegido por uno
mismo y no impuesto por ninguna autoridad; pero, por el otro, también

¢ Lluis Duch, La educacién y la crisis de la modernidad, Barcelona, Paidés, 1998, p. 16.
& Tbidem, p. 23.
70 Ibidem, pp. 69-70.
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supone significados compartidos derivados de las relaciones con los otros y
asumidos como valiosos para mi vida.

No se espera que la vida sea buena cuando ya estd por terminar, sino dia
a dia los seres humanos plasman esta aspiracién de una vida realizada en sus
acciones. De esta manera, la vida buena es, al mismo tiempo, un ideal por
alcanzar y una realidad vivida diariamente que remite a un entorno hospi-
talario y acogedor donde lo justo y lo bueno son “patrones de excelencia””*
para las relaciones entre el si y el otro.

En palabras de Ricceur, se trata de una vida buena “con y para otro
en instituciones justas”.”* El principio de la justicia garantiza igualdad y
respeto a los derechos de los demds, pero por si solo no convierte el mundo
en un hogar; es decir, no genera una convivencia solidaria ni transforma las
relaciones humanas en vinculos compasivos y benévolos. Por ello, la ética de
la justicia necesita complementarse con la ética del cuidado que parte de la
vulnerabilidad del ser humano y la diversidad de las situaciones reales im-
posibles de atrapar en un molde universalista.

Segin Gilligan, “en el desarrollo de un entendimiento ético posconven-
cional, las mujeres llegan a ver la violencia inherente a la desigualdad, mien-
tras que los hombres llegan a ver las limitaciones de una concepcién de la
justicia cegada ante las diferencias en la vida humana”.”® En otras palabras,
si la justicia es una condicién sine qua non para lograr una vida buena, el
cuidado es un “gesto amoroso con la realidad™* que, al volverse una virtud
mueve el ser humano en direccién a su “plenitud existencial”.

7t Alasdair Maclntyre, T7as la virtud, Barcelona, Critica, 2001.

72 Paul Riceeur, S7 mismo como otro, Madrid, Siglo XXI, 1996, p. 176.
73 C. Gilligan, La moral y la teoria, p. 166.

7 L. Boff, ap. cit.
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TRANSCULTURALIDAD: UNA FORMA DIFERENTE

DE PENSARY VIVIR LA CULTURA

RESUMEN

THE DIET OF INTERCULTURALITY AND
TRANSCULTURALITY: A DIFFERENT WAY
OF THINKING AND LIVING CULTURE

Andrés Gerardo Aguilar Garcia”

El término dieta no siempre significa pensar en temas de comida,
gastronomia o nutricién. En este caso, se abordard como el régi-
men de vida que uno puede tener, pero desde otro sentido. Con ayuda
del humanismo, se podrdn establecer los escenarios mds adecuados
para empezar una sociedad intercultural. Con lo anterior, lo siguiente serd
vivir en una sociedad transcultural.

Lo inter- y lo trans- afectan a la cultura tanto a nivel conceptual,
como en la prictica misma; por ello, los prefijos inter- y trans- son re-
levantes para la finalidad de este trabajo. Nuestra sociedad se encuentra
en un escenario que debe estudiarse constantemente. La sociedad se
conforma por varias personas, por lo que un mundo globalizado puede
ser influenciado por nosotros y viceversa. La multiculturalidad no es
s6lo una variedad de culturas que comparten un espacio, sino también
se piensa como una solucién que surge desde las diferencias culturales
que cada quien pueda tener.

El objetivo de este trabajo es desmenuzar el significado de las dos
palabras mencionadas para ver su aplicacién en la vida cotidiana —vistas
desde la perspectiva de una dieta que supone una forma de vida con
raices en lo inter-y transcultural— y analizar la situacién en la que nos
encontramos en el plano sociocultural.

" Instituto Intercontinental de Misionologfa, Universidad Intercontinental/Facultad de
Filosoffa, Universidad Auténoma de Querétaro.
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Asstract  Talking about diet will not always means thinking about issue of food,
gastronomy or nutrition. In this case, it will be approached from another
sense that it has, such as the lifestyle that one can have. Thus, with
the help of Humanism it will be part of this life regime with which the
most appropriated scenarios can be established to start an intercultural
society. Having the previous point, the next thing will be to have and
live in a transcultural society.

'The inter- and trans- emerge into culture both at a conceptual level,
as well as in practice itself. So, the inter- and trans- prefixes are relevant
for the purpose of this work. Our society is in a scenario that frequently
must be studied. The society is not made with a single person, but it
takes several to be able to establish and settle, it is so that the globalized
world can be influenced by us and vice versa. It is not only talking or
thinking about multiculturalism as a variety of cultures that share a
space, but also how to solve and deal with them thinking from the
cultural differences that every one may have.

The main objective of this work is to break down the meaning of
the two words mentioned to see their respective application in daily
life, seen from the perspective of a diet that supposes a way of life that
has roots from the inter- and trans- cultural formation, and to analyze
the position and situation in which we find ourselves on a sociocultural
context.

PALABRAS CLAVE
Dieta, interculturalidad, transculturalidad, cultura, inter-, trans-, vida

KeywoRrbs
Diet, interculturality, transculturality, culture, inter-, trans-, life

oy en dia, es muy comun encontrar prefijos o

sufijos que imprimen una distinta carga a las pala-

bras que usamos constantemente; ejemplos de ello
hallamos en post-humanismo, de-construccién, rans-género, inter-religioso,
pre-socrticos, pre-paracion, anti-héroe, pro-vida, neo-kantianos, entre otros
conceptos. Hablar de la interculturalidad y transculturalidad no se queda
fuera de la discusion del presente escrito. En consecuencia, el objetivo de
este trabajo consiste en desmenuzar y analizar el significado de estos térmi-
nos para ver su aplicacién en la vida cotidiana, vistos como una dieta que
supone una forma de vida con raices en la formacién inter y trans cultural.
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Una de las causas encontradas implica temas de violencia sobre las mi-
norias; es decir, sobre los considerados mestizos, los otros o la otredad, de
manera que estas personas no son incluidas en la mesa de discusién. No obs-
tante, al hablar de lo inter y transcultural desde el punto de vista concep-
tual, es posible pensarlos como tema que debe trabajarse a fin de dialogar e
interactuar con diferentes culturas, para compartir y vivir de manera tal que
se adecue a nuestros tiempos.

Para cumplir el objetivo, se siguen cuatro etapas. En primer lugar, se
confrontard el concepto cultura, empezando por sus raices etimoldgicas, con el
significado de inter-y trans-. En segundo lugar, abordaremos las peculiaridades
de dichos conceptos desde la perspectiva de filosofia de la cultura. Después,
revisaremos el significado de dieta (etimolégicamente) y sus implicaciones
con lo inter- y transcultural, como una perspectiva distinta de lo que suele
usarse. En cuarto lugar, comentaremos la formacién de personas desde lo
inter- y transcultural y su aplicacién en la vida cotidiana.

El concepto fundamental después de
los prefijos (inter y trans): la cultura

Por su etimologfa, la palabra cultura alude a la accién de “cultivar” (colere;
de donde también procede cultum).' El filésofo espafiol José Antonio Pé-
rez Tapias puede aportarnos algo mds a como definiremos y abordaremos
la cultura, puesto que “no hay, pues, hombre sin cultura ni cultura sin
hombres. Esta s6lo existe en tanto hay hombres con una existencia social, a lo
que cabe anadir también que la sociedad, no es sino un conjunto de individuos,
una poblacién, cuyo modo de vida se halla culturalmente determinado por un
conjunto de instituciones, pricticas y creencias compartidas”.? Es decir, para
hacer cultura se necesita al ser humano de facto, porque sin humanos no ha-
bria manera de transmitir a las nuevas generaciones; por ello, entendemos
por cultura el conjunto de saberes, ideas, creencias e, incluso, opiniones que
se tienen en comun. Ademds, la cultura necesita un lenguaje con una car-
ga simbdlica que dote de sentido a las cosas que se estdn “cultivando” y que
muestre la forma que se tiene para poder interactuar entre si.?

El uso de las sefiales y sus significados, aunado a uno o varios simbo-
los, también forma parte de las culturas de hoy en dia, pues cada una tie-
ne los propios que se transmiten de una generacion a otra, lo cual genera el

' Cfr. aA. vv., Diccionario de Cultura, Navarra, Verbo Divino, 1999, p. 150.

% José Antonio Pérez Tapias, Filosofia y critica de la cultura, Madrid, Trotta, 1995, p. 20.

> Cfr. Ernst Cassirer, Antropologia filoséfica, México, Fondo de Cultura Econdmica,
1968, pp. 34-35.
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cultivo de cosas nuevas o, en algunos casos, el abandono de ciertas pricticas
que implican una carga mayor.

Otro punto clave en el tema de la cultura es lo que Bolivar Echeverria
retoma desde el campo de la historia y lo politico en la filosofia:

La cultura, el cultivo de lo que la sociedad humana tiene de polis o agrupacién
de individuos concretos es aquella actividad que reafirma, en términos de la
singularidad, el modo en cada caso propio en que una comunidad determinada
—en lo étnico, lo geogrifico, lo histérico— realiza o lleva a cabo el conjunto
de las funciones vitales; reafirmacién de la “identidad” o el “ser s{ mismo”, de
la “mismidad” o “ipseidad” del sujeto concreto, que lo es también de la figura
propia del mundo de la vida, construido en torno a esa realizacién.?

La identidad sirve para reafirmar quiénes somos. La busqueda de elemen-
tos con los que uno se identifica se puede llevar a cabo solo o acompafado,
pero el estudio de la cultura tomard en cuenta lo que se haga en conjunto.
Por su parte, la identidad puede ) formar (cultivar), como algo nuevo que
se adquiere o aprende, y 2) deformar para 3) reformar, es decir, se parte de
lo que ya es para generar un cambio dindmico.

Los prefijos inter- y trans- en la cultura
Lo inter-

Inter- proviene del latin y significa “entre”; pero también tiene otras nocio-
nes: 1) estar en medio de otras cosas; 2) lo que es alusivo a lo interior o in-
trospeccién; 3) un conjunto de personas o cimulo de cosas. Quizds vengan
a nuestra mente un ejemplo como “internacional”, que alude a la relacién
que hay entre varios paises distintos del propio.

Si se hace una conjuncidn, ;qué significa la inzer-culturalidad? Para
responder, retomemos el factor cultural compuesto por elementos simbdli-
cos que a lo largo del tiempo hablan de la transformacién identitaria, ya sea
diferente o parecida a otras culturas. Asi, podemos definir lo intercultural
como la interaccién y didlogo respetuoso entre las diferentes culturas. Ser
intercultural es un punto de encuentro en el que uno, con su cultura, va
hacia el encuentro con otras.

* Bolivar Echeverria, La modernidad de lo barroco, México, Era, 2000, p. 133.
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Figura 1. Sobre la interculturalidad

Cultura C

CulturaA ——» Interculturalidad <«—— Cultura B

T

Cultura D

Fuente: Elaboracién propia.

Ser una comunidad intercultural implica convivir en un espacio donde
interactdan varias culturas (multiculturalidad). Si no se trabaja mutuamente
por el bien comun, no hay interculturalidad; sélo una variedad de culturas
con ciertos contextos y realidades. Eso no evita que existan diferencias; sin
embargo, serd primordial trabajarlas para conocer al otro y reconocerse a
si mismo y frente a las culturas. Lo ultimo aborda la generacién de nuevas
culturas o subculturas y agrega valor para tomarlas en cuenta y responder
a la diversidad provocada por la confrontacién y convivencia de diferentes
grupos étnicos y culturales en el seno de una sociedad dada;’ porque, a pesar
de haber diferentes simbolos, se busca convivir con sus diferencias y com-
partir lo que cada quien tiene. Crear esto con respeto implica que ninguna
de las partes involucradas impondrd su cultura como tnica y verdadera y
mucho menos demeritard lo que es diferente de si. Pero, ;por qué el respeto
es un factor importante?

[Porque] recibir al extranjero y convivir con él confronta y puede poner en
cuestion esas formas aprendidas, asi como remover lo que, censurado en nuestra
cultura y/o subcultura, a nivel micro o macrosocial quedé atrapado en el mds
alld de nuestra conciencia, en nuestro extranjero interno, nuestra otredad. Es
dificil aceptar a los otros tanto con sus aspectos diferentes de nosotros como
con aquellos en que somos semejantes; de ahi que el encuentro entre sujetos
procedentes de culturas distintas es un reto que podremos enfrentar con la

5

Radl Diaz y Alejandra Rodriguez de Anca, “La Interculturalidad en debate. Apropia-
ciones tedricas y politicas para una educacién desafiante”, Astrolabio, Nueva época [en linea],
Coérdoba, Argentina, nim. 1, 20006, https://revistas.unc.edu.ar/index.php/astrolabio/article/
view/153/152_
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esperanza de lograr integraciones creativas, pero que da lugar también a cues-
tionamientos, hechos que desde la variedad de maltiples disciplinas, relativos
a la diferencia, a lo que da lugar a ella, y luego, cuando es el caso, a la hibridez
lograda y la interculturalidad.®

Hablar de “entre culturas” significa que varias de ellas conviven, lo cual
les permite formar vinculos para la diversidad e interculturalidad con dis-
tintos valores, como armonia, competitividad, solidaridad, no interferencia,
autenticidad, ceremonialidad, afectividad, mostracién pudorosa, exculpa-
cidn, relacién fiduciaria y muchos mds. Pero retomo los valores que Ken-
neth Burke expone en su finalidad funcional de la sociedad.” Esto va de la
mano con la empatia,® la cual aporta a la discusién, pues lo cultural no se
puede pensar sin los seres humanos.

Lo trans-

Este prefijo guarda la idea de “atravesar o ir mds alld de un lado a otro”. Por
ejemplo, decir que alguien #ranscribe significa que pasa un texto de un lado
a otro escribiéndolo en otro lugar (de una hoja a otra); decir transporte in-
dica que alguien va de un punto a otro. La transformacién es otro ejemplo;
refiere al cambio de imagen, como el paso de oruga a mariposa.

Visto lo anterior, surge una pregunta: ;qué es lo transcultural? En bus-
ca de responder a ella, cito a Carlos Herndndez Sacristin: “El acto de com-
prensién empdtica es posible porque este ‘dmbito vivencial de los derechos
sociales” [...] es algo que precede, en cierto sentido, o trasciende en otro la
perspectiva propia de un e#hos cultural histéricamente conformado. El refe-
rido dmbito es lo que [denominamos] espacio transcultural, y la perspectiva
que lo toma en cuenta: perspectiva transcultural”?

En otras palabras, si en la cultura hay elementos simbélicos con signi-
ficados que hablan de la transformacién identitaria a lo largo del tiempo, ya
sea diferente o parecida a otras culturas, al hecho de que se dé lo transcul-
tural le precede lo intercultural; porque, para que una cosa atraviese otra, se
necesitan referentes comunes o que puedan relacionarse. De esta manera,
primero, se dan los momentos y espacios de encuentro, es decir, hay una

¢ Emma Ruiz Martin del Campo, “Subjetividad, cultura y diferencia’, en Patricia Garcia
Guevara y Emma Ruiz Martin del Campo (coords.), La interculturalidad como rasgo de la
educacion en el siglo xx1, Guadalajara, Universidad de Guadalajara, 2014, p. 24.

7 (Cfr. Carlos Herndndez Sacristdn, “Interculturalidad, transculturalidad y valores de
accién comunicativa’, Claves para la comunicacion intercultural. Andlisis de interacciones
comunicativas con inmigrantes, Universitat Jaume I, Castellon de la Plana, 2003, pp. 3-4.

8 Cfr. ibidem, p. 6.

O ldem.
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unién; después, hay algunos puntos convergentes que posibilitan el cambio
mutuo y el trabajo interno entre los participantes y las culturas involucra-
das. Segundo, en el dmbito intercultural sucede la bisqueda de algo que va
mds alld de lo que se tiene al inicio, lo que provoca una correlacién en la
que se atraviesa no sélo a los involucrados, sino también a lo ajeno, lo otro.

Figura 2. Sobre la transculturalidad

Cultura C

Cultura A Krculturalidad ~— Cultura B

?

|
Cultura D

Fuente: Elaboracién propia.

La figura 2 muestra cémo cada linea que atraviesa las culturas responde
a lo transcultural: asi como las culturas A y D forman una linea, también C
y B. Estas tltimas son atravesadas por una linea azul, que toca y atraviesa a
la cultura A y C; no obstante, puede aplicarse, en cualquier caso. El hecho
de que las atraviese es crucial para convivir en el desarrollo de las culturas y
unirlas como puente para entablar un didlogo.

Si algo o alguien es transportado, lo transcultural conlleva un cambio;
no forzosamente de una cultura a otra para desenraizarse y desconocer sus
origenes, pero si para tratar de aprender a recibir aquello que es diferente
y puede ser benéfico para una o ambas partes. Ello también representa un
punto importante de transformacién, porque requiere un aprendizaje desde
una funcién paidética, la cual permite la labor creativa de algo que, aunque
ya estd dado o lo aprendemos, también podemos reconstruirlo, adaptarlo o
situarlo a nuevas y nobles causas.

Para concluir este apartado, cito a José Antonio Arvizu Valencia:

Considero, pienso y creo que la importancia de ser interpelados por otras cul-
turas es por el fracaso de la interculturalidad, en el que uno pudiera transigir
con los demds, puesto que a veces estamos ensimismados con nuestra propia
cultura que se nos viene la pregunta apabullante: ;cudndo vemos, leemos,
comemos lo de las otras culturas? Es asi como viene la tarea de salir de lo
nuestro para cruzar el puente, estar en contacto con el otro, lo ajeno y conocer
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lo diferente para conocerlo y reconocerlo. Esto con la intencién de ir més alld
de lo propio, porque puede generar un distanciamiento muy problemdtico.'

:Cbémo dar cuenta de la situacion del distanciamiento? Por los casos de
irrespeto, por ser apdticos o andar en el soliloquio, es necesaria la interac-
cién y la creacién de lazos trascendentales y transculturales.

La dieta filoséfica para lo inter y transcultural

Hemos visto que lo intercultural busca generar espacios y momentos sufi-
cientes para interactuar en diferentes circunstancias. Por su parte, lo trans-
cultural versa mds en los proyectos a realizar en la realidad del presente, pero
para un futuro mds digno, pues considera puntos que atraviesan a dos o mds
culturas, lo cual genera puentes de unién.

Es importante conocer un poco sobre la “dieta” y lo referente a este tema.
El término dieta, del griego diaita, no serd abordado en su sentido coloquial
de régimen y control alimentario que uno ejerce para mantenerse en buena
forma; mds bien, adoptamos el enfoque desde sus origenes, es decir, como
un régimen de vida que va mds alld de lo que uno puede comer o beber.
Mds adn: trataremos el término como régimen que alguien se impone para
su autocuidado. Si seguimos esa linea, el régimen de vida serd para trabajar
y vivir de mejor manera lo inter- y transcultural. Para ello, debemos estar
conscientes de nuestra realidad, responder de acuerdo con nuestro contexto
y; en lugar de suponer las problemadticas, traerlas a la mesa de discusion.

Uno de los principales problemas a los que nos enfrentamos actual-
mente gracias a los medios de comunicacién y al estilo de vida influenciado
por diferentes culturas es la globalizacién. Jacinto Choza retoma la idea y
abre oportunidad a la reflexién: “La globalizacién propia del siglo xxi, las
relaciones de todas las culturas entre si a escala planetaria y los problemas
planteados por el multiculturalismo han llevado en primer plano a la refle-
xi6n filoséfica y humanistica de la cultura, para estudiar su estructura, sus
elementos y la posibilidad de [implementar] estructuraciones concordes de
la psique humana”."!

Dar cuenta de esta situacién pone en tela de juicio el papel de la identi-
dad: ;dénde queda cuando pertenecemos a un mundo globalizado? Después
de tantas relaciones, ;las culturas cambian? ;Con qué podemos sentirnos
identificados frente a la variedad de culturas? ;Dénde queda lo propio? Estas
son algunas de las preguntas que surgen al reflexionar sobre la globalizacion.

1 Cfr. Antonio Arvizu, Congreso experimental, 2021. Disponible en https://www.youtube.
com/watch?v=cZkmxskBWQI
1! Jacinto Choza, “Filosoffa de la cultura”, Filosofia de la cultura, Madrid, Thémata, 2012, p. 39.
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Lo interesante también estd en aquello que es ajeno a la propia identi-
dad, no obstante del rechazo a lo diferente o a lo otro, como si se tratara de
un bdrbaro, situacién que evidencia miedo y xenofobia. En ocasiones, se tra-
ta de disimular tal sentimiento; en otras, en cambio, se muestra una mirada
despectiva llena de odio, como si voltedramos a ver por debajo del hombro.

La critica ante esa situacién es que “la barbarie [...] no estd fuera, sino
dentro”,"? porque entre lineas se puede entender que no hay apertura al did-
logo y a conocer lo diferente: “Quien no es capaz de reconocer en el otro
a un ser humano como él mismo, sélo prueba su propia deshumanizacién
[...] Hay barbarie donde hay un trato in-humano que des-humaniza [don-
de hay un] trato inhumano [en el] otro, que le niega su dignidad humana,
y que deshumaniza también al que lo inflige: el trato humanizante respec-
to al otro y el trato humanizante respecto a uno mismo son correlativos”."?

En otras palabras, en nuestra realidad se muestra una dieta deshuma-
nizante, que muestra la des-humanizacién frente a lo diferente y frente a las
otras culturas a las que miramos despectivamente. Con esto, hay que tener
cuidado, si es que se busca interculturalidad y transculturalidad.

Un ejemplo concreto que ayudard a explicar esta situacién es la fusién
de culturas: una proveniente de Europa y otra que tiene raices prehispdnicas.
Como “cuando [Leopoldo] Zea habla de un dominio cultural del espafiol so-
bre el indigena”,'* aunque ello no significa que nos sintamos como espano-
les bajados del barco. Por su parte, Samuel Ramos agrega que “no es posible
sustraerse de la rama europea porque ésta es parte de nuestra [misma] raza”."®

La gran mayoria es testigo del problema al que se enfrenta su propia
cultura. Por un lado, estd la desaparicidn; por el otro, estd el resguardo den-
tro de un museo, lo cual para mi es grave, porque en vez de dinamizar la
cultura se deja estdtica. Como sujetos culturales estamos para aprender tan-
to de lo que Europa nos ha heredado, como de lo que en América germiné
como cultura prehispdnica.

El filésofo peruano José Carlos Maridtegui ya reflexionaba sobre la cultu-
ra de su pais: “La solucién del problema del indio tiene que ser una solucién
social [porque] a los indios les falta vinculacién nacional”.'® ;Qué significa
esto para la discusion de la filosofia de la cultura? Tener un encuentro con

12 J. A. Pérez Tapias, “Humanidad y barbarie. De la ‘barbarie cultural’ a la ‘barbarie
moral’”, Gazeta de Antropologia, Universidad de Granada, Granada, num. 10, 1993, p. 9.

13 Ibidem, p. 10.

4 Manuel Lépez Forjas, “;Pensar nuestra cultura mexicana? Breve reflexién sobre una
historia de la filosoffa de la cultura en México”, Revista Historia Auténoma, Madrid, nam. 7,
2015, p. 162.

5 Ibidem, p. 163.

16 José Carlos Maridtegui, “El problema del indio”, Siete ensayos de interpreracion de la
realidad peruana, México, Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, 2015, p. 51.
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nuestras raices de forma equitativa significa que, asi como aprendemos de
uno mismo, también debemos aprender del otro.

El segundo problema que me viene a la mente es el de la violencia aplica-
daalos ajenos, a los otros y a las minorfas. Noam Chomsky presenta el caso
especifico de violencia entre el pueblo afgano y el gobierno estadounidense,
el cual surge a partir del atentado del 11 de septiembre de 2001, situacién
por la que los afganos fueron sefialados como causantes. Bajo este contexto,
Estados Unidos respondié con miedo y de forma autoritaria bloqueando el
apoyo alimenticio de afganos, lo que caus6 la hambruna de muchos civiles.
De ahi, se abre la reflexién respecto de drabes y afganos entrenados y arma-
dos durante los ochenta, gracias al gobierno de Estados Unidos de América
y a la Agencia Central de Inteligencia (por sus siglas en inglés, c1a).”

En esta situacién entran los prejuicios y estereotipos que impiden un
didlogo, pues no se busca comunicacién ni empatia. Como consecuencia, se
considera terrorista a toda persona originaria de medio oriente; hay que te-
ner cuidado, pues situaciones asi cierran lo inter- y transcultural. Ante ello,
debemos considerar que tales situaciones no corresponden con una dieta
que sirve para forjar nuevos puentes entre culturas. '®

El siguiente problema es el de la esencia o la identidad. Al tratarse de
algo dindmico, no podemos fijar la identidad como una estatua, porque tie-
ne la opcién de entrar en didlogo y actualizarse, deformarse y reformarse.
Hay algunos rasgos que no cambian; no obstante, hay ciertos problemas.
Por ejemplo, “en cuanto a la posibilidad de una filosoffa de la cultura mexi-
cana, hay que coincidir con Hurtado y su idea de mexicanidad [que] si bien
puede compartir rasgos comunes que la distingan de los brasilenos, rusos
o chinos, no tiene fronteras precisas para establecer que algo o alguien sea
mexicano, porque [dentro de este] mismo territorio hay una gran diversidad
de rasgos que, si bien puede crear identidades locales, no permite identificar
una cultura mexicana de un modo generalizado”."”

En este sentido, la filosoffa de la cultura sélo puede trabajar con esos
elementos propios o comunes entre las culturas; sin embargo, es complica-
do, e incluso imposible, dejar una sola esencia hasta este punto.

7 Cfr. Noam Chomsky, La Guerra en Afganistin. Extracto de la Conferencia de
Lakdawala, Nueva Delhi [en linea], 2021, https://www.buenastareas.com/ensayos/Noam-
Chomsky-La-Guerra-En-Afganist%C3%A1n/4530112.html

'8 Para mayores detalles y ejemplos, consultar los videos y sketches de la parodia de “Si
los estados de México fueran personas”, puesto que con estereotipos muestran la situacién
en la que se encuentra (como una realidad) y el desarrollo también de una ficcién con ayuda
de los prejuicios (como los del canal de YouTube: QueParid!) Si los estados de México fueran
personas, hace tres afos. Disponible en https://www.youtube.com/watch?v=hBhS3Pqqaho

9 M. Lépez Forjas, op. cit., p. 169.
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Esos son algunos de los problemas que la filosofia de la cultura ha po-
dido esbozar, trabajar y proponer en el didlogo de nuestros tiempos: glo-
balizacidn, relacién, encuentro, fusién de culturas, aprendizaje heredado
de forma equitativa, identidad, entre otros; no obstante, se suman muchos
mis a la discusién de esta nueva rama de la filosoffa. ;La finalidad? Que lo
filos6fico entre al proceso de andlisis, reflexién y critica ante los fendmenos
culturales e interacciones sociales que se presenten en lo sucesivo.

La tarea de ser inter- y transculturales

El didlogo empitico y respetuoso es la clave fundamental para la relacién
entre espacios, practicas y politicas entre diferentes culturas. Para ello, es
pertinente trabajar en el campo de la educacién, porque la escuela es “un
espacio de verdaderas comunidades educativas interculturales”,” donde se
puede formar una dieta inter- y transdisciplinaria para que la persona de-
sarrolle un pensamiento critico y logre formar acuerdos sobre principios y
normas que posibiliten un ambiente agradable para todos. Asimismo, se re-
quiere validar los sentimientos y educarlos, recopilando los elementos en-
listados anteriormente, con el fin de generar un aprendizaje significativo del
reconocimiento de uno mismo y del otro. La suma de esto serd la clave de
una dieta sana, que forme la educacién inter- y transcultural.

En este contexto, ser intercultural conlleva una interaccién equitativa
entre las diferentes culturas, pues, aunque tengan algo en comun, podemos
encontrar que “lo interdisciplinario falla toda vez que no abandonamos el
nicho y queremos que s6lo se abone agua para nuestro propio molino. Lo
que si podemos decir es que la transdisciplina serfa una mejor alternativa de
involucramiento y de interpelacién”.?! La tarea de ser transculturales conlleva
al desarrollo de los proyectos que atraviesan a toda persona, lo cual implica
una situacién semejante a lo ecuménico. Por su parte, lo mds ad hoc seria
el humanismo para establecer los derechos humanos transversales como la
“ética universalista humanista”.? De este modo, las humanidades posibili-
tan la tarea para que trascienda a varias culturas.

2 J. A. Pérez Tapias, “Una escuela para el mestizaje: educacin intercultural en la época
de la globalizacién”, Revista Aldea del Mundo, Universidad de los Andes, Mérida, Venezuela,
vol. 4, nim. 8, 2000, p. 40.

2 Cfr. A. Arvizu, op. cit.

22 J. A. Pérez Tapias, “El homo moralis y su ciudadania democrdtica. A propésito de la
corrupciéon: Democracia y moral en perspectiva antropoldgica’, Gazeta de Antropologia, nim.

11, 1995, p. 10.
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Conclusiones

La filosofia de la cultura adn tiene muchas aportaciones a las discusiones de
nuestros tiempos. Si se analizan los problemas, seguramente debamos pro-
poner soluciones para generar nuevos escenarios. Crear una comunidad en
la que compartan los mismos problemas en diferentes contextos es un lla-
mado para dar accién y respuesta a estos problemas. ;Qué estamos esperan-
do para aprender del hibrido de nuestra cultura gracias al encuentro de dos
mundos?, ;qué otras cosas podemos reflexionar al respecto?

Para ser transculturales, se deben establecer los escenarios adecuados
mediante lo intercultural, pues una cultura no estd peleada con otra, lo que
deviene una estrecha relacién. Varias culturas viven en un espacio compar-
tido, lo cual deberia dar como resultado un estado de derecho democritico,
donde cada una sea escuchada y abone a la discusiéon o consenso. La dieta
no serd fécil, porque requiere un esfuerzo para la escucha del otro y apertura
a un horizonte amplio ante cualquier circunstancia. Finalmente, la cultura no
se piensa por si sola, ya que necesita del ser humano, y cuando agregamos
los prefijos inter-y trans-, el sentido que muestra involucra mds compromi-
so de parte de todos.
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BARBARIE, CAPITALISMOY LA VIDA DE LOS
PUEBLOS ORIGINARIOS COMO POSIBILIDAD DE
HUMANISMO

BARBARISM, CAPITALISM AND THE LIFE OF THE
NATIVE PEOPLE AS A POSSIBILITY OF HUMANISM

Edgar Alejandro Daniel Santiago *

Resumen  Es inevitable reconocer la constante renovacién de la idea de progreso
que se posa en nuestro modo de vivir hoy en difa. El esfuerzo humano
por conseguir su realizacién ha modificado las formas de vida que expe-
rimentamos. El progreso y sus transformaciones se han visto afianzadas
y supuestamente favorecidas dentro de un sistema politico particular:
el capitalismo. La idea de obtener un progreso ilimitado se mimetiza
con el sistema politico actual y funciona para los fines de la ideologia
globalizadora.

Desde su aparicién como posibilidad politica, el capitalismo y la
globalizacién ofrecieron a la humanidad un escenario de vida libre,
avanzado y democrdtico. Asi, estas aspiraciones han motivado a los seres
humanos a elegir el sistema politico del capitalismo. No obstante, tales
promesas emanadas de este sistema politico se trastocaron para favorecer
a sectores minoritarios de la poblacién mundial. En un par de siglos, el
sistema capitalista abandoné sus promesas y condujo a la humanidad
a formas de gobierno violentas, a pricticas corruptas y a desigualdades
notorias. Lo anterior trajo consigo marginaciones a las diversas formas
de vida de la poblacién y las convirtié en formas de reproduccion de
vida, tal como la industria volcada en la mera existencia. De esta ma-
nera, abandonaron el propésito de libertad y la idea de democracia y
participacién y lo intercambiaron por una democracia representativa
de caracteristicas oligdrquicas; sobre todo, truncaron la realizacién de
una construccién humanista vitalicia (como forma de vida) que hiciera
participes a cada uno de los ciudadanos adscritos a una nacién con un
funcionamiento capitalista y globalizador.

En el panorama descrito aparecen recientes estudios de las formas
de vida de los pueblos originarios marginados para insertarlos a un
sistema global. Sin embargo, el avance de estos estudios nos ha llevado
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ABSTRACT

a concebirlos como una resistencia, y dentro de sus organizaciones se
han reconocido caracteristicas vitalicias que ayudan a pensar una practica
humanista y democrdtica parcializada como alternativa al desajuste y
a la barbarie que conduce al sistema econémico-politico capitalista.

It is inevitable to recognize the constant renewal of the idea of progress
that rests on our way of living in the current era. Undoubtedly, this idea,
and the human effort to achieve its realization, have come to modify the
ways of life that we experience. Progress and its transformations have
been entrenched, and supposedly favored, within a particular political
system: capitalism. The idea of unlimited progress blends in with the
current political system, and works for the purposes of the globalizing
ideology.

Capitalism and globalization, since its appearance as a political
possibility, offered humanity a free, advanced, humane, and democra-
tic scenario of life. It has been these aspirations that have motivated
human beings to choose the political system of capitalism. However,
such promises emanating from this political system have been disrupted,
alienated, and manipulated to favor minority sectors of the world popu-
lation. In just a couple of centuries, the capitalist system abandoned its
promises and led humanity to violent forms of government, to corrupt
practices, to notorious inequalities that resulted in marginalization for
the various forms of life of the population, converted to forms of re-
production of life (such as the industry focused on mere existence) that
abandoned the purpose of freedom, abandoning the idea of democracy
and participation, exchanging it for a representative democracy with
oligarchic characteristics, but above all truncating the realization of a
lifelong humanist construction (as a way of life) that involves each of the
citizens attached to a nation with a capitalist and globalizing operation.

Given the described panorama recent studies of the ways of life
of the original peoples appear, which have been marginalized to the
point of trying to achieve their disappearance, with the purpose of
inserting their inhabitants into a global system. However, the progress
that has been made in the studies of the ways of life of the original people
has led us to conceive them as a resistance, and within their organiza-
tions lifelong characteristics have been recognized that help us think
about a humanist practice and biased democracy as an alternative to
the imbalance and barbarism that leads us to experience the capitalist
economic-political system.
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PALABRAS CLAVE

Capitalismo, pueblos originarios, reproduccién de vida, barbarie, humanismo,
produccién de vida, progreso y desarrollo, democracia, libertad, didlogo, multicul-
turalidad, filosoffa politica, resistencia social

KEeyworps

Capitalism, native peoples, reproduction of life, barbarism, humanism, production
of life, progress and development, democracy, freedom, dialogue, multiculturalism,
political philosophy, social resistance

| presente texto tiene como finalidad explicar el fun-

cionamiento de dos formas de organizacién social,

politica y econdmica contrastantes, las cuales aparecen
de una manera antagénica y en disputa en el siglo actual. Por un lado, nos
referimos a las formas de vida capitalista que dominan el escenario de la ac-
tualidad y se posan sobre la idea de globalidad y globalizacién que pretende
fungir como sistema hegemdnico para el desarrollo de la humanidad. Por
el otro, encontramos las formas de vida de los pueblos originarios, que re-
presentan una oposicion para la ideologia dominante. Esto nos recuerda la
multiplicidad cultural existente, que tiene el deber de dirimir las diferencias
desde el didlogo para posibilitar maltiples formas de vida.

La tesis del texto parte del humanismo, el cual se trata de edificar des-
de el siglo x1x, y toma como punto de partida el capitalismo, pero sin lo-
grar una construccién exitosa. El texto “Humanidad y barbarie”, de Pérez
Tapias, ha planteado dudas respecto del humanismo que pueden contener
los sistemas politicos actuales, por lo cual se realiza un andlisis de esas po-
sibilidades. La idea es mostrar c6mo el sistema capitalista, desde sus raices,
se encuentra lejos de edificar un humanismo y muy cerca de la barbarie. En
el texto de Tapias, barbarie se entiende como algo destructivo, lo cual con-
duce a una desintegracién constante que imposibilita el desarrollo humano.

En la primera parte, se realizard un andlisis tanto del sistema capitalis-
ta, como de las formas de vida de los pueblos originarios. La intencién es
resaltar las caracteristicas de cada forma de organizacion social, mostrando
su coincidencia o no con el humanismo.

En la segunda parte, se explicard el sentido humanista de cada siste-
ma aunado a la experiencia democrdtica. La democracia es entendida como
participacién activa de cada ciudadano y no como una eleccién cubierta

de pasividad.
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Formas de vida en la sociedad actual

El mundo actual requiere un andlisis exhaustivo. Para ello, debemos pre-
guntarnos qué ocurre a nuestro alrededor y con nuestro supuesto desarrollo.
Desde hace tiempo se cree haber elegido el mejor de los sistemas politicos-
econdmicos, aquel que preservaba la libertad y la realizacién del sujeto y por
el cual se velarfa por los derechos del individuo como parte de la humanidad.

El lema que ha portado nuestro desarrollo politico-econémico encuentra
su base en la libertad, en los derechos, en la igualdad, en el desarrollo y en el
progreso. El espiritu positivo ha encarnado perfectamente con las ambiciones
mencionadas y persigue la pretension de encontrar realizado ese gran suefio.

La lucha contra los sistemas que mantenian al individuo como espec-
tro que se mezclaba con su comunidad y que, en condiciones de igualdad,
sin distinciones o jerarquias prolongadas arbitrariamente hacian del sujeto
lo mismo que su compafiero con el cual vivia, ha sido ganada. Se ha logrado
excluir a esos sistemas que manifestaban un empobrecimiento por el poco
desarrollo tecnolégico y una pérdida de identidad, ante la igualdad exigida
como una parte fundamental de la vida en comtn.

A partir de ello, se buscé un desarrollo que pretendia encontrarse en el
sistema que favoreciera las diferencias y lograra preservar las individualida-
des. Dentro de éste, cada individuo podria expresarse como lo prefiriera y
nunca se le forzarfa a sucumbir ante lo idéntico o igualitario. Nos referimos
al sistema capitalista.

El capitalismo ha sido un sistema econémico-politico que se mantuvo
desde la base de la industrializacién. Este dltimo proceso tenia como eje
el desarrollo productivo en cantidades capaces de abastecer a paises comple-
tos. Con ello, no s6lo aumentaria la produccidn, sino también los recursos
econdmicos. La produccién artesanal, entendida como produccién unitaria,
pasaria a ser reemplazada por una produccién masificada. Las esperanzas
del progreso se basaban en esta nueva préctica. De esta manera habria, tam-
bién, un aumento en los empleos. ;Grandiosa oportunidad para los obreros!
Pasarfan de ser campesinos empobrecidos a obreros acaudalados.

El capitalismo mantuvo en los obreros la esperanza de lograr la acumu-
lacién de riquezas, teniendo como medio su fuerza de trabajo para encontrar
dicho propésito. La fuerza vital —lo tinico que poseia el obrero— seria su
moneda de cambio para obtener, como recompensa, expresiones del capital
que favorecieran sus formas de vida.

El obrero moria con la esperanza de lograr rozar de cerca los caudales
en los que navegaban los capitalistas, lo cual era algo completamente ilusorio
y nada factible para los explotados. La explotacidn fue la férmula principal
que permiti a los capitalistas llenarse de riquezas. El concepto de plusvalia

Intersticios, ano 27, nim. 59, julio-diciembre 2023, pp. 158-170



162 II. DOSSIER

encuentra en esta prictica una resonancia importante, al punto de conver-
tirse en uno de los principios del éxito en el escenario del capitalismo.

¢Quién ha decidido que el capitalismo sea el modelo predilecto de
nuestras sociedades? ;Cémo se decidié? Cual proceso politico, la decisién
se encontrd en la élite,' pues no han sido las masas quienes han optado por
desarrollar un modelo capitalista, sino aquellos que han tenido las posi-
bilidades de invertir sus riquezas en formas de produccién masiva para co-
menzar una nueva forma de comercio. Pero la esperanza no sélo se mantenia
latente en las cuestiones econdmicas, sino también en las politicas.

El capitalismo advertia un funcionamiento democrético. Con ello se
superaba todo proceso de arbitrariedad acaecido previamente y se daba lugar
a una nueva forma de organizacién politica.

Con lo anterior podriamos aspirar a una forma renovada de vida. Si
el capitalismo traeria consigo desarrollo y nuevas y mejores formas de vida,
serfa fdcil especular que el desarrollo del individuo, como parte de la huma-
nidad, también vendria acompafiado y apareceria ante estos cambios.

Después de los procesos bélicos, donde se experimentaba un alejamien-
to de lo humano y una destruccién, toda esperanza reconstructiva parecia
estar lejana. No obstante, el capitalismo y sus actores brindaban una visién
renovada de lo que seria el futuro. La esperanza renacia.

La construccién de una humanidad libre aparecia como un objetivo
prioritario que se encaminaba hacia un progreso, el cual surgfa con mayor
certeza ante un nuevo régimen politico. Pero, al analizar el proceso y los cam-
bios hacia los cuales giraba el capitalismo, encontramos cuestiones contrarias
a las prometidas por dicho modelo econémico-politico.

En primer lugar, todos podemos formar parte del capitalismo, pero no
de forma igualitaria. El capitalismo se gest6 como resultado de un proceso de
organizacién de feudos. Quienes lograron acumular capital durante el feudo
abrfan la posibilidad de contar con recursos que les permitieran participar
en procesos de comercio. Poco a poco, esos habitantes construyeron gre-
mios, pues notaron que, gestando una asociacién con otros, en igualdad de
condiciones, lograrfan tener un mayor alcance para comerciar y, por tanto,
hacer crecer su economfa.

Estas pequenas asociaciones fueron reclutando a los obreros cansados de
laborar dentro de la explotacion de los feudos con la ilusién de lograr con-
vertirse, en algiin momento, en duefios de su propio trabajo, tal como los
gremios lo concebian. Entonces, los obreros tomaron parte en los procesos

! Esto no ha sido excepcién al momento de instaurar un modelo politico. Los modelos

que brotaban de la lucha social terminaban manteniendo la decisién de su gobierno, desde
un grupo pequefio que fungfa como gobernante.
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de produccién que tanto necesitaban los gremios para lograr comerciar sus
productos. A cambio, recibian un pago para que lograran una “vida digna”.

De ello podemos concluir dos cosas: #) la divisién del trabajo estd domi-
nada por las personas que poseen los medios para el desarrollo de la produc-
cién y b) las vias para la ejecucién del comercio. Es decir, desde el principio
se trat6 de un proceso desigual, porque quienes logran tener los medios de
produccién es gracias al privilegio que ha logrado alguno de sus allegados o
familiares, y gracias a esa cercania terminan heredando capital. En este caso,
la posibilidad de poseer los medios productivos sucede gracias a los procesos
acumulativos en los que participan las personas.

Una persona que no tiene la posibilidad de heredar o acumular capi-
tal termina renunciando al hecho de posesién y desarrollo. Asi, quien no lo-
gra esto solo le queda su fuerza de trabajo. Los que cominmente entregan
su fuerza de trabajo, es decir, su vida, son los obreros, pues no tienen otra
cosa que aportar excepto su fuerza vital entendida al servicio de la produc-
cién. Ahf encontramos una premisa radicalmente deshumanizante, porque
se sustituye todo valor primordial del ser humano? por las posesiones que ¢l
mismo logra adquirir.

Para un obrero, lograr poseer es complicado. La estrategia de su trabajo
estd trazada, como bien anota Marx, a recibir lo indispensable para vivir al
dia y siempre volver al trabajo al dia siguiente. De esta forma, el obrero no
podrd renunciar a su labor, ya que, si lo hace, estaria renunciando también
a su posibilidad de vivir.

En este tltimo punto encontramos otro aspecto deshumanizante, pues-
to que se ha negado al individuo (en este caso, el obrero) la posibilidad de de-
sarrollar otros dmbitos de su vida.> Roban al obrero las oportunidades
de desarrollarse en la esfera educativa al no brindarle tiempo ni recursos
para formarse, debido a que carece de acceso a instituciones que van mds
alld de una acreditacién curricular de grados. De esta manera, no se le per-
mite aspirar a otros comportamientos y transformaciones que darfan resul-
tados 6ptimos en su vida.

Por otro lado, encontramos que al obrero también se le niega la convi-
vencia familiar, pues, al dedicar su tiempo exclusivamente a cuestiones labo-
rales, dedica el restante (dadas las extensas y agotadoras jornadas) al descanso,
si es posible pensar en ello. En consecuencia, el alejamiento familiar recae en
dos aspectos: a) pérdida del autoconocimiento para su enfrentamiento con
la cultura y 4) cansancio al momento de la convivencia familiar, puesto que

2 Desde el Renacimiento ya se habfa mencionado al ser humano como inalienable e

inmodificable.
3 En este punto, entendemos el desarrollo de la vida como desarrollo en el 4mbito
profesional, educativo, cultural, social y familiar.
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los Gnicos momentos disponibles para su encuentro son aquellos en los
que el individuo no cuenta con energfa para otras actividades que no sean
laborales. De esta manera, se pierde la convivencia con los miembros de la
familia, hasta convertirse en un extrano dentro de su nucleo.

Sucede algo similar con el aspecto social. La sociabilidad a la que pue-
de acceder el obrero es aquella que se gesta con sus mismos companeros en
espacios que llevan a un olvido pasajero de la dureza de su vida, pero que
no le permiten una verdadera realizacién. Esto lo mantiene cifrado siempre
en los mismos comportamientos y sin cambios en su vida. En especifico, el
ambito de la cultura lo lleva al olvido de su tortuosa vida; es una cultura de la
destruccidn, en la cual se juega la destruccién del propio ser.

Asi, vemos que los obreros, personas fundamentales en este sistema,
quedan maniatados y a expensas de lo que una subjetividad de pretensién
dominante decida para ellos. Ahi se doblega la promesa de la libertad, puesto
que el obrero no tiene la minima posibilidad de crear su vida.*

:Y quienes pasan a formar parte de los obreros? Todas las personas que
anteriormente eran poseedores de parcelas o partes del campo que trabajaban
dentro de una produccién artesanal para obtener recursos.

Las revoluciones industriales nos muestran esta trayectoria. Con el im-
plemento de nuevas tecnologias, la produccién artesanal queda “superada’,
para que, a partir de ese momento, se triplique en un tiempo impensable.
Del mismo modo, el traslado de los productos acortard su temporalidad.
No hay manera de que los obreros del campo’ logren competir con la pro-
duccién industrializada.

Como consecuencia de este fenémeno, los obreros del campo comien-
zan a perder ganancias y mercancia, pues para ellos es imposible obtener
una remuneracién digna por sus productos debido a que la produccién in-
dustrializada, al realizarse masivamente, disminuye los costos. A los obreros
que se quedan sin opcién laboral se les brinda una salida: unirse al mundo
capitalista, aportar su fuerza de trabajo y renunciar a su libertad.

Colocaremos esta tltima caracteristica en la categoria de deshumaniza-
cidn, pues es inhumano obligar a los seres humanos a olvidar su forma ori-
ginaria de vida e imponerles una que favorezca los intereses de unos pocos.

# Desde el pensamiento de Nietzsche, entendemos libertad como elemento creativo de
la vida o segtn la afirmacién del ser mismo. Para Kant, ser libre consiste en ser una persona
auténoma y capaz de dictarse a s{ misma su propia realizacién y funcionamiento moral. En
ambas concepciones, la libertad para el obrero queda anulada, puesto que se encuentra con-
dicionado a cumplir con lo que establece su empleador, si es que quiere mantener los pocos
recursos que se extienden para la vida de carencias que se le permite.

> Asi los denomina Mijail Bakunin en Dios y e/ Estado, Buenos Aires, Rara Avis, pp. 160.
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Con ello, los obreros y sus comunidades olvidan las formas de vivir para
ser suplantadas por un nuevo régimen. Esto es brutal, porque se pretende
olvidar las tradiciones que han conformado a las comunidades originarias
durante gran parte de su existencia.

Aunque esa transformacion estd dada, aparece una distincion entre los
obreros de campo y los pobladores originarios. Es un sutil cambio que ocu-
rre en su labor. Por un lado, los obreros del campo aceptan y forman parte
de una estructura capitalista y desde sus posibilidades ingresan a la mercan-
tilizacién. Por otro, los pobladores originarios pueden o no dedicarse a las
labores del campo, pero mantienen una resistencia por ingresar, de una ma-
nera frontal, a la forma capitalista de la vida; mantienen su estilo de vida,
al margen y en conflicto con lo que marcan los sistemas externos, pero no
abandonan su tradiciones o formas de vivir. En cambio, como mencioné en
el primer caso, el obrero se distancia de su manera de vivir y abraza nuevas
formas que le son impuestas desde el contexto politico exterior, el cual lle-
ga, en algiin momento, a alienarlo y absorberlo como parte de un sistema
ideoldgico, tal como lo explicaremos en los pérrafos siguientes.

Desde dicha perspectiva, al mantener esta lucha por sus tradiciones y
formas de vida, los pueblos originarios mantienen vigente un humanismo.
El humanismo no se encuentra dentro del orden de vida capitalista, como
se ha demostrado en pérrafos anteriores. El capitalismo roba la libertad y
autonomia, condiciones necesarias para el humanismo.

La preservacién de las tradiciones y de formas de cultura alterna expresan
la multiplicidad cultural. Las culturas son mdltiples no por la distincién de
escenarios en los cuales aparecen, aunque esto es un factor importante, sino,
por los lazos epistemoldgicos que establecen sobre los objetos de la realidad,
que marcan las relaciones objetuales para el desarrollo de ésta.

Cada cultura mantiene en su interior una epistemologia particular. No
es posible afirmar que alguna cultura o civilizacién carezca de epistemologia.
Si esto fuera cierto, tendria que encontrarse una civilizacién o grupo social
que se mantuviera al margen de lo objetual; es decir, sin establecer relacién
alguna con lo objetivo, de lo cual s6lo podria aparecer una completa quie-
tud, algo que no encontramos en las civilizaciones o grupos sociales que
hasta ahora hemos logrado conocer.

Cada grupo social elige sus propios valores de manera antagénica, ya
sea por la época que le antecede, ante la cual se oponen valores renovados,
o por la significacién del propio valor. En el primer caso, cuando se opo-
nen valores temporales, ocurre una renovaciéon de determinadas practicas,
lo cual permite mantener el funcionamiento de la tradicién del grupo. Este
cambio no es abrupto ni radical, sino que encuentra valores de permanencia.
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En el segundo caso, donde se da el antagonismo por la oposiciéon semdn-
tica del valor, resulta necesario mantener el proceso dialéctico (del cual ya
nos hablaba Her4clito), que, lejos de paralizar y destruir, influyé de manera
dindmica en la conformacién del grupo social. Lo importante es la cabida
de los valores sin dominar, puesto que ya no hay posibilidad de dinamismo
o movilidad en el momento en el que intenta someterse. Esto dltimo sucede
con el capitalismo cuando pretende conservar una idea global que funcione
indiscriminadamente sobre cualquier relacién sujeto-objeto.

Rescatamos que todo valor adquiere su peso por su relacién con los
otros valores vigentes que le permiten aparecer. En el pleno sentido moral,
aludiendo a la bondad y la maldad, podemos mencionar que preferimos la
bondad porque de ello se obtiene un equilibrio con las partes que se en-
cuentran involucradas en dichos actos y comportamientos, y postergamos
la maldad porque de ello se obtiene un tnico beneficio para alguno en par-
ticular, lo cual es una parcialidad y no un equilibrio.

De nuevo, comparamos esto con el funcionamiento del capitalismo. El
capitalismo no mantiene un beneficio ecudnime y distributivo, por lo que
podemos enjuiciarlo como un modelo no bondadoso, pues no puede gene-
rar este equilibrio. El capitalismo mantiene las riquezas dentro de un grupo
para mantenerlo vigente; este grupo se beneficia a si mismo de sus formas
de producir y sus transacciones, incluso, por encima de la vida de los otros
miembros de la comunidad. Ademds, podemos detectar un funcionamiento
egoista del propio sistema, al cual no le interesa la permanencia comun, sino
la prevalencia individual. Ante ello nos preguntamos: ;qué caso y qué valor
puede tener un sistema que sélo vela por el interés de unos cuantos y evita
el desarrollo de una mayoria?

La democracia dentro del capitalismo y la multiculturalidad

Con esto avanzamos para analizar la factibilidad de una democracia den-
tro del régimen capitalista y las formas de vida de los pueblos originarios.

Para llevar a cabo el andlisis, es importante preconfigurar el concepto
democracia. Por democracia entendemos una forma de gobierno que requie-
re —y, de hecho, exige— como compromiso individual la participacién de
cada uno de los miembros que conforman el grupo social en el cual tendrd
lugar esta organizacion.

Dentro de los pueblos originarios encontramos poblaciones herméticas,
en cuanto a sus formas de vida y valores de grupo; para dichas poblaciones
no es sencilla la adopcién de agentes externos. Esto ocurre no con un afén
de exclusion, pero si de proteccién. Multiples ataques y desgracias han di-
lapidado a vastas comunidades originarias; sobre todo, cuando se ha mos-
trado tanta flexibilidad para el funcionamiento del grupo social. Por ello,

Intersticios, ano 27, nim. 59, julio-diciembre 2023, pp. 158-170



BARBARIE, CAPITALISMOY LA VIDA DE LOS PUEBLOS ORIGINARIOS COMO POSIBILIDAD DE HUMANISMO 167

mencionamos esta actitud como una estrategia de proteccién, mds que un
sentimiento de exclusién.

No obstante, todo aquel que se encuentre dispuesto al compromiso y
a la adopcién de las formas de vida de los pueblos originarios tras comple-
tar una serie de ritos, los cuales son ejercidos por los miembros de la propia
comunidad, es recibido fraternalmente como parte de sus miembros. La
confianza, la participacién y los cargos también le son conferidos, ya que el
miembro de una comunidad requiere compromisos que ayuden a la edifi-
cacién de aquélla.

Si bien es cierto que en algunas de las comunidades de los pueblos ori-
ginarios prevalece un sistema de castas, este sistema no es radical ni de un
completo dominio, sino que parece un sistema rotativo, con el cual tratan
de afianzarse caracteristicas determinadas para que sus pobladores aseguren
el mantenimiento vital.

Al mantener una organizacién por comunidades, el nimero de sus in-
tegrantes posibilita el didlogo directo y pleno; con ello se ratifica la partici-
pacién genuina de cada uno. Lograr escuchar y dialogar es complicado para
las comunidades con vasta poblacién.

Al momento de repartir los recursos, existe un flujo para cada miem-
bro. La misma confianza que gesta a las comunidades originarias lleva a la
gratitud y el apoyo desinteresado, lo cual es un factor primordial para vi-
vir en sociedad. Recordemos que lo que nos hace humanos es el proceso de
sociabilizacién, prictica altamente realizada entre las comunidades de los
pueblos originarios.

El sentimiento y la construccién moral evitan los procesos de corrup-
cién en los pueblos originarios. Sentir ese compromiso social con el otro,
como si fuera yo mismo, es el ideal aristotélico, segtin el cual en un grupo
social dominado por las relaciones de amistad resultaria innecesaria la fuerza
y el castigo. No es que dichas comunidades estén exclusas de normas, pues
desde su fundacién mantienen reglas que permiten el desarrollo de sus in-
tegrantes y la preservacién de la comunidad.

En los pueblos originarios existe un cierto funcionamiento democré-
tico. Lo reconocemos por la participacién y el compromiso moral con los
compafieros de comunidad. Preocuparse por el otro es parte de un funcio-
namiento del cuidado del otro y de la construccién del espacio publico. La
democracia requiere ese espacio para lograr la interaccién y el didlogo.

En contraste, si pensamos con estos mismos elementos al sistema capi-
talista, éste no funciona bajo un hermetismo, pues mantiene un canal abier-
to a las posibilidades y se vuelve flexible. {Todo se puede! {Todo es posible!
Es el lema del mundo capitalista. No obstante, este lema no incluye como
parte de su tautologfa la condicién de que todo es posible en tanto se cuen-
te con recurso que posibilite y materialice cada opcién.
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El capital es el eje central de este sistema. La cultura se encuentra mar-
ginada por el capital, de manera que su divisién de clases sociales se deter-
mina en funcidén de la acumulacién de éste. Asi que, en el aparente sistema
abierto, se encuentra una exclusién visible de dominio de las clases sociales
altas que son quienes mantienen una mayor acumulacién de capital.

Las clases sociales altas tienen acceso a mejores servicios, los cuales las
bajas no podrian imaginar costear. La anhelada posibilidad se rompe al tra-
tar de cubrir los costos de servicios de salud, educacién y cultura, bienes a
los que se denomina cultura general. Tal situacién deja como personas in-
cultas a quienes no pueden acceder a ella, sin reparar en que la posibilidad
es una opcion elitista.

Para cerrar este punto, observaremos que el capitalismo no mantiene
una apertura real, al mismo tiempo que tampoco se posa sobre un herme-
tismo pronunciado. Esto deja la posibilidad moribunda para que todo aquel
que cuente con el suficiente capital forme parte de su alta cultura.

Evidentemente, el capitalismo desfavorece la comunicacién dialogal e
inclusiva, puesto que es un sistema de pocos gobernantes (aquellos que man-
tienen el capital en su poder) y muchos gobernados (quienes somos piezas
reemplazables para el sistema). El didlogo se logra desde las partes dominan-
tes. Estas determinan lo que es mejor para el resto de gobernados, a quienes
después se consulta su eleccion, pero en ningiin momento se les solicita o
exige su participacion de forma creativa para la construccién social.

El capitalismo es un sistema de creacién de masas, donde se crean
elementos culturales que después son permeados como opciones para los
habitantes de un grupo social. Estos elementos culturales satisfacen inequi-
vocamente las necesidades de cada miembro, sin importar la divergencia de
contexto o temporalidad; la necesidad es creada y, de igual forma, solucio-
nada de manera genérica.

La preocupacion por satisfacer las necesidades propias se permea en la
necesidad de asegurar los recursos necesarios para la persistencia de lo pro-
pio.® Esta situacion, lejos de contribuir con los otros, nos sitiia en un en-
frentamiento con los otros. El egoismo del que ya hablibamos se encuentra
vigente y naciente en cada relacién.

Las sociedades capitalistas han generado un hastio ante la sociabilidad
humana. Continuamente se escucha a sus miembros rehusarse a la convi-
vencia con los demds. Asimismo, esta preocupacién excesiva por hacer pre-
valecer lo propio roba toda oportunidad de sociabilidad entre los habitantes.

No importa lo que se tenga que realizar con el objetivo de mantener vi-
gente lo propio. Los medios serdn siempre aceptados sélo si se cumple el fin,

¢ Como parte de lo propio, entendemos el “yo” y su extensién del “yo” en las figuras
que resuenan su familiaridad.
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aunque esto perjudique al otro. El concepto de Ozro se ha borrado y pasa a
formar parte de las palabras que sefalan lo extrafo, lo que me es ajeno, con
lo que no hay posibilidad de coincidir.

Si no se siente aprecio por lo Otro, es imposible llegar a mantener va-
lores morales que se encuentren dotados de compromiso por la comunidad
y para la creacién del espacio publico. Ante la falta de valores morales, apa-
rece como elemento cofundador la corrupcién. Si todo se trata de capital y
no importa el medio por el cual se consiga con el fin de tenerlo, la corrup-
cién pasa a ser una opcién para el trdnsito de estas sociedades.

La participacion de los miembros de las sociedades capitalistas se encuen-
tra empobrecida por la corrupcidn existente dentro de éstas. Los ciudadanos
llamados a la participacién son aquellos elegidos por la élite de los mismos
gobernantes. En ello radica su posibilidad de participacién y de accién.

Conclusiones

El capitalismo no ha logrado cumplir las promesas establecidas como parte
de un sistema politico-econdmico benévolo para la humanidad.

La humanidad ha confiado en la premisa de desarrollo humano que
vendia el capitalismo, el cual no se ha logrado concretar, dado que por el
funcionamiento de sus elementos se muestra como un sistema no humanista.

La forma de vida de los pueblos originarios se muestra como alternati-
va de organizacién politica con cabida al humanismo, ya que revela su con-
traposici6n al rapaz capitalismo y como una afirmacién de la multiplicidad
en contraste con la idea de globalizar un modo de vida.

El desarrollo de la prictica moral se encuentra mayormente realizado
dentro de las comunidades originarias, dado su sentido de companerismo
y preocupacion por sus conciudadanos. Esa forma de actuar propicia la
construccion del espacio publico y abierto a la interaccién por parte de los
miembros de la comunidad.

Dada la creacién del espacio publico desde la sociabilizacién de los in-
tegrantes de la comunidad, existe un espacio para las practicas democriti-
cas, las cuales no se sustentan en la prictica democrdtica actual, sino en una
préctica democrdtica activa, gracias al compromiso social y los valores que
se permean dentro del mismo grupo.

En contraste, en las sociedades capitalistas, el sujeto tiende a la indivi-
dualizacién y a exigir condiciones que favorecen tinicamente a su estructura
particular. No importa qué medios se empleen: lo importante es prevalecer
de cualquier manera. Tal conducta no facilita un desarrollo moral pensado
para el bien publico, y es ahi donde se activa la moralidad del oportunismo,
aquel que favorece tnicamente el beneficio individual.
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El sistema capitalista estd lejos de favorecer el humanismo, pues con
précticas dominantes fomenta la destruccién y desvalorizacién de los pue-
blos originarios, donde se resguarda la tradicién, los valores y un humanismo
que ha sido infravalorado y al que se ha negado su libertad.
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RESUMEN

ABSTRACT

PROPOSAL FOR INTERCULTURALITY IN THE
DEMOCRATIC EDUCATIONAL FRAMEWORK
OF PEREZ TAPIAS

Emanuel Cubias Ibarra *

Este ensayo tiene el propdsito de visibilizar el problema de la xenofobia
en México, el cual pasa inadvertido, a pesar de ser un pais caracterizado
por sus fuertes valores humanitarios. La xenofobia con sus multiples
variables es un fenémeno sociocultural que persiste porque se adapta a
los contextos histéricos conforme transcurren. En la actualidad, su estu-
dio es de gran importancia debido a la fuerte vinculacién intercultural
y a la globalizacién que permite conectarnos con todas las partes del
mundo, lo cual brinda inmensos beneficios, pero también constantes
peligros para los mds vulnerables. Para esta situacién, proponemos las
ideas de Pérez Tapias como el homo moralis, con el objetivo de lograr
una convivencia transcultural sostenida en la educacién democratizada.

This essay has the purpose of making visible the problem of xenophobia
in Mexico. A problem that goes unnoticed as it is a country that has
been characterized by its strong humanitarian values. Xenophobia with
its multiple variables is a sociocultural phenomenon that persists in a
way that adapts to historical contexts as they pass. Today its study is of
great importance due to the strong intercultural link and globalization
that allows us to connect with all parts of the world, providing us with
enormous benefits, but with constant dangers for the most vulnerable.
For this situation we propose the ideas of Perez Tapias for a sustained
transcultural coexistence in democratized education and homo moralis.

* Universidad Intercontinental, México.
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s bien sabido que se ha catalogado a México como un
lugar con fuertes valores humanitarios que brindan
apoyo a otros paises. Los ejemplos abundan, sin em-
bargo, hay hechos que no se mencionan y menos entre nosotros mismos, los
mexicanos, y es que cuando se trata de ayudar al territorio propio estamos
en disposicién de solidaridad. Pero esto puede cambiar al hablar de migra-
cidn, sobre todo, de paises menos desarrollados que el nuestro, es decir, cen-
tro y Sudamérica. Ahi podemos notar otro comportamiento en el mexicano.
A partir de dicha postura, ahondaremos en tres perspectivas. La primera
son los vestigios del ser humano como un ser andante, a partir de los cuales
se manifestard tanto la naturaleza de ir caminando, como la de la discrimi-
nacién o barbarie. En la segunda, ahondaremos en la significacién de xeno-
Jfobiay sus expresiones en el México actual, respecto al caso de las caravanas
migratorias que se dieron en 2018. Por tltimo, abordaremos el término barba-
rie moral del filésofo Pérez Tapias, con el cual 1) establece una problemdtica
racial y despectiva que, en lugar de minimizarse, se acentda y 2) propone
una ética democratizada y una educacidn transcultural, a fin de construir un
homo moralis abierto a la alteridad.

El hombre, un ser andante

Comenzaré el texto con una descripcién cultural y social de una conversa-
cién atemporal entre Hegel y Byung-Chul en la que hablan sobre la mezcla
entre las culturas antiguas, sobre todo, la griega:

En las lecciones sobre la filosofia de la historia universal, Hegel senala respecto
de la génesis de la cultura griega, que es sabido que los comienzos de la cultura
coinciden con la llegada de los extranjeros a Grecia. Es constitutivo del origen
de la cultura griega la llegada de los extranjeros. Los griegos conservarfan
agradecidos el recuerdo de esta llegada en su mitologfa. De aqui que Prometeo
provenga del Cducaso. El mismo pueblo griego se ha desarrollado a partir de
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una colluvies, que significa, originalmente, barro, inmundicia, mezcolanza,
desorden o barullo.!

Ambos autores confirman el tema central del ensayo, a saber, la natu-
raleza de la migracion a través del tiempo. Desde sus inicios en la historia
natural, los seres humanos se han caracterizado por ser animales que buscan
mejor clima, mejor vegetacién y la época idénea para la supervivencia; ese
hecho no nos ha privado de transformarnos y adaptarnos al entorno socio-
cultural e histérico. No obstante, tal situacién genera caos y una paradoja
al hablar de migracién, lo cual se denomina xenofobia: “Se trata de una ver-
dadera paradoja: por un lado, la globalizacién del planeta se ha incremen-
tado y por el otro, se ven aumentadas y diversificadas la descalificacion, la
agresion y la intolerancia social”.?

Aunque tratamos de reducir el fenémeno de la xenofobia al siglo en
que habitamos y al lugar especifico en el que vivimos, es importante recal-
car que este miedo a lo que denominamos ¢/ 070 es un miedo y un rechazo
que desde tiempos inmemoriales ha estado presente. Son los mismos griegos
quienes, a pesar de estar conformados por una mezcla, por ese barro que los
une, en algiin punto comienzan a sentir un desprecio por lo que denomi-
naron bdrbaros.

Los griegos —y con ello nos referimos a los varones libres— habfan incorpo-
rado muchos ritos y mitos de distintas culturas como la cretense, la asiria, la
mesopotdmica y la egipcia. Sin embargo, en este periodo estas aportaciones
fueron apropiadas por los griegos como si hubiesen sido originalmente suyas.
As, los antiguos griegos desconocieron los aportes culturales que los pueblos
que habitaban mds alld del Mar Egeo les brindaron, construyendo la certeza
de que la cultura griega era original y superior a las demds. Las otras culturas
empezaron a ser consideradas como bdrbaras y primitivas.’

A pesar de que el ser humano siempre se ha encontrado andando o en
movimiento, esta pequefia alusién a los griegos resalta las interacciones que
se pueden presentar al momento en el que las civilizaciones se territorializan
y establecen una cultura, una politica, un lenguaje y una identidad colectiva

' Byung-Chul Han, Hiperculturalidad (trad. de Florencia Gaillour), Barcelona, Herder,
2018, pp. 13, 14.

> Edgar Morales y Guadalupe Carrillo, Expresiones relevantes de la xenofobia en México
en el siglo xx y en los primeros arios del siglo xx1 [en linea], Estado de México, Universidad
Auténoma del Estado de México, p. 89, http://ri.uaemex.mx/handle/20.500.11799/57987

? Jimena Rodriguez, Diego Morales, Olivia Gall y Eugenia Iturriaga, ;Qué es y cdmo se
manifiesta la xenofobia?, México, Consejo Nacional para Prevenir la Discriminacién, 2020, p. 8.
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frente a lo extranjero, ajeno, extrano o simplemente distinto. Las personas
extranjeras nos pueden parecer “extrafias” porque hablan una lengua que no
entendemos; pueden vestir de diferente manera, comer alimentos muy dis-
tintos 0 poco comunes para nosotros; tener otras tradiciones y costumbres
de las que quizds nunca habiamos escuchado, practicar otras religiones o, en
general, no compartir nuestra forma de entender el mundo.*

Cuando hablamos de ética, politica y epistemolégicamente de migra-
cidn, realizamos una separacién entre lo uno y lo otro, entre sujeto y sujeto,
entre el nosotros y los otros, y esto ocasiona una conversacién incémoda,
por hablar lo menos posible, hasta llegar a una incomprensién mayor que
genera inconformidad y estragos en comunidades no abarcadas a una es-
tructura social.

Qué es la xenofobia

La palabra xenofobia tiene sus raices en la Grecia antigua con la palabra xe-
nos, cuyo significado es “extranjero”. En ese entonces, xenos hacia referencia a
quienes estaban fuera de la comunidad. Entendemos comunidad como unidad
social con lazos de tradicién, de memoria, de herencia y con leyendas com-
partidas.’ Por su parte, phobos significa “miedo”, e incluso “pavor” o “terror”.

La paradoja que se mencioné mds arriba se presenta desde el lugar y
tiempo donde nace la palabra xenofobia. Entre lo que Hegel menciona so-
bre el nacimiento de la sociedad griega y la etimologia de la palabra, encon-
tramos un problema que va mds alld de las letras y que tiene que ver con la
interaccion entre hombres. El problema aumenta cuando nos damos cuenta
de que esto no se acaba aqui, pues en la actualidad el hombre sigue teniendo
problemas cuando hablamos de alteridad y hospitalidad con el otro. Aunque
lo minimo seria decir respeto y tolerancia. De manera inherente, tendemos
a necesitar absorber a nuestra razdén y criterio todo aquello que no nos es fi-
cil, a fin de moldearlo a nuestro campo de entendimiento.

Los factores que dan razén de ser pueden ser multiples, desde la incom-
prensién, hasta la denigracién y el racismo.

La xenofobia suele ser percibida simplemente como el rechazo al extranjero por
parte de la poblacién de un pais. Generalmente, se piensa que tiene como tinica
manifestacién el disgusto ante los extranjeros que estdn de paso o que llegan a
vivir a una nacién provenientes de un pais vecino o de paises geogréficamente

4 Ibidem, p. 13.

> Pablo Yankelevich, Xenofobia: identidad y alteridad. Racismo y xenofobia en México
(Diplomado en linea), México, Red Integra/Seminario Universitario Interdisciplinario sobre
Racismo y Xenofobia/Consejo Nacional para Prevenir la Discriminacion, 2018.
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lejanos, pero la realidad es que se trata de un fenémeno complejo que se con-
creta de muchas maneras y adopta distintas expresiones.®

En estas pdginas, es complicado explicar todas las implicaciones de la
xenofobia y los distintos puntos de vista desde donde se observa filoséficamen-
te hablando, por lo que sélo la abordaré desde un modelo histdrico-actual.

La xenofobia en México

México se caracteriza por ser un pais solidario y apoyar a la humanidad, lle-
vando a cabo colectas, brigadas y movimientos sociales que empatizan con
paises que estdn pasando por una contingencia geoldgica, politica o social.

Un ejemplo es el asilo politico a los académicos espafioles que durante
la dictadura franquista llegaron a tierras hispdnicas, donde algunos pensa-
dores encontraron un célido refugio.” Lo mismo sucedié durante las dicta-
duras en Chile y Argentina, pues México abrié sus puertas como simbolo
de solidaridad y hospitalidad tanto a los chilenos, como a los argentinos que
lograron llegar hasta el tltimo pais en el norte hispanohablante de América.

También puedo mencionar el caso del tsunami de 2004 en Indonesia;
al respecto, en un articulo de E/ Universal se lee lo siguiente: “El pais asidti-
co destacé la solidaridad de los mexicanos, en particular de la Secretaria de
Marina Armada de México (Semar), por la ayuda humanitaria que le fue
enviada [...] para ello, el gobierno mexicano organizé la operacién Fraterni-
dad Internacional, mediante la cual la Semar envié los buques ‘Usumacinta,
‘Papaloapan’ y “Zapoteco’, de la Armada de México, con mil 480 toneladas
de ayuda humanitaria”.®

Sin embargo, no siempre sucede igual. México ha tenido participaciones
importantes dentro de la historia universal, pero cuando llega el momento
en que el otro siendo el otro —completamente ajeno a nuestras perspecti-
vas— arriba al pais, surgen actitudes xenéfobas hacia los extranjeros y los
nativos. Tal es el caso de comunidades donde existe una interaccién cotidia-
na entre autéctonos y poblacién en general; ahi se pueden dar muchos casos
de discriminacién y racismo. Cuatro de cada diez personas pertenecientes
a grupos étnicos consideran que tienen mds problemas para conseguir tra-
bajo. Estados como Baja California y Baja California Sur tienen un indice

¢ E. Morales y G. Carrillo, op. cit., p. 87.

7 Idem.

8 Notimex 'y El Universal, “Reconoce Indonesia apoyo de México tras el tsunami de
20047, El universal [en linea], 2008, https://archivo.eluniversal.com.mx/notas/476936.html
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de discriminacién de 58.6%, segtin estadisticas del Consejo Nacional para
Prevenir la Discriminacién.’

No todos los inmigrantes reciben el mismo trato por parte de la pobla-
cién mexicana. No se percibe igual a un extranjero europeo o a un estadou-
nidense que a un extranjero de origen africano, asidtico o centroamericano."

En México uno de los momentos mds memorables de xenofobia, aun-
que no se reduzca a éste, es el acontecimiento masivo de 2018 con la deno-
minada caravana migratoria centroamericana.

La xenofobia mexicana en las caravanas centroamericanas

En 2018, hubo un evento que marcé y salt6 el interés a nivel mundial sobre
el tema de la xenofobia en México: las caravanas migratorias que partieron de
Centroamérica, en su mayoria de Honduras, con destino a Estados Unidos
en busca de mayores y mejores oportunidades de una vida digna; esa vida
que se presenta como “el suefio americano”. El recorrido era de, aproxima-
damente, cinco mil kilémetros, de Honduras, hasta el norte de Tijuana.

La primera caravana cruzé la frontera sur de México el 19 de octubre [de 2018]
tres semanas después, el 10 de noviembre, arribé a Tijuana el primer grupo
de la caravana [con] un poco mds de 80 personas miembros de la comunidad
LGBTTTIQ. Al paso de los dias, fueron llegando a la ciudad cientos de personas
hasta ser miles. El gobierno municipal habilité la unidad deportiva “Benito
Judrez” como albergue, la cual tenfa capacidad para dos mil personas. Para el
28 de noviembre, ya eran mds de seis mil personas las que se encontraban en
dicho espacio.'?

Ante tal situacién, México no hizo esperar los apoyos a lo largo y ancho
del recorrido; en estados como Chiapas se auxilié a la caravana con seguri-
dad publica, viveres y vitores por parte de la comunidad, como sinénimo
de solidaridad y fraternidad ante su recorrido inicial."® No obstante, las in-
conformidades llegaron.

? J. Rodriguez, D. Morales, O. Gall y E. Iturriaga, op. ciz.

10 E. Morales y G. Carrillo, gp. cit., p. 95.

" José Valenzuela (coord.), Caminos del éxodo humano. Las caravanas de migrantes cen-
troamericanos, México, Gedisa, 2019, p. 134.

12 Gobierno de México, Caravanas migrantes de Centroamérica [en linea], México, 4 de
noviembre de 2022, https://www.colef. mx/estemes/caravanas-migrantes-de-centroamericanos/

'3 Elias Camhaji, “La caravana de migrantes. La xenofobia sale a las calles de Tijua-
na”, El Pais [en linea], México, 19 de noviembre de 2018, https://elpais.com/internacio-

nal/2018/10/21/actualidad/1540131254_334776.html

Intersticios, ano 27, nim. 59, julio-diciembre 2023, pp. 171-183



XENOFOBIA Y BARBARIE MORAL EN MEXICO 177

En el periédico E/ Pais, el articulo del 19 de noviembre de 2018 do-
cumenta que aproximadamente 300 tijuanenses salieron molestos hacia la
unidad deportiva, inconformes por la retencién de los migrantes centroa-
mericanos en la ciudad. Algunos entrevistados mostraban su molestia en
pancartas: “Hemos tomado la bandera de defender nuestra patria; estamos
en contra de invasores ilegales”; “una invasién disfrazada de migracién”; “no
mas caravanas’; “lacras”.'4

Otro érgano que contribuyd a la inconformidad fue el politico. El pri-
mer elemento que sobresale en este panorama es el periodo de transicién
entre Enrique Pefia Nieto y Andrés Manuel Lépez Obrador. Dentro de esta
desestabilizacién, los centroamericanos logran realizar su recorrido, pero
en un pais que no sélo estd en cambio administrativo, sino que también se
proclama como una nueva era, en la famosa y controversial Cuarta trans-
formacién. En ese contexto, y aunque Lépez Obrador mantenia una pro-
mesa de fraternidad y apertura, el problema vino en seguida al ser el patio
trasero de los intereses de Estados Unidos. El presidente en turno, Donald
Trump fue tajante en su postura sobre la inmigracién, de la que destacan
dos acontecimientos: la amenaza de aranceles hasta 25% al pais mexicano
y el desplazamiento de tropas militares de hasta 5 200 miembros en la zona
fronteriza mds vulnerable entre Estados Unidos y México;' a esto se agre-
gan los movimientos civiles que fortalecieron las fronteras con su presencia
e inconformidad.

Donald Trump dio este jueves un paso més alld en su tensa relacién con México
y la batalla contra la inmigracién irregular y anuncié un arancel de 5% en
todos los productos importados del pais vecino a partir del 10 de junio. Este
gravamen, dijo, ird aumentando gradualmente —hasta 25%— mientras no
perciba una mejora en el control sin papeles, un asunto que el presidente de
Estados Unidos ya recriminé [durante el] Gobierno de Enrique Pefia Nieto y
ahora en el de Andrés Manuel Lépez Obrador.'

Ahora bien, que México se haya visto envuelto en semejante descon-
tento no hace del pais una zona que politicamente haya abierto las puertas
a la caravana centroamericana para una posibilidad de instancia en nuestro

4 Idem.

"5 Joan Faus, “Trump envia 5 200 soldados a la frontera ante el avance de la caravana
migratoria’, E/ Pais [en linea], Washington, 31 de octubre de 2018, https://elpais.com/
internacional/2018/10/29/estados_unidos/1540833208_045829.html

¢ Amanda Mars, Pablo Ximénez de Sandoval e Ignacio Fariza, “Trump anuncia un
arancel general del 5% a México como castigo por la inmigracidn irregular”, E/ Pais [en
linea], Washington, 31 de mayo de 2019, https://elpais.com/internacional/2019/05/31/
estados_unidos/1559256743_016777.html
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territorio. Debido a los acontecimientos gestados por la denominada inmi-
gracion irregular de las caravanas, las politicas migratorias han cambiado, ex-
poniendo un corte de militarizacidn y, en consecuencia, un despliegue de la
Guardia Nacional en las fronteras del sur del pais.

La politica migratoria mexicana ha experimentado un proceso de militarizacién,
que es verificable a partir de tres elementos: 1) la intervencién de la Guardia
Nacional en la ejecucién de la politica migratoria con fundamento en la
ley que regula a esta corporacién y que excede a la Ley de la Policia Federal,
la cual fue suprimida con la creacién de la propia Guardia Nacional; 2) la
asuncién del control migratorio por parte de las Fuerzas Armadas, incluyendo
el incremento del despliegue de elementos castrenses en cruces fronterizos; y 3)
la colocacién de militares y exmilitares en puestos clave del Instituto Nacional
de Migracién."”

Ante dicho contexto, las politicas migratorias han conjugado una serie
de actos racistas, xen6fobos y discriminatorios ante las comunidades centroa-
mericanas, tales como el uso excesivo de fuerza, violencia contra las mujeres
o la eliminacién de los derechos humanos en personas con documentacién
en regla para transitar por el pais.'

Aunado a ello, estdn las leyes migratorias que México ha tenido des-
de la primera ley de migracién, promulgada en 2008. En ella encontramos
problemas como la subordinacién del respeto a los derechos humanos, a la
preservacién de la seguridad nacional y a la soberania, lo que perpetda el
enfoque criminalizador de la migracién, el sostenimiento de un control
policiaco de los flujos migratorios, la omision de elementos de la Convencién
Internacional sobre la Proteccion de los Derechos de todos los Trabajadores
Migratorios y sus Familiares —suscrita por México desde 2003—, asi como
la exclusién del ofrecimiento de una visa de trdnsito que, de facto, eliminé la
categoria de migrante en trinsito (o transmigrante), lo cual hizo que esta po-
blacién quedara invisibilizada y vulnerable."

Ninguno de esos aspectos figura en el consciente colectivo, sino que son
realizaciones que parecen ser justificadas como defensa de la nacién, la cultu-
ray la identidad de un pais en el cual, desde diversos dngulos, se puede ver
como una esteganografia, como un dolor producto de diversas invasiones,

17 Alicia Moncada y Eduardo Rojas, Bajo la bota. Militarizacién de la politica migratoria
en Meéxico [en linea], México, Fundacién para la Justicia y el Estado Democrético de Derecho,
2022, p. 8, https://sinfronteras.org.mx/wp-content/uploads/2020/02/Informe-Bajo-la-
Bota_240522.pdf

8 Idem.

¥ J. Rodriguez, D. Morales, O. Gall y E. Tturriaga, op. ciz.
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de una historia donde la constante es el sometimiento de sus habitantes al
pais que se vende y ante el cual pierde o subyuga por intereses que no pare-
cen ser en beneficio de la poblacién. Empero, esto parece acrecentar que el
mexicano voltee la cara hacia lo que puede considerar inferior, a fin de llevar
a cabo los mismos actos despreciables, como si el complejo de inferioridad
del que habla Samuel Ramos fuera cierto y ya no sélo se somatizara a las
mujeres, sino a todo aquello que para el mexicano valga menos. Esto es lo
que los griegos hicieron al denominar a los extranjeros bdrbaros o primitivos.

La barbarie moral

sQué podemos decir del comportamiento del mexicano desde sus esferas
sociales y politicas en cuanto se enfrenta al otro? ;Acaso se justifica que el
mexicano trate de defender su tierra de esa manera? ;No existe ninguna via
en la que sea posible generar una formacién de convivio con el otro?

Los fendmenos de racismo y xenofobia que cobran cada vez més fuerza
en las sociedades occidentales son el sintoma de que la “enfermedad” llama-
da barbarie no estd erradicada del todo.?® En su ensayo sobre la barbarie, Pé-
rez Tapias realiza un andlisis exhaustivo de las repercusiones que hay cuando
un grupo de personas cataloga a otro como bdrbaro; el motivo puede ser cual-
quiera de los mencionados. Lo importante en este punto de la investigacién
es virar al puerto que nos lleva Pérez Tapias, a las consecuencias que implica
un comportamiento bajo una discriminacién, marginacién o eliminacién
de los derechos humanos o, en algunos casos, de las garantias individuales.

Podemos ser la civilizacién mds avanzada en cuestiones cientificas, so-
ciales y politicas o ser un pais que popularmente se denomine primermun-
dista, que ha logrado regular su indice de natalidad y mortalidad, y estar
preparado para eventos catastréficos como una pandemia. Sin embargo, si
nuestro pais niega al otro como ser humano, estamos ante una barbarie que
subyuga y somete. Aqui es importante reconocer que dicho comportamien-
to o actitud concibe relaciones interpersonales deshumanizantes que van en
contra de lo que el mismo Kant postulaba en su imperativo categérico al
expresar un trato teleolégico hacia el hombre. Habrd barbarie donde haya
un trato zzhumano que deshumaniza, trato inhumano hacia el 070, que le
niega su dignidad humana y que deshumaniza, también, al que lo inflige.”’
Por su parte, aunque la barbarie se ha mantenido en la historia de la huma-
nidad y ha ocasionado multiples actos violentos —como las invasiones en

2 José Antonio Pérez Tapias, “Humanidad y barbarie. De la ‘barbarie cultural’ a la
‘barbarie moral”, Gazeta de Antropologia [en linea], Universidad de Granada, Granada, 1993,
p- 2, hetps://www.ugt.es/-pwlac/G10_04JoseAntonio_Perez_Pérez Tapias.pdf

2 Jbidem, p. 12.
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Africa, América y Asia y los actos bélicos en una supuesta defensa para la
implantacién de un sistema politico-democrético y una economia liberal a
paises de medio oriente, como el caso de Estados Unidos en Afganistdn—,
esta situacién se ha transformado a lo largo del tiempo y ha tenido justifi-
cantes de todo tipo para implantarse en nuestras relaciones interculturales.

Reduciremos el tipo de barbarie a la que nosotros nos referimos al cor-
te moral; esa barbarie que hace barbaro, no aquel que no entra en un pa-
rdmetro establecido de “civilizacién”, sino aquel que, ademds de devaluar,
deshumaniza, hiere y fractura las distintas culturas que no encajan con la
comprensién y entendimiento de aquellos que se dicen ser civilizados y que,
en razén de la razén y por medio de la irracionalidad bélica, pretenden im-
poner su cultura a los otros. Si la barbarie cultural se referia a la humanidad
(injustamente) devaluada del ozro, la barbarie moral se refiere a la deshuma-
nizacién de quien no trata al otro con el respeto que su humanidad exige.**

La moral transcultural y la ética democratizada

Como se menciond al principio del texto, el hombre connaturalmente es
andante y por desgracia hasta el dia de hoy los problemas persisten, porque
no se ha logrado una convivencia sostenida entre las culturas. Si se ha habla-
do de la multiculturalidad y no cabe duda que estd presente, ejemplo de ello
son los fenémenos migratorios o turisticos, donde hay nativos con diferen-
cias culturales que, a pesar de ser hijos de la misma tierra, a menudo tienen
conflictos porque ni politica ni moralmente se ha realizado un acto de con-
ciencia en el que perpetiien acciones comunicativas de beneficios bilaterales.

Para esta valoracién comunicativa, Herndndez Sacristdn parte de la idea
de que en realidad las diferencias entre culturas no tienen que ver con con-
notaciones sustanciales en el modo de vivir, sino Gnicamente son de alcance
normativo. Lo que planteamos es que las culturas no difieren sustancialmente
en lo que se refiere al tipo de valores que debemos poner en juego para ha-
cer posible la construccién de lo social-individual, sino, mds bien, en lo que
se refiere al diferente alcance normativo que se asigna a dichos valores.” La
teoria que marca el autor se recoge de las propuestas hechas por las retéricas
de continuidad y discontinuidad de Kenneth Burke.

Ante esta premisa, la retérica de continuidad y discontinuidad sos-
tiene que existe una serie de principios o valores que, siendo antagénicos
—pero no por eso incompatibles—, en las sociedades y las culturas presentan

2 Idem.

% Carlos Herndndez, “Interculturalidad, transculturalidad y valores de la accién comu-
nicativa’, ponencia Estrategias del decir y valores culturales en debate, Congreso Internacional:
Andlisis del discurso: Lengua, cultura, valores, Pamplona, 2002, p. 2.
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rasgos distintivos que esencialmente no los hacen diferentes. Esto hace ver los
valores culturales como un tipo de norma genérica rectora o evaluadora de la
conducta social, aunque no por eso determinante. Ejemplo de ello puede ser
la funcién supletoria de lo cultural que, en algunos casos, suspende el ezhos,
el cual en situaciones limite pone en peligro incluso a la misma civilizacién.

Vista asi la dindmica social, la postura de Herndndez Sacristdn es que el
principio de entendimiento intercultural podria sostener una transcultura-
lidad donde las concepciones bdsicas de las relaciones sociales presentan un
trasunto y, al mismo tiempo, son reforzadas por determinadas caracteristi-
cas de las praxis conversacionales o, en general, comunicativas.” Es ante la
concepcién de transculturalidad que la armonizacién intercultural propone
comportamientos éticos que inicialmente sostendrian dimensiones paidéti-
cas y creativas para una formacién social mds sélida y civilizatoria, mitigan-
do asi conductas racistas y xendfobas.

En ese sentido paidético y creativo, Pérez Tapias considera que la edu-
cacién intercultural y la moral democratizada consolidan una transforma-
cién en las dindmicas sociales, donde, a finalidad del autor, se promulga una
busqueda humanista.

En principio, la educacién se ha desarrollado como formacién mono-
culturalista, siempre contrastando la convivencia real intercultural. Factores
como el nacionalismo y el poder de identidad cultural terminan germinan-
do en la percepcién y conducta colectiva, donde los choques de civiliza-
ciones se pueden ver fraguados al llevarse a cabo, dando por entendido un
desdefo hacia las personas que catalogamos simplemente como otros (tér-
mino poderosamente fictico al denominarlo asi, dando una alteridad que
enriquece o aporta).

La postura de la educacién intercultural pretende establecer una forma-
cién de actitudes que logren reivindicar los derechos humanos hacia aquellos
a los que se les quita, ya sea por medio de comentarios xenofébicos, racistas
o discriminatorios. Dicha educacién se mantiene como punto intermedio
entre didlogos y relaciones y entre el sistema macrocésmico social y micro-
c6ésmico escolar.”

Para Pérez Tapias, la educacién intercultural estd consolidada como
una educacién de cardcter democratico radical, donde la dindmica ética se
mantiene debido al reconocimiento reciproco, la dignidad humana y el dii-
logo como condiciones ético-politicas de la humanizacién para los valores
de una vida digna.

2 Idem.

» J. A. Pérez Tapias, “Una escuela para el mestizaje: educacién intercultural
en la época de la globalizacién”, Aldea Mundo [en linea], Universidad de los Andes,
Téchira, 2000, pp. 34-43, https://www.redalyc.org/pdf/543/54300805.pdf
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Los puntos de fuga ante la transformacién educativa se recorren me-
diante dos aspectos. Por un lado, tenemos esta educacién democratizada que
forma el cardcter de reciprocidad mediante un nicleo fundamental ético en
el que la tolerancia, la solidaridad, la responsabilidad y la participacién ciu-
dadana la fomentan. Por otro, el término homo moralis consigue entrelazar
los fundamentos éticos con la politica democratica. Al respecto, Pérez Ta-
pias comenta: “El valor de la democracia no se limita a la instrumentalidad
de un proceder ‘civilizado’ para articular un eficiente equilibrio de poderes
y para abordar, desde un marco de poder politico suficientemente legitima-
do, la resolucién de conflictos [politicos], la toma de decisiones que afectan
a la colectividad y el control de su ejecucidn, sino que, ademds, supone un
valor ético en si misma”. %

La formacién educativa vinculada en un encuadre intercultural con una
moral de cardcter democratizador encuentra la esperanza que profesa Pérez
Tapias para una dindmica social, donde la interculturalidad o transcultura-
lidad se lleva més alld de lo que el multiculturalismo manifiesta. “Una moral
democrdtica estriba en promover, desde la apoyatura en las actitudes de los
individuos en que arraigan sus propias opciones morales, el reconocimiento
y vigencia, politicamente mediados, de la eticidad democrdtica cayo minimo
es necesario asegurar institucionalmente para que el ordenamiento social y
la dindmica politica respondan al ‘principio de justicia”.”

Este proceso educativo y democrético no pretende realizar una inclu-
sién de las civilizaciones ajenas, como la caravana migratoria centroameri-
cana en México. Por el contrario, busca una relacién donde los valores de
accién comunicativa desprendan una convivencia alterna en la que, ademds
de aceptar las migraciones, se abran espacios en los que se dejen ser para
que esa confluencia de la que hablaba Hegel, ese colluvies, del que nacié la
Grecia antigua, vuelva a resurgir y sea la mezcla del barro que hace al hom-
bre un ser andante. En pocas palabras, hablamos de ser-con-el-otro en un
estado de paz y respetuosa diversidad cultural.

Conclusién
Debemos reconocer y concientizar que la discriminacién y la xenofobia en

México si suceden. Nosotros no somos los tinicos afectados por ese fenéme-
no social, sino que también somos afectadores en esta barbarie moral contra

% J. A. Pérez Tapias, “El homo Moralis y su ciudadanfa democritica. A propésito de
la corrupcién: Democracia y moral en perspectiva antropolégica’, Gazeta de Antropologia
[en linea], Universidad de Granada, Granada, 1995, p. 9, https://www.ugr.es/-pwlac/
G11_05JoseAntonio_Perez_Pérez Tapias.pdf

Y Ibidem, p. 14.
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otros paises e individuos que, por razones de fuerza mayor, tuvieron
que transitar por nuestro amado suelo. Es verdad que existen complicaciones
cuando un nimero tan grande de personas como el de la caravana centro-
americana llega al territorio, sobre todo, en lo que se refiere al empleo y cai-
da de la moneda nacional, cuestiones que pueden llegar a una precariedad.
No obstante, nuestro trato hacia los inmigrantes refleja una incapacidad de
tratar con tales acontecimientos y refleja una barbarie moral donde la inte-
raccion denigra a la humanidad, en general.

Nuestra habilidad de accién comunicativa y de racionalizacién dialégica
fomentadas desde una educacién democratizada es indispensable para abrir
un didlogo cuyo objetivo es la aceptacién del otro, del ajeno y del aparente-
mente distinto que “invade”. En eso estriba nuestra verdadera progresién y
evolucién humana, ése es el fin moral de la globalizacién: permitir las tran-
sacciones de libre mercado y las politicas econdmicas, pero, mds importan-
te es la desterritorializacién de conceptos como nacidn, patria'y justicia para
fomentar una politica publica que abra sus puertas al mundo.
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LA BELLEZA DEL OLVIDO EN
LA ERA POSMODERNA

ResuMEN

THE BEAUTY OF THE POSTMODERN OBLIVION

Irel Penélope Quezada“

La critica al ideal de progreso en el posmodernismo se realiza desde la
incertidumbre de la vida diaria, donde la calidad de humanidad se cues-
tiona con frecuencia, mientras que la calidad de barbarie es la que, para
muchos, describe mejor la realidad. Las lecciones aprendidas durante
el desarrollo de las guerras mundiales y en los momentos posteriores
a ellas parecen estar protegidas por el manto del olvido propio de la
caracteristica global de la generacién posmoderna: la indiferencia. El
planteamiento geopolitico actual suma a la incertidumbre que todos
experimentamos, la critica a la democracia, el liberalismo y otras con-
figuraciones politicas y sociales que invaden nuestra realidad en todo
momento. El papel de la sociedad de la informacién, con su capacidad
de alcance mundial, pretende contar una historia cuya calidad resida
no en la honestidad periodistica, sino en la facilidad para su propaga-
cién en medios oficiales. Una vez mds, la amenaza del futuro se hace
presente; la tecnologfa, a su vez, se suma a la escena un tanto dantesca
con la finalidad de aliviar, sin embargo, el alivio se cuestiona desde que
la certeza del rol humano también se ve amenazado por el progreso
tecnolégico.

La indiferencia se hace presente como una manera de sobrellevar la
realidad, de tolerarla y asi asegurar la sobrevivencia. Pero la sobreviven-
cia es la cuestidn que ha de ser sometida a andlisis, ;c6mo sobrevivir en
un ambiente de amenaza constante donde el miedo y la incertidumbre
son el capitdn del barco llamado vida? ;Acaso es el olvido necesario para
llegar a un puerto de més certidumbre?

" Instituto Intercontinental de Misionologfa, Universidad Intercontinental, México.
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AsstracT  The criticism of the ideal of progress in postmodernism, is made from the
uncertainty of daily life, where the quality of humanity is questioned
on a regular basis while the quality of barbarism is what, for many, best
describes reality. The lessons learned in the development of the World
Wars and in the times after them, seem to be protected by the cloak of
oblivion that is typical of the global characteristic of the postmodern
generation: indifference. The current geopolitical approach adds to the
uncertainty that we all experience, criticism of democracy, liberalism
and other political and social configurations invade our reality at all
times. The role of the information society, with its capability to reach
the whole world, seeks to tell a story whose quality resides not in jour-
nalistic honesty but in the ease with which it can be spread through
official media. Once again, the threat of the future is made present,
technology in turn adds to the somewhat dantesque scene to provide
relief, however, relief is also questioned since the certainty of the human
role is also threatened by technological progress.

Indifference is present as a way of coping with reality, of tolerating
itand thus ensuring survival. However, survival is the question that must
be submitted to analysis, how to survive in an environment of constant
threat where fear and uncertainty are the captain of the ship called life?
Is oblivion necessary to reach a port with more certainty?

PALABRAS CLAVE
Posmodernidad, progreso, humanidad, barbarie, neurociencia, educacién, olvido

KEywoRDS
Postmodernity, progress, humanity, barbarism, neuroscience, education, oblivion

n 1932, Einstein le escribia una carta al reconocido
neurdlogo austriaco, padre del psicoandlisis, Sigmund
Freud, donde le cuestionaba sobre la tendiente ne-
cesidad innata y propia del hombre al odio y la destruccion contenida en la
guerra. Esta carta escrita por el cientifico de mayor crédito del siglo xx, se
edité bajo el nombre ;Por qué la guerra? Ahi, denotando el interés propio

! Sigmund Freud, “;Por qué la guerra? Sigmund Freud escribe a Albert Einstein”, Correo de

la Unesco, un solo mundo, voces miiltiples [en linea], s. ., 1993, https://es.unesco.org/courier/
marzo-1993/que-guerra-sigmund-freud-escribe-albert-cinstein#: - :text=S%C3%B310%20
es%20posible%20evitar%20con,dotarla%20de%20la%20fuerza%20apropiada
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de Einstein por realizar un juicio critico sobre los conflictos armados de
cualquier indole (en un momento donde los adelantos cientificos se
encontraban con la posibilidad de vestir la amenaza con colores nucleares),
se preguntaba sobre la tendencia del hombre hacia las guerras, la violencia,
el poder y todas esas condiciones producto del conflicto. Su curiosidad ra-
dicaba en la tan interesante relacién simbiética del binomio fascinacion vs.
repudio con el que el hombre confronta estas realidades que terminan por
plasmarse en la historia de la humanidad bajo un formato capaz de captu-
rar nuestra atencién en cualquier momento y que, con el tiempo, acaba por
volverse un producto cultural: una pelicula hollywoodense, una tira comica
en el peridédico o un meme en las redes sociales.

Los conflictos bélicos atraen nuestra retina y la hacen cautiva de histo-
rias que muestran héroes y villanos, democracia y tirania, civilizacion y bar-
barie, todo entremezclado en una suculenta paleta de dominio y violencia
tan hermosamente seductora que, como ilustra el padre del psicoanilisis en
la misiva dirigida a Einstein, “la intervencién del arma senala el momen-
to en que la supremacia intelectual comienza a sustituir a la fuerza bruta”.
Bajo esta premisa todo tiene sentido en el mundo actual tan guiado por el
método; un conocimiento empirico de los hechos nacido desde la intelec-
tualidad se sublima como conocimiento, tan pronto la mente descubre de
qué manera darle forma fisica, tal como una produccién individual de un
sistema u organismo. Asi que estas palabras dirigidas a Einstein instruyen
en la conciencia del hombre y su historia no sélo la necesidad de conflicto,
sino su irremediable inclinacién hacia él.

En una busqueda por la esencia heideggeriana, el conflicto es el ser-uten-
silio, donde el utensilio recae en la wutilidad y en la plenitud de una manera
de ser esencial de éste: su fiabilidad. La fiabilidad en la guerra, esa confianza
en la que el conflicto es necesario para perpetuar la especie es lo que se ha
puesto en duda: jen qué momento pasamos de bdrbaros a civilizados? Es la
cuestion propia de andlisis, pero es mds importante plantear si hay un vice-
versa en la cuestién y si es posible salir airosos de ello.

De modo que el presente ensayo tiene como finalidad realizar un breve
andlisis de las caracteristicas de la sociedad posmoderna, donde, al partir de
la perspectiva de su integracién multicultural, podamos realizar un acerca-
miento a/ progreso (o la regresién) social y cultural, asi como al rol que juega
la sociedad de la informacién en la integracién de ésta para, finalmente, lle-
gar a la propuesta educativa para la sociedad posmoderna. Con ello, trataré
de valorar la relacién que la sociedad mantiene con el otro, la relacién del
individuo con el individuo y su relacién con el modelo educativo para tra-
tar de contestar la pregunta propuesta por Pérez Tapias: jcdmo educar y que
transmitir? Retomaré la herramienta que ha brindado la ciencia: neurocien-
cia, la cual podria jugar un papel mucho miés activo en el aula, pues ha sido
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rebasada por la educacién posmoderna tan multicultural y tan sobrepasada
de informacidn y recursos tecnoldgicos que han dejado de lado los recursos
propios de la humanidad.

El posmodernismo: de los civilizados a los barbaros posmodernos

Segtin Bauman, la modernidad actual se caracteriza por ser una sociedad li-
quida, una construccién discursiva donde el todo estd plasmado en lo vold-
til, sin forma sélida o fija para establecer las relaciones entre los individuos.
Entonces, se trata de un campo minado, en el cual el pan de cada dia es
cuestionar a la autoridad, por lo cual se sostiene que elegir cuidadosamente
una teoria por encima de otra es el arduo resultado de decisiones subjetivas
para las que la justificacién racional u objetiva no es necesaria.

El posmodernismo, a diferencia de la modernidad, pone en entredicho
al progreso, pues éste ha dejado de ser incuestionable. Después de la Prime-
ra Guerra Mundial, la ambicién hegeménica de Estados Unidos dejé claro
que la regla del juego mds importante es el progreso a costa de todos y de
todo. El orden mundial cambi significativamente: se aprecié el valor de las
comunicaciones, lo cual permiti6 el progreso tecnoldgico; se incrementé el
interés en ramas de la ciencia, como la fisica y la quimica, de modo que abri6
paso a la fisién nuclear; hubo un interés por consolidar a la potencia ameri-
cana sobre el dramdtico descenso de la riqueza de los estados europeos, por
lo que se afirmaron las fronteras americanas para que Estados Unidos salie-
ra fortalecido de la Primera Guerra Mundial. En pocas palabras, esta guerra
result de una utilidad imprescindible para centrifugar el orden mundial.

Lo que sucederia después ya no seria efecto de un proceso de centrifuga-
cién controlado, sino una total evaporacidn, una persecucién, un exterminio
y holocausto sistemdtico donde, en palabras del filésofo americano Noam
Chomsky, “los inocentes pagaron con sus vidas, mientras que los villanos
pasaron a la historia”.? Ese momento edificé el futuro, un futuro que se ha-
bia planeado desde el ideal del progreso. Se traté de un exterminio masivo
producto de este proceso de la “vida moderna”, donde el progreso se enfocd
en lo moderno de la ecuacién y la barbarie en la vida.

Al finalizar ese sangriento episodio, que dejé una herida sin precedentes
en la humanidad, los miembros de la Escuela de Francfort no pudieron evi-
tar sucumbir ante el suceso. Alemania —quien fuera hogar para los teéricos
de la modernidad— habia hecho hasta lo imposible para silenciar la inves-
tigacion sobre los origenes del fascismo, el problema del poder autoritario,

2 40% de la poblacién alemana se eliminé en una sola guerra. Cf: Noam Chomsky,

“Injusticia infinita. La nueva guerra contra el terror”, La Jornada [en linea], 7 de noviembre
de 2001, http://www.jornada.unam.mx/2001/11/07/per-nota.html
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la idea del prejuicio, los movimientos de masa y, por supuesto, la critica del
capitalismo tipico de la intelectualidad alemana. Muchos fueron capaces de
exiliarse; otros, como Walter Benjamin, serfan victimas del terror implan-
tado por el acoso nazi.

:Qué se habia perdido? Al final, la riqueza es una situacién relativa:
la bolsa sube como también baja,’ la importancia de las ciudades oscila
entre la relacién politica o la facilidad de comercio con sus vecinos, los mo-
numentos crecen y algunos son victimas de algin desastre, nada cambia y
todo queda, pero lo que se perdi6 en ese cruento episodio fue una irrempla-
zable cantidad y calidad de humanidad. El terror no sélo se propagé entre
los enemigos, sino también dentro del corazén de todos los que atestigua-
ron de una manera u otra la frialdad con que se decidié combatir la Segunda
Guerra Mundial, que empezé con un ideal de progreso y terminé en el limite
entre la barbarie y el salvajismo.

Como Pérez Tapias comparte en su interesante ensayo “Humanidad
y barbarie”, ninguna cultura, ninguna colectividad, es decir, nadie estd va-
cunado contra la barbarie. El autor del ensayo confronta el tema como si la
barbarie fuera algo que se adquiere, de lo cual bajo ciertas condiciones nos
pudiéramos liberar. En su andlisis de la palabra, enlaza el término bdrbaro
con diferentes connotaciones negativas adquiridas desde la cultura, pues en
ésta identificamos al 070 y s6lo entonces al nos/otros, y lo decimos asi “nos-
-otros” como si la identificacién del o#ro nos diera una clave para delinear
nuestra identidad a partir de lo que identificamos como ajeno, como exterior
a nuestro inocente autoconcepto. De hecho, le llamamos inocente porque
habria que preguntar si nos hemos tomado tiempo para explorar quiénes
somos o si s6lo se fomenta este pensamiento por medio del prejuicio y de
lo que éste nos muestra como lo que no-somos.

En el mundo humano, en lo que tiene que ver con lo esencialmente hu-
mano, no se llega atn al progreso. El posmodernismo estd cargado de incer-
tidumbre, factor que sacude los procesos adaptativos del hombre a tal punto
que le toma tiempo lograr una homeostasis entre el sistema receptor y efector
del que habla Cassirer: la capacidad de recibir estimulos externos y la capa-
cidad de darles respuesta. Como sociedad, estamos rebasados.

> Mientras preparo este ensayo, el joven billonario de las criptomonedas, Sam Bankman-
Fried —que en repetidas ocasiones habia mostrado intencién de donar toda su fortuna debido
a sus ideales minimalistas y su filosofia de altruismo efectivo—, ha perdido toda su fortuna
en el mercado financiero en un solo dfa debido a la crisis de liquidez que atraviesa el cambio
de criptomonedas. Vid. Birbara Distéfano, “ceo de FTX en aprietos: Sam Bankman-Fried
pierde su fortuna en un dia”, Criptonoticias [en linea], s. l., 2022, https://www.criptonoticias.
com/mercados/ceo-ftx-aprietos-sam-bankman-fried-pierde-fortuna-dia/
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En el ensayo, el fildsofo Pérez Tapias produce una clara distincién entre
“salvaje” y “bdrbaro”, muy al estilo del antropélogo de la evolucién Lewis
Henry Morgan. En ella recuerda que salvaje es aquel que ha utilizado los
recursos naturales y creado su propia tecnologia como la alfarerfa para trans-
formar la materia prima, sin embargo, no ha llegado atn al alfabeto foné-
tico: pértico del estado de civilizacién.* Por su parte, el bdrbaro es el otro
no-civilizado, pero que con ayuda del lenguaje y el poder del acuerdo transita
hacia la civilizacién como organizacién social y politica.

Al final del dia, el lenguaje es clave: categoriza, ordena, prioriza y es ca-
paz de crear realidad. Para Gadamer, el lenguaje es el hilo conductor para el
desarrollo de la ontologia hermenéutica, pero los lenguajes no son perfectos,
no pertenecen a la dimensién fisica —aunque su impacto es claro y evidente
en ella— y en el universo simbdlico no se garantiza univocidad alguna. Sin
embargo, el lenguaje carga el peso de la civilizacidn, lo cual se ilustra con
el pasaje biblico de la Torre de Babel: en el momento en que Dios confun-
dié los lenguajes, la realidad del objeto se dio por terminado; no fue posible
hallar consenso ni continuar con la obra.

La pregunta que engloba la cuestion es si en la posmodernidad el lengua-
je evoluciona o retrocede. En otras palabras, hemos visto que el hombre ha
desarrollado diferentes tipos de lenguajes para entablar una comunicacién
con los ordenadores y la inteligencia artificial, donde la programacién com-
putacional no trata sélo de la escritura de cédigos, sino del razonamiento
que subyace del cédigo: las instrucciones que crean realidad. Pero, en lo esen-
cialmente humano, hay cuestiones sin resolver que tienen que ver directa-
mente con el lenguaje y las habilidades propiamente humanas que también
pertenecen a la dimensién simbélica de lo esencialmente humano, aunque
no porque son esenciales son innatas; estoy hablando del desarrollo de la
empatia como el puente que une lo uno con lo otro.

Como ya mencioné, una caracteristica esencial del posmodernismo es
su desconfianza en el progreso, ese estado permanente del término que acufia
Pérez Tapias como inseguricracia, donde se desarrolla la sociedad, aunado al
constante y rdpido cambio y a la total indiferencia que esto les produce a sus
miembros y en el que su involucramiento con los efectos sociales, culturales
y politicos se encuentra siempre al alcance de un clic desde su dispositivo moé-
vil. Asi, ha quedado atrés el problema existencial de la intelectualidad, donde
el problema radicaba en el nimero de problemdlogos discutiendo una situa-
cién de impacto general, ya que en ese momento se requerian solucionélo-
gos. Sin embargo, es caracteristica del posmodernismo el creciente aumento
de indiferencidlogos con especialidad en abarcar “todos” los problemas que el

4 José Antonio Pérez Tapias, “Humanidad y barbarie. De la ‘barbarie cultural’ a la

‘barbarie moral’”, Gazeta de Antropologia, Universidad de Granada, Granada, 1993, p. 77.
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algoritmo de sus soffwares les presente desde el dedo que apunta la flecha de
“siguiente”. La barbarie posmoderna es justo aquella que no ha perfeccionado
la habilidad de mejorar el lenguaje emotivo; que es esencia de lo humanos;
que ha decidido cortar puentes tanto en lo macro (entendido como nues-
tra relacién con lo otro), como con lo micro (entendido como la relacién
con nosotros mismos), siendo incapaces de entablar empatia ni proyectos
de construccién social, como el consenso.

Retos de la sociedad posmoderna: retroceso del progreso

Ante toda la destruccién, recordar la guerra como un infierno no ha sido
el objetivo de ningin exitoso filme hollywoodense. Al contrario, esta arma
predilecta que ha utilizado Estados Unidos para asegurar su hegemonia nos
recordaba en cada historia que la guerra es desastrosa, pero a la vez hermosa,
que, si bien es cierto que fue un infierno, también fue bello. Cada largome-
traje rescataba los valores morales esenciales de los humanos; el momento
culminante siempre fue la salvacién de algunos por los héroes del momen-
to representantes de la justicia y la libertad, pacifistas, en todo caso. En el
argot psicoanalitico, estas historias ilustraban con gran precisién cémo la
pasion erdtica vencia sobre la pulsion destructora.

A partir de la pérdida de calidad humana, producto de la Segunda Guer-
ra Mundial, fue interés de las potencias ganadoras reemplazar lo perdido,
pues no se podia ofrecer ninguna pildora para el olvido como un esfuerzo
para continuar adelante, para ser guiados por e/ progreso; pero nadie puede
dar lo que no tiene y en manos de esta nueva potencia no se podia dispo-
ner de humanidad para remplazar la pérdida. En su lugar, Estados Unidos
escuch selectivamente la propuesta que hiciera Einstein en 1932: “Sélo es
posible evitar con toda seguridad la guerra si los hombres convienen en ins-
tituir un poder central y someterse a sus decisiones en todos los conflictos
de intereses. En ese caso, es indispensable cumplir dos condiciones: crear
una instancia suprema de esa indole y dotarla de la fuerza apropiada. Sin la
segunda, la primera carece de utilidad.”

Entonces, decidi6 actuar o, mejor dicho, comenzar a actuar para ofrecer
una promesa: la garantia de que se haria “todo” por mantener la paz, creando,
en 1946, la Organizacién de las Naciones Unidas (oNU) y, por medio de
ella, la Corte Internacional de Justicia; la Corte Mundial, y el Consejo
de Seguridad, publicando en 1948 la Declaracién Universal de los Derechos
Humanos, que es la respuesta de repudio mundial ante la barbarie vivida
durante la guerra. Con este documento se reconocian los derechos humanos
como la base de la libertad, la justicia y la paz.

5

Sigmund Freud, op. ciz.
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Con el tiempo, Estados Unidos se asegurd de tejer organismos inter-
nacionales ademds de la oNU, como la Organizacién Mundial de la Salud,
oMs (1948), la Organizacién del Tratado del Adédntico Norte, otan (1949)
y la Organizacién Mundial del Comercio, omc (1995), de tal manera que no
se contradijera con el ideal de progreso que extendiera la hegemonia ame-
ricana a todo el mundo.

No conformes con incumplir el compromiso de dotar a la instancia su-
prema con la fuerza necesaria, se crearon otras instituciones no oficiales vy,
por tanto, antidemocrdticas, como el Eurogrupo y el Consejo Europeo® que
a pesar de representar a los gobiernos europeos lo hacen tnicamente con
una persona juridica que se retne con diez formaciones diferentes, todo se-
gln el asunto a tratar; sin embargo, nadie los elige: las decisiones las toman
grupos no electos. Acerca de estos instrumentos antidemocrdticos, Thomas
Piketty, economista francés especialista en desigualdad econémica, propone
organizar la gobernanza en Europa por medio de un Tratado de Democra-
tizacién llamado 7-Dem,’” para que ningtin pais pueda bloquear a otro que
desee avanzar. El debate radica en cémo se plantea.

Mijail Gorbachov dio su tltimo respiro en agosto de 2022 en Moscu.®?
Este lider soviético también pasé a la historia como héroe, pues reformé la
Unién Soviética por medio de la perestroika. Para los americanos, quienes
percibian la ideologia soviética como un agudo astigmatismo, Gorbachov
tenfa la mirada fresca, tan fresca y obtusa que podia visualizar el progreso,
aunque para la élite rusa el colapso de la Unién Soviética mds que un de-
sastre fue una deshonra.

Entre los actos heroicos del lider ruso se cuenta aquel acuerdo verbal que
hiciera con el secretario de Estado James Baker, en el cual Washington le ha-
bia prometido que “la actual jurisdiccién militar de la 0TAN no se expandiria

¢ N. Chomsky, Por qué Ucrania, Buenos Aires, Marea, 2022, p. 136.

7 Thomas Piketty opina que es necesario organizar la gobernanza en Europa y un
pacto para la democratizacién de la eurozona. Su manifiesto sigue circulando y cuenta con
aprobacion del publico bajo el ideal de que Europa debe construir un modelo original que
garantice un desarrollo social equitativo y duradero para sus ciudadanos, a los que sélo
convencerd abandonando las promesas vagas y tedricas. Europa sélo se reconciliard con sus
ciudadanos si aporta una prueba concreta de que es capaz de establecer una solidaridad entre
europeos y de hacer que los ganadores de la globalizacién contribuyan a la financiacién de
los bienes publicos que hoy cruelmente necesita. Vid. Thomas Piketty, “Manifiesto para la
democratizacién de Europa’, La Vanguardia [en linea], 2018, https://www.lavanguardia.
com/internacional/20181209/453460993963/manifiesto-para-la-democratizacion-de-eu-
ropa-thomas-piketty.html

8 Marilyn Berger, “Mijail Gorbachov, lider soviético reformista, muere a los 91 afos”,
The New York Times [en linea], Nueva York, 30 de agosto de 2022, https://www.nytimes.
com/es/2022/08/30/espanol/mijail-gorbachov-muere.html
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ni un centimetro hacia el este”.” Dicho acuerdo no se cumplié, muy pronto
se olvidé y ahora con el receptor del acuerdo difunto habria que reflexionar
si Washington podria considerar una solucién pacifica en la zona. Al final,
Gorbachov contuvo una verdadera amenaza de guerra nuclear y actualmen-
te sus esfuerzos respaldan la geopolitica.

La opinidn del critico del imperialismo estadounidense, Noam Chomsky,
parece estar de acuerdo con que los organismos internacionales, de manera
sofisticada y diplomdtica, han fallado en dar una justicia internacional de
forma limitada y muchas veces bajo el criterio de lo que sélo algunos con-
sideran justo —desde Reagan con el ejemplo de Nicaragua, hasta Biden y
su intervencién en el conflicto Rusia vs. Ucrania—. En su libro ;Por qué
Ucrania?, Chomsky da un atinado comentario sobre la larga batalla entre
Estados Unidos y Rusia por el control de la energfa. Por su parte, Europa
ha hecho que los organismos internacionales no tengan ningtin efecto ni in-
fluencia en el conflicto en pos de la racionalidad, mucho menos en términos
de justicia, libertad e igualdad.

Recordemos que la recomendacién de Einstein no sélo se basaba en la
creacién de los organismos internacionales, sino en proveerlos de la fuerza
apropiada, y es ahi donde se ha fallado: un orden global sometido al lide-
razgo de uno y s6lo uno no puede asegurarle justicia ni libertad a todos los
que habitamos el planeta.

La base es que, en este momento de tanto retroceso de la sociedad, en
términos de democracia, empatia y conciencia no deberia haber guerra. La
opinién de Chomsky al respecto ha sido recalcitrante, pues su andlisis geopo-
litico no es optimista; de hecho, la posicién actual de las piezas puede ser
la antesala de un conflicto sin precedentes: Ucrania contra Rusia, Estados
Unidos y su retirada de Oriente préximo, al mismo tiempo que China se
posiciona estratégicamente para aumentar su poderio mediante el soff Power.

Aunado a la creacién de organismos internacionales, a la sociedad de la
informacién se le inyecta toda la vitamina progreso que Estados Unidos tenia
disponible. No es un secreto que mediante la guerra las naciones se vuelven
mds eficientes, retorcidas o creativas; este caso no fue la excepciéon. Haber
salido victoriosos de la Segunda Guerra Mundial les permitia invertir en lo
mds importante, la edificacion cultural.

Para este momento, la planeacién estratégica ya habia tomado forma de
cualquier producto que utiliza un redisefo para relanzarlo al mercado. Esta-
dos Unidos estaba convencido del éxito de la violencia y tal como Chomsky
lo menciona en su articulo “La Guerra en Afganistdn”, todos los conflic-
tos que han sucedido después de la Segunda Guerra Mundial han sido ataques
barbdricos. Ahora se requeria la saga que acompafaria el posicionamiento

> N. Chomsky, Por qué Ucrania. .., p. 40.
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del producto: la narracién de la realidad mediante la sociedad de la infor-
macion, la propaganda.

Durante la guerra de Afganistdn, Estados Unidos aproveché cada me-
dio de comunicacién disponible para narrar los avances de lo que le pare-
cia pertinente. Afganistdn no tenia acceso a los mismos medios, aunque si
a informacién que raramente se publicaba de forma masiva, como el retiro
de ayuda de las Naciones Unidas o la opinién de los disidentes iraquies. A
partir de entonces, las redes sociales se han utilizado para ganar simpatizan-
tes, lo cual no serfa una desventaja, puesto que dichas redes viajan con una
velocidad impresionante. Sin embargo, cuando las noticias se publican ma-
quilladas por colores de partidos politicos o la informacién estd incompleta,
es confusa o engafia, van en detrimento de la sociedad.

Aunque la implantacién de las agencias de prensa norteamericanas a es-
cala mundial se produjo con retraso, no fue obstdculo para que norteamérica
aprendiera rdpidamente la férmula del éxito del mercado francés —pionero
en la prensa libre con Le Matin— de 1884: informacién rdpida, concisa y ficil
de leer, con tal distribucién que permitiera incluir tantos sucesos como fuera
necesario. Mientras Europa ofrece una literatura industrial tipo novela-folle-
tin, Estados Unidos desarrolla con éxito el tiraje de cédmics,' ;qué podria
ser mds condensado, rdpido y fécil de leer que estas noticias infantilizadas?

Actualmente, el publico busca el formato del meme, el cual quizd es la
forma mds reduccionista de viralizar la informacién. Este tuvo su origen en
un contexto cientifico y se publicé por primera vez en 1976 en el libro £/ gen
egoista, de Richard Dawkins. La idea del “mimeme” nace como el nombre
otorgado para un replicador que conllevaria la idea de unidad de transmi-
sidén cultural o idea de imitacién. Dawkins buscaba una palabra que tuvie-
ra una etimologia griega, de tal forma que de “mimeme”, del griego pipog,
se acufa el neologismo pipmpo (“mimema”), que significa “cosa imitada”.

Por supuesto, hay informacién que es més digerible que otra. Cuando
tenemos una imagen capturada por un recuadrito apenas visible de una pul-
gada es ficil contar una historia, hacerla bella y redondearla casi tanto como
un punto, pero cuando lo que tenemos es una serie interminable de docu-
mentos —como los que filtré el periodista australiano Julian Assange—, es
un poco mds complicado. Entonces, hay multiples elementos insertados en
el conflicto, como contextos, fechas, implicados, historia y juicio critico,
moral y ético. Asi que es cansado viralizar toda esa informacién, de entrada,
porque el fuerte de los indiferencidlogos no recae en la capacidad para ana-
lizar asuntos pesados.

Las redes sociales configuran la realidad politica en la posmodernidad
o lo que queda de ella. Que un periodista haya filtrado informacién privada

10 Armand Mattelart, La mundializacién de la comunicacién, Barcelona, Paidés, 2001, p. 33.
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(y también publica, lo cual digamos es complicado) sobre las guerras de Afga-
nistdn e Irak no lo hace un héroe; al contrario, provoca el repudio de todo
el mundo, aunque esto viole la libertad de expresion y las leyes de transpa-
rencia, es decir, que la glisnost occidental y su tortura se contrapongan con
cada uno de los derechos humanos. Cabe preguntarse ;qué habrdn hecho
algunos bdrbaros para merecer a ciertos civilizados?

Definitivamente, la Ilustracién y el liberalismo es el lagarto de las dos
cabezas de la internacionalizacién de la comunicacién, la cual, al seguir la
férmula de la facilidad y la inmediatez, llega al punto de la deshonra. Al
transpolar esta férmula efectiva del inicio de la prensa americana a la cultura
del internet, el liberalismo, al igual que el ideal del progreso, ha alcanzado
la caspide, habiendo comenzado ya su descenso y a segundos de impactar
el punto sin retorno: una sociedad totalmente adormilada, cuyos nexos con
la realidad s6lo se dan mediante la tecnologia y la programacién que se les
presenta.

El formato de las noticias de la era posmoderna sigue la antigua for-
mula de la exageracién: nada es mds inmediato que el internet. Sin duda,
el objetivo del Plan Marshall fue la americanizacién de la sociedad entera.
Es decir, un progreso en la sociedad de la informacién que permita la repro-
duccién geométrica de las ideas, distribuyéndolas masivamente —aunque
ciertas reglas si aplican, serfa una falacia decir que cualquier idea se reproduce de
manera incesante, pero no es falaz decir que todas se reproducen de manera
permanente, pues la nzube no olvida—. El liberalismo ya no nos hace libres;
al contrario, actualmente, algunos lo perciben como una forma de esclavitud.

Giovanni Sartori, a quien en algiin momento se le etiqueté como pesi-
mista por su postura sobre la sociedad teledirigida, ahora se queda corto ante
la realidad. Aunque desde 1997 habia declarado obsoleta a la televisién, de-
jaba entrever que el ordenador no serfa capaz de reemplazar a la television
por mds interactivo y polivalente que éste fuera. Lo que ha sucedido es que
la televisién se ha convertido en un ordenador con una pantalla de diferentes
pulgadas que, al igual que el cine, es capaz de capturar nuestra retina; con
esto dicho, captura toda nuestra atencién mediante la vista y el oido —senti-
dos humanos que resultan muy interesantes desde la perspectiva neurocien-
tifica—, y pantallas que, a diferencia de la televisién, con sus diez canales
nacionales, propios de los ochenta, ahora cuentan con una oferta inagota-
ble. Deberfan pagar por quedarse mirando tanta programacién que ofrecen!

Actualmente, todos tenemos oportunidad de llevar una propia produc-
cién a la pantalla grande (aunque sea la de nuestra sala de estar), de lo cual
los beneficios atin no me quedan claros. Es cierto que algunos han sido ca-
paces de capitalizar este nuevo hébito (o vicio) de documentar mucha parte
de su tiempo; también es cierto que, segtin la plataforma que se utilice, dicho
contenido pasa de unas manos a otras y, por tanto, es utilizado por diversos
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algoritmos con un objetivo de aprendizaje. Por mencionar un ejemplo de
los multiples usos, tenemos la infinidad de almacenaje de videos caseros, lo
que ha posibilitado la identificacién de rostros y la acumulacién de infor-
macién de diversa indole, lo cual permite la sobreexposicién de rostros so-
bre otros con un fin de entretenimiento (o mal intencionado) y que gracias
a los algoritmos RGA se pueden generar fotografias idénticas a observadores
humanos. {Qué sencillo es enganar a la vista!

También es cierto que esos videos caseros y en general ese contenido
—a cuyo aumento hemos contribuido— es el alimento de la Inteligencia
Artificial. En la ingeniosa tecnologia de Openar, sus duefios, Elon Musk y
Sam Altman, han creado una inteligencia artificial capaz de interactuar en
tiempo real con el usuario; también puede responder preguntas de todo tipo
y crear producciones literarias basadas en el contenido acumulado en segun-
dos. Todo esto sin fines de lucro, tinicamente con la generosa intencién de
beneficiar a la humanidad, mientras se continda aprendiendo todo lo refe-
rente a los humores humanos.

Finalmente, a este “caldo de cultivo” le debemos agregar las especias:
redes sociales, la pandemia por Covip-19 y sus diferentes impactos en el
mundo, el cambio en la integracién de la sociedad por medio del ordena-
dor, la integracién de la tecnologfa en la vida casera y el constante estrés del
que ha sido victima la sociedad mundial para darnos una idea mds clara de
si aquella promesa del ideal de progreso va de manera segura hacia el futuro
o hacia un nuevo comienzo.

Educacién durante la posmodernidad: La escuela del olvido

En su ensayo “Una escuela para el mestizaje: Educacién intercultural en la
época de la globalizacién”, Pérez Tapias se cuestiona: ;para qué educar y qué
transmitir?,'"" pregunta clave en un momento como el que vivimos, una reali-
dad que se viene desmoronando y a la cual nos aferramos con todas las fuerzas.

La férmula de la sociedad global que incluia la estabilizacion, la privati-
zacion, la liberalizacién y la agenda multicultural ha llegado a lo que Kafka
describié como el punto de no retorno, donde el mundo se ha americaniza-
do como resultado del ideal del progreso de Estados Unidos, su sueno. El
fenémeno multicultural tiene muchos ingredientes que han sido analizados
con profundidad por Chomsky, particularmente en Hegemonia o Superviven-
cia: La estrategia imperialista de Estados Unidos, o por Joseph Stiglitz, Amy
Chua y Samuel Huntington. La coincidencia entre estos autores, aunque

" J. A. Pérez Tapias, “Una escuela para el mestizaje: educacién intercultural en la época de

la globalizacién”, Aldea Mundo, Universidad de los Andes, Téchira, vol. 4, nim. 8, 2000, p. 37.
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con diferentes perspectivas, es que la agenda global tiene como objetivo lle-
var la americanizacién a cada rincén del mundo.

Este fenémeno tuvo dos fases: la micro y la macro. La micro tuvo que
ver con el efecto de la americanizacién o agenda global de manera interna,
en el modo de sentir y percibir del ciudadano nativo; es decir, se dio —en
palabras de su propia mercadotecnia— en la forma de un sueno: el suefio
americano. La macro tuvo su impacto en los otros lugares receptores de la
cultura americana o bien, en inmigrantes hacia la cultura americana.

Por supuesto, esto no sucedié de la noche a la manana. Fue un todo,
un proceso de estira y afloja, donde muchos debatieron que este objetivo
no era lo mejor para la soberania, porque la dependencia del petréleo por
medio de la oTaN y con Estados Unidos a la cabeza seria un problema en
un futuro préximo, sobre todo para la pérdida de identidad. Un pasaje que
ilustra el proceso de hegemonia americana estd impreso en las memorias de
David Rockefeller, donde él voluntariamente y de manera autobiografica
en el apartado “Populist Paranoia” comparte: “Some even believe we [the
Rockefeller family] are part of a secret cabal working against the best inter-
est of the United States, characterizing my family and me as internationalists
and of conspiring with others around the world to build a more integrated
global political and economic structure —one world, if you will—. If that’s
the charge, I stand guilty, and I am proud of it.”

Su propia exposicién sobre cémo él y su familia impulsaron la agenda
globalizadora es invaluable; sus memorias resultan clave para entender el or-
den mundial desde mediados del s. x1x hasta nuestras fechas, pues no es un
secreto que familias de linaje europeo, como los Rockefeller, los Rothschild
y Payseur y Morgan (J. P. Morgan), modelaron la agenda global desde Amé-
rica utilizando su increible poder de financiacién y sus vastos imperios que
controlaban la banca, los negocios, el petréleo, el acero y demds.

El objetivo de la educacién en América (tendria mds impacto el andlisis
si la perspectiva la basamos en la cuna de la globalizacién) fue impulsar la
memoria, repasar los objetivos globalizadores y dotar de herramientas a
aquellos estudiantes de diferentes nacionalidades que desearan tomar parte
en este modelaje. Desde sus fundaciones, estas familias destinaban fondos
econémicos para que estudiantes selectos pudieran asistir a la Universidad
de Oxford o Yale para adoctrinarse en el plan mundial. En palabras de Ro-
ckefeller, inicamente los populistas piensan que una selecta esfera de fa-
milias controla el mundo. Con este plan de becas, todo aquel que quisiera
podria salir beneficiado.

Las universidades de Oxford, Yale y Harvard han sido incubadoras de
grandes proyectos, por ejemplo, Harvard dio luz a Microsoft (1975), cvs
(1963), Citigroup (1812), Morgan Stanley (1935), Meta Platforms (Facebook,

2004) y otras, que han jugado un rol imprescindible en la construccién
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tanto de la hegemonia americana, como de la cultura dominante. Haberse
graduado de alguna de estas universidades de la élite significé que era tan
importante adquirir conocimiento, como aprender a olvidarlo.

La competencia férrea, la resiliencia, la adaptabilidad, la creatividad y
el conocimiento tecnoldgico han sido claves para incubar y asegurar el éxi-
to de estas empresas. Sin embargo, shan acercado estas cualidades al éxito
personal, comunal o social?

Parece ser que no todos tenemos el mismo concepto de la palabra éxito,
que en espanol viene del latin exi#/us y significa salida, fin o término como
el resultado Gltimo que tiene una accién. En ese entendido, todas las em-
presas tendrdn un éxito, pero en la lengua inglesa la palabra es success y no
exit que, literalmente, significa salida; por su parte, la palabra anglosajona
success tiene su origen en una de las lenguas mds antiguas de la familia in-
doeuropea, el albanés, donde success = sukses = si/u/akge significa recibir lo
que se merece o alcanzar la expectativa.

El éxito se vincula con la esfera profesional y es sélo cuando la burbuja
se revienta, ya sea por una enfermedad, por la quiebra o por algin conflicto
o vicisitud del destino, que se analiza si el éxito depende Gnicamente de la
independencia financiera. De hecho, hasta hace algunas décadas, era garan-
tia de éxito graduarse de una universidad de renombre, pues en ella recafa
la esperanza del futuro; en la pasada era secular a lo tnico que se le temia
era a un apagén informdtico.

La incertidumbre ha cambiado las cldusulas de garantia; ahora ninguna
carrera ni ninguna universidad son sinénimos de éxito. A diferencia de lo
que sostiene Pérez Tapias, en mi opinidn, el papel de la escuela ya no es mds
insustituible; por el contrario, ahora cuenta con demasiada competencia no
s6lo como recinto, sino como actividad que requiere tiempo. Las nuevas ge-
neraciones estdn experimentando con herramientas que lo pueden ser todo
excepto democrdticas o proclives a la democracia.

En un primer momento, la escuela contaba a nivel nacional con un
syllabus (al menos) de conceptos que los estudiantes debian memorizar;
en determinado tiempo se debian completar los estudios y con un minimo
de porcentaje se continuaba al siguiente nivel. Hoy, la educacién se ha ido
complementando con todo tipo de curriculos educativos, métodos educa-
tivos y calendarios escolares. Parece que la heterogeneidad es el comun de-
nominador junto con la educacién internacional que en todos los modelos
educativos se incluye.

La multicultura, junto con los avances tecnoldgicos que se han inte-
grado al esquema de educacidn (incluso el bésico), ha aumentado por mu-
cho la informacién que los nifios deben aprender a analizar criticamente
para construir puentes intelectuales y culturales mds s6lidos. No obstante,
la educacién histérica y la filoséfica se encuentran a la deriva; por su parte,
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Espana ha impulsado cambios radicales entre la sociedad, como la propues-
ta de que “los hijos no pertenecen a los padres, sino al Estado” encabezada
por la ex ministra de educacién, Isabel Celad. Ella vuelve a encabezar los
periédicos internacionales, pues recientemente el gobierno ha dado luz ver-
de a la desaparicién de la filosofia y de la ensenanza cronoldgica de la histo-
ria.? Esto se debe a la pretension de sustituir este aprendizaje tan necesario
para la formacién del pensamiento critico por la ensefianza de conocimiento
técnico. Asimismo, se reemplazard la ensenanza ética por la de los derechos
LGTBIQ y asignaturas como Ecofeminismo. Sin intencién de tirar ninguna
diatriba, merece la pena preguntarse: ;qué intencién tiene esta reforma a
la educacién?

La educacién moral es mds necesaria que nunca, pues sin esto, tal como
lo senala Herndndez Sacristdn, la comprensién de conceptos abstractos co-
mo libertad, seguridad e igualdad no se logra calibrar de manera constructiva
hacia un progreso de la sociedad. Pérez Tapias'® realiza una propuesta sen-
sata sobre la educacién intercultural en la época de la globalizacién. Dicha
propuesta consiste en la formacién critica que, como mencionamos pérrafos
atrés, estd amenazada por la pérdida de tres elementos. El primero es tanto el
acercamiento a la realidad desde una perspectiva histérica y filoséfica como
la capacidad de crear acuerdos sobre principios y normas, que sélo se pueden
aprender desde la formacién o Bildung de un entorno donde el objetivo de
los principios y las normas se haya dado en pleno acuerdo, de manera de-
mocrética y desde la educacion emocional y de los sentimientos, que es el
segundo elemento. Este podria ser abordado desde el planteamiento neuro-
cientifico, pues cada vez se entiende mds sobre los procesos que suceden en
el cerebro humano, lo cual contribuye a tejer un puente cientifico desde el
interior del individuo hacia la realidad. Por tltimo, estd el aprendizaje del
reconocimiento, que s6lo se posibilita cuando existe el autoconocimiento; en
palabras del existencialista Jean-Paul Sartre, “el yo tiene su fundamento
en la mirada del otro”, de tal manera que empezamos a conocernos no desde
la identificacidn, sino desde la alteridad. El proceso del autoconocimiento
es indispensable para nuestra relacién con los otros y con nosotros mismos.

Hasta ahora, la educacién habia entregado a la memoria la base de la
ensefanza y, aunque el pensamiento critico no depende fundamentalmen-
te de ella, es innegable que existe una relacién intima entre ambas herra-
mientas. Desde la perspectiva neurocientifica, el ser humano es capaz de

12 Olga Sanmartin, “El gobierno da luz verde a la desaparicién de la Filosofia y de la
ensefianza cronoldgica de la Historia en la ESO”, E/ mundo [en linea], Madrid, 2022, hetps://
www.elmundo.es/espana/2022/03/29/6242da77fc6c83d47c8b457f html

13 J. A. Pérez Tapias, “Una escuela para el mestizaje: educacién intercultural en la época
de la globalizacién”, p. 41.
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programar puentes sindpticos para fortalecer la memoria conscientemente;
de esta manera, aprende nuevos circuitos neuronales, que es el camino para
aprender coreografias. Al iluminarse este nuevo camino sindptico, la plasti-
cidad cerebral fomenta la reorganizacién de otros que no estaban ilumina-
dos; mejor atn, la neurociencia habla ahora de epigenética, que ademids de
conectar a las neuronas, serfa capaz de crear més: el impacto del nacimiento
de nuevas neuronas fomentarfa cambios que se darfan por encima de la in-
formacién genética.

La neurociencia ya tiene acceso a diversas técnicas que permiten que
el ser humano, conscientemente, aumente su memoria, desarrolle nuevas
habilidades en menor tiempo y coadyuve a alcanzar el éxito, lo cual estaria
proveido por mds dimensiones que la profesional (paz mental, autoconcien-
cia, significado en la vida, independencia financiera). Sin embargo, el o/vi-
do permanece como una accion involuntaria, pues no se ha hallado cémo
olvidar conscientemente.

En otras palabras, en términos conscientes, es mds fécil recordar (del
latin re/cordari, que significa volver a pasar por el corazén) que olvidar
(del latin ob/litare, cuya etimologia es ob: frente y livisci: oscuro, y el sig-
nificado algo asi como deslizarse hacia lo oscuro), de lo cual sélo se sabe que
se ve afectado por el tiempo y que hay distracciones propias del concepto
de identidad que producen una serie de efectos cerebrales que, aunque no
propician el olvido, fomentan una serie de recuerdos falsos, pues el cerebro
es capaz de retocar a las memorias.

En términos de la educacién posmoderna, tiene sentido que, al no
poder acceder al olvido, la educacién haya preferido seleccionar los pasajes
histéricos que eran propios de recordarse, coloredndolos de la emocién que
era adecuada sentir (patriotismo, por ejemplo), para ahora desplazarlos con
un contenido mucho més técnico. ;Serd el olvido una solucién para hacer
frente a lo traumdtico? Las propuestas del psicoandlisis de Freud propusie-
ron traer el trauma al momento presente para confrontarlo, shabré sido este
esfuerzo en vano? Y si somos exitosos y logramos formar nuevas generaciones
en la escuela del olvido, ;existird la memoria cuando no estd siendo recordada?

Conclusiones

En mi opinidn, en términos de lenguaje, la palabra progreso no es mas que
una palabra mordaza, ya que es tan ambigua y obtusa que nos ha llevado a
todos los lugares. No obstante, por alguna razén social e intercultural, se-
guimos en el mismo sitio, pues el progreso tiene que ver mds con el desarro-
llo que con la meta y, en este caso, la meta fue el progreso en si mismo, pero sin
que se adquiriera ningun sentido; por ello, el definiendum nunca debe ir en
el definiens. Asi que es momento de elevar el progreso a una meta concreta.
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Si partiéramos de la premisa de que como sociedad posmoderna nos he-
mos graduado de la escuela del olvido, podemos, entonces, comprender que
la historia se estda repitiendo, como expuse anteriormente. Las condiciones
del orden mundial actual han sido admitidas por David Rockefeller cuan-
do comparte que dicho orden ha sido modelado por pocos e impuesto a
muchos. Si lo que deseamos es el éxito como sociedad humana (derivado
de sukses, cuyo significado recae en alcanzar la expectativa), es momento de
determinar la expectativa y realizar una planeacién prictica que nos acer-
que a esa meta: no hay garantia de que las iniciativas actuales de planeacién
estratégica mundial como “The Great Reset”' (iniciativa del Foro Econé-
mico de Davos) o incluso el Manifesto por la Democratizacién de Europa
estén considerando frenar la actuacién que tienen unos cuantos en las de-
cisiones globales.

Nada de esto importa a los que rebasan a los problemdlogos, desde su
indiferenciay desapego, caracteristicas de la posmodernidad. jLa vida es bella!
y si no fuera asi, el arma favorita de los indiferencidlogos con la que comba-
ten la realidad sociocultural abarcaria las maltiples expresiones del poder de
su opinién (informada o desinformada) en las redes sociales, que publican
la opinién de la opinién, el meme del meme y, de esa manera, contribuyen
a viralizar la ironfa.

La sociedad dispara sus objetivos sin nunca salirse del pequeno espacio
que nos ha sido otorgado para expresar nuestras emociones: esa cajita que
aparece en nuestro mévil, en la cual no cabe excepto una “palomita” (check
mark) o ese hoyuelo por el que nos acercamos o alejamos del presente y por
el cual filmamos o fotografiamos, inmortalizando un momento: la belleza
de ese microsegundo, al cual le ha sido robado su contexto. Abrumados por
el fondo, ese espacio conoce s6lo la forma; tan pequefio, pero tan imprescin-
dible es el espacio de expresién de la posmodernidad al cual le he acufiado
el nombre de doodlebox. Al final, la doodlebox tiene el mismo efecto de con-
vencimiento sobre las decisiones de Ucrania, Rusia o China que las Nacio-
nes Unidas o el Vaticano.

Es el maestro de la sospecha, Sigmund Freud, quien por medio de su
respuesta a la pregunta de Einstein de ;Por qué la guerra? hace ver que las
inclinaciones destructoras del hombre son propias de su naturaleza y que la
lucha por ocultar esta sombra resulta malsana, pues “es inttil pretender supri-
mir las inclinaciones destructoras del hombre”. De hecho, contesta al fisico
teérico que, quizds, la Ginica cura para la pulsion de destruccion se encuentre

14 Para el fondo econémico mundial, la pandemia representa una oportunidad inusual y
reducida para reimaginar nuestro futuro; desgraciadamente, sus propuestas no son congruentes
con la realidad histérica. Una vez mds, todo parece apuntar que la retdrica es seductora, pero

el hecho alejado del didlogo.
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en la magia del Eros, que tiene energia creadora, pues crea, permite y origi-
na los motivos del hombre. De ahi que la destruccién no genera la creacién,
al igual que ver una imagen de guerra no nos explica la paz ni la imagen del
caddver del soldado nos explica la vida. Sin duda, y desde la neurociencia,
se ha comprobado que son los pensamientos de desperdicio, tanto de au-
toengano, como de prejuicio, los que atrapan a la mente creativa, y nuestra
Gnica arma es el autoconocimiento.

La historia del universo se cuenta en billones de afos, de manera que
el final del mundo se ha vivido tantas veces que, como especie sobreviviente
de diversas catdstrofes y siendo testigos de grandes extinciones, esto se en-
cuentra mds alld de nuestra humanidad; pero el éxito vive en nosotros en la
cualidad humana de crear imdgenes y, con ellas, remodelar el futuro.

Nota: Justo al editar el documento final, explota la noticia en 7he Guar-
dian sobre la retirada de las tropas rusas del territorio ucraniano de Jersdn.
Ahora més que nunca estamos en manos de los reporteros internacionales
y de la fiabilidad en sus notas.
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VERSTEHEN AND ERKLAREN: HERMENEUTICS IN THE
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Alvaro Reyes Toxqui”

Muchas cosas ha experimentado el Hombre:
A muchas celestiales ha dado ya nombre
Desde que somos Palabra-en-didlogo

Y podemos los unos oir a los otros

Holderlin

Resumen  El desarrollo del pensamiento cientifico occidental estd cimentado en
un poderoso aparato de paradigmas capaces de describir el mundo y de
operar estrategias metodoldgicas para investigarlo. De ello sobresalen
dos formas que han impactado en el desarrollo de las ciencias sociales:
Erkliiren, como expresién del pensamiento estructurado, el cual supone
una forma deductiva e inductiva de abordar la investigacién cientifica;
Verstehen, como expresién de los modos interpretativos y comprensi-
vos que han dado pie tanto a las metodologfas cualitativas asf como a
los planteamientos del horizonte hermenéutico. El estudio de ambos
paradigmas permite atender las diferencias entre las grandes corrientes
de la sociologia y, ademds, desentrafia nuevamente el centro de las
discusiones sobre el método en las ciencias sociales.

" Universidad Auténoma Chapingo y Universidad Auténoma del Estado de México, México.
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AsstracT  The development of Western scientific thought is based on a powerful
apparatus of paradigms capable of describing the world and operating
methodological strategies to investigate it. Among them, two forms
stand out that have had an impact on the development of the social
sciences: Erkliren, as an expression of structured thought, which is a
deductive and inductive way of approaching scientific research; Verszehen,
as an expression of the interpretive and comprehensive modes that have
given rise to both qualitative methodologies as well as approaches to the
hermeneutic horizon. The study of both paradigms makes it possible to
attend to the differences between the great currents of sociology and,
in addition, unravels again the center of the discussions on the method in
the social sciences.

PALABRAS CLAVE
Interpretacién, metodologfa, teorfa social, hermenéutica

KEywoRDS
Interpretation, methodology, social theory, hermeneutics

Didlogo y episteme
Parménides de Elea fue, quizds, el primero en desarrollar la idea de que
existfan diversos caminos hacia el conocimiento de la verdad. También fue
el primero en definir que, si bien plurales, las rutas hacia Aletheia sélo po-
dfan concentrarse en un solo camino: el que va del abandono de la via del
no-ser al ser, y el que trasciende de la doxa a la episteme. Parménides, qui-
zés sin saberlo, también inauguré la historia de exclusién de otros saberes,
propia de la filosofia y de la ciencia, al establecer los principios de toda in-
dagacién. En el poema ontoldgico se lee: “Ea pues, que yo voy a contarte [y
presta ta atencion al relato que me oigas], los Gnicos caminos de busqueda
que cabe concebir: el uno, el que es y no es posible que no sea, es ruta de
persuasion, pues acompana a la verdad; el otro, el de que no es y el de que
es preciso que no sea, éste te aseguro que es sendero totalmente inescruta-
ble. Y es que no podrias conocer lo que no es —no es alcanzable— ni to-
marlo en consideracién”.!

El poema sefiala con toda precision que la via del no-ser es inescrutable
e intransitable. “Y primero de esta via de indagacién yo te aparto”,? expresa

' Alberto Bernabé, Fragmentos presocriticos. De Tales a Demdcrito, Madrid, Alianza,

2008, p. 157.
2 Idem.
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la diosa, de tal modo que el sujeto que se interesa por la indagacién no vaya
bicéfalo, errante y confundido en el error. La exclusién de otros saberes que
no sea el de “lo que es y no es posible que no sea” es propio del pensamiento
occidental. A partir de Parménides, la via de la gnosis se revela como ontolo-
gia y se resuelve como episteme que es conducida a desalbergar la Aletheia.’
La verdad propiamente dicha —la que imagina Parménides— es ignota, sin
principio, sin cesacién; es “perfecta como una esfera’ y, al ser inmdvil, estd
fuera del tiempo y del espacio; es supraterrena.

La nocién de la verdad parmenidiana invadird el imaginario de la inda-
gacién en Occidente, de tal manera que, iniciando por Platén y llegando a
nuestros dias, se ha generado una imagen viva, donde conocer significa de-
salbergar: quitar, separar, revelar lo oculto y, por otro lado, significa excluir,
separar, negar la constitucién del otro.

Parménides supone que el conocimiento es un ejercicio que conduce
al ser humano a la busqueda de los fundamentos del universo, pero dicha
busqueda sélo queda prevista para quien abandona el sendero humano y di-
rige su mirada hacia las mansiones de la diosa; es decir, hacia las mansiones
celestes. Aqui no hay un camino en solitario. La diosa no se revela a todos,
sino a quien abandona “el sendero de los humanos”, a quien es capaz de re-
nunciar a si y al otro; esto es, a quien renuncia al didlogo.

En su origen, la filosoffa supone este principio: la exclusién del didlogo.
En Parménides la Aletheia se manifiesta como expresién revelada, como
perfecta en si misma, sin origen ni final, eterna y sin movimiento. El sujeto
que busca se concreta a contemplar; su bisqueda es una permanente con-
templacién. Algo semejante, en torno al principio excluyente del didlogo,
ocurre con la razén. El logos, lo sabemos, inicia cuando se busca explicar la
totalidad de lo real desde un principio tnico. El arché, como lo sabian los
filésofos presocraticos, suponia un darse cuenta de que la multiplicidad de
los fenémenos podia ser expresada, en contra de la experiencia cotidiana
del devenir, en un solo principio que, como ya se ha expresado, fuera capaz de
esencializar las cosas y sujetarlas al noein; es decir, al conocimiento. Pero ha-
cer uso del Jogos era en realidad un ejercicio de intelecciéon profunda, capaz
de dirigir la mirada hacia las regiones celestes (Zopos uranus) y abandonar el
mundo fenoménico.

El Jogos busca lo que estd oculto, es decir, lo que es necesario desalber-
gar y se manifiesta en un plano diferente al de la experiencia. La razén es,
entonces, un ejercicio del espiritu, una lectura interna que busca, en primera
instancia, el saber en sentido estricto. Mds alld del mundo de la apariencia,

> No es interés de este ensayo reflexionar sobre el problema de la inmovilidad del ser, de
su perfecciéon inamovible; sin embargo, servird de base para entender cémo se ha generado,
por medio de lo epistemolégico, una visién unilineal de lo que significa el conocer.
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el cual genera “sombras que se ven”, hay un mundo inteligible que resguarda
las formas puras, digamos geométricas; un mundo donde no hay didlogos
porque, constituidas como estdn, no hay necesidad de consensuar nada. La
verdad se expresa como inteligible s6lo ahi donde la razén impone su sen-
tido de ser un tipo especial de pensamiento. La razén abandona constante-
mente el mundo de las apariencias, se sumerge en el mundo de las ideas, las
hace inteligibles y s6lo después de ello es capaz de convertirse en paideia,
en proyecto humano que da forma al ser humano. Sin embargo, y aunque
parezca extrano enunciarlo de este modo, el acto educativo que supone la
ensefianza de lo que es inteligible no es didlogo abierto, sino s6lo un recurso
pedagdgico de quien —como Sécrates, por ejemplo— ha colocado al logos
en el horizonte publico.

En el mito de la caverna® esta imagen es mds clara. Los hombres en-
cadenados y que ven sombras proyectadas en la pared estdn sumergidos en
la doxa, es decir, en la opinién de lo que es. Ese es su mundo y es todo su
conocimiento. Para alcanzar el verdadero noien necesitan romper sus cade-
nas, echar la mirada hacia el origen de las sombras, salir de la caverna, ver
la luz del sol y, sélo después de todo esto, regresar con los otros y tratar de
ensefarles que su mundo es apariencia, slo sombras. El que regresa, por
supuesto, no desea dialogar, no desea poner en consideracién las sombras
o su probable origen en la hoguera; lo que busca es conducir al espiritu, al
propio y al de los otros en la continuidad del /ogos. La tarea del que ensena
no recurre al didlogo, sino como retorno al horizonte publico. Sin embar-
go, como ya se expreso, ello no supone un didlogo que busque avenencias,
acuerdos o consensos.

Como tal, la ensefianza de lo inteligible supone, como en Parménides,
la negacién de lo que no lo es, la exclusién de la visién del otro que es con-
siderada como doxa, a saber, como opini6n acerca de la verdad. Los ejem-
plos mids claros de ello los encontramos en los didlogos socrdticos, donde el
maestro de la mayéutica nunca acepté el argumento del otro, sino sélo en
el sentido de su negacién. El caso mds claro se encuentra en la discusién
que establece con Trasimaco en torno a la justicia. En este texto se puede
observar cémo Sécrates avanza y retrocede en su légica de argumentacién
cuando Trasimaco le expone su teoria de que la justicia supone el derecho
del mds fuerte. La actitud de Sécrates no es de quien busca avenencias, sino de
quien se sabe poseedor de la estructura de la verdad y debe ensenarla con la
astucia de un buen argumento.

# Nos remitimos a la Repiiblica, texto socratico en el que Platén sefialé la dindmica de
lo politico vinculado con la virtud filoséfica. Tanto el “Mito de la caverna”, como el didlogo
con Trasimaco, corresponden a dos episodios del mismo texto. Vid. Platén, Repriblica (trad.

de Conrado Eggers Lan), Madrid, Gredos, 1988.
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El fin de la confrontacién entre ambos es conocido. Sécrates establece
que la justicia no depende de la fuerza ni de la voluntad ni de regimenes po-
liticos, sino de un ethos que supone la conveniencia de lo humano.

Sin embargo, el texto es esclarecedor en términos de lo que estamos de-
sarrollando. Sécrates no dialoga con Trasimaco en la bisqueda de establecer
consensos sobre qué debe ser la justicia, sino que partiendo de un arsenal
de lo que es, segin su propia experiencia como filésofo, lo inteligible, esta-
blece su vinculo con el otro sélo en el sentido de develar lo oculto que, por
supuesto, para €l ya no lo es. Como puede observarse, las disertaciones de
Sécrates s6lo se realizan en la necesidad del otro como receptor inteligente
capaz de elevarse, por medio de la razdn, al conocimiento. El otro sélo im-
porta como lugar de autorreferencia del discurso, como sujeto sostenido a
la necesidad de “salvacién epistemoldgica’, administrada, por supuesto, por
quien ha trascendido los limites del conocer.

La exclusion de otros saberes y la interrupcién del didlogo son dos ca-
racteristicas propias de la actitud filos6fica en Occidente. El triunfo de una
filosofia, de una concepcién epistemoldgica y hasta de un planteamiento
moral ha significado persecuciones, inquisiciones, juicios y hasta procesos
judiciales contra quienes, publicamente, han detraido de tales concepciones.

Ejemplos de heterodoxia hay muchos en la historia. La historia trdgica
de los valdenses, la noche de San Bernardo, el proceso inquisitorial contra
Giordano Bruno y hasta el juicio contra Salman Rushdie por sus Versos sa-
tdnicos son manifestacién de que ahi donde no hay didlogo impera la fuer-
za de las comunidades cuya tnica virtud seria su capacidad de administrar
los saberes propios. En la historia de la filosofia y en la historia de la ciencia
este no es un proceso desconocido. El ejemplo més cercano es aquella re-
tractacién publica de Galileo donde, arrodillado frente a los inquisidores,
se acusa culpable de transgredir las ensefanzas de la iglesia y se excusa de
herejia. Sin embargo, las inquisiciones epistemoldgicas, aunque mds sutiles,
han generado imperios de la razén cuyas metodologfas no sélo han marca-
do el conocimiento, sino que han definido la estructura misma de lo que es
y debe ser la realidad.

Los imperios de la razén suponen la exclusién y la interrupcién del did-
logo con otros saberes y, por supuesto, con otras visiones de la realidad. Si,
por ejemplo, se aduce que lo real es racional y lo racional es real, entonces
supondremos que las tnicas vias de acceso a la realidad deben pasar, no im-
portando el método, por la totalidad de la razén. La posibilidad de la ciencia
y de todo conocimiento es la aprehension de lo que hay, de la aprehensién
conceptual de lo que realmente es.
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En este sentido, la ciencia es el sistema de la totalidad de lo real.” Un
ejemplo mds: si suponemos que la inteligencia humana debe abandonar la
metafisica para centrarse en el desciframiento del fenémeno, es decir del
factum, entonces se entenderd que la estructura del universo estd dada por
la experiencia directa con lo existente y por su posibilidad de investigacion.
En Introduccion al estudio de la medicina experimental, Claude Bernard ex-
puso lo que considerd las reglas del hacer cientifico: 1) el sabio debe some-
terse al veredicto de los hechos; 2) la investigacion eficaz debe partir de un
determinismo fenoménico; 3) la ciencia debe permanecer neutra en cues-
tiones filos6ficas y 4) la necesidad de realizar contrapruebas, que son origen
del falsacionismo popperiano.®

En Bernard podemos encontrar una ética de verdad fundamentada en
el principio riguroso de la investigacion, ya que ésta es el inico camino para
conocer las leyes de los fenémenos, sus causas y su control, pero también,
en contraparte, la negacién de todo didlogo abierto con la metafisica y la
exclusion de todo método que no presuponga la primacia del fenémeno.

Erkliiren:’ el saber estructurado

La baja Edad Media es un buen punto de partida para entender cémo se va
estructurando la légica de la exclusién en una suma de visiones epistemol4-
gicas y metodoldgicas que, sin precisarlo, se cristalizaron en el positivismo
mis radical del siglo x1x. No es que el Medioevo sea responsable de definir
la estructuracion del saber en una visién cerrada de la ciencia y del método;
sin embargo, en pleno siglo x11, las explicaciones del mundo y de la realidad
empezaron a fracturarse y el determinismo espiritual escoldstico devino un
nuevo concepto que encontrd su propio fundamento en la experiencia. En
efecto, si el escolasticismo medieval estuvo fundado en una interpretacion
cristiana de AristSteles y de Platén y combinaba con ello las certezas dadas
por la revelacién y el conocimiento de la naturaleza y de las ideas, se hizo
necesario buscar en ese siglo un antecedente de ruptura ontolégica y gnoseo-
l6gica capaz de poner en crisis al aristotelismo y al platonismo cristianizados.

> Me refiero a la visién hegeliana de lo real y del concepto. En Hegel no es posible
entender lo real como algo ajeno al desarrollo del espiritu; la ciencia debe ser, como se puede
observar, expresién de ese espiritu de la totalidad. Vid. Javier Martinez, “Hegel: de la reali-
zacién o el suenio de la razén”, Filosofia y cultura, Madrid, Siglo XXI, 2002, p. 279.

¢ Leszek Kolakowski, “La filosoffa positivista. Ciencia y filosofia”, Anuario filosdfico,
Madrid, vol. 13, nim. 1, 1979, p. 95.

7 Erkliiren es traducido como explicacion causal y mecdnica. En este texto se usa para
designar a todas esas corrientes epistemoldgicas que parten del principio de la causalidad.
Para una descripcidon pormenorizada del término, vid. Ulises Toledo, “Giambattista Vico y
la hermenéutica social”, Cinta de Moebio, Universidad de Chile, Santiago, nim. 4, 1998.
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Para tal explicacién, requerimos encontrar un punto de referencia des-
de el cual las explicaciones del Ser (y del ser un ser humano) empezardn a
transformarse. Ese punto lo podemos ubicar en el siglo x11 y en la teologia
de Juan de Salisbury (1110-1180).

Como todo hombre de su época, y como representante de la escuela
de Chartres, De Salisbury pugné por reencontrar la verdadera dimensién
religiosa de la fe cristiana. Para lograr sus objetivos, y desde una tradi-
cién neoplaténica, atacd las interpretaciones aristotélicas en teologfa y acusé
de estériles todas aquellas explicaciones que se remitieran a la sustancia y a
la causalidad. Con un deseo mds mistico que filoséfico, reencontré la duda
agustina en el ejercicio de la reflexién y partié de ella para reencauzar la ex-
periencia cristiana.

Juan de Salisbury plante6 con ello, y sin quererlo, el origen del feno-
menalismo, aunque tal no fuera su deseo. Lo que ¢l pretendia era eliminar
el “cascar6n” teoldgico para priorizar al reino de la experiencia vital del cris-
tianismo. Esas inquietudes vitales y la critica de la sustancia y de la causa-
lidad posterior encontraron tierra fértil en la filosoffa no escoldstica que ya
se prefiguraba en pensadores como Guillermo de Ockham y Duns Escoto,
quienes priorizaban el andlisis del fenémeno sobre la revelacién.®

:Qué es el fenomenalismo? Es una actitud cognoscitiva que no en-
cuentra diferencia real entre esencia 'y fendmeno. Se conoce sélo el fenéme-
no natural; las abstracciones generalizantes s6lo serfan producto de ociosas
magquinaciones mentales. Es claro que de Salisbury no acuné esta postura,
pero haber interrogado a la escoldstica sobre algunos de sus temas centrales
significé el punto de partida que buscamos en este andlisis. La baja Edad
Media se enriqueci6 en la pregunta de este tedlogo controvertido y encon-
tré la via para una filosoffa de la naturaleza que empez6 a desarrollarse con
el surgimiento de las primeras universidades en el viejo continente: el pro-
blema de la experiencia.

La universidad —nacida entre los siglos x1 y x11— generé una pro-
funda transformacién en la forma del conocimiento medieval. En el cami-
no que llevé de la celda monacal al scriptorium, de la lectio divina a la lectio
scholastica, del conocimiento del regnum gratiae al del regnum naturae, se
encuentra un escenario de batallas intelectuales contra la metafisica de Aris-
toteles y contra su teorfa del conocimiento. Repasemos algunos datos para
tener mayor claridad.

En 1277, la Universidad de Paris lanzé una proclama intelectual don-
de se establecié por primera vez la separacién del conocimiento de Dios y

8 Ramoén Xirau, Introduccién a la historia de la filosofia, México, Universidad Nacional

Auténoma de México, México, 1988.
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de la naturaleza. En esa misma época, Roger Bacon, franciscano de Oxford,
postuld que el saber debe someterse a una verificacién empirica, a un con-
trol técnico, antes de establecer una nueva verdad.

Casi medio siglo después, Guillermo de Ockham redujo todo conoci-
miento a los datos de la experiencia. La famosa navaja de Ockham propone
que lo que no sea verificable empiricamente o no provenga de la fe debe ser
rechazado como tal. Ockham fue uno de los mds importantes pensadores de
su época al llevar su nominalismo contra la metafisica escoldstica.

El nominalismo acufi$ la identidad conocimiento-objeto, ya que, se-
gln esta corriente, todo saber debe formularse con base en objetos concretos
singulares. Después de Ockham existieron otros pensadores que profundi-
zaron sobre las relaciones de la teologfa escoldstica (que devino metafisica)
y el conocimiento de la naturaleza. Uno de ellos, y tal vez el que abrié la
compuerta de la filosofia renacentista, fue el obispo Nicolds de Cusa, quien
estudi6 las relaciones entre Dios y el mundo y con ello, al igual que sus pre-
decesores, se instal6 en la preocupacién fundamental de su época: preservar
la esfera de lo sagrado con el estudio de la naturaleza.

En efecto, ninguno de los pensadores medievales después del siglo x11
tenfa por objetivo desterrar a Dios de la historia y del conocimiento. Todos
ellos fueron personajes mediados por la doctrina de la redencién, del cris-
tocentrismo y por las preocupaciones propias de su cosmovisién judeocristia-
na. Cassirer escribi6 al respecto: “El conocimiento del ser es posible para
nosotros porque este ser proviene de un conocer creador [divino]: las cosas
son para el espiritu porque emanan de él; tienen algo que decirnos porque
encierran un sentido que ha depositado en ellas una inteligencia superior.
De este fundamento metafisico originario no llega a apartarse nunca la teo-
ria del conocimiento de la Edad Media.”

Dentro de este contexto, Nicolds de Cusa se adelanté a su época al
plantear que el conocimiento de la naturaleza no sélo estd delimitado por
el conocimiento de la revelacién divina, sino que ambos corresponden a
dos esferas distintas. Conocer la naturaleza es sélo un medio para conocer
la mente de Dios, puesto que aquella es la expresién y manifestacion de los
pensamientos divinos. Esta visién anuncid la llegada de Descartes, de Leibniz,
Copérnico, Galileo, Pascal, entre otros, que propugnaron un método para
interrogar a Dios partiendo del estudio de su creacidn.

La filosofia de la naturaleza, propia del siglo xvi1, es una filosofia de
la mensurabilidad, del andlisis matemadtico, de la construccién del universo
como espacio fisico, pero también —y ello ha sido estudiado por Frances
Yates (1981)— de misticismos y cofradias religiosas. La ciencia, inaugurada

° Ernst Cassirer, E/ problema del conocimiento 1, México, Fondo de Cultura Econémica,

1986, p. 61.
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como método de comprensién e investigacion por Descartes, no sélo esta-
bleci6 a la razén como tnica via plausible de conocimiento, sino que, en
semejanza con Nicolds de Cusa, buscé encontrar una forma de conocer lo
invisible (Dios) por la revelacion de lo visible (la naturaleza). Paraddjica-
mente, Descartes atribuy6 su método a una revelacién sobrecogedora que
la misma noche en que lo concibe también promete una peregrinacién al
santuario italiano de Loreto.'

La apertura del debate en torno al objeto de la ciencia se convirti6 en
una lucha contra la escoldstica que se extendié hasta el siglo xvir y, produc-
to de ella, se estableci6 una cultura y la nocién de un ser humano diferente.
Este dltimo, menos religioso, se preocupé mds por la politica, por la cien-
cia, por la discusién publica y por el debate ideoldgico; aunque, por otro
lado, también se vio sumergido en una cultura de la medicién, con una no-
cién del universo de formas geométricas, del universo mecdnico de Newton,
del mathesis universalis de Galileo. Este espiritu llegé al siglo xviir con una
fuerza capaz de remover los cimientos de la civilizacién medieval y permitié
construir una nueva concepciéon del mundo, de la politica y de la economia.

“Todo ha sido discutido, analizado, removido, desde los principios de
la ciencia hasta los fundamentos de la religién revelada, desde los problemas
de la metafisica hasta los del gusto, desde la musica hasta la moral, desde las
abstracciones teoldgicas hasta la economia y el comercio, y desde la politica
hasta el derecho de gentes y el civil”."" Esta nueva concepcién se materiali-
z6 en novedosas formas de percibir la moral (Voltaire), la politica (Montes-
quieu), la validez del conocimiento (Diderot) y al Estado (Rousseau). Los
Ilustrados, apasionados en su lucha contra el poder de la Iglesia, incluso se
declararon sin Dios o lo colocaron tinicamente como sustento mecénico de
sus teorfas y; bajo la idea del utilitarismo, cambiaron las explicaciones feudales
por otras de corte burgués. Una nueva era estaba naciendo: en la filosofia,
David Hume, empirista y escéptico, negé la factibilidad de la revelacién teo-
l6gica y la sustituy6 por la prueba de la experiencia, la sensacién y la reflexién.
Leibniz, por su lado, senté las bases para subordinar todo conocimiento de
la naturaleza a principio de razén suficiente basado en la sucesién tempo-
ral de los fenémenos y su conexién con la totalidad del universo. Ahos més
tarde, Hegel llevaria a su mds alto umbral al llamado idealismo e influiria en
casi todas las escuelas de pensamiento europeo.

Este fue el escenario social y espiritual en el que se desarroll6 el positi-
vismo de Saint-Simon y de Comte, el cual nos ayudard a entender por qué
la filosofia deviene un sistema de explicaciones causales y mecanicistas cuya

' Hans Kung, ;Existe Dios? Respuesta al problema de Dios en nuestro tiempo, Madrid,
Cristiandad, 1979, p. 28.
Y E. Cassirer, Filosofia de la Ilustracién, México, Fondo de Cultura Econémica, 1984, p. 18.
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principal caracteristica —ya lo vefamos en Claude Bernard— es la exclusién
de todo didlogo. Estos escenarios también nos ayudardn a entender cémo
el sistema de explicaciones que aqui hemos denominado Erkliren entré en
las ciencias sociales pese a las resistencias que presentard la vision de Giam-
battista Vico, quizds el antecedente mds remoto de la verszehen.'?

Como deciamos, el positivismo de Augusto Comte contaba con dos
caracteristicas propias en su aspecto cognoscitivo: el nominalismo y el fe-
nomenalismo. Ambos aparecieron en los planteamientos de Comte como
reglas de cientificidad rigurosa que, por su propia légica, devinieron otras
dos: la imposibilidad de extraer algtin conocimiento valedero por los juicios
de valor y la unidad fundamental del método de la ciencia. “Todas nuestras
verdaderas necesidades logicas convergen, pues, esencialmente hacia este des-
tino comun: consolidar cuanto es posible, por nuestras especulaciones siste-
miticas, la espontdnea unidad de nuestro entendimiento, constituyendo la
continuidad y la homogeneidad de nuestras diversas concepciones, de modo
que satisfagan igualmente a las exigencias simultdneas del orden y del pro-
greso, haciéndonos volver a hallar la constancia en medio de la variedad”."”

Ahora bien, la pregunta que se deriva es la siguiente, ;cémo se construye
esta vision de espontdnea unidad de la ciencia? En primer lugar, Comte —
influido por el espiritu de la utilidad— diferenciaba entre ciencias précticas
y ciencias descriptivas. Las segundas, segtin el filésofo francés, no alcanzaban
estatus epistemoldgico:

Hay que distinguir en relacién con todos los érdenes de fenémenos dos clases
de ciencias naturales: unas abstractas, generales, que tienen por objeto el des-
cubrimiento de leyes que rigen las diversas clases de fenémenos, considerando
todos los casos que se puedan imaginar; las otras, concretas, particulares, des-
criptivas, y a las que algunas veces se les llama ciencias naturales propiamente
dichas, que consisten en la aplicacién de estas leyes a la historia efectiva de los

12 El concepto de comprension (Verstehen), opuesto al método explicativo de las ciencias
naturales, concepto ya presente en el romanticismo alemdn, pero que debe a Dilthey su
elaboracién mds precisa. Compresién es el acto por el cual se aprehende lo psiquico en sus
multiples exteriorizaciones, las diversas culturas como parte esencial de las ciencias del espi-
ritu. El método, en su origen psicolégico, se amplia y convierte en una hermenéutica de las
estructuras objetivas en tanto expresiones de la vida psiquica. Por tanto, comprender supone
pasar de una exteriorizacion del espiritu a su vivencia originaria, ese conjunto de actos que la
produjeron: gestos, lenguaje, objetos de la cultura. Lo que se comprende es el espiritu objetivo
en cuanto “solidificacién” que debe “fluidificarse”. Se vincula asi espiritu objetivo y espiritu
subjetivo. Vid. Félix Duque, La humana piel de la palabra, Estado de México, Universidad
Auténoma de Chapingo, 1994.

3 Auguste Comte, Discurso sobre el espiritu positivo, Madrid, Alianza, 1980, p. 37.
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diferentes seres existentes. Las primeras son, pues, fundamentales; inicamente
sobre ellas tratardn los estudios de este curso.'*

En segundo lugar, la concepcidén de la ciencia como tnica, aplicable y
universal. Las ciencias pricticas, duras —entre ellas, la fisica—, no podian
ser un ejercicio humano fuera del contexto de la historia y de la transfor-
macién social.

Resulta de esta discusion que la filosofia positiva estd dividida en cinco cien-
cias fundamentales, cuya sucesién viene determinada por una subordinacién
necesaria e invariable [...] éstas son: la astronomia, la fisica, la quimica, la
fisiologfa y la fisica social. La primera considera los fenémenos més generales,
mds simples, mds abstractos y mds alejados de la humanidad; influye sobre
todas las otras y no es influenciada por las demds. Los fenédmenos considerados
por la tltima son, por el contrario, los més particulares, los mds complicados,
los mds concretos y los més directos para el hombre."

La visién comtiana introdujo en la naciente ciencia social la base para
que su estatus epistemoldgico partiera de esa capacidad de causalidad, utilita-
rismo y objetividad. Con ello, es obvio, senté los cimientos para que sus su-
cesores acufiaran esta vision como la mds legitima en la produccién cientifica.

Entre los principales exponentes del positivismo posterior a Comte en-
contramos a Claude Bernard, ya citado lineas arriba, a Stuart Mill y Herbert
Spencer. Entre los tres, aunque cada uno por su lado y en su circunstancia,
elaboraron las bases del pensamiento positivista de las tltimas décadas del
siglo X1X y, también, los enunciados epistemoldgicos que todavia resuenan
en el ambiente del conocimiento gracias a Popper, Wittgenstein y los disci-
pulos de Talcott Parsons que pertenecen al empirismo légico o neopositivismo.

¢Cudles fueron los aportes de Bernard, Mill y Spencer? Aun cuando no
es tan fdcil sintetizar en unas cuantas palabras la vasta obra de los tres pen-
sadores, nos arriesgaremos a presentar de aquellos un trinomio: investigacién
experimental-utilitarismo-evolucionismo. Esta sintesis apretada es netamen-
te diddctica y cada uno de sus elementos pertenece al aporte que aquellos
hacen al pensamiento de corte positivo. Veamos a cada uno por separado.

De Claude Bernard ya hemos sintetizado su propuesta metodolégica
y su concepcién pragmdtica de la ciencia. El caso de Mill y Spencer, si bien
dirigido hacia el saber cientifico, varia de aquel por la razén de su objetivo.
Mill queria establecer una utilidad al conocimiento cientifico y ésa era de tipo
ética. Para Stuart Mill, todo conocimiento que parte de hechos observables

" A. Comte, Curso de filosofia positiva, Buenos Aires, Aguilar, 1981, p. 82.
5 Ibidem, pp. 100-101.
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debe tener un fin dltimo: la felicidad de los hombres. Es util por provocar o
conducir a la felicidad. Esta visién ética de Mill, aunque critica ferozmen-
te a sus opositores, devino de la filosofia de la Ilustracién y de la utilidad
burguesa de Saint Simon.'® Herbert Spencer, finalmente, aportard su teoria
evolucionista del mundo y de la sociedad. La teoria de Spencer es, en rea-
lidad, una teoria del tiempo y del progreso de la sociedad como organismo
(tiempo fisico y progreso fisico).

Spencer, como evolucionista, establecié que la lucha por la sobreviven-
cia y la adaptacién al medio ambiente han propiciado cambios profundos
en la sociedad y que muchos de ellos, como todas las mutaciones genéticas,
son benéficos y otros recesivos. El progreso, de acuerdo con esta perspectiva,
se establece naturalmente a base de mutaciones y, como todo biologicismo,
puede ser estudiado por la ciencia que, dicho sea de paso, es féctica, feno-
menalista y sensible a las observaciones empiricas del investigador.

En resumen: el pensamiento spenceriano propondria cinco principios
para su teorfa: /) el mecanicismo, 2) la fe en la unidad del universo, 3) el
naturalismo, 4) el empirismo como método de conocimiento y 5) el agnos-
ticismo religioso."”

Como se puede observar en cada uno de estos autores, existe una pre-
disposicién a negar todo acercamiento con la metafisica, con la religién vy,
por supuesto, con las ciencias humanas que, como resulta obvio comentar,
no eran bien vistas por quienes suponian que su legitimidad epistemolé-
gica estaba garantizada por ser, en efecto, ciencias fenoménicas. Las ciencias
humanas ya habian entendido el proceso de divorcio entre su campo de in-
dagaciones y el de la ciencia mecanicista, utilitaria y evolucionista; en ellas,
en los campos de la historia y la literatura, serd posible discutir con la visién
causal y mecanicista de la ciencia (Erkliren) y empezar a constituir la Verstehen.

Verstehen: los caminos de la comprensién

Los caminos del divorcio entre las ciencias naturales y sociales y las cien-
cias humanas o del espiritu son muchos y pasaron por la pluma magistral
de Giambattista Vico. De acuerdo con Isaiah Berlin, Vico fue el primero
en resaltar la comprensién como una forma de conocimiento prototipica
de la ciencia nueva.

Cuando Vico la propuso, era “una especie de conocimiento no preci-
sado previamente con claridad; el embrién que posteriormente crecié en la
ambiciosa y lujuriante planta del verstehen historicista alemdn; perspicacia
empdtica, simpatia intuitiva, Einfiiblung histérico y cosas por el estilo. De

16 L. Kolakowski, op. ciz., p. 107.
7 Idem.
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todas formas, fue, atin en su forma original simple, un descubrimiento de
primer orden”.'®

La comprensién, aunque mejor desarrollada por Wilhem Dilthey, apa-
rece en Vico como una manera de romper con la tradicién ilustrada que su-
ponia a la razén como estandarte de toda comprensién del mundo, incluso
del mundo histérico. Partiendo de la idea de la Providencia, Vico resignifi-
ca los mitos y las fébulas y los coloca como nucleos histéricos que explican
el estado primigenio de la humanidad. El mito es para Vico no un artificio
del lenguaje, sino una forma lingiiistica que expresa con su légica interna la
autoridad de la tradicién y de la representacién de la historia.

El concepto de la historia en Vico rompié con la visién ilustrada del
tiempo que, como ya se ha desarrollado, habia heredado del cristianismo la
idea de una finalidad progresiva y suponia el perfeccionamiento de la vida
humana por vias del progreso de la razén. Ya sea como constitucién moral
del hombre (Kant), como recuperacién progresiva de la naturaleza (Rous-
seau) o como realizacién del espiritu libre que se contrasta con la ignorancia
y el fanatismo de tiempos oscuros (Voltaire), la Ilustracién habia mezclado
la linealidad del acontecimiento histérico con la esperanza del perfecciona-
miento de la conciencia humana. Esta creencia tenia el problema de que no
dejaba puerta abierta para otras vivencias posibles de la historia.

En otras palabras: la Ilustracién habia generado una concepcién tem-
poral que suponia la existencia de un solo destino humano auspiciado por
el desarrollo natural de la razén. Frente a esta concepcidn, Vico colocard una
teologia racional del mondo civile que si bien tuvo visos de una teleologia fi-
nalista, se separa de ella para ofrecer una concepcién donde la Providencia
no es progresiva ni redentora, ni simplemente ciclica y natural, sino que se
supedita al ser histérico de la humanidad. Lejos de partir del principio de
la razdn, Vico parte de Dios pero éste no es el que se encuentra fuera de los
cursos de la naturaleza y la historia. El Dios viciano produce al mundo no
s6lo en términos de la emanacién de su palabra, sino que lo realiza como
mediado por la accién humana vy, por ello, a veces se confunde con la natu-
raleza social del hombre y con el papel de la ley humana.

Sin embargo, Lowith ha escrito que pese a ello no se debe reducir la
providencia a un mero reflejo de la conciencia histérica humana, sino que,
en efecto, es un Dios al que se accede por medio de la ley y la realizacién
humana. “No obstante su origen sobrenatural, la Providencia se produce, en
la interpretacién de Vico, de una forma tan natural, simple y fécil que casi
coincide con las leyes sociales del desarrollo histérico”."”

18 Tsaiah Berlin, Contra la corriente: ensayos sobre historia de las ideas, México, Fondo de
Cultura Econdmica, 1992, p. 183.
Y Karl Lowith, El sentido de la historia, Madrid, Aguilar, 1973, p. 140.
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¢Por qué Vico establecié la importancia de la idea de la providencia en
una época cuando el mecanicismo se habia afirmado sobre la idea de cual-
quier voluntad capaz de intervenir en el orden de lo natural? Esta pregunta,
definitivamente, nos conduce a su teorfa del conocimiento que, dicho sea de
paso, nos acerca a la idea de la comprensién que hemos venido desarrollan-
do y que lo acerca a la nocién romdntica de la pasién.

En primer lugar, habrd que establecer los postulados anticartesianos
que inspiran la Ciencia Nueva de Vico en tres impugnaciones bdsicas. Por
un lado, descarté el principio que postulaba la idea clara y distinta como
criterio de verdad; por el otro, dudé de la idea que suponia a las matema-
ticas como expresién dltima del universo y, finalmente impugnd la idea de
que la historia es digna de sospecha en términos de estatus de verdad. Estas
tres nociones, presentes en las Meditaciones (1977) y en El discurso del mé-
todo (2014) de Descartes, habian inspirado la idea de que sélo la razén y
s6lo el método podrian descifrar el gran libro de la naturaleza desdefando,
de este modo, otros saberes —entre ellos el histérico y el poético— y otras
vias de acceso a la verdad.

Vico se negé a aceptar el escepticismo y el mecanicismo cartesiano porque
para él estas concepciones son factum, es decir, hipétesis construidas por el
espiritu humano en su circunstancia. El mecanicismo no acepta ninguna
voluntad superior que interfiera en el transcurrir de las leyes de la natu-
raleza. Por su parte, Vico sintetizé todo sistema cosmoldgico al desarrollo
de la sociedad humana que es, como ya se ha mencionado, factum, es decir,
verum (verdad) creada. “Se conoce sélo lo que se crea”, expresé el napolita-
no, y con ello abrié una veta metodoldgica que colocé al racionalismo en
el peldafio de los inciertos. La bisqueda de la cosa en si es una inquisicién
tan sin sentido como indtil porque en la realizacion del espiritu humano,
que es mundo civil, no existe tal identidad ni tales presupuestos.

Para Vico, el hecho de que la metafisica se eleve sobre el mundo y que
tal visién sea predominante en la historia de la filosofia es un error que s6lo
puede ser resuelto en la conversién del mundo natural al mundo civil; sin
embargo, para hacerlo, se precisa interpretar de otro modo la historia, es
decir, constituir de la mitologfa una metodologia y hacer de ella un verum-
~factum. Este criterio abarca lo que es real en el sentido histérico, pero no
nos arroja ninguna verdad universal. El verum-factum es “conocer lo que se
hace” y eso conlleva un cierto grado de verosimilitud. Aunque, al aplicar
este principio se vislumbra la relacién entre el conocimiento y la conciencia
de lo que se hace. En este sentido, el conocer es conciencia.

No obstante, Vico apenas da los primeros pasos en la constitucién de
la Verstehen. Wilhelm Dilthey es quizds quien retomard esta nocién y la de-
sarrollard de manera mds precisa en su nocién de ciencias del espiritu.
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:Cudl es uno de los objetivos de Dilthey? Fundamentar la legitimacién del
estatus de cientificidad que deben poseer las ciencias del espiritu y ofrecerles su
propia especificidad epistemoldgica. Mauricio Beuchot ha escrito al respecto
que Dilthey no sélo separé las ciencias de la naturaleza de las del espiritu,
sino que genera los fundamentos de su cardcter cientifico. Las primeras brin-
dan explicacién, las segundas dan comprensién. “Las ciencias de la naturaleza
tienen objetividad, y las del espiritu tienen un margen muy grande de subjeti-
vidad. Por eso, aun cuando Dilthey buscé por un tiempo el fundamento de las
ciencias del espiritu en la metafisica, abandoné esa empresa, y pasé a buscarlo
en la psicologfa hasta después encontrarlo en la hermenéutica”

Dilthey queria una metodologia y una epistemologia para las ciencias
humanas y nos la ofrecié en la forma de una “critica a la razén histérica” que,
al final de la vida del autor, se enlazé con la idea de la hermenéutica como
acto comprensivo.

El concepto de comprension (Verstehen) —opuesto al método explicativo
de las ciencias naturales, concepto ya presente en el romanticismo alemdn,
pero que debe a Dilthey su elaboracién més precisa— serd el instrumento
por el que buscard llevar a cabo la tarea que se ha impuesto de completar la
obra kantiana: una critica de la razén histérica. Compresion es el acto por el
cual se aprehende lo psiquico en sus maltiples exteriorizaciones; las diversas
culturas como parte esencial de las ciencias del espiritu.

El método, en su origen psicoldgico, se amplia y se convierte en una
hermenéutica de las estructuras objetivas en tanto expresiones de la vida
psiquica. Comprender supone por tanto pasar de una exteriorizacién del
espiritu a su vivencia originaria; ese conjunto de actos que la produjeron:
gestos, lenguaje, objetos de la cultura. Lo que se comprende es el espiritu
objetivo en cuanto “solidificacién” que debe “fluidificarse”. Se vincula asi
espiritu objetivo y espiritu subjetivo.?!

La comprension (verstehen) es una forma intersubjetiva en la cual la pa-
labra, el texto o el discurso sefialan las conexiones afectivas, psicolégicas e
internas de los sujetos que se comunican. La comprensién entrana la idea de
que la relacién entre el mundo humano y el conocimiento tienen sentidos
diferentes en el horizonte histérico. La interpretacién de los sentidos que en-
trana dicha relacidn, la apertura a la relacién entre los sujetos que establecen

20 Mauricio Beuchot, “Las ciencias humanas y la hermenéutica (analdgica)”, Fractal [en
linea], 2014, https://www.mxfractal.org/F35Beuchot.html

2! El concepto de la comprension ha sido desarrollado por la corriente hermenéutica vy,
particularmente, establecido como una manera de diferenciar epistemolégicamente las formas
de acceder al conocimiento de la realidad. Recomendamos la lectura de Félix Duque, op. cit.,
en torno al problema de la hermenéutica del nosotros.
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comunicacién con su tiempo, inaugura el espacio del didlogo. La herme-
néutica es verstehen, es decir, comprensién intersubjetiva para el didlogo.

Hermenéutica: la apertura del didlogo y las ciencias sociales

Maurice Beuchot la define asi: “La hermenéutica es la disciplina de la inter-
pretacion; tratar de comprender textos, lo cual es —dicho de manera muy
amplia— colocarlos en sus contextos respectivos. Con eso el intérprete los
entiende, los comprende, frente a sus autores, sus contenidos y sus destina-
tarios, estos tltimos tanto originales como efectivos.”* En esta definicién
se abren algunos de los problemas que se deben abordar en el camino de la
comprensién. En primer lugar, establece que es una disciplina, no un método;
tampoco una ciencia. En segundo, supone que la tarea hermenéutica busca
la interpretacion de textos y de los contextos donde han surgido aquellos. En
tercero, que existe una relacion entre sujetos (autores-destinatarios). Estos
tres problemas, como veremos mds adelante, son apenas la punta del iceberg
de una serie de propuestas atin mds provocadoras sobre el estatus episte-
molédgico de la ciencia, en general, y de las ciencias sociales, en particular.

Vayamos por partes: la hermenéutica tiene un origen que no es epistemo-
l6gico ni metodoldgico; es —por asi decirlo— una forma de reconocimiento
juridico de linderos. Hermes era, entre los griegos, no sélo un intermedia-
rio entre los dioses y los hombres, sino que, también, era el responsable de
definir las fronteras entre uno u otro territorio. Hermes siempre estaba alli,
como una serie de mojoneras que sefialaban dos jurisdicciones, dos territo-
rios. Hermes, en otro sentido, pero cercano al primero, era también el men-
sajero de los dioses, es decir, un portador de mensajes que, como lo ensefa
Séfocles en Edipo Rey, debian interpretarse.

Los dioses griegos no expresan su palabra de manera univoca ni se re-
velan directamente a los hombres. El medio de comunicacién son los oré-
culos y ellos hablan, explica Foucault, por la ley de las mitades; es decir, una
parte es revelada, pero la otra debe ser interpretada.” Alli donde el dogma
fallaba, donde habia un vacio juridico, Hermes cubria todo con un velo ca-
paz de crear nuevos sentidos a la accién humana. Esta es, precisamente, la

2 M. Beuchot, Perfiles esenciales de la hermenéutica, México, Fondo de Cultura Econd-
mica, 2008.

# Remito a la segunda conferencia que desarrolla Foucault sobre Edipo Rey. Me parece
que precisamente aqui se encuentra parte del desciframiento de lo que es el acto interpreta-
tivo: las cosas, las palabras o los sentidos no se presentan de manera clara de una vez y para
siempre. Se hace necesario comprender aquella mitad que permanece oculta cuando la otra
se ha revelado. Esto, por supuesto, en Foucault significa que Hermes es el que revela, pero
que también define, como en la imagen de los mojones territoriales, que existe una dindmica de
juego, de estrategia y, por supuesto, de desalbergar la verdad.
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riqueza y la virtud de este Dios fronterizo. Quizds por ello, durante la Edad
Media, estuvo junto a la exégesis y a la homilética como herramienta de ac-
ceso a los libros sagrados. Pero su historia continué:

El renacimiento llevé al mdximo la significacién simbdlica de los textos, al
tiempo que originé la filologfa mds atenida a la letra. La modernidad lleva
adelante esa filologfa, con tintes de cientificismo, hasta que, en la linea del
romanticismo, Schleiermacher resucita la teorizacién plenamente hermenéutica.
Su herencia se recoge en Dilthey, que la aplica a la filosofia de la cultura y de la
historia. De él supo recogerla Heidegger, en sus intrincadas reflexiones sobre el
ser y el hombre. La transmite a Gadamer, el cual ha influido sobre otros mds
recientes, como Ricoeur y Vattimo. Esta genealogia de la hermenéutica sigue
viva y actuante hoy en d{a*

Por ello, es decir, por constituirse en una tradicién que abre didlogos,

precisamos resolver su papel activo como metodologia en las ciencias sociales.

En primera instancia, la hermenéutica no es sélo una disciplina in-
telectual que cultiva un 4rea especifica de conocimientos. Recordemos
que, si bien fue una herramienta de interpretacién teoldgica, en sus ori-
genes diltheyianos lo que realmente importaba era la capacidad que tuvo
la hermenéutica de constituirse en método de las ciencias del espiritu. El
proyecto de Dilthey era, precisamente, dotar de un estatus epistemoldgi-
co a las ciencias humanas, o a lo que més tarde Max Weber llamaria cien-
cias de la cultura.

La historicidad del hombre, la cual lo sujeta a la existencia, que lo deli-
mita como pura existencia, no permite la posibilidad de esencias, sino s6lo
a lo que supone su propio espiritu, su propia vivencia cultural y temporal.
La hermenéutica es, por asi decirlo, un modo de aprehensién de lo que el
ser humano es, de lo que se le revela como posibilidad de ser y que, por ello,
por ser sélo posibilidad, no puede enunciar como certeza tnica de tal modo
que este ser, suspenso en la historia y en la cultura, s6lo tiene el camino de
la interpretacién y de la comprensién para referirse a si mismo en la propia
vida. En este sentido, la hermenéutica deja de ser herramienta de andlisis de
textos y se convierte, como fundamento de lo que es el espiritu humano, en
principio vitalista. Lo que importa en este punto es referenciar la vida, supo-
ner la vida como un texto que fluye.” Tal vez ésta es la mayor relevancia y el
mejor aporte de la hermenéutica en la construccién filoséfica y que después
en Ricceur se convertird en propuesta para las ciencias sociales.

2 M. Beuchot, Perfiles esenciales de la hermenéutica.
» Esta es la razén por la cual Henri Bergson comulgard con la idea de que la vida es
intuicidn; es decir, es tiempo que precisa de la interpretacién de sus sentidos.
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La vida es un texto que fluye, digamos, en tres esferas, la de la existen-
cia (el Dasein heideggeriano), la de la conciencia y la del espiritu. Son estas
tres esferas, digamos, las que referencian la cualidad de la vida que debe su-
jetarse continuamente a la posibilidad de la comprensién y de la que debe-
mos considerar en su posibilidad critica. Gadamer llamard a estas esferas el
horizonte hermenéutico; es decir, el horizonte donde la vida y la existencia
humana se convierten en actos comprensivos y que precisan no de un acto
racional que justifique su accidn, sino de una interpretacién de la accién
misma. Aqui la apertura de todos los didlogos.

La accién humana es, precisamente, transubjetiva; fluye desde el Dasein
hasta el espiritu; se hace patente s6lo en la dindmica de su propia historici-
dad y es expresién del contexto donde la accién se esgrime.

La accién humana es un acontecimiento en el tiempo y en el espacio,
pero realmente lo es también en el lenguaje. Si s6lo pensdramos la accién en
su dimension espacio temporal, también limitarfamos la mirada y los marcos
conceptuales al viejo esquema positivo donde, como lo plantearia el mis-
mo Durkheim, la accién podria convertirse en cosa. Esta reduccién implica
suponer que la accién humana es medible bajo estindares cuantitativos, lo
cual ha marcado, en un sentido amplio, la historia de las ciencias sociales.

La otra visidn, es decir, la que establece que la accién social es un acon-
tecimiento del lenguaje y, por lo tanto, descifrable sélo estando en didlogo
transubjetivo, es la propuesta de Paul Ricceur: la accién humana es discurso y,
como tal, sujeto a la verstehen y ala hermenéutica. Ricceur parte del desarrollo
weberiano en torno a la accién racional y a su posibilidad de comprensién
para, desde la metodologia de los tipos ideales, dar un giro sobre los talones.

Weber construye una teorfa entendida como Verstehende Soziologie, como
ciencia comprensiva capaz de construir modelos de estudio del actuar racional;
incluso, establece que la sociologfa es un intento metodolégico de produccién
de interpretaciones y no simples ensayos literarios sobre la accién. También
trata de dar un sentido de racionalidad a la propia accién social; es decir, el
paso del actuar real con la causa de la accién y, con ello —supone Ricceur —,
se limita a sf misma la mds interesante de las escuelas sociolégicas. Partir de
la accién como discurso, de la interpretacion por la via de los signos —inter-
pretacién necesariamente mediada por el lenguaje— significa redimensionar
la accién respecto a valores que despliegan sus significados en un contexto; es
decir, el nivel de un texto que dialoga tanto con el cientifico social que
interroga como con su tiempo. La trascendencia de esta visién de Ricceur debe
refundar la sociologia de la comprensién weberiana y marcar, digamos abrir,
nuevas vetas metodoldgicas.
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Y DIOS PUSO SU MORADA EN EL BARRIO...:

LOS EXVOTOS EN LA RELIGIOSIDAD POPULAR
COMO TESTIMONIO DE LA EXPERIENCIA DELO

SAGRADOEN LA COTIDIANIDAD

AND GOD SETTLED HOME IN THE NEIGHBORHOOD...:
EX-VOTOS IN POPULAR RELIGIOSITY AS TESTIMONY
OF THE EXPERIENCE OF THE SACRED IN EVERYDAY LIFE

REsuMEN

ABSTRACT

Ramiro Alfonso Gomez Arzapalo Dorantes”

Para los sectores populares, la religion es algo vital. Tiene que ver con
el apoyo que se requiere en el 4mbito material para la subsistencia en
esta realidad inmanente. Asi, los fines perseguidos dentro de las expre-
siones religiosas populares se sittian en la realidad tangible que demanda
satisfactores inmediatos y continuos de las necesidades mds bdsicas. El
objetivo del presente articulo es evidenciar las précticas populares ensal-
zadas a través de los exvotos que no necesariamente se enmarcan dentro
del margen de un ritual y disciplinas del cuerpo eclesidstico, sino que se
abren a la vastedad de posibilidades fraguadas en la cotidianidad de la
vida y su dureza implicita, asi como a las soluciones de los problemas
cotidianos entendidos desde una sacralidad marginal que no requiere
la aprobacién oficial para considerar que lo Sagrado le toca en carne
viva desde su situacién existencial singular.

For the popular sectors, Religion is something of daily life. It has to do
with the support that is required in the material sphere for subsistence
in this immanent reality. Thus, the ends pursued within the popular
religious expressions are located in the tangible reality that demands
immediate and continuous satisfaction of the most basic needs. The
objective of this article is to demonstrate the popular practices extolled
through the ex-votos that are not necessarily framed within the margin
of a ritual and disciplines of the ecclesiastical body, but are open to the
immense vastness of possibilities forged in the daily life and its implicit
harshness, as well as the solutions to daily problems understood from a
marginal sacredness that does not require official approval to consider
that the Sacred touches him raw from his unique existential situation.

" Instituto Intercontinental de Misionologia, Universidad Intercontinental, México.
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PALABRAS CLAVE
Religiosidad Popular, sentido existencial, exvotos, milagro, ofrenda, santos, catolicismo

KEywoRDS
Popular Religiosity, existential sense, ex-votos, miracle, offering, saints, Catholicism

n México existe una tradicién sumamente interesante

de exvotos pintados que la gente conoce como “re-

tablitos”. Estos constituyen una de las formas mds
genuinas de religiosidad popular en tanto producto material tangible que
plasma empiricamente lo contenido de manera abstracta en la mentalidad
del sujeto creyente. Tienen como finalidad el agradecimiento de un favor
recibido por un ser divino —por lo general del dmbito catdlico—, ya sea
Cristo, la Virgen en sus multiples advocaciones o algtin santo o santa. Asi-
mismo, muestran siempre un beneficio al que no es posible acceder por me-
dios naturales y quien narra es el propio pueblo creyente, pues el beneficiario
del milagro muestra su interpretacién de la proteccién divina, aunque ésta
contradiga lo que se predica desde el pulpito, tal es el caso de los favores re-
cibidos a los homicidas, ladrones o infieles.

Por su parte, Jorge A. Gonzdlez, en su articulo Exvotos y retablitos, tiene
un subtitulo interesante que considera a los exvotos —a los ojos de la Igle-
sia— como la piedrita en el zapato, sehalando: “Al ser imposible ignorarlos
mds tiempo por la extensién de su prictica y por su magnitud numérica,
los exvotos populares han sido considerados desde la Iglesia Catélica como
desviaciones y degeneraciones de la doctrina oficial”.! Mds adelante remata
diciendo: “es necesario estudiar a los retablitos, no como deberian ser o por
lo que les falta por ser, sino precisamente por lo que son, nos guste o no”.?
Pues bien, esto es precisamente lo que pretendemos hacer en este articulo.

Una nota inicial pertinente acerca
de la nocién de religiosidad popular

La religiosidad popular implica un “conjunto de experiencias, actitudes y
comportamientos simbélicos que confirman la existencia de lo religioso en

! Jorge A. Gonzélez, “Exvotos y retablitos religién popular y comunicacién social en
México”, Estudios sobre las culturas contempordneas, Universidad de Colima, Colima, 1986,
vol. 1, nam. 1, pp. 7-51.

2 Ibidem, p. 12.
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la cotidianidad de los sujetos en una actitud intimamente relacionada con
el contexto sociocultural inmediato”.?

Es necesario puntualizar que la religiosidad popular no puede ser com-
prendida desde la universalidad tedrica, pues estd adherida siempre a una
légica cultural interna que la configura y estructura, una légica singular
y contextualizada, por lo que sdlo puede ser entendida considerando dicha
configuracién de sentido eminentemente local y focalizada, cifrada desde
la intimidad del grupo social que le confiere vida y vigor. En este sentido,
conviene considerar la religiosidad popular como una categorfa que atra-
viesa identidades sociales y determinados conceptos sagrados que dejan de
pertenecer a una religién y son usados por cualquier individuo segtin sus
creencias, intereses y decisiones.

Entonces, la religiosidad popular es totalmente permeable y se da en
contextos sociales de diversidad y fecundidad de matrices culturales. Es hi-
bridacién cultural, proceso intencional de mezcla de dos o mds lenguajes
sociales, mundos simbdlicos y estructuras légicas anudadas en el sujeto reli-
gioso, que posibilita la vivencia concreta de esa particular expresién religiosa.
En ella, el sentimiento desplaza a la razén y las prioridades de este mundo
desbancan a las del otro, por ello la trascendencia se inmanentiza, ya que la
urgencia es aqui y ahora, en limites existenciales donde la psique no es ca-
paz de manejar la negativa.

En la dindmica de la religiosidad popular, lo material, lo espiritual y
lo divino “integran un continuum que posibilita experimentar en la tierra
una fuerza mayor que las fuerzas terrenas”.* Al respecto, los cultos religio-
sos populares son una reaccidn del sujeto que al no verse contenido en los
marcos de la oficialidad se rebela y reacciona encarando otras posibilidades
de relacién con lo sagrado.

En suma, la religiosidad popular es una propuesta activa desde la mar-
ginalidad, con aceptaciéon solapada desde la centralidad institucional; es
negociacion, hasta llegar a una vida ritual que satisfaga las expectativas del
creyente, pero que también cuente con la aceptacién (o al menos tolerancia)
de las autoridades religiosas oficiales: “la puja y el conflicto por el predomi-
nio de unos universos simbdlicos sobre otros se traduce tanto en instancias
de impugnacién y resistencia, como en procesos de yuxtaposicion, sintesis
y sincretismo”.’

% Elisa Cohen, “Una sintaxis del mds alld: transgresién y religiosidad popular judia en un
caso argentino”, Cuadernos Judaicos, Universidad de Chile, Santiago, niim. 29, 2012, p. 87.

4 Pablo Semdn, Bajo continuo: Exploraciones descentradas de la cultura popular y masiva,
Buenos Aires, Gorla, 2006, p. 42.

> Aldo Ameigeiras, “Religiosidad popular y Mercosur: fecundidad y pluralidad de
lo religioso en el Cono Sur de América Latina”, en Juan Carlos Scannone y Daniel Garcia
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En este contexto, lo que se considera mds importante son las funciones
pragmdticas operantes en el orden material, lo cual devela una diferencia ra-
dical entre la concepcidn religiosa catélica oficial y la concepcidn religiosa
popular. La primera invierte sus esfuerzos en una apuesta que no ha de ga-
narse a plenitud en esta vida, mientras que la segunda invierte y gana aqui
y s6lo en esta vida terrenal.

Rostas y Droogers agregan que en la religiosidad popular se negocian
las redefiniciones y reinterpretaciones del sentido practico de la religién:

Los usuarios de religiones [populares] estdn poco preocupados por el origen
de sus creencias y prdcticas y si en cambio, por la eficacia de su versién de
la religién. Ellos se apropian de simbolos y los aplican o los reinterpretan
en situaciones particulares con el fin de ayudarse a si mismos [a resolver sus
situaciones financieras o a curarse de alguna enfermedad]. Los usuarios de la
religién popular no tienen escripulos acerca de mezclar e incorporar elemen-
tos a fin de satisfacer sus necesidades, independientemente de que ellas sean
espirituales o materiales.®

Desde dicha perspectiva, la cuestién del milagro se convierte en una
ventana a lo profundo de la religiosidad popular y los motivos de sus alle-
gados que dinamizan estas expresiones religiosas.

Obsérvese, entonces, que en las préicticas religiosas populares (no con-
sideradas desde un “debiera”) empiricamente observadas, intervienen as-
pectos institucionales provenientes de la oficialidad (y un modelo universal
propuesto en general) y del dmbito individual (o local, sea barrio, pueblo,
colonia, tugurio). Al interaccionar estas procedencias doctrinales, reformu-
ladas desde la frescura espontdnea de la intimidad del grupo, barrio o co-
lonia, el espacio central del cuadro se convierte en el campo de batalla por
el control del espacio, tiempo y elementos sagrados. Recordemos que en la
religiosidad popular se entrecruzan muchas matrices culturales que se fusio-
nan, conviven o configuran en una sintesis operante en la mezcla fraguada
en el contexto social especifico.

En dicho contexto de religiosidad popular —tanto urbana como ru-
ral—, proponemos enmarcar los retablos como expresiones pldsticas de una
devocién popular que se materializa en estas ofrendas votivas.

(comps.), Ftica, desarrollo y region: hacia un regionalismo integral, Buenos Aires, Ciccus,
2006, p. 377.

¢ Susanna Rostas y André Droogers, “El uso popular de la religién popular en América
Latina: una introduccién”, Alreridades, Universidad Auténoma Metropolitana-Iztapalapa,

México, vol. 5, nim. 9, 1995, p. 87.
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Los exvotos populares, milagros
enmarcados en la desgracia cotidiana

El contexto general en el que se ubican estas expresiones es la desgracia hu-
mana, no fortuita, sino constante y cotidiana. Es decir, nuestra existencia
es limitada, llena de afanoso trabajo, penalidades, una que otra recompensa
fugaz y mds trabajo. La vida humana es dura, se desarrolla en medio de una
rudeza cruda y despiadada. La frase “Dios perdona, pero el tiempo no” nos
deja ver esa sabiduria popular de conciencia de un algo que estd mds alld de
las voluntades humana y divina (;destino?) que, como dijera el poeta drabe,
“atropella a los hombres como un camello ciego”. Luces y sombras se entre-
veran, la dicha y el sufrimiento se abonan y crecen a la par; no hay garantias
ni recetas infalibles para prolongar la bienaventuranza y alejar la desgracia,
unay otra nos esperan a la vuelta de la esquina y sobra decir que tal vez con
mayor frecuencia sea la desdicha la que nos asalta en el camino de la vida.

Esta realidad antropoldgica es la que subyace en la creacién misma de
estos exvotos; por ello, tienen sentido y, también por ello, causan fascina-
cién, ya que tarde o temprano en su vasta pluralidad de temas y vivencias el
espectador se verd reflejado en alguna de esas situaciones.

Estos retablos o exvotos son testimonios de la historia conjunta de se-
res humanos —con nombre, fecha y lugar— que han considerado que su
vida fue distinguida por el toque sacro en problemas muy especificos y emi-
nentemente personales. La interpretacién del suceso milagroso no se pone
a discusion ni verificacién de nadie; se hace publico por agradecimiento al
favor recibido, el cual es incuestionablemente aceptado por el favorecido a
pesar de las discrepancias de los agentes eclesidsticos oficiales. Tal suceso co-
bra particular importancia para el ser humano, pues en él se revela nuestra
naturaleza rebelde, un elemento antitrdgico que se yergue contra la idea de
un destino inamovible y aplastante.

El ser humano sonrie y reemprende la lucha atin con las probabilidades
0, incluso, evidencias en su contra... eso es lo que expresan muchos de estos
retablos: la esperanza de no sucumbir y el testimonio fehaciente de que la
conciencia del sujeto creyente ha experimentado en su existencia particular
el paso extraordinario de lo sagrado en su vida, cambiando su desventura
en gozo. En los retablos, se encuentra plasmada la resolucién de problemas
que lgica y racionalmente no deberian haberse solucionado, pero el milagro
ocurre; no el milagro rigido y estructurado del discurso eclesidstico oficial,
sino en su acepcién popular: aquello de lo que no se puede dar cuenta de
manera racional y que ocurre contra las probabilidades y las leyes naturales
del sentido comtn, a mi favor.

Hay algo nuevo bajo el sol: el portento, que vuelve a hacer que la vida
sea digna de vivirse. A pesar de estar aqui, lo que prosigue en el breve lapso de
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nuestro transcurrir depende de nosotros mismos, donde en esa lucha ruda
y hostil, que es la vida, hay aliados de orden sagrado: “los santitos”, como
carinosamente los nombran sus devotos. Los testimonios plasmados en es-
tos exvotos son de personas que dejaron de ser “hijos del azar y la fortuna”,
porque creyeron, pidieron y recibieron. Podriamos decir que “se salieron
con la suya”, lo que lleva implicito el elemento antitrdgico ya menciona-
do: el destino que no atropellé a aquellas personas, al menos por ese breve
instante del milagro alli plasmado, recuperaron las riendas de su vida y los
acontecimientos coincidieron con la voluntad (plan, proyecto, proyeccio-
nes) del oferente.

Es interesante considerar que el milagro ocupa una posicién privilegia-
da en la psique religiosa del creyente, en tanto resuelve sus necesidades con-
cretas. Para las personas que viven su vida en el trabajo afanoso, incierto y
poco gratificante en las rudas condiciones socioeconémicas deshumanizadas
y adversas, el milagro es un signo de presencia divina en el acontecer ordi-
nario que lo vuelve extraordinario. Es el desgarramiento de la inmanencia
que trasciende en el aqui y el ahora; una salvacién intrahistérica; un arreglo
de cuentas en el mds acd; una inmanencia impotente que resulta salvada por
una trascendencia que opera aqui y ahora sin dejar los linderos de la mun-
danidad. Cuando ya no se puede dar cuenta racional de la propia subsis-
tencia y sin embargo se sobrevive, se estd en el plano del milagro popular.

Si los cauces de la existencia se cierran tanto que la vida deja de fluir,
el milagro —desde esta perspectiva popular— desazolva los canales de la
ordinariez para que todo recupere nuevamente su lugar y las cosas funcio-
nen. Es, pues, una historia netamente individual e inmanente que se entre-
teje con mds penas que glorias, en soledad, en necesidades, en trabajo duro,
poca recompensa, en anonimato, insignificancia y muchas calamidades mds.

El milagro popular no tiene por qué ser una situacién desmesurada-
mente extraordinaria. Basta un signo, un pequeno detalle, imperceptible,
tal vez, para todos los que rodean a quien recibe esta distincién, pero clara
y particular sefial para este sujeto religioso que reafirma la distincién de su
persona en medio del mar de anonimato generado en la vida social apdtica
posmoderna. Como fenémeno social, estas expresiones religiosas populares
son parte de una historia individual en la que la presencia de lo divino ha
tocado a ese sujeto en particular, pese a cualquier interpretacién discrepante
que otro individuo o institucién pueda hacer al respecto.

Ese milagro que se concibe desde la conciencia del sujeto religioso, que
se siente atendido en su existencia particular por un favor divino, se mate-
rializa en el exvoto, expresién artistica-religiosa que histéricamente registra
el favor que lo sagrado hizo a este individuo en concreto. En este sentido,
todo puede ser un milagro: un bono extra en el trabajo, un asalto frustra-
do, una infidelidad conyugal no descubierta, un crimen no castigado, una
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enfermedad que cede, un amor que por fin se encuentra, preferencias se-
xuales que se definen, en fin, miedos afrontados, retos superados, dolores
redimidos, sufrimientos transformados. El milagro es resolucién existencial
del caos provocado por una vida calamitosa que descarrila la ordinariez, por
lo que urge volver a encauzarla para que todo marche y la vida cobre senti-
do una vez mds.

La riqueza cultural de los “retablitos” estriba entre otras cosas, en que
muestran fielmente la idiosincrasia, la personalidad y la cultura material y
espiritual de quienes los elaboran, ademds de que son un reflejo nitido del
tiempo histérico de sus protagonistas.

El exvoto como expresién de un grito de angustia

El sufrimiento en la vida humana ha jugado siempre un papel protagdénico
en la religién. Por tratarse de una de las experiencias existenciales mds fuer-
tes que cimbra la estructura completa de la persona, la religién no puede
desatender esta dimensién del sinsabor humano.

Sufrir no es una cuestién epistemoldgica: es existencial; muerde en
carne viva, supera el dmbito de la reflexidn, apresa la existencia entre sus
dientes y desgarra el tejido que lo cotidiano entrelazé en los cauces de una
supuesta normalidad que angustiosamente se desvanece. Es ser a pesar de
mi voluntad; caer en circunstancias que han apresado mi existencia donde
nunca pensé estar ni accedi a estar; pero hacia alld me llevaron las “ocurren-
cias” que a lo largo de mi vida empujaron mi ser. En la tradicién judia, hay
una amplia recopilacion de esta experiencia antropoldgica. Para empezar,
podriamos mencionar la tercera lamentacién, que en su belleza desgarrado-
ra deja ver claramente la situacién del hombre apabullado por sus pesares
reales y concretos:

Yo soy el hombre que ha visto la miseria
Bajo el ldtigo de su furor.

El me ha llevado y me ha hecho caminar
En tinieblas y sin luz.

Contra mi solo vuelve y revuelve

Su mano todo el dfa.

Mi carne y mi piel ha consumido,

Ha quebrado mis huesos.

Ha levantado contra mf en asedio amargor y tortura.
Me ha hecho morar en las tinieblas,
Como los muertos para siempre.

Me ha emparedado y no puedo salir;

Ha hecho pesadas mis cadenas.
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Aun cuando grito y pido auxilio,

El sofoca mi stiplica.

Ha cercado mis caminos con piedras sillares,
Ha torcido mis senderos.

Oso en acecho ha sido para mi,

Leén en escondite.

Intrincando mis caminos, me ha desgarrado,
Me ha dejado hecho un horror.

Ha tensado su arco y me ha fijado

Como blanco de sus flechas.

Ha clavado en mis lomos

Los hijos de su aljaba.

De todo mi pueblo me ha hecho la irrisidn,
Su copla todo el dia.

El me ha colmado de amargura,

Me ha abrevado con ajenjo.

Ha quebrado mis dientes con guijarro,

Me ha revolcado en la ceniza.

Mi alma estd alejada de la paz,

He olvidado la dicha.

Digo: {Ha fenecido mi vigor,

;Y la esperanza que me venia de Yavé!

(Lm 3, 1-18).

Ese grito de angustia y desesperacion que, a pesar de orillarnos a los
limites de la existencia, aguarda un acto salvador aun en medio de la rui-
nay el fracaso absolutos, estd presente de manera repetitiva en los textos
sagrados de la tradicién judeocristiana. Tal es el caso del varén de dolores:
“Creci6 delante de El como renuevo tierno, como raiz de tierra seca; no tie-
ne aspecto hermoso ni majestad para que le miremos ni apariencia para que
le deseemos. Fue despreciado y desechado de los hombres, varén de dolores
y experimentado en afliccién; y como uno de los hombres esconde el rostro,
fue despreciado, y no le estimamos” (/s 53, 2-3). Asimismo, forma el aban-
dono del Padre que experimenta Jesus en la cruz: “Llegado el mediodia, se
oscurecié todo el pais hasta las tres de la tarde. A las tres en punto Jests gri-
t6 con voz fuerte, jEloi, Eloi! ;lema sabachthani? que significa, Dios mio,
Dios mio, ;por qué me has abandonado?” (Mc 15: 33-34). O el clamor ha-
cia el Eterno pidiendo sosiego en la rutinaria desgracia, el grito de Jeremias
afiorando su no-existencia:

Maldito el dia en que naci;
el dfa en que me dio a luz mi madre no sea bendito.

Intersticios, ano 27, nim. 59, julio-diciembre 2023, pp. 221-239



Y DIOS PUSO SU MORADA EN EL BARRIO.... LOS EXVOTOS EN LA RELIGIOSIDAD POPULAR 229

Maldito el hombre que dio la noticia

a mi padre, diciendo:

iTe ha nacido un hijo varén!,

haciéndolo muy feliz.

Sea ese hombre como las ciudades

que el Senor destruyé sin piedad;

oiga gritos de mafana

y alaridos al mediodia,

porque no me matd en el vientre

para que mi madre hubiera sido mi sepultura,
y su vientre embarazado para siempre.

;Por qué sali del vientre

para ver pena y afliccién,

y que acaben en vergiienza mis dias? (Jr 20, 14-18).

El reclamo de Job directo al Creador, ;no es testimonio de una tradi-
cién religiosa que permite al hombre interpelar a Dios sin que eso sea cas-

tigado por el Absoluto?:

Por fin Job rompié su silencio y maldijo el dfa en que habia nacido.
iMaldita sea la noche en que fui concebido!

iMaldito el dia en que nacf!

;Ojald aquel dia se hubiera convertido en noche,

y Dios lo hubiera pasado por alto

y no hubiera amanecido!

;Ojald una sombra espesa lo hubiera oscurecido,

una nube negra lo hubiera envuelto

o un eclipse lo hubiera llenado de terror!

iOjald aquella noche se hubiera perdido en las tinieblas
y aquel dfa no se hubiera contado

entre los dias del mes y del ano!

;Ojald hubiera sido una noche estéril,

en que faltaran los gritos de alegria!

iOjald la hubieran maldecido los hechiceros

que tienen poder sobre Leviatdn!

iOjald aquella mafana no hubieran brillado los luceros,
ni hubiera llegado la luz tan esperada

ni se hubiera visto parpadear la aurora!

iMaldita sea aquella noche que me dejé nacer

y no me ahorré ver tanta miseria!

;Por qué no habré muerto en el vientre de mi madre

o en el momento mismo de nacer?
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:Por qué hubo rodillas que me recibieran

y pechos que me alimentaran?

Si yo hubiera muerto entonces,

ahora estarfa durmiendo tranquilo,
descansando en paz

con los reyes y ministros

que se construyen grandes pirdmides,

o con los gobernantes

que llenan de oro y plata sus palacios.

:Por qué no me enterraron como a los abortos,
como a los niflos muertos antes de nacer?

En la tumba tiene fin la agitacién de los malvados
y alcanzan los cansados su reposo;

alli encuentran paz los prisioneros

y dejan de ofr los gritos del capataz;

alli estdn grandes y pequefios por igual,

y el esclavo se ve libre de su amo.

sPor qué deja Dios ver la luz al que sufre?

Por qué da vida al que estd lleno de amargura,
al que espera la muerte y no le llega,

aunque la busque mds que a un tesoro escondido?
La alegria de ese hombre llega

cuando por fin baja a la tumba.

Dios le hace caminar a ciegas,

le cierra el paso por todas partes.

Los gemidos son mi alimento;

mi bebida, las quejas de dolor.

Todo lo que yo temifa,

lo que mds miedo me causaba,

ha caido sobre mi.

No tengo descanso ni sosiego;

no encuentro paz, sino inquietud (Job 3, 1-26).

Se vale cansarse, desesperarse, reclamar, todo orientado a una visién
positiva de reponerse, cobrar 4nimos, volver a levantarse y proseguir. Eso es
precisamente lo que encontramos en la tradicién popular de los exvotos, una
antropologia de la rebeldia frente a la desgracia, un afdn implacable por
resignificar el infortunio y transformar la tristeza en alegria, el llanto en jabilo,
un incesante esfuerzo por volver a encarrilar la propia existencia después de
que el infortunio la descarrilara.

En estos retablos confrontamos esa experiencia antropoldgica aniqui-
lante del dolor, el sufrimiento, la degeneracién, la muerte y los sinsabores
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de una vida que sigue un cauce a pesar de nuestra voluntad y decisiones.
Desde la antropologia filoséfica, son reiterados recordatorios de nuestra si-
tuacién ontoldgica contingente, cuya finitud y limitacién se traducen en
coloridas representaciones graficas —algunas demasiado graficas hasta herir
la susceptibilidad de algunos espectadores— de la particularidad individual
que dicha contingencia asume en cada existente.

Las desavenencias propias de
la distancia entre lo popular y lo oficial

Entender estos retablos en toda su dimensién social implica comprender-
los no sélo desde su materialidad, sino desde el mundo simbdlico del que
forman parte aquellos que los ofrendan. Son verdaderas piedras de con-
flicto entre la posicidn religiosa catdlica oficial y la perspectiva popular de
asumir esa misma experiencia religiosa, pero desde sus propios valores y
contextos sociales.

Por supuesto, hay un claro deslindamiento de la parte popular frente
a la oficialidad, que pugna por ejercer su dominio frente a estas expresiones
que se le escapan de las manos, pues la parte popular no valora tal sello de
legitimidad frente a estas expresiones de religiosidad cifradas exclusivamen-
te por medio de la persona que considera que goza de la distincién del ente
sagrado en cierto acontecimiento especifico de su vida.

Valorar dichas expresiones religiosas populares plasmadas en los reta-
blos implica el descentramiento etnocéntrico y la sensibilidad por el otro,
para entender qué es lo que se agradece, pide o reclama, desde su perspecti-
va individual y no desde un contexto universal.

Insisto en que esta experiencia humana del sufrimiento no puede ser
subsumida en una comprensién epistemoldgica, pues cuando el dolor muer-
de en carne viva la existencia, no hay sosiego en el intelecto ni posibilidad de
que se abandone el “objeto de reflexion” para descansar de él por un rato; la
existencia marcada por el sufrimiento carga su peso ininterrumpidamente
y abarca la existencia total, por lo que involucra, también, los cimientos del
sentido de la propia existencia.

En el exvoto se establece una relacién directa entre el culto de devocién y el
donante, lo que vuelve la intervencién clerical totalmente prescindi-
ble, ya que se concibe como una comunicacién directa entre devoto y ente
sagrado. El hombre comin —del pueblo— entiende esa comunicacién por
milagro cuando el resultado es a su favor en la realidad concreta.

En esta logica, el milagro es aquello que contradice las leyes naturales,
y de la probabilidad también, pues lo que “deberia” acontecer no pasa o pasa
de una manera tan diferente a lo que se esperaba que rompe con lo que se
esperaria en situaciones normales. Obviamente, lo que es percibido como
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“natural” o “normal” es subjetivo y definido por los contextos culturales, pero
es comdn denominador encontrar este rompimiento del sentido comun. Asi,
el milagro popular estard en oposicién al “milagro” oficial, en el sentido de
que no requiere pruebas, consensos o vistos buenos de agentes reconocidos
por una institucién religiosa legitimadora. Aunque cabe apuntar que dicha
oposicién no tiene un cardcter definitivo, pues los milagros que acaban por
ser reconocidos como tales por la jerarquia eclesidstica siempre conservan
origenes populares resguardados y transmitidos por la tradicién oral.

Imdgenes de santos en los exvotos: dialéctica votiva
y retroalimentacién del sentido de lo sagrado

Siempre que el ser humano ha necesitado ponerse en contacto con aquellas
realidades que le eran ajenas a su naturaleza, las imdgenes le han asistido
como perfectas mediadoras o transportadoras del mensaje. Las palabras, las
oraciones y los gestos son importantes en la consecucién del ritual, pero la
imagen objetual, en muchas ocasiones, establece con su presencia una re-
lacién mds compleja, que se prolonga en el tiempo. Cuando se agradece la
interseccién de una divinidad en un asunto particular, el exvoto (imagen ob-
jetual) se convierte en el perfecto soporte o medio transmisor del mensaje.
Este objeto no tiene por qué responder a una tipologia dada, pero, aunque
muchas veces sea asi, también puede ser una fotografia, una flor, una vela, un
mechén o unas muletas.

En sus necesidades mds apremiantes, el ser humano invoca la ayuda de
las divinidades. Al obtener el favor solicitado, cumple su promesa de llevar
un exvorto al templo como testimonio de agradecimiento. Es tradicién popu-
lar en México que estos dones votivos se encarguen a un pintor, casi siempre
an6énimo, que realiza un tema doble: el pictérico y el narrativo. El lenguaje
pléstico de los artistas de exvotos populares o “retablos” retrata lo sucedido al
donante y la oportuna intervencién de la divinidad. Su pintura es esponté-
nea, de estilo informal, ingenuo, pleno de desbordada imaginacién y asom-
broso colorido. Completa el exvoto con el epigrafe o leyenda donde consta
la conmovedora y humilde narracién del creyente que agradece el benefi-
cio divino. La colaboracién del donante y pintor de exvotos populares deja
constancia del pensamiento, costumbres y visién del mundo de su época.

El exvoto es una expresioén de religiosidad popular que tiene hondas
raices en el comportamiento humano. Es una forma de relacién con lo di-
vino, fruto de la devocién popular. Desde su experiencia en San Juan de los
Lagos, Bélard apunta lo siguiente:

:Se puede emparentar la fe del donante con lo que se ha dado en llamar refigién
popular? Esta posee ciertas particularidades: independientemente de que la
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religion popular se defina como una sobrevivencia mds o menos cristianizada de
un antiguo trasfondo mégico, como la religién vivida por el pueblo laico frente
a la religion prescrita por los clérigos o como las practicas religiosas de las clases
subalternas en oposicidn a las clases dominantes, la religién popular expresa
una relacién directa entre el fiel y la divinidad sin pasar por un intermediario
del clero. Como ya lo mencionamos, el sacerdote se halla ausente del exvoto,
el cual, en un recorrido pictérico de los espacios celeste y humano, traduce
bien las relaciones directas entre el fiel y lo divino: en el exvoto el aqui y el
mis alld estdn muy cercanos, materializados en los espacios tierra y cielo que
dividen la lémina en dos partes. Los donantes esperan la presencia inmediata de
la Virgen en su vida personal. Ademds, a la Virgen se le considera la principal
intercesora ante Dios, pero también agente con iniciativa propia. De este modo,
se desarrolla una verdadera “marialatria”, alentada por los diferentes recuerdos
hechos a su imagen que el peregrino puede llevarse a su paso por san Juan.”

El exvoto tiene un gran valor histdrico y etnografico y es fuente de cono-
cimiento especialmente valiosa en temas de creencias. Pero no sélo nos ensefia
sobre actitudes religiosas, sino también sobre la cultura material de épocas
pasadas y presentes que, de otra manera, habria desaparecido o, al menos,
no seria fcil reconstruir. Asi, al ser expresién del arte popular y describir las
costumbres, los exvotos pictdricos unen a su valor estético el valor histérico.

Notas teéricas generales del exvoto
como prictica religiosa popular viva

El pueblo manifiesta su religiosidad mediante devociones y practicas piadosas. El
vocablo exvoto es un término procedente del latin que designa al objeto ofre-
cido a Dios, a la Virgen o a los santos como resultado de una promesa y
de un favor recibido, es decir, una promesa materializada en un objeto, segtin
Salvador Rodriguez Becerra.® De acuerdo con este autor, el exvoto tiene tres
elementos definitorios: /) se expone en un lugar visible para que se conoz-
ca el milagro; 2) tiene una relacién con la persona que recibe el favor y con
el acto que lo origina y 3) traduce un deseo de perduracién de mensaje del
poder sobrenatural de la imagen.

7 Marianne Bélard, “Un acercamiento a los exvotos del santuario de San Juan de Los

Lagos”, en M. Bélard y Philippe Verrier, Los exvotos del Occidente de México, México, Centro
de Estudios Mexicanos y Centroamericanos, 1997, p. 91.

8 Salvador Rodriguez, “Formas de la religiosidad popular. El exvoto: su valor histérico y
etnogréfico”, en Ma. Jests Buxd, Salvador Rodriguez y Leén Alvarez (coords.), La religiosidad

popular, Barcelona, Anthropos, vol. 1, 1989, pp.123-134.
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El exvoto da a conocer a todos el favor recibido. Para ello, va acom-
panado de textos que divulgan la accién benefactora llevada a cabo por un
ser sobrenatural. Jorge Gonzdlez apunta pertinentemente que:

De manera fenomenoldgica se puede describir como todo objeto que sirve
especificamente para manifestar el agradecimiento por un don o bienestar
concedido por parte de un agente poderoso de orden metasocial, hacia actores
[individuales y/o colectivos] intramundanos. En tanto que voluntariamente
destinado a expresar agradecimiento [aunque a veces los hay de tipo propi-
ciatorio], casi cualquier objeto puede ser “convertido” en exvoto. Esto puede
contribuir a explicar la enorme y aparentemente cadtica variedad de tipos que
se suelen encontrar en los santuarios y colecciones.’

Las ofrendas siempre se exponen en ambos lados del altar, en las sacris-
tias, en los camarines de las imdgenes benefactoras o en las paredes de las
ermitas, las colegiatas o los monasterios. Los textos son un complemento
explicativo, con frecuencia de tal candor que reducen la magnificencia del
milagro. Con pocas excepciones, tienen un esquema fijo: ) datos persona-
les del oferente —a veces, sélo aparecen las iniciales o se opta por el anoni-
mato—s; &) relato escueto del motivo del exvoto; ¢) referencia a la persona
que realiza la suplica; ) fecha exacta de la ejecucién del exvoto; e) ser sobre-
natural a quien se dirige la invocacién de auxilio; f) férmula de peticién o
imploracién; g) explicitacién del favor recibido; /) otros datos, como el lu-
gar donde transcurren los hechos.

Se trata de un comportamiento religioso que aproxima al devoto y a la
divinidad. Una de las manifestaciones mds habituales, aunque no la tnica,
es la promesa, la cual nace del ser necesitado; se dirige a la divinidad y ter-
mina en el hombre, quien cumplird lo prometido una vez recibido el favor
solicitado.' Se intenta que la divinidad interceda para solucionar problemas
que al hombre le causan dolor y angustia. La naturaleza de la relacién es bé-
sicamente religiosa, ya que implica el reconocimiento de la inferioridad del
hombre y de la omnipotencia de Dios, la Virgen y los santos.

La actuacidn de los seres sagrados en favor del creyente se produce por-
que éste es incapaz de resolver sus problemas. En caso de que el favor solici-
tado no se reciba, el oferente puede romper su relacién con Dios, ya que la
realizacién de la promesa estd condicionada al cumplimiento del favor. Los
motivos pueden ser: una curacion, el regreso de la migracién, haber obtenido
una victoria laboral, salir ileso de un accidente, superar una grave operacién,

> J. A. Gonzdlez, op. cit., p. 8.
10°S. Rodriguez, “Formas de religiosidad popular. El exvoto: su valor histérico y etno-

gréfico”, p. 124.
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volver a casa tras un largo viaje, dar las gracias por el buen tiempo para las
cosechas, aprobar un examen, entre otros; tener salud es uno de los deseos
fundamentales del hombre, por lo que es una de las peticiones mds habituales.

Los exvotos como expresién grifica contienen tres elementos princi-
pales: la imagen divina que obré el milagro, la representacion gréfica de los
hechos y el personaje que solicita el don, que generalmente se representa de
rodillas en actitud de oracién, indicando el fervor y la humildad del oferente.
En la mayoria de los casos, se anexa un cartel o un breve texto que describe
el favor recibido.

El donante estd convencido de que los poderes divinos le pueden ayu-
dar. Asi, el nombre popular para el exvoto es milagro. El exvoto es una ex-
presion simbdlica, no racionalista; por ello, aceptar o no un hecho como
milagroso es subjetivo, pues no implica que la Iglesia lo acepte como tal.!

Testigo silencioso de la intimidad de un pueblo agobiado por peligros y temo-
res, el exvoto recorre la historia cosechando en sus imdgenes mil y un datos
que nos permiten elaborar, o0 més bien esbozar, una visién de la mentalidad
de quienes plasmaron en una pintura o en una pequefia [imina de metal sus
esperanzas y sus gratitudes.

El campo y la ciudad son polos opuestos. La contaminacién, los accidentes
de coches y tranvias en la ciudad contrastan con la vida tranquila del campo

alterada a veces por la muerte de un animal.*?

Aungque lleva implicito su cardcter publico, surge de una decisién pri-
vada. De cualquier manera, la ofrenda puede proceder tanto de particulares
como de grupos. Contamos con ejemplos de promesas ofrecidas por todo
un pueblo para propiciar la lluvia. En todos los casos, la finalidad es la misma:
pedir un favor o dar gracias por algo ya concedido.

Asi, los exvotos dan cuenta de acontecimientos humanos que, por al-
guna razén, los creyentes consideran milagrosos, es decir, hechos extraordi-
narios que dan un significado especial a sus vidas. Como bien sefiala Calvo:

Un exvoto es, basicamente, un objeto ofrecido a la divinidad, en cumplimiento
de una promesa hecha con el fin de obtener un beneficio, al cual no se puede
acceder por medios naturales. Esto es lo que expresa con toda claridad el texto
que acompana a uno de los exvotos mexicanos mds antiguos [que data de 1704

" Cfr. S. Rodriguez, “La curacién milagrosa: ensenanzas de los exvotos de Andalucia”,
Ethnica: Revista de antropologia, Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, Madrid,
nam. 18, 1, 1982, pp. 125-138.

12 P Verrier, “En busca de los retablos del occidente de México”, en M. Bélard y P. Verrier,
Los exvotos. ..., p. 50.

Intersticios, ano 27, nim. 59, julio-diciembre 2023, pp. 221-239



236 IIl. ARTE Y RELIGION

y estd en el museo de Tepotzotldn], el cual dice: “Varios médicos y cirujanos
lo dieron todo por incurable, por lo cual determiné acudir al divino” [...] el
acto votivo no es el simple gesto de colgar un cuadro en las paredes de un
santuario; empieza siendo una suplica, una recomendacién, y la consagracién
de la fe del creyente al ser sobrenatural invocado. Se inscribe dentro de una
l6gica de reciprocidad; la iniciativa desde luego viene del fiel que invoca a la
divinidad en el momento mismo del trance. Hasta se percibe una tonalidad
condicional: “El dia 8 de junio de 1918, Aurelio Ramirez perdié por robo
una vaca amarilla, una ternerita del mismo color y un torete de trabajo pinto
de amarillo y blanco. Con tal [...] procedié a buscarlos ofreciendo a Ntra.
Sra. de san Juan este retablo, si los hallaba como lo acontecié la Stma. Sra.,

dedicdndole en gratitud el presente [sic].”*?

En ocasiones, estos retablos son muy evidentes en el sefalamiento del
acontecer milagroso, pues son ofrendados por una persona que se cura de
una enfermedad complicada, por alguien que se salva en un accidente que
apuntaba a ser mortal, entre otros. En ocasiones, también sucede que el hecho
milagroso no es tan evidente y se hunde en la individualidad de la persona
ofrendante, pues implica la interpretacién personal de ese sujeto religioso en
las condiciones existenciales propias, como haber conocido a otra persona
con quien se establece una relacién, haber encontrado una mascota perdida
o que a alguien lo dejen en paz entidades sobrenaturales que lo aquejaban;
incluso, hay retablos de agradecimiento por proteccién recibida frente a se-
res extraterrestres. En este sentido, “lo incierto y lo aleatorio no desaparecen,
sino que revisten la forma de la epidemia, la hambruna, la guerra, la enfer-
medad o el accidente. Sobran razones para temer o para buscar proteccién”.'*

La posibilidad ontoldgica de lo que se agradece no estd a discusién, me
parece, mds bien, que lo importante es lo que ocurre en la conciencia del
creyente. La ficcién aparente para un observador externo es materia muy real
para el que vive el acontecimiento milagroso, que es extraordinario dentro
de su ordinariez y es portentoso en su historia particular, no de forma uni-
versal. En este orden de ideas, Bélard apunta:

El exvoto debe hacer del conocimiento publico la intervencién divina que
beneficié con un milagro al devoto. El donante deposita su exvoto tras ha-
ber recibido el favor, una vez llegado a feliz término el acontecimiento. Esta
constatacién nos ayuda a aquilatar mejor la fe del receptor del milagro. La
donacién del exvoto puede parecer a primera vista una simple componenda

'3 Thomas Calvo, “Milagros, milagreros y retablos: Introduccién al estudio de los exvotos
del occidente de México”, en M. Bélard y P. Verrier, Los exvotos..., p. 15.
Y Ibidem, p. 17.

Intersticios, ano 27, nim. 59, julio-diciembre 2023, pp. 221-239



Y DIOS PUSO SU MORADA EN EL BARRIO.... LOS EXVOTOS EN LA RELIGIOSIDAD POPULAR 237

entre el hombre y la divinidad. Empero, esta relacién no es simplemente de
naturaleza material, sino que la persona objeto del milagro se compromete
moralmente. Ese respeto al compromiso moral se deja traslucir en la mencién
que aparece con mucha frecuencia en la dedicatoria: “cumplo mi promesa”."”

Insistimos en que desde la visién popular el milagro es un acontecimien-
to que rompe la ordinariez del sujeto creyente y lo hace recobrar el sendero
amable de su existencia, al recuperar su salud, conseguir trabajo o al forma-
lizar una relacién sentimental.

La enfermedad y el accidente son hechos de cardcter universal que encontra-
mos en todas las culturas y civilizaciones; asimismo, es universal la tendencia
a entenderlos, a explicar sus causas y a dar respuesta a estas amenazas con las
“herramientas” culturales que cada pueblo posee. Esta respuesta es siempre
organizada y premeditada, y se fundamenta en conocimientos empiricos sobre
la naturaleza y en la visién y concepcién del mundo tanto natural como
sobrenatural y, por supuesto, moral [...] Los sistemas culturales creados por
los pueblos para contrarrestar o luchar contra la enfermedad, el accidente o la
ansiedad incluyen respuestas de cardcter sobrenatural por cuanto los conoci-
mientos empiricos, incluida la medicina llamada cientifica, se manifiestan a
veces insuficientes; por ejemplo, ante una enfermedad que no responde a un
tratamiento o ante una herida que no cicatriza. En estas situaciones, se acude
a explicaciones que son de orden mds metafisico que empirico, tratando
de propiciar a los seres sobrenaturales para que usen de su poder en la
curacién de la enfermedad. En las sociedades tradicionales catélicas occiden-
tales y en algunas otras, se ha usado y se sigue usando un ritual de cardcter
mdgico-religioso, basado en la creencia de que los seres sobrenaturales [en
el cristianismo, Dios, la Virgen y los santos] poseen poder para interrumpir
favorablemente el curso de cualquier enfermedad o accidente.!®

Esta ofrenda a la divinidad implica una relacién con ella y no sélo en
la direccién del agradecimiento, ya que en ocasiones podemos encontrar
& yaq
algunos retablos que de alguna forma reclaman al santo, cristo o virgen, y
dan testimonio de un cambio de protector: “té no me hiciste caso y no me
quisiste ayudar”, pero este otro si me ayud$ y me concedi6 el milagro que
el otro no quiso.

5 M. Bélard, op. cit., p. 65.

'¢'S. Rodriguez, “Exvotos de Andalucia. Perspectivas antropolégicas”, Gazeta de Antro-
pologia [en linea], Universidad de Sevilla, Sevilla, nim. 4, 1985, p. 1 http://www.ugr.es/ ~pwlac/
GO04_01Salvador_Rodriguez_Becerra.pdf
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En este sentido, son ventanas a un modo sui géneris de entender lo di-
vino, el dmbito general de lo sagrado y la manera como el ser humano se
relaciona con lo sacro: “Es cierto que ese llamado [el exvoto es también una
apelacién] a la divinidad es tanto mds fuerte cuanto mds angustiosa sea la si-
tuacién en que se encuentra el fiel. Las circunstancias son decisivas, influyen
sobre el acto, su intensidad y el objeto mismo”."”

Conclusiéon

Lo expresado en los incontables retablos o exvotos que abundan en tantos
santuarios mexicanos dan cuenta de lo sagrado que tocé a los devotos ofren-
dantes desde su cotidiana ordinariez; incluso, en detalles tan vagos y poli-
valentes que bien podrian significar otras cien cosas. Pero s6lo importa una
significacién, la de aquel que ofrenda, pues fue su propia experiencia de lo
divino en su quehacer cotidiano la que hace que emerja esa “hierofania de
lo cotidiano”, manifestacion sagrada dirigida a un solo ser humano en par-
ticular en su tiempo y espacio concretos.

Es un proceso de incautacién del sentido de lo sagrado que el hom-
bre comun arrebata del dmbito oficial para aplicarlo a su contexto singular,
sin que ello implique la adopcién de todo el aparato doctrinal y normativo.
Desde la crudeza de su vida cotidiana, el individuo interpreta ciertos acon-
tecimientos como intervenciones del ente sagrado en su favor, sin necesidad
de pleitesia a un aparato que administre esa sacralidad: es la pura expresién del
sujeto religioso frente a la experiencia religiosa que transforma su rutina en
algo extraordinario.

En el momento de su creacién y ofrecimiento, los exvotos estaban inmer-
sos en el mundo de la religiosidad popular y fueron depositados en los san-
tuarios por devocién del donante; es decir, eran objetos de culto valorados
en ese contexto ritual y no por su calidad artistica o valor histérico, lo cual
se integrard al valor del exvoto a posteriori. En su génesis no fueron valorados
por su condicién material, sino por su significado espiritual. La practica de
la religiosidad popular implica una concepcién cosmogdnica en la que deter-
minados protagonistas en situacién de carencia interactiian simbélicamen-
te con los santos —como personajes de orden sagrado— buscando ayuda
en necesidades y angustias muy inmediatas y, por lo mismo, muy sentidas:
salud de los hijos o del cdnyuge, resolucién de apuros econémicos, falta de
trabajo o situaciones de violencia o accidentes, las cuales son necesidades
donde se establece una relacion contractual entre el donante y la divinidad.

Dada esta caracteristica es que insistimos en la importancia de los ex-
votos como ayuda efectiva y referencia sélida para seguir la historia cultural

7 T. Calvo, op. cit., p. 18.
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de las sociedades en el dmbito de la ideologfa religiosa, las creencias, los ri-
tuales y los valores.

Por lo mismo, es simplista el razonamiento de que, puesto que los exvotos
son una manifestacién de la pintura popular, s6lo nos mostrardn actitudes y
creencias en el cardcter de su religiosidad; por el contrario, los exvotos son
fuente, en algunos casos tnica, de conocimiento de la cultura popular, como
senala John Storey, que trasciende lo puramente religioso. Es decir, a través de
los exvotos la imaginacién encuentra la creatividad de manos anénimas para
convertir los acontecimientos y los agradecimientos en relatos visuales con
el uso tan particular y variado de aspectos formales de la estética popular.'®

Los exvotos nacen en un ambiente religioso popular y son ofrendados
en primera instancia como correspondencia con el ente sagrado y testimo-
nio social del favor recibido. Una vez pasado este acto ritual de la ofrenda,
su esencia se diversifica: se convierten en documentos histdricos, en obra de
arte, en testimonio de un estilo de religiosidad sui géneris, en instrumentos
de comunicacién visual, en patrimonio cultural, en referentes de identidad,
en testigos de continuidades y discontinuidades culturales, en puntos de
conflicto con la religién oficial, en ventanas reveladoras de las nuevas ten-
dencias sociorreligiosas y demds.

Asi, hablar de los exvotos implica involucrar al santuario, a la religio-
sidad popular y a la figura de los santos como personajes de orden sagrado.
Como ya habiamos sefialado, en este trabajo ambos autores contextualiza-
mos los exvotos en el marco referencial de la religiosidad popular entendi-
da desde la antropologia, donde se privilegian los modos de entendimiento
popular en su aproximacién a lo divino en conflicto constante —mds no
ruptura total— con la instancia oficial de la iglesia catdlica.

'8 Elin Luque, “Andlisis de la evolucién de los exvotos pictéricos como documentos
visuales para describir ‘la otra historia’ de México”, tesis de doctorado, Universidad Nacional
de Educacién a Distancia, Facultad de Geografia e Historia, Madrid, 2012, p. 88.
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ABSTRACT

THE PROVINCE OF CHIMBORAZO, ECUADOR

Luis Fernando Botero Villegas”

El articulo nos acerca a la realidad de los espacios sagrados en la medida
en que ha irrumpido lo sagrado en ellos; es decir, una hierofanfa. A
estos lugares es preciso acudir con frecuencia a fin de mantener viva la
relacién con las deidades que alli se manifiestan para que los beneficios
redunden en el bien de la comunidad. Estos sitios profanos se han
convertido en sagrados mediante un proceso de sacralizacién a partir
de ritos y virtudes necesarios para obtener las gracias divinas para la
reproduccion agricola o pecuaria tan necesarias para la vida y que otros
espacios no contienen. Estas condiciones imaginarias de reproduccion
se ven renovadas ciclicamente en los espacios sagrados por medio de
diferentes actividades, todas ellas religiosas: fiestas, peregrinaciones,
rogativas.

The article brings us closer to the reality of sacred spaces to the extent
that an irruption of the sacred has taken place in them, a hierophany. It
is necessary to go frequently to those places to keep a relationship with
the deities manifested there alive and effective so that, in the same way, the
benefits redound to the good of the community; but, likewise, they
are places that, from profane, have become sacred through a process of
sacralization based on rites that separate that special place from others
that do not contain the virtues needed to obtain the “graces” of the
divinities for agricultural or livestock reproduction necessary for life.
These imaginary conditions of reproduction are cyclically renewed in
these spaces through different activities, all of them religious: festivals,
pilgrimages, prayers.

" Universidad Técnica Particular de Loja, Ecuador.
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PALABRAS CLAVE
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a religién se preocupa por los hechos fundamentales

de la existencia humana, planteando cuestiones y te-

mas cruciales como la creacién del mundo, el signi-
ficado de la vida, la vida después de la muerte, el comportamiento ético y
la felicidad. Nunca ha sido un asunto meramente cerebral que se preocupa
s6lo por ideales abstractos; por el contrario, ha sido la fuerza vital de las so-
ciedades de todo el mundo, proporcionando a los pueblos rituales de gran
significado, festivales coloristas y peregrinajes a lugares sagrados.

Que la religién sea un hecho es una afirmacién elemental que no pue-
de negarse. En cualquier ciudad que uno visite se encuentra con multiples
datos de ese hecho. Lo mds visible serdn las construcciones: las catedrales o
templos de los catélicos, las sinagogas de los judios, las pagodas de los bu-
distas o las mezquitas de los musulmanes. También las artes se interesan en
ello: cuadros de pintores famosos, composiciones musicales, escultura y lite-
ratura. Asimismo, en nuestra vida cotidiana: saludos, refranes, fiestas, nom-
bres de ciudades y de calles.

Es un hecho de siempre. Eso es lo que dicen los historiadores y antro-
p6logos, quienes en la prehistoria han encontrado sepulturas, monumentos
megaliticos, pinturas rupestres, ofrendas, sacrificios, danzas sagradas y ritos
funerarios, y mds tarde el culto a los astros y a las divinidades de la tierra.

Las religiones mds cercanas son las del mundo griego y romano —que
conocemos por medio de sus mitologias—, pero también las de las culturas
precolombinas. Aunque son religiones muy antiguas, como se puede ver en
los libros sagrados de Upanisad, la Biblia, el Cordn, el Popol Vuh o los ma-
nuscritos de Huarochiri, hoy en dia somos testigos de la diversidad de reli-
giones en el mundo entero.

En un trabajo anterior hablé de una geografia sagrada en los Andes de
Ecuador, espacios como cerros, nevados, lagos y lagunas, piedras y cuevas;
es decir, de espacios sacralizados de origen natural.

Ahora lo haré sobre aquellos espacios construidos por el hombre reli-
gioso para mantenerse en contacto con la divinidad o divinidades; lugares
privilegiados para llevar a cabo rituales que proveen beneficios. Por ello, en
este articulo me ocuparé de los espacios sagrados: santuarios, capillas, templos
en la provincia de Chimborazo en Ecuador.

Intersticios, ano 27, nim. 59, julio-diciembre 2023, pp. 240-263



242 IIl. ARTE Y RELIGION

Cuando hablamos de espacios sagrados nos referimos a una gran va-
riedad: permanentes, temporales, ritualizados, lustrales, sacralizados, hiero-
fdnicos, de interaccién con lo divino, tremendos, temibles, luminicos, pero,
al mismo tiempo, espacios malévolos, tabtes, de mal aire, de evitacién, de
execracion, de expiacién, de temor.

Las capillas, los santuarios, el “centro”, las plazas
La capilla en el cerro del Tayta Alajahudn

El significado sagrado de la fiesta adquiere especial relevancia y también estd
relacionado con la significacién profunda del lugar. En Alajahudn se vene-
ra a Jesus, pero no puede negarse el significado ancestral del cerro y de la
piedra dentro de la iglesia. En la devocién de la gente se entremezclan las
creencias cristianas con practicas como la de llevarse tierra del cerro o acari-
ciar la piedra. Durante el afio hay dos momentos de celebracién en los que
grandes cantidades de devotos llegan hasta el lugar: el Carnaval y el Corpus
Christi. “Este hogar sagrado ha sido desde qué tiempos [...] desde tiempos
de abuelito. Algunos dicen que [desde el tiempo] de [los] incas este [es] lu-
gar sagrado. Cuando venimos nosotros conociendo, era ya un lugar sagra-
do. Los mayorcitos, los ancianos dicen que siempre ha sido un lugar sagrado,
de venir en Corpus, en carnaval; siempre venia la gente en Corpus; antes se
sabia llenar. Todos eran catdlicos, chicos y ancianos.”’

Ademds de las misas y otras celebraciones que se realizan dentro o al-
rededor del templo, hay una prictica especial que consiste en recoger la tie-
rra del cerro para luego llevarla a la comunidad y depositarla donde se va a
sembrar. “Todos los afos vienen en el Corpus Christi, vienen a agradecer,
de alrededor del templo; se llevan la tierra para regarla en sus cementeras pi-
diendo que multipliquen sus cosechas, que proteja sus animales.”

El baile es un componente primordial de la celebracién, un elemento
festivo; puede hacerse con el acompanamiento del pinkullo y el tamboril o
s6lo danzar sin ningtn instrumento y sin un cuidado especial, sobre todo
cuando los protagonistas estdn bajo el efecto del alcohol. “Todo esto es lle-
nito de gente bailando. Parte de la celebracién consiste en quemar chamizas
durante la noche de las Visperas.”™

' Entrevista a B. L., en Karen Santos y Shirley Naranjo, Diserio de productos turisticos

culturales para la promocion turistica de la parroquia Cacha perteneciente al Canton Riobamba,
provincia de Chimborazo, Riobamba, Universidad Nacional de Chimborazo, 2015, p. 96.

2 Idem.

> Entrevista a R. A. Idem.
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Durante el dia los devotos tienen la oportunidad de participar en tres
misas campales. Aunque no fuera un elemento importante en el pasado, ac-
tualmente se ha buscado “cristianizar” el Corpus Christi mediante la cele-
bracién de la misa en tres ocasiones. La misa se celebra en descampado, ya
que el templo no tiene el espacio para albergar a tanta gente. Hay quienes
atienden durante toda la celebracién; otros siguen realizando sus pricticas
al margen de la ceremonia religiosa, puesto que para ciertas personas el ca-
racter ladico y festivo del evento prima sobre la actitud que se deberia asu-
mir en este caso. Las tres celebraciones (misas campales) son a las 11 de la
mafiana y a la una y tres de la tarde.

Para los indigenas chimboracenses, las fiestas de Carnaval y Corpus
Christi, celebradas en Alajahudn, son la oportunidad de darse tiempo para
vivir sus creencias y fortalecer su identidad y las relaciones comunales y fa-
miliares que se encuentran dispersas a causa de la migracion.

Diferentes espacios en comunidades y pueblos

Los elementos que no debemos pasar por alto son el desarrollo de las fies-
tas en diversos lugares donde se asienta la comunidad y la presencia de las
autoridades politicas (cabildo) en dichas celebraciones. A continuacién, y
sobre todo a partir de los testimonios de los informantes, veremos una pro-
fusa referencia de los sitios a donde se desplazan las diversas actividades
religiosas. Las mismas celebraciones rituales, por ser dindmicas, deben con-
siderarse como sefiales que automdticamente desencadenan un cambio en
el estado (metafisico) del mundo. En cuanto a lo politico, debemos tener
en cuenta que hay un salto cualitativo en el cambio que se da respecto de la
organizacién de la fiesta. Ya no es el hacendado, el teniente politico o el apu
los que senalan quiénes y cémo deben organizar la fiesta, pues son los pro-
pios comuneros y, en muchas comunidades, el Cabildo a la cabeza quienes
determinan estos aspectos.

Un elemento simbélico importante es que la fiesta ya no se realiza to-
talmente en el pueblo o cabecera parroquial, sino en el espacio comunal. En
este sentido, parece que ha habido un desplazamiento del “centro”, ya que
éste no se encuentra fuera de la comunidad, sino dentro, la cual recupera el
simbolismo. Todo grupo requiere la identificacién de un lugar alrededor del
cual gira su vida. Se trata de la apropiacién de un espacio cargado de signi-
ficado profundo, el cual establece, entre otras cosas, un vinculo con lo mds
tradicional y originario del grupo. Este es quien define dénde es el centro
de la comunidad y ya no el hacendado, el @px o el representante eclesidstico.

4 Idem.
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No es el centro en sentido geogréfico, sino, como decimos, el centro simbg-
lico que dota al grupo de referentes intra e interétnico.

“Aqui en esta comunidad no existe ni ce[le]bran fiestas religiosas, pues-
to que no se dispone de una iglesia ni un santuario que sea de ellos. Ellos
lo ce[le]bran cuando son nombrados priostes de alguna fiesta; entonces lo
ce[le]bran, pero en la comunidad de Cicalpa Antiguo.™

Sobre los sitios donde se celebra la fiesta de San Pedro, como hemos
dicho en otra ocasién, se hard de acuerdo con lo que en ese momento se
quiera realizar. El sitio como elemento simbélico y espacio sagrado para las
fiestas religiosas es fundamental, lo cual analizaremos mds adelante. Veamos
algunos de los sitios y sus testimonios.

“Bastantes priostes ofan la misa en la plaza y después quitdndose y has-
ta peledndose entre ellos cargaron la imagen de san Pedro en la procesidn.
Después de la procesién, saliamos a tomar a la plaza. Ahi baildbamos bas-
tante y luego ibamos a la posada. Amaneciamos ahi. El lunes regresibamos
a la plaza para bailar y tomar, y después ibamos a comer a la posada. Al fi-
nal, regresamos a la comunidad.”®

Todos los que hacen de priostes tienen que ir a la comunidad de san
Antonio de Encalado en Guamote a oir misa.

“Al dia siguiente, se llevan cargando a san Pedro a la misa del pueblo;
también llevan cosas de comer y de tomar.”’

“Después de la comida, bajan al pueblo y llevan al santo a la misa mon-
tados en doce caballos; el capitdn lleva la bandera.”®

Después de la misa del domingo, en la plaza del pueblo, botan naranjas, luego
van a la posada y ya de ahi salen para la casa. En el trayecto [se] descansa en
tres partes y [durante] esos descansos [se dan] los regalos que hay que dar al
capitdn. El lunes en la misma plaza botan naranjas. Esto lo da la familia
del capitdn. De la comuna van al pueblo para ayudar a cocinar en la plaza. Van
cargando naranjas y las botan en la plaza. Por la tarde, los que no se chuman,
alcanzan a regresar a la casa. Al regresar a la comunidad, todos cotorrean en
caballo haciendo vestir un gallo blanco y van gritando: “jjaica gallo!, jjaica

gallo!, jtoma gallo!, jtoma gallo!”.

5 Angel Pilco, “Investigacién de la Comunidad Guifiatuz”, Fondo Documental Dioce-
sano de la Didcesis de Riobamba, Colta, Instituto Normal Superior Bilingiie “Jaime Roldds
Aguilera”, 1985, p. 8.

6 Entrevista del autor en san José de Chacaza.

7 Entrevista en san Francisco de Bishud.

8 Entrevista en Quilluturo.

° Entrevista en san Miguel de Pumachaca.
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Los participantes directos con algin cargo en la fiesta son bastantes;
por ejemplo, el prioste, el sargento, el abanderado de un oficio, el cocinero,
el alhuajano o el washayuk, quienes juegan un papel muy importante en el
contexto semdntico de las festividades indigenas. Algunos testimonios nos
ofrecen varios de estos cargos y oficios.

“El capitdn va montado en caballo cargando el tzjale.'’ Junta chicha y
cosas de comer, como papas carne, habas o maiz para la fiesta.”"!

“El prioste de san Pedro, o sea el capitdn, tiene que pedir el santo a su
dueno o fundador para hacer la fiesta. El da la fiesta, y ese dia, el capitin
tiene que dar de comer al fundador y a toda la gente.”'?

En los siguientes testimonios observamos los diferentes lugares donde
se desarrollan algunas fiestas.

“El sargento organiza toda la ida al pueblo para la misa. Hace vestir
al capitdn, lo lleva a dar la vuelta por el centro de la comunidad. El prioste
reza mientras da la vuelta. Luego pide la bendicion al sargento y de ahi en-
tran al camino grande para ir al pueblo. El abanderado entrega una bandera
con cintas de colores y acompana montado a caballo. ‘Habla diciendo que
tienen que oir sanitos la misa, sin nada de borracheras.””*?

“Todos los que hacen de priostes tienen que ir a Guamote a oir la misa.
El capitdn tiene que ir con bandera y con cintas largas en la punta de ésta.
Todos los acompanantes deben ir cogiendo las cintas. El capitén bota na-
ranjas. En cada vuelta acaba un quintal de naranjas.”"*

La mujer del prioste y la embajadora botan caramelos en san Antonio
de Encalado.

“Después de la comida bajan al pueblo a la misa; bajan el sargento, el
capitdn, el embajador y todos los acompanantes.”

En Cacha, san Pedro y Quera, por mencionar algunos lugares, las jéve-
nes pendoneras son las priostes de la fiesta. En ciertas comunidades, la ban-
da se encarga de animar la fiesta, pero en otras todavia es posible observar
al chimbucero, quien simultdneamente hace sonar el pingullo —una especie
de flauta—, mientras toca el tambor o bombo.

10 Tajal o tiracuello se le llama a la correa, correaje o banda de cuero cruzada al pecho y
utilizada para sujetar y llevar armas blancas, como la espada —normalmente—, cumpliendo
una funcién similar a la del talabarte. También se llama 74ja/ al complemento de cuero que,
enarbolado en el cinturdn, sirve de arnés para machetes, bayonetas, armas de fuego, astas,
porras de asalto y antidisturbios.

' Entrevista en san Francisco de Bishud.

12 Entrevista en Quilluturo.

13 Entrevista en San José de Chicaza.

4 Entrevista en Concepcién Molino.

5 Entrevista en Quilluturo.
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El capitdn lleva galletas y caramelos, y va botando de regreso a la casa.'®

“También estdn los cuerpo apac, que son los cuidadores del capitdn, de
la capitana, de caballos y otras cosas. Al capitdn lo cuidan los hombres y a
su mujer la cuidan las mujeres.”"”

El 29 de junio celebramos la fiesta de san Pedro, de san Pablo y de la
virgen del Carmen. La fiesta se celebra de jueves a jueves con algunas varian-
tes. Para comenzar, la tarde del jueves el prioste entrega a los acompanantes
diversos objetos, como ropa o instrumentos musicales. Después, el prioste
recibe al sargento, quien recibe a otros como si fuera el duefio de la casa. Se
les ordena a las cocineras, a los alhuajanos o a los encargados que sirvan la
comida y la bebida a los invitados.

El viernes se reinen todos los que van a hacer la fiesta con la banda.
Ese mismo dia, el que da la ropa y los gallos, los fundadores con los santos y el
del acordedn deben llegar a la casa del prioste.

El sdbado en la mafana invitamos a la comunidad a comer y a acordar
coémo se va a ir a la misa.

El domingo, después de la procesién y la misa, salimos a la plaza a to-
mar y a bailar. Luego vamos a la posada y permanecemos ahi; botan naran-
jas. De ahi salen para la fiesta en la casa del prioste, que es quien coordina
su propia vestimenta y los asuntos relacionados con la cocina y la atencién
a los invitados.

Al dia siguiente, se vuelve a bailar en la plaza, donde botan naranjas y
se regalan cosas de comer. Después se traslada a donde estd el comisario o el
jefe politico y la familia del capitdn les regala naranjas y caramelos.

El martes salen de casa en casa de la comunidad a botar naranjas. El
miércoles hacen juego de gallos. El jueves, el tltimo dia de la fiesta, comen
todo lo que ha quedado. El viernes entregan los caballos.

“Durante los dias festivos de san Pedro, en Gualipiti, Guamote, des-
pués de la celebracién de la misa en el pueblo, las personas regresan a la co-
munidad y juegan a los gallos. Ahi ponen dos palos clavados y en otro palo
atravesado ponen un gallo amarrado de las patas; quienes estin montados a
caballo tratan de coger al animal. Delante de la capilla, los priostes reparten
a los presentes chicha de avena o de trigo y vino.”'®

Pese a que la fiesta de san Pedro conserva la mayoria de sus rasgos origi-
nales en lugares como Guamote o Palmira, en otras comunidades, como Cal-
pi, han desaparecido con el tiempo o cambiado por diversas circunstancias.

1o Idem.
17 Entrevista en san Miguel de Pumachaca.
'8 Entrevista en Gualipiti.
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Esta fiesta duraba tres dias. En la vispera llegaban los maestros a tocar con
tambores, pingullos y rondadores. El prioste de la fiesta era nombrado por el
apu® y tenfa que gastar bastante; mataba cuyes, gallinas y, a veces, borregos;
preparaba mucha comida. [La] gente iba a saludar [al] prioste. El dia de la fiesta
se iban a la parroquia y hacfan lo que llamaban el guando, el cual consistia en
que dos hombres montados a caballo cogfan una vara o un palo grueso en el que
estaban amarradas unas diez gallinas. Se hacfan dos guandos, uno para hombres
y otro para mujeres.*’

“Al llegar al pueblo [al sacerdote] le regalaban un gallo blanco adorna-
do con cintas y papeles de colores [Al zpu y al comisario] le entregaban un
gallo de otro color y sin adornos. Después de la misa, jugaban con el resto
de los gallos. Los que hacian la fiesta dicen que honramos al Santo y a toda
la comunidad, por eso seguimos haciéndola. Se toca tambor, pingullo y los
mayores [bailan] en todas las fiestas. Los mayores reganan a los jévenes que
no hacen la fiesta”.?!

Actualmente, la fiesta es distinta a como la hacfan los mayores, pues
antes andaban con tambor, pingullo, trompeta y montados a caballo y aho-
ra la hacen con orquesta, banda o acordedn. La fiesta de san Pedro —dice
un habitante— se celebraba s6lo en esta comunidad, pero luego se dividi6
en diversas comunidades, como Cachatén. Las comunas de Rosario, Pucara
Quinche y Panadero empezaron a celebrar por su lado.*

Segiin lo que hemos apreciado de los lugares donde se festeja, las cele-
braciones son muy variadas, pues dependen de diversos factores: lo que se
estd celebrando —rito, comida, baile, toros —, los participantes, las cos-
tumbres y la comunidad o los priostes.

“Vamos a la misa del pueblo, no hacemos la fiesta en la comunidad.
Vimos la misa y amanecemos en las cantinas. El prioste tiene que coger po-
sada en Guamote para cada uno de los miembros de la familia, paje menor,
paje mayor.”*

“El sacristdn y el cura decian que en las comunidades no hay Dios, que
Dios estd en el pueblo, por eso tenfa que hacer la fiesta en el pueblo. Los
cantineros y hasta el cura decian que eso era bueno.”

1 En este caso, puede ser el hacendado, una persona importante del pueblo o un mestizo.
Es una palabra quichua que significa “sefior”, “jefe” o “autoridad”. En los centros poblados
de las parroquias de Chimborazo los @pus eran quienes obligaban a los indigenas a celebrar
las fiestas. Generalmente, los apus son duefios de cantinas o chicherfas.

2 Entrevista en La Moya.

2! Entrevista en san Francisco de Bishud.

22 Entrevista en san Pedro de Cacha.

2 Entrevista en santa Teresita.

¢ Entrevista en Chanchdn Tiocajas.
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“El martes comienzan donde el capitdn, luego donde el paje, el sargen-
to y el alférez, comiendo y tomando.”®

“Después de la procesion y de haber escogido al prioste nuevo en la
iglesia, vuelven a la casa del prioste.”*

“Salen al pueblo a las cuatro de la manana del domingo. Salen el capi-
tin y el sargento, para ganar plaza o ganar calle echando vivas con los cor-
neteros, soldados y demds acompanantes.””’

“Los soldados gritaban: ‘viva el cuartel Chimborazo!’, ‘,cuartel Saraguro!’,
‘icuartel Vencedores!’, ‘jcuartel Eloy Alfaro!’, jsomos soldados que vamos a la
guerral, jvamos montando en perro negro!’, decfan cantando y borrachos.”®

“[En] Semana Santa recuerdan la muerte de Nuestro Sefior Jesucristo.
El viernes acuden a la parroquia Columbe para ir a la procesién y lo hacen
con gran solemnidad.””

Las Pascuas [es] una de las fiestas mds religiosas que celebra la comunidad al
recordar la muerte de nuestro Sefior Jesucristo. En esta ocasién, recuerdan el
Domingo de Ramos y el Domingo de Pascua [y] se disfrazan de capitanes.
Realizan una pequena fiesta de un gasto de treinta mil sucres donde todos los
moradores deben acompafar la misa [para] celebrar [y] recordar la muerte de
nuestro Sefior Jesucristo. Los disfrazados hacen la procesién después de la misa
en la parroquia de Columbe; las mujeres también participan en el disfraz y
hacen la procesion del domingo de Pascua [la cual] debe componerse de los
soldados, un sargento de parte del capitdn elegido, etcétera. *°

“La Pascua es una fiesta celebrada por las costumbres y tradiciones de
los moradores del lugar. En la fiesta se nombran las diferentes personalida-
des, como capitdn, los soldados que forman su tropa, sargento, paje, entre
otros. La flesta dura cuatro dias y mantiene los juegos tipicos parecidos a la
vida militar; se utilizan bastones y banderas de diferentes colores. La misa
y la procesion se realizan como de costumbre.”!

» Entrevista en san José de Mayorazgo.

% Entrevista en Azuay.

¥ Entrevista en Chanchdn Tiocajas.

28 Entrevista en Santa Teresita.

» Mariana Yumi, Investigacion de la comunidad Pusurrumi, Colta, Instituto Normal
Superior Bilingiie “Jaime Roldés Aguilera”, 1985, p. 10, Fondo Documental Diocesano de
la Didcesis de Riobamba, FD.

3 Luis Victor Guagcha, Investigacion de la comunidad San Martin Bajo, Colta, Instituto
Normal Superior Bilingiie “Jaime Roldés Aguilera”, 1985, pp. 12-13. FD.

3" Manuel Naula, Investigacion de la comunidad San Alfonso de Tiocajas, Colta, Instituto
Normal Superior Bilingiie “Jaime Roldés Aguilera”, 1985, pp. 15-16. FD.
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En la actualidad, los campesinos bajan a la parroquia [a] oir la misa del Jueves
Santo. Ese dia preparan la fanesca con todos los granos que se dan, para los
familiares. Todos los difas rezan [en] sus casas, para el sdbado bajar a la parroquia
a ofr la misa y cantar. Aunque es una fiesta religiosa, no se desarrolla dentro
de la comunidad, porque las personas catélicas bajan a las parroquias o a las
ciudades [durante] el mes de abril [para] recordar la vida, la pasién y la muerte
de nuestro Sefor Jesucristo. En las parroquias, en la noche [del] Viernes Santo,
se realiza la media misa y luego la procesién con los santos de la iglesia [asi]
como el sdbado, para luego a las doce de la noche [oficiar] la santa misa y la
bendicién del agua.®

De igual manera, los rituales y comportamientos como los del miér-
coles de Ceniza, la bendicién de los ramos en el Domingo de Ramos, las
procesiones y peregrinaciones a los santuarios y lugares considerados como
sagrados son manifestaciones inequivocas de conservar y mantenerse fieles
a la “fe de los mayores”. Es decir, segin advertia antes, lo que prima aqui es
la fe ancestral recibida en el espacio hogareno, un espacio privilegiado para
conocer y conservar esa fe. Sin embargo, como también senalé, esa fe no
estd obligada a guardar correspondencia con deberes éticos o morales. Pero
sabemos que esta religiosidad o esa sacralidad tradicional tiene una gran re-
levancia e influencia en las comunidades a la hora de mantener un cierto
control social. Por ejemplo, ciertas personas se erigen como guardianas de
la moral publica y utilizan entre otros medios el chisme o el rumor para ha-
cer efectivo ese control.

Segtin la tradicién y sin ningtin tipo de reflexion, la gente sabe que es-
tas précticas piadosas o de religiosidad popular® son las que hay que realizar
con periodicidad segin los tiempos y espacios ya establecidos ancestral-
mente como propios. La manera como se han efectuado esas celebraciones
marca la diferencia entre lo oficial de la Iglesia y el pensamiento estacional
o ciclico de las comunidades rurales o de ciertas cofradias o hermandades
en los centros urbanos.

Durante muchos anos, se ha demostrado la eficacia de esas précticas
sin tener que recurrir a explicaciones que desborden la capacidad de en-
tendimiento de quienes las realizan. Si esas practicas no son eficaces, no se
debe a que realizarlas sea una falacia, sino a que hubo algo que no se hizo
de acuerdo con la tradicién vigente. Las diferentes ritualidades en espacios
y tiempos ciclicos reconocidos como sagrados evidencian la confianza que

32 Luisa Inca, Culluctiis. Trabajo de antropologia, Colta, Instituto Normal Superior Bilingiie
“Jaime Roldds Aguilera”, 1985, p. 12. FD.

3O religion folk. Vid. Virginia Gutiérrez de Pineda, Familia y cultura en Colombia,
Medellin, Universidad de Antioquia, 1994, p. 71.
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se tiene de recibir los beneficios que se esperan de los entes sagrados invo-
cados durante el afio.

La fiesta, peregrinacién, novena o procesién a la Virgen, al santo, santa
o a cualquiera de los seres de este pantedén comunitario se volverd a realizar
el préximo afio, cuidando tener los elementos necesarios para llevarla a cabo
y garantizar su poder regenerador de vida.

Entonces, el tiempo y el espacio son sacralizados: el tiempo y espa-
cio profano mediante ritos ancestrales se convierten en algo consagrado y
propicio para recibir los beneficios de aquellos seres que, de otra manera, no se
manifestarfan para intervenir positivamente en las vidas de quienes los invocan.

La religiosidad popular es la religion o religiones que el pueblo construye
desde su experiencia con lo sagrado. Debemos tener en cuenta una singular
constitucién de la experiencia de lo sagrado a partir de tradiciones religiosas
indigenas, a las cuales hay que afadirles tradiciones provenientes de Espana
y a éstas una serie de creencias provenientes de elementos simbdlicos nue-
vos, los cuales tendrdn poca influencia al momento de considerar todos
aquellos agregados al fenémeno de la religiosidad popular.

Transcribo algunos textos correspondientes a los calendarios agrofesti-
vos a fin de resaltar los espacios donde se desarrollan las actividades agrico-
las y religiosas cada mes, afo tras ano.

*  Enero, época de lluvia. “Nacen las papas a los 45 dias de sembrar”; “can-
to en laguna de fichirén”.

*  Febrero. “Romeria al senor de la misericordia de Palmira” en la estaciéon
de lluvias, cuando se dan las primeras papas y habas.

*  Marzo. “La caminata al sefior de la Agonia de Punin llevando flores de
granos a la chacra”, durante las lluvias de este mes, cuando empiezan
a florecer los productos y “las mujeres no entran, chacra coje lancha”.

*  Abril. “Oracién de agradecimiento a la Pachamama, durante estas llu-
vias al comenzar la cosecha de habas verdes”.

*  Mayo. En este mes “aparece el pulug de papa’. “Romeria al Virgen de
Quin[che], llevando semillas [y] ropas para bendecirle”; “peregrinacién
a [la] Virgen de Quinche”.

*  Junio. Hay sequia y se realiza la “cosecha de papas con azadén”. Se hace
una ‘romeria al piramo de Alajawdn y una “peregrinacién a [la] Virgen
de Quin[che]”.

* Julio. Continta la sequia, “descansa la tierra”. “Romeria [a] Alajawan
llevando cucayo”.

*  Agosto. En esta época el “berbecho deja un mes que pudra el terreno”;
“caminata a Santa Rosa de una fiesta indigena”.
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*  Octubre. “Después de la cruza, este mes queda en descanso para sem-
brar”. “Fiesta de Pachamama para iniciar la siembra. “En el sitio donde
van a sembrar dan gracias a Dios y la Pachamama”.

*  Noviembre. “Siembra grande de las papas del 21 al 25”. “La semilla co-
mienza a nacer donde estaba endulzando. Botar huesos de cuy.” “Dia
de los difuntos y visita al cementerio.” “Visita de los dngeles a las casas
pidiendo colada morada y cuero de chancho.”

*  Diciembre. Epoca de lluvias, en la que “nacen las papas y las habas’;
“dramatizacién del nacimiento de Jests.” “Se bafian a la mafiana en
Punin Huayco”.

Cantos, romerias, caminatas, prohibiciones (las mujeres no pueden en-
trar en la chacra), oraciones, peregrinaciones, fiestas, botar huesos de cuy,
visitas al cementerio, bafios.

La fiesta religiosa no abarca sélo determinados lugares o determinados
momentos (en la cosmovisién andina el espacio y el tiempo no se conciben
separados), pues se da en todo lugar y todo el tiempo, aunque asume for-
mas diferentes en cada caso.

La religiosidad andina consiste en participar en esta fiesta que nunca
acaba y siempre se recrea. Es un continuo sintonizar la vida con la familia,
con la comunidad, con el cosmos, con el mundo vivo y en cada uno de los
estadios fisiolégicos que suceden a lo largo del afio. Es la entrega de la vida
propia a la vida total del mundo en cada momento y cada lugar.®*

Sin entrar a examinar las circunstancias histdricas que produjeron y
reemplazaron los espacios y seres sagrados indigenas por aquellos propios de
la imaginerfa cristiana, notamos que, segun lugares y circunstancias, unos
santos son mds invocados que otros.

Quienes donan las aves llegan con ellas amarradas a una vara que trans-
portan dos personas. Entre cinco y seis gallos o gallinas cuelgan de ella. Los
que transportan las aves “pasean por todo el espacio; participan del baile,
de la bebida y de todo el festejo, sin deshacerse de su encargo. Terminado el
juego, los ganadores llevan al animal en sus manos o en un costal; hay quie-
nes se lo cuelgan de la ropa”. %

El dltimo dia de carnaval, algunas comunidades se retinen en la plaza
o0 en otro espacio central para finalizar el evento. El que se viste de viejo, a
quien se le quema su ropa, llora mientras toda la comunidad dice con él:
“/yava a despedirse el taita Carnaval!”. Recibe limosna para comprar comi-
day después la reparte entre los asistentes. Luego, las personas mayores dan

3 Eduardo Grillo, “La religiosidad en las culturas andina y occidental moderna”, Cultura
andina agrocéntrica, Lima, Proyecto andino de tecnologias campesinas, 1991, p. 19.
% Entrevistaa R. A., en K. Santos y S. Naranjo, Diserio de productos turisticos culturales. . ., p. 96.
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la bendicién y algunos consejos a quienes se han congregado. Asi es como
despiden el carnaval.

Fiestas como la del Corpus Christi, organizada e implementada por la
sociedad catdlica colonial, buscaba “integrar socialmente a los indigenas
y, al mismo tiempo, dominarlos™® convirtiéndolos en “cuerpos déciles”.?”
Por su parte, el Carnaval —en su mayoria integrado por participantes con
creencias, gestos y comportamientos nativos— se celebraba, precisamente,
para oponerse a esas pretensiones de la sociedad colonial influenciada por
la ideologia de la cristiandad.

Entonces, se podria decir que Corpus Christi, el Carnaval y el Inti Raymi
(en la festividad catdlica de san Juan) son celebraciones equivocas y ambi-
guas, en el sentido de que nos hablan de distintas cosas a la vez con distintas
interpretaciones entre el orden, lo espontdneo y lo caético. Es una tradicidn,
pero con escenificaciones abiertas a lo nuevo y a lo contrahegemoénico: tiene una
actitud contestataria que cuestiona al poder dominante.

Por un lado, estas fiestas que comenzaron a celebrarse —Corpus— y
modificarse —/nti Raymi y Carnaval— desde la llegada de los misioneros
espafioles constituian medios, segin Nava, no s6lo “para ‘representar el po-
der’, sino también como herramienta para imponer valores; es decir, ‘exem-
pla’ destinados en especial a crear una sociedad ideal”. *® De igual manera,
“la solemnidad [para el caso del Corpus] ofrecia, ademds, un espacio de
libertad donde el descontento popular podia expresarse”.””

La mezcla de lo sagrado y profano que se expresa en estas fiestas son oca-
sién para originar problemas y hasta revueltas como las documentadas por
Nava Sdnchez para el caso de la fiesta de Corpus tanto en México, en 1692,
como en Querétaro, en 1717. En las fiestas se escenifica un juego de relacio-
nes sociales y de poder entre las diferentes clases que participan, aunque los
representantes del poder no estén durante la celebracién. Hay un imaginario
respecto de ese poder personificado y simbolizado en figuras civiles y ecle-
sidsticas que deben ser cuestionadas. El alcalde, el policia, el funcionario,
el cura, s6lo por mencionar algunos, son representados por los indigenas y

% Montserrat Gali, “Presentacion”, Lo sagrado y lo profano en la festividad de Corpus
Christi, México, Universidad Nacional Auténoma de México, 2008, p. 11.

% Ana Laura Visquez, “Sombras y enramadas”, La participacion de los pueblos indigenas
en la festividad de Corpus Christi, México, Universidad Nacional Auténoma de México, 2008,
p- 18; Michael Foucauls, Vigilar y castigar. Nacimiento de la prision, Buenos Aires, Siglo XXI,
2002, p. 124.

3% Alfredo Nava Sdnchez, “La fiesta del Corpus Christi. Entre el poder y la rebelién”, Lo
sagrado y lo profano en la festividad de Corpus Christi, México, Universidad Nacional Auté-
noma de México-Instituto de Investigaciones Estéticas, Benemérita Universidad Auténoma
de Puebla, 2008.

3 Idem.
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ridiculizados por medio de gestos y comportamientos exagerados. Son un
intento por zafarse de su dominio, al menos durante ese dia, sabiendo que
después todo volverd a la normalidad, a la vida cotidiana llena de contra-
dicciones y desencuentros.

Debemos entender las procesiones —otro elemento importante y fre-
cuente en las fiestas— como un ritual que tiene un sentido especifico: la rein-
tegracién de los espacios de la comunidad. Ross comenta: “una procesién es
un proceso dindmico y reintegrativo: asi se aclaran los eslabones simbélicos
entre los tres niveles de la vida: diario, ritual y ceremonial.”*

El desarrollo de las fiestas en diversos lugares donde se asienta la comu-
nidad y la presencia de las autoridades politicas (cabildo) afirman su auto-
nomia territorial, politica y religiosa.

Los rasgos topograficos naturales —senderos, bosques o rios— y los ar-
tificiales como edificios o puentes son indicadores de distinciones metafisicas
tales como: este mundo/otro mundo, profano/sagrado, estatus inferior/esta-
tus superior, normal/anormal, vivo/muerto, impotente/potente.*' De cual-
quier manera, pensamos que al someter a un grupo a condiciones extremas,
donde experimente que el espacio vital es suprimido ya sea paulatina o brus-
camente, se asfixiara en el caudal incontrolable de las nuevas circunstancias.
En ese caso, tendriamos que hablar de etnocidio, puesto que la cultura de
ese grupo es intervenida, quedando a la espera de mejores oportunidades o
desapareciendo las raices hasta llegar a la muerte.

La fiesta refuerza los lazos de parentesco reales (consanguinidad y afi-
nidad), los rituales (compadrazgo o padrinazgo) y las relaciones intracomu-
nales e intercomunales. El rol del capital o prioste se debe entender como el
espacio donde se crean vinculos de reciprocidad. Asi, un grupo familiar —
que ha brindado comida, bebida y cobijo a otro durante las fiestas— puede
tener acceso a determinada cantidad de bienes durante la época de escasez o en
las situaciones coyunturales dificiles.

Las grutas, lagunas, manantiales o cascadas no estdn referidas a cier-
to tipo de panteismo o algo similar, como han interpretado erréneamente
muchas personas desde una perspectiva prejuiciada, pues son lugares donde
la divinidad se manifiesta para aproximarse a las comunidades, escuchar sus
stplicas y atender sus necesidades. Por ejemplo, £/, Dios del Antiguo Testa-
mento, se manifiesta en algunos lugares y con ciertos fenémenos naturales,

“ Crumrine Ross, 1988. “Los ritos finebres y las fiestas sagradas de la Costa Norte del
Per”, Rituales y Fiestas de las Américas, Bogotd, Universidad de los Andes, 1988, p. 113.

# Edmund Leach, Cultura y comunicacion. La légica de la conexion de los simbolos: una
introduccion al uso del andlisis estructuralista en la antropologia social, Madrid, Siglo XXI, 1985,
p. 65.
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asi como las devociones de la religiosidad popular expresadas en santuarios
y otros espacios de veneracién a santos o advocaciones marianas.

Sobre los sitios o lugares donde se le celebra la fiesta a san Pedro, serd
segtin lo que se quiera realizar en ese momento. El sitio como elemento sim-
bélico y espacio sagrado para las fiestas religiosas es fundamental. Veamos
algunos testimonios de determinados sitios.

Cuentan los mayores que hasta la década de los sesenta, aproximada-
mente, en la fiesta de Corpus, en una de las esquinas de la plaza, los priostes
propiciaban la construccién de un espacio parecido a un pequefio cuarto,
cubierto con esteras o ramas, en las que se ponfan ofrendas para el cura; in-
cluso, un pequefio venado vivo, casado en las faldas del nevado Chimborazo.
Este espacio con ofrendas era conocido con el nombre de lunzi.**

Espacios y ritos

Ahora consideremos los ritos de intensificacién concernientes a la cosecha
en un lugar de tantas connotaciones religiosas como es la Pachamama o la
madre naturaleza. A ésta debemos entenderla en una relacién dialéctica con
la siembra. La recoleccién es el momento final de un proceso que se inicié
invocando la presencia de las diferentes fuerzas benéficas latentes en la tie-
rray en el espacio de la divinidad. La cosecha es el momento de agradecer a
esos seres —incluida la tierra— que han hecho posible que el fruto sea abun-
dante. Los rituales de la siembra y la cosecha se realizan en el lugar donde
estdn los cultivos; es decir, donde se va a dar lugar a la siembra y cosecha.

Evidentemente, para los pueblos andinos es un espacio de respeto y
armonia dotado de vida propia e identidad. La chacra es un tramo de la Pa-
chamama donde permanecen familias, cuyo valor es la correspondencia. Ah{
se dan rituales dirigidos a la siembra y a la cosecha, los cuales se realizan para
agradecer por los productos agricolas, contar con las condiciones climdticas
adecuadas que permitan la germinacién y la maduracién de los productos
y pedir permiso para realizar las cosechas. Las técnicas rituales aplicadas al
proceso productivo se llevan a cabo con un sentido de reciprocidad entre las
comunidades y las deidades, que consisten en entregar ofrendas y recibir re-
tribuciones con la buena produccién agricola, proceso que se logra median-
te ritos y ceremonias propiciatorias. El proceso de preparacién y siembra de
las tierras agricolas se desarrolla ciclicamente, enmarcado en el tiempo y es-
pacio por medio de ritos y festejos andinos donde la musica juega un papel
importante.®

2 Mario Godoy, Misica Purubd: Chimborazo Carnaval 4, Riobamba, Casa de la Cultura
Ecuatoriana Benjamin Carrién-Nucleo de Chimborazo, 2016, p. 109.
# Manuel Mamani, “El rito agricola de Pachallampi y la musica en Pachama, precordillera
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Otro elemento valioso en estos eventos religiosos es la participacién de
los ninos y la capacidad de tales hechos como elementos pedagdgicos.
En general, cualquiera de estos eventos se convierte en una oportunidad de
aprendizaje para los nifos de acuerdo con los roles de las personas mayores,
ya que son espacios de socializacién y de inculturacién para ver y aprender
coémo se hacen las cosas.

Con estos ritos se busca abolir un espacio cargado de referencias negati-
vas y eliminar el tiempo concreto donde las cosas se hicieron viejas y sucias,
hasta perder su “pureza original”.*

Los antepasados tienen un lugar importante en la vida ritual de los in-
digenas, pues se les considera un modelo a seguir y eventuales propiciado-
res de beneficios.

Podemos preguntarnos: ;la recuperacién del espacio comunal en la fiesta
no podria ser entendida como la recuperacién de una geografia que puede
servir como texto que active la memoria para la apropiacion de referentes
culturales intraétnicos en oposicion a los referentes que tratan de disolverlos?

En estas condiciones, los espacios para la organizacién del indigena,
a pesar de ser escasos, fueron aprovechados para mantener relaciones estre-
chas. Uno de esos espacios fue el posibilitado por el intercambio de produc-
tos entre las comunidades huasipungueras y las llamadas comunidades libres,
que son dreas densamente pobladas por indigenas. No se advierte diferen-
ciacién social, sino, mds bien, cierta homogeneidad, por lo que predominan
los comportamientos de grupo antes que de individuos. Se encuentran altos
niveles de morbilidad y mortalidad causados por la falta de servicios bésicos.

Asimismo, son espacios fundamentales para mantener la reproduccién
social y cultural, incluida, por supuesto, la religiosa o ritual. Disponen de
una importante cantidad de fuerza de trabajo joven que emigra ficilmente
a las ciudades en busca de recursos complementarios y que son presa fécil
de intermediarios, usureros o comerciantes. Por su parte, la mujer ha llega-
do a asumir roles diversificados no convencionales.

Los indigenas sin la tierra se asumen como nadie. Precisan de ella para
que su organizacién social tenga un espacio apropiado y suficiente que les
permita reproducirse econémica, politica y culturalmente.”

Para los indigenas, la tierra es el espacio privilegiado donde se realiza la
interaccidn simbdlica de la vida cotidiana y real que les permite, a su vez,
la reproduccién ideolégica de su identidad.

de Parinacota”, Revista musical chilena, Universidad de Tarapacd, Santiago, vol. 56, ntim.
198, 2002, p. 9.

# Mircea Eliade, El mito del eterno retorno, Madrid, Alianza-Emecé, 1985, p. 82.

# Luis Fernando Botero, Chimborazo de los indios. Estudios antropoldgicos, Quito, Abya-
Yala, 1990, p. 145.
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Las fiestas son comprendidas como rituales que suceden en las més va-
riadas sociedades mostrando los valores de los grupos. Presentan dindmicas
particulares y colectivas como comer, beber, compartir, conmemorar y ale-
grarse de acabar con la rutina de tan peculiar forma.*

Desde antes de la llegada de los espanoles, en lo que hoy es territorio
ecuatoriano, las cuevas han sido catalogadas como sitios luminicos de gran
relevancia, por su origen y por su ubicacién para las ceremonias y ofrendas.”’

Las islas, penas y piedras que aparecen en los relatos son sitios especiales,
porque en ellos habitan seres sobrenaturales. Tales seres imprimen una par-
ticularidad en aquellas formaciones geograficas que sirven de referencia para
los grupos sociales.*® Es asi como se crea un espacio de comunicacién entre
el mundo humano y el sagrado.

Las tumbas de los antepasados y las cruces que simbolizan los ay/lus
estdn situadas en el limite de las tierras altas y bajas. Forman una frontera
entre dos espacios y dos tiempos: arriba en la punta, el tiempo del inces-
to y de poderes anteriores y superiores a la humanidad; abajo en el valle, el
tiempo de los incas y de los espafoles; arriba, el tiempo cadtico de la natu-
raleza; abajo, el tiempo histérico de la cultura. En el limite entre ambos, las
tumbas representan el aniquilamiento de los antepasados prehumanos y la
aparicién de unidades sociales representadas por las cruces. Varias creencias
confirman esta hipétesis mostrando la transicién entre el mundo de la na-
turaleza y de la cultura. Los apus que lleguen al territorio de arriba tienen
animales domésticos: son los animales salvajes de los hombres, sus perros
son zorros, sus gallinas son cédndores, sus bestias de carga son venados y sus
cerdos zorritos. Las categorias que abajo se caracterizan como salvajes, arri-
ba hacen referencia a lo doméstico.

Autoridades tradicionales, ritos y territorio sagrado

La relacién entre autoridades tradicionales y territorio ha sido un tema pre-
dilecto en la literatura de los pueblos amerindios.” En el caso andino, una

4 Rozilene Cuyate, Edgar Aparecido da Costa y Milton Pasquotto, “Las fiestas como
estrategias de implementacién de la actividad turistica con base local”, Estudios y perspectivas
en turismo, Centro de Investigaciones y Estudios Turisticos, Buenos Aires, vol. 23, ndm. 2,
2014, pp. 305-326.

4 Silvia Limén, “Seres sagrados y espacios simbélicos en los Andes Centrales”, Academia
XXII: Revista semestral de investigacidn, Universidad Nacional Auténoma de México, México,
vol. 7, nim. 14, 2016, p. 32.

8 Jbidem, p. 35.

# Alicia Barabas, Didlogos con el territorio. Simbolizaciones sobre el espacio en las culturas
indigenas de México, México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, 2003; Beatriz
Pérez, “Autoridades étnicas y territorio en el sur andino peruano. El ritual de la renovacién de
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de las perspectivas mds fructiferas ha sido proporcionada por antropélogos
y etnohistoriadores por medio del estudio de la iconografia inca, de la que
se desprende el vinculo entre la nobleza indigena, los curacas y el territorio
por el que aparecen continuamente desplazdndose.* Para los nativos, mo-
verse por el espacio no era s6lo una estrategia para ratificar y legitimar su
autoridad, sino un modo de significar ese espacio para el grupo.

Dicha relacién se remonta a tiempos prehispdnicos. Los cronistas de
Indias dan cuenta de ello en sus descripciones sobre las costumbres de los in-
cas. Con su movimiento a lo largo y ancho del territorio, los curacas eran
intermediarios entre las autoridades coloniales y los indigenas —a quienes
representaban en sus funciones de recaudar tributos y organizar a la mano
de obra— en la construccién de un orden cosmoldgico. Ese orden era va-
lidado y transmitido al resto del grupo durante sus desplazamientos por el
territorio andino convertido en un inmenso espacio ceremonial sagrado.”!

No se puede soslayar el paralelismo y la equivalencia entre el tiempo mi-
tico y el espacio mitico —en el cual viven los dioses y los héroes— del espacio
ordinario; en primer lugar, por su extension; en segundo lugar, porque, por
muy extenso que sea, los seres y sucesos no son indiferentes o inaccesibles al
grupo humano; al contrario, los diversos ritos los ponen en movimiento e,
incluso, con un llamado inmediato, en lugares precisos.

En un cerro botado, en una pefna o en sus huecos, ponen lana de bo-
rrego, “cerdas” de caballo, cebo de ganado, huesos de cuy y conejo, porque,
segun la creencia, Dios estaba ahi. Por ello, el lugar era santo.*

En Ichubamba, parroquia Cebadas, en Pul-Casucun, Guamote, hay
un cerro con una piedra llamada Nifio Rumi, a donde se va con animales
y romeria para preparar el almuerzo comunitario. Ahi se va para pedir a la
piedra que aumente los animales, porque son escasos. Todo el dia se la pa-
san ahi, especialmente, martes y viernes.*

En la comunidad de Pul también creen en nifo rumi. Alli llevan rome-
rfa con sebo, lanas y plata para aumentar las riquezas.**

Hay otros dos lugares: Panteén Pungo y Cruz Pungo. En el primero hay
un hueco donde colocan plata, pelos y sebo de ganado y lana de borrego;

cargos en Carnaval”, Allpanchis. Religiones y espacio andino, Universidad Catélica san Pablo,
Arequipa, vol. 36, nim. 64, 2004; Gary Urton, En el cruce de rumbos del cielo y la tierra,
Cusco, Centro Bartolomé de las Casas, 2006.

% Jorge Flores, El Cuzco: resistencia y continuidad, Cusco, Editorial Andina, 1990.

5! B. Pérez, “Tiempo festivo y espacio sagrado en los Andes. Entre el cristianismo y la
tradicién indigena”, Gazeta de Antropologia, Universidad Nacional de Educacién a Distancia,
ndm. 26, articulo 29, 2010.

52 Entrevista del autor.

53 Entrevista del autor en Guamote.

>* Entrevista en Pul.

Intersticios, ano 27, nim. 59, julio-diciembre 2023, pp. 240-263



258 IIl. ARTE Y RELIGION

cuando llevan animales al cerro, los dejan encargando al mismo cerro, como un
pacto entre él y el dueno de los animales.”

Un mayor comenta que en las quebradas botadas existe Dios de la ma-
nera més pura. Por ello, rezan y piden al cerro y a Dios que cuiden a los
animales y a la familia.>

Otros adultos mayores expresan que en unas pefias descansan Dios y la
Virgen, a quienes llevan lana de oveja, manteca, espermas y pelo de ganado.
Toda la gente cree en ese hueco y van alld todos los dias diciendo que hacen
milagros y que aumentan animales.”’

Cerca de Tixdn estd el santuario de Santa Ménica; si bien no hay nada
alli, se ve cémo dejan platos, espermas y lana de animales.*®

Creen en una laguna (Acarén), cerca de Pangor, en el pidramo Pullungu.
Mis arriba, donde hay una roca, ponen velas, lana y plata para que el pdra-
mo cuide a los animales presentes. Los duenos hacen pacto con el cerro.”

Dicen que hay un santo en Guargualla, parroquia Cebadas, al que le
llevan velas, lana de animal, sebo, trago, espermas y un cordero que ofren-
dan para que aumenten los animales.®

En Corpus llevan velas con nombre, las cuales se revuelcan en el lugar
donde estdn los animales, para después colocatles el pelo o la lana. Después
las llevan al cerro y las queman para que, con su ayuda, produzcan mds los
animales.®!

En Tres Cruces, en la comunidad de Azuay, recorriendo el Camino
Inca, hay una imagen de un ganado (un toro), quien es un “encanto”. Ase-
guran que aparecié pintado en una roca, salié de la laguna y quedé encan-
tado como piedra, porque el cerro es bravo.

Un pastor estaba yendo a pastar y vio un lindo toro que queria coger, pero no
se dejo; se escondia debajo de la neblina y cuando vio era de piedra. Cuando
volvié a la casa hablé con la familia. Sofiaba que habfa una huaca y que habia
quedado [camari] regalo para que viera animales o cosas. Este hombre que
era pobre se hizo rico porque llevaba cosas al toro en la piedra. Después, otra
gente comenzo a ir y, desde entonces, hacen fiesta; se le daba camari y agrado
o regalo al cerro.

55 Idem.

5 Idem.

57 Idem.

8 Entrevista en santa Mdnica.
> Entrevista del autor.

% Entrevista en Guarguallag.

v Idem.
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Cada afio, se hace la celebracién, el 15 de noviembre. Van romeriantes de
varias partes. Piden animales y dejan cosas: lanas, animalitos, velas, pan. Al
lado del cacho [de la imagen del toro], los romeriantes dejan carame-
los, licor, “ayoras”, centavos. Hay muchos muertos que eran viajeros. Es el mes
de las almitas, hay que celebrar por ellas. Los soldados también han sabido ir

por ahi. Hay quienes dicen que se lo pide al “Taita urco”.®?

En la comunidad de Bactinag hay un montecito, el Shuty Cruz. El
3 de mayo se celebra la misa. Como es camino, la gente reza y deja cuyes,
caramelos; también lleva a cabo ritos y prepara el altar andino. Dios estd
presente en el lugar. El cerro no es Dios ni vive alli, pero se presenta y se
manifiesta. Se coloca lana, tierra, panes. Hay una aparicién: un joven blan-
co. Un taita iba hacia Guasuntos cuando, durante la madrugada, se asomé
un joven vestido de blanco:

Ustedes piensan que Dios vive en iglesia, por aqui, por alld. Van a hacer ro-
merfa. Aqui es mi descanso conversa un ratito y desaparece. Aqui hay Diosito,
dicen y comienzan a hacer culto. Llevan camari, ofrendas. Van con flautas,
dulzainas, rondador. Van a bailar. Primero el regalo: lana, plumas. Después
comen y después bailan. En un solo dia, el 3 de mayo. Pero hay personas que
van antes y después. Para secreto van uno o dos. Es algo individual, pues es
para pedir perdén al “Shuty Cruz” o a otros lugares sagrados. Es como un

acto penitencial.®®

Taita Juan José Carchipulla, de la comunidad de Mapahuina, sefala:

Los lugares sagrados hay en los cerros; por ahf hay diferentes lugares sagrados.
Cercano de por acd [Mapahuina], all4 al frente, yendo por ahi, hay un punto
que se llama comunidad de Bactinag. Al filo ahi hay un lugar sagrado. Ah{
saben pasar la misa cada afo. Otro que hay aqui [Sisaran], en esta puntita del
cerro, yo no conozco. Lo que se hace alli es la misa. La imagen puede venir el
3 de mayo. Saben venir con el nombre de Shuty Cruz. Allf hacen buena fiesta.
Ahf habia que hacer como una romeria. Entonces, la gente va limpiando el
cuerpito y a los animalitos; van con las velitas. Después hay misa y la gente
lleva la comida preparada para toda la gente que va a la romerfa.®

92 Entrevista en Tres Cruces.
% Entrevista en Bactinag.
¢ Entrevista en Mapahuifia.
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Don Emilio Luna, servidor de la iglesia catdlica, cuenta:

Ac4 en la loma de Bactinag hay un lugar llamado Shuty Cruz donde hay una
cruz natural que tiene un grabado en una piedra. Las dos comunas de Shuid
y Bactinag celebran la fiesta cada 3 de mayo. También hay otro lugar sagrado
en Shuid, que estd saliendo la carretera nueva y se llama san Nicolds. En estos
lugares se dice que hacfan el culto al poner algunas moneditas, piedritas, al-
gunas cositas de ropa, pelos o algin recuerdo suyo, cada vez que pasaban por
ahi. La creencia decia que era como parecerse a san Nicolds, con la romeria

en su honor cada afio.”

Tres Cruces, cuyo nombre es Wagra Urku o Wagra Rumi, que signifi-
ca toro de piedra, pues desde lejos parece una cabeza de ganado en el cerro,
también es un lugar sagrado. Alld se va en noviembre a dejar los encargos al
cerro y a escuchar misa.

Espejo rumi es una roca o una piedra a la que le piden que haya ani-
males: cuyes, conejos, ganados. También hay una virgencita que da po-
der. Esa virgen se aparece en los suefios y dice lo que se tiene que hacer.
Algunos evangélicos fueron a poner dinamita y murieron, pero a la roca
no le pasé nada. Las mujeres, a pie en romeria, colocaron velas. La piedra
es muy lisa y “brillosa”. Aunque con el tiempo se han perdido estas préc-
ticas, los padres de familia fueron con los de la confirmacién e hicieron
una celebracién.

En el caso de la celebracién de la Santa Cruz, el 3 de mayo, indigenas
y mestizos acuden a varios lugares. Los comuneros de Shuid llevan ofren-
das a la Pachamama a Uma Muyuna y a Cayana pucard (Achupallas) o a la
Gruta de san Nicolds, en Chunchi, y los de Azuay y Bactinag a Shuticruz o
Uti Cruz.® También existen algunos adoratorios locales, como Shuticruz;
Wagra Urco; Uma Muyuna; San Nicolds, y Callana Pucard.”

Las wakas, sin importar su tamafo, permitfan la comunicacién de los
hombres entre si y con el mundo sobrenatural; de igual manera, influfan en
la organizacién en el territorio y en la vida sociorreligiosa de las comunida-
des. Las wakas mds poderosas tenian influencia en la delimitacién ritual del
territorio hegemonizado por el santuario, en el reforzamiento de vehiculos
politicos y sociales en el centro ceremonial y en el intercambio de produc-
tos que permitia la solvencia econémica.

S Idem.
% Entrevista del autor.

7 Celso Recalde, Los tesoros del Qhapaq Nan, Quito, El Conejo, 2011.
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Hoy sabemos que los santuarios andinos, los dioses montana o apusy
las peregrinaciones religiosas estaban vinculados a la organizacién econémi-
ca, sobre todo al intercambio de bienes mediante el trueque.®® Ademds, el
conjunto de wakas configuraba un sistema que aceptaba jerarquias religio-
sas en términos de parentesco mitico, convalidando las relaciones politicas
y econdmicas que se establecian entre santuarios.®’

Con la llegada de los doctrineros, primero, y con las campafas de ex-
tirpacién de las idolatrias, después, tanto los lugares, como las pricticas ce-
remoniales fueron transformados adoptando nuevos rasgos. De hecho, la
Iglesia en América llevé a cabo una maniobra que ya habia utilizado en otros
tiempos y lugares: yuxtaponer las creencias cristianas a las manifestaciones
religiosas de los indios.

Los lugares sagrados no se cambiaron de lugar, sino que se utilizaron
estrategias sincréticas para lograr una asimilacién construyendo basilicas
consagradas a personajes del santoral cristiano o a la figura de la virgen en
cerros y lagunas.”

Un aspecto importante que ya habfamos notado es que en estos ritos
no se aprecia la accién de ningan especialista religioso o ministro encargado
para hacer la celebracién. Serd el duefio de los animales, el jefe de la familia
u otra persona quien realice estos ritos.

Respecto de las tradiciones de los pueblos andinos, otro elemento que
tiene una relacién estrecha con ciertos espacios son los banos rituales o ritos
lustrales. Estos consisten en acudir a vertientes cercanas, como cascadas o
lagunas, a las que se les atribuy6 un vinculo con lo sagrado. Los rituales se
realizan en este espacio porque en la cosmovisién andina el agua es un re-
curso sagrado primordial para la vida. Por ello, se considera que con el co-
rrer del agua también se van las malas energias. Una vez instalados, el
yachaj realiza la limpia con diversas plantas como simbolo de purificacién y
recarga de energias positivas.

% Deborah Poole, “Los santuarios religiosos en la economia regional andina (Cusco)”,
Allpanchis. Religiones y espacio andino, Universidad Catélica san Pablo, Arequipa, vol. 14,
nam. 19, 1982, p. 0.

¥ Rodolfo Sdnchez, Apus de los cuatro suyos: Construccion del mundo en los ciclos mitold-
gicos de las deidades montasia, tesis de doctorado en Ciencias Sociales, Universidad Nacional
Mayor de San Marcos, Lima, 2006, p. 53.

7 Frank Salomon, “;Cémo eran las huacas?, el lenguaje de la sustancia y de la transfor-
macién en el manuscrito quechua de Huarochiri”, Ecuador Debate, Quito, Centro Andino
de Accién Popular, 93, 2014, pp. 31-46; Marcela Randazzo, “De cerros y lagunas sagradas a
advocaciones marianas”, Artificio. Escritos de historia y arte [en lineal, s. d., https://artificiol.
wordpress.com/2015/02/02/de-cerros-y-lagunas-sagradas-a-advocaciones-marianas/
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Conclusiones

Se ha hecho referencia a algunos espacios que guardan relacién con lo sa-
grado y con el hombre religioso, los cuales tienen que ver con las creencias
y practicas de la provincia ecuatoriana Chimborazo, debido a su gran diver-
sidad nativa y de la naturaleza.

No cualquier lugar es bueno para la celebracién de aquellos ritos desti-
nados, primordialmente, a preservar o a garantizar la vida fisica, identitaria
y cultural, pues deben ser aquellos sitios probados histérica y culturalmente.
En el caso de que sea algo nuevo, deberd tratarse con cuidado y hasta con
recelo de que no se les relacione inttilmente con una deidad que no se ha
manifestado alli.

Esos espacios permanecen a la sombra de una tradicién especifica que
es dada a conocer oralmente de generacién en generacién; pero, también,
con algunos elementos que no son conocidos por todos, sino por un grupo
de iniciados que, sin ser especialistas sagrados, en el sentido mds estricto del
término, si poseen conocimientos recibidos por algunos de los ancianos o
ancestros.

De cualquier manera, en las comunidades de Chimborazo no encon-
tramos personas que estén vinculadas permanentemente con algtin sitio de
la naturaleza o fuera de ella.

Podria aventurarme a elaborar una tipologia de los sitios por tamafio,
importancia, antigiiedad, hierofanias ahi manifestadas, por el tipo de ritos
que se cumplen, por el nimero de personas que se acercan a estos lugares,
por su dependencia a las instituciones religiosas y por un sinnimero de ra-
zones; no obstante, las tipologfas pueden ayudarnos para orientarnos, pero
sin mostrarnos los procesos histéricos y sociales involucrados en su apari-
cioén, desarrollo, permanencia o desaparicién.

Cada lugar tiene una historia o una percepcién particular por parte de
quienes se relacionan con él, ya sea de manera positiva o negativa. Esos lu-
gares y sus atributos son una mezcla compleja de componentes que tal vez
serfan muy dificiles de rastrear. Por ello, debemos atenernos a algo que nos
parezca importante, pues cada espacio vincula de cierta manera a los hom-
bres y mujeres que se relacionan con él. Es decir, hay quienes sienten especial
predileccién o hasta fervor por un determinado espacio, aunque sea insigni-
ficante o no tenga valor para algunos. Los demds espacios sagrados también
pueden ser especiales para este colectivo, pero es este sitio, esta piedra, esta
cueva, esta vertiente o monte lo que tiene un significado especial para él: es
parte de la familia; asi que es necesario mantenerlo a su lado y buscar, ahora
y siempre, sus beneficios.

Intersticios, ano 27, nim. 59, julio-diciembre 2023, pp. 240-263



ESPACIOS SAGRADOS: SANTUARIOS, CAPILLAS, TEMPLOS. .. EN LA PROVINCIA DE CHIMBORAZO 263

Es necesario registrar aquellas experiencias en esos lugares con sus his-
torias, sus tradiciones rituales, su cotidianidad y sus momentos especiales.
La diversidad no puede perderse en grandes y, a veces, estériles sistematiza-
ciones. Lo pequefio tiene derecho a salir a la luz y dar nuevas pinceladas al
gran cuadro general para que, como decfa Lévi-Strauss, podamos mantener
ese optimum de diversidad que necesitamos para evitar convertir el mundo
en un inmenso campo sembrado s6lo de remolachas.
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Antonio de Jests Enriquez Sdnchez,
Fiesta religiosa y devocion popular.
El valle de Ixtlahuaca-Atlacomulco
durante el siglo Xix

México, El Colegio Mexiquense,
2022, 355 pp.

ACERCA DE FIESTA RELIGIOSA

Y DEVOCION POPULAR.

EL VALLE DE IXTLAHUACA-ATLACOMULCO
DURANTE EL SIGLO XIX

RELIGIOUS FESTIVAL AND POPULAR DEVOTION. THE
IXTLAHUACA-ATLACOMULCO VALLEY DURING
THE 19™ CENTURY

Gerardo Gonzalez Reyes’

on un titulo preciso y elocuente que circunscribe en

‘ pocas palabras el objeto de estudio y sus marcos es-

paciales y temporales, asi se anuncia el nuevo libro

de Antonio de Jests Enriquez Sdnchez, un joven historiador formado en la
disciplina de Clio. La obra se compone de tres capitulos que, en su conjun-
to, abarca: la caracterizacion del marco espacial que sirve de laboratorio a la
narrativa de Enriquez, el orbe festivo religioso como eje nodal de las rup-
turas ciclicas de la vida cotidiana de los habitantes del valle de Ixtlahuaca-
Atlacomulco, y la contrastacién entre los presupuestos tedricos de la fiesta
religiosa popular con los testimonios recuperados en distintos archivos que
dan cuenta de las distintas caras del fenémeno festivo de inspiracién barroca.
El primer capitulo nos ofrece un panorama del paisaje natural y cul-
tural que sirve de asiento a Ixtlahuaca, Atlacomulco y Jocotitldn, tres de las
principales cabeceras que articulan la vida politica de al menos 59 pueblos,
42 haciendas, 42 ranchos y 21 rancherias. Este espacio ubicado al norte del
valle de Toluca se distingue por su temprana vocacion agricola, pero, sobre
todo, ganadera. De los asentamientos sefialados, quizd Atlacomulco y Joco-
titlin hunden sus raices en la tltima etapa del mundo mesoamericano. Por

* Universidad Auténoma del Estado de México, México.
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su parte, hoy sabemos que Ixtlahuaca fue una fundacién virreinal creada ex-
profeso como lugar de residencia de los administradores de haciendas gana-
deras y pequenos agricultores que no tuvieron cabida en las fronteras de la
villa toluquefia, porque un grupo relevante de criollos ya se habia asentado
a mediados del siglo xvr.

Dos peculiaridades de este espacio son recuperadas por Enriquez en la
caracterizacién del marco geogréfico que sirve de escenario al orbe festivo
religioso. Por un lado, la erosién del suelo provocada por la presencia pluri-
secular del ganado vacuno y ovejuno y, en consecuencia, la escasa fertilidad
de la tierra que devino la emergencia de otras actividades econémicas de sus
habitantes. Por el otro, la notoria presencia de poblacién mazahua y otomi.

En la relacién hombre-naturaleza, Enriquez apuntala la presencia de
las devociones a los santos y su expresion mds visible: las fiestas patrona-
les, pues, a decir del autor, frente a la incertidumbre meteorolédgica y la es-
casa fertilidad de la tierra, los habitantes de este valle trataron de mitigar
sus temores al acudir al auxilio espiritual de los santos, al mismo tiempo que
fincaban sus esperanzas de revertir lo inevitable acudiendo a una solucién
simbélica: el amparo divino. Las demandas de los feligreses, apoyadas en su
mayoria con oraciones, rogativas y rituales, fueron compensadas con buenas
cosechas, por lo que fue menester compensar el auxilio espiritual mediante
la celebracién de fiestas religiosas.

¢Cbémo era la prictica festiva en el valle de Ixtlahuaca-Atlacomulco?
La respuesta se encuentra en el segundo capitulo, el mds denso del libro,
pues en comparacién con el primero y tercero, el intermedio reine un poco
mds de noventa pdginas. La razén de este aparente desequilibrio radica en
que el autor recupera minuciosamente todo el “orbe festivo” presente en su
drea de estudio. Es decir, en un poco més de un centenar y medio de esta-
blecimientos que abarcan desde los pueblos, hasta las rancherfas, pasando
por las haciendas y ranchos. Por si fuera poco, a esa cantidad ingente se suman
las festividades de precepto: Semana Santa y Corpus Christi, las devocio-
nes corporativas representadas en las cofradias, las celebraciones a los cultos
emergentes: el Sefior de la Corona, el Sefior de la Expiracién, el Sefor del
Cerrito, Nuestro Padre Jesus, el Sefor del Huerto y el Sefior de Chalma.

A reserva de considerar a la clasificacién de las distintas festividades
como una solucién metodoldgica para encarar el examen de cada una de
ellas, cabe destacar dos novedades de este capitulo. Primero, el tratamiento
de la fiesta desde la relacién entre las autoridades civiles y los encargados de
las celebraciones religiosas —sacerdotes, mayordomos y feligresia en gene-
ral—. Segundo, la demostracién del triunfo de la religiosidad popular sobre
cualquier intento de reduccién liberal de la fiesta.

En el primer caso, es notable cémo el autor deja de lado la interpretacién
cldsica de la fiesta religiosa en la que se destaca la hagiografia de los santos
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como elemento clave para desprender las posibles motivaciones simbdlicas
de los devotos en la realizacién de los festejos. En su lugar, Enriquez con-
textualiza la fiesta religiosa en el marco ideoldgico del liberalismo decimo-
nénico que tuvo como finalidad controlar los espacios publicos en los que,
por tradicién, se desarrollaban ceremonias y rituales de inspiracién barroca.
Con numerosos ejemplos, el autor nos demuestra que, en este ambiente ad-
verso para la religion catdlica, fueron los feligreses y sus representantes quie-
nes se encargaron de negociar con las autoridades civiles para mantener vivas
las tradiciones de festejar a los santos patronos; mientras que las autorida-
des civiles locales —jefe politico o presidentes municipales— se restringfan
a guardar silencio ante la solicitud de licencias para celebrar procesiones y
peregrinaciones, pues al final del dia sabian que la fiesta religiosa generaba
buenos ingresos para la hacienda publica.

En el caso de la permanencia y triunfo de la religiosidad popular en un
contexto adverso como el del siglo x1x, estoy dvido de saber cémo enfrenta-
ron los feligreses las leyes secundarias de inspiracién liberal orientadas a la
reduccién del culto publico, encuentro que los numerosos casos expuestos
y comentados por Enriquez nos llevan al convencimiento de que ni las re-
formas borbénicas de la segunda mitad del siglo xviir ni las liberales de me-
diados del siguiente —encaminadas a restringir, si no es que a eliminar las
muestras de devocién que a su juicio rayaban en heterodoxia e ignorancia—
pudieron erradicarse en su totalidad. El culto mantuvo su exuberancia so-
nora, olfativa, gustativa y visual, y las pasiones del cuerpo encontraron en el
ambiente festivo a su mejor aliado para romper con la monotonia impuesta
por las labores cotidianas en el campo.

Esto ultimo es lo que lleva al autor a considerar a la fiesta religiosa como
un espacio excepcional, pero no debemos engafarnos; esta fiesta tiene dis-
tintas caras, tal y como se narra en el dltimo capitulo. En efecto, la tercera
parte del libro constituye una especie de ensayo que puede leerse por se-
parado del resto por una sencilla razén. Aqui el autor trata de confrontar el
andamiaje tedrico sobre la fiesta del que hasta hoy se dispone, gracias a las
contribuciones de autores connotados como Pieper (1963), Caillois (1984),
Chartier (1995), Bajtin (2003) y, recientemente, Sobrino (2015), con la nu-
merosa evidencia procedente de los acervos consultados tanto en Ixtlahuaca,
Atlacomulco y Jocotitlin, como en los repositorios estatales y nacionales.

El resultado es un inventario de lineas de investigacién que habra de
desarrollarse en el tiempo inmediato como parte de las multiples caras de la
fiesta religiosa, entre las que destaca la dimensién profana de la fiesta y su
cardcter como fuente de trabajo, como espacio de prestigio e identidad,
como expresién devocional y como mecanismo de expresién de la basque-
da de soluciones simbdlicas ante los problemas cotidianos de la feligresia.

Intersticios, ano 27, nim. 59, julio-diciembre 2023, pp. 265-268



268 IV. RESENAS Y NOTICIAS

Sin duda, de todas esas lineas, la veta que mds frutos ha rendido en los
tltimos anos es el examen de la fiesta religiosa como manifestacion iden-
titaria. No es casual que en las reflexiones finales del libro Enriquez recupe-
re esta linea como una de las miradas privilegiadas tanto por historiadores,
como por antropélogos.

En resumen, la apropiacién de la fiesta por parte de los sectores mds
amplios de la sociedad, la presencia velada de las autoridades civiles para
asegurar ingresos econémicos a las arcas de las municipalidades y la posibi-
lidad de hacerse visibles ante propios y extranos, locales y vecinos, mediante
la organizacién festiva de cardcter religioso, es lo que garantiza la relevancia
historiogréfica de la fiesta.
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LOS COLORES DE LA FE: ESPIRITUALIDAD Y
SENTIDOS EN LA RITUALIDAD INDIGENA

THE COLORS OF FAITH: SPIRITUALITY AND SENSES IN
INDIGENOUS RITUALS

Ramiro Alfonso Gémez Arzapalo Dorantes’

n las comunidades tradicionales de ascendencia in-

digena en México, el mundo material y el espiritual

son dos partes de una misma realidad encarnada en
el primero —el que habitamos— y donde, como parte de la vecindad ho-
rizontal de esta casa conjunta, estdn los seres naturales y los entes sagra-
dos. Por ello, los elementos intangibles, pero perceptibles del color, olor,
sabor, musica y danza (movimiento), son agentes fronterizos entre la reali-
dad material y la dimensién sagrada. Desde la sensibilidad religiosa de es-
tas culturas, lo etéreo se convierte en vehiculo eficaz para el contacto con
lo Sagrado. Las danzas, rezos, peregrinaciones, cantos, poemas, flores, co-
midas, bebidas, copal y demds elementos ofrendados en el culto indigena
contempordneo reiteran esta conviccion religiosa de muy larga duracién.
Dichas expresiones de devocidn constituyen una tradicién ancestral en el
entendimiento de lo Divino y el acceso humano a su dmbito de dominio en
el espacio y tiempo sagrado.

Asi, los elementos etéreos y voldtiles. El humo del sahumerio, el olor
del copal, la musica que se desvanece en el aire, el vapor, el olor incitante de la
comida hirviendo en sus cazuelas, la mezcla de sabores de golosinas, bebi-
das, antojitos y garnachas en la feria —parte integral de la fiesta popular—,
el movimiento incesante de los danzantes, el tumulto en el roce festivo de
los cuerpos devotos en la peregrinacion, el baile o la verbena, el barullo a-
rrullador de los rezos de las multitudes, los cantos, la banda de viento, las
coloridas banderas de papel y ofrendas florales y frutales de peculiar y pe-
netrante aroma: todos ellos son parte de una estética devocional sui generis,
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recordatorio de la unién entre el mundo humano y el divino. Puesto que
la sacralidad pertenece tanto a este mundo material como a otro intangi-
ble espiritual, los elementos etéreos —el color, la musica, el movimiento, los
olores, los sabores—, por ser fronterizos entre la materia y el espiritu, son
considerados desde esta alteridad cultural indigena como un vehiculo privi-
legiado, eficaz y confiable para el contacto con los entes sagrados.

La ritualidad de origen indigena en México es una expresion de fe que
se vive con los cinco sentidos y se valora como una vivencia festiva, que es
un estimulo desbordante para el cuerpo.

Hoy, los arreglos florales, las ofrendas de frutas, la quema de copal y la
ejecucién desbordante de danzas continuas dejan ver una consecucién en
ciertas ideas bdsicas en el orden cosmovisional que operan en el presente y
mantienen una linea de continuidad con los principios rituales de antafio.
Esa ofrenda intangible de color, olor, movimiento; el gusto de celebrar a la
virgen, al Cristo, a los santos, a los aires, a la lluvia, al Sefior del Monte con
comida y bebida, y de zambullirse en el departir de las viandas, junto con los
rezos, mandas, oficios y novenas, nos deja entrever una peculiar forma de
relacién con lo Sagrado desde un horizonte cultural indigena muy leja-
no al ascetismo cristiano de antafio; un horizonte donde el cuerpo, lejos de
ser cdrcel del alma, son las alas que permiten el vuelo y atan esta realidad
material y la dimensién espiritual en un mismo destino. La vista, el tacto,
el gusto, el olfato y el oido son los vehiculos de comunicacién con los entes
sagrados que, a su vez, son valorados —en el reflejo del espejo humano—
como entes gustosos que apetecen estas delicias del sabor, del color, del olor,
del tacto y de la musica.

Por eso en los contextos culturales indigenas se valora tanto el contac-
to fisico: tocar, besar, cargar, vestir, abrazar la imagen religiosa, darle de co-
mer y de beber, agasajarla con regalos. En este sentido, desde la sensibilidad
religiosa de estas culturas, hay que revalorizar los cinco sentidos como vias
de acceso a lo Sagrado y puntos de anclaje entre la realidad mundana y el
dmbito sacro.

Sea esta carpeta grifica una modesta, pero decidida contribucién para
comprender la originalidad cultural propia de la religiosidad indigena, que
trata de dar cuenta de su entorno, de la posicién del ser humano en él y de
los seres divinos que cohabitan e interactdan con el hombre. Porque esto fa-
cilita reconocer la coherencia cultural indigena en su propio sistema, donde
se articulan cosmovisién, relaciones sociales, rituales e identidad, lo cual les
ha permitido, como grupos especificos, afrontar los embates histéricos tan
severos que han sufrido frente a un poder hegemoénico, culturalmente muy
diferente y proclive a homologar a todos los grupos sociales bajo los pard-
metros con los cuales se rige.
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Las imdgenes presentadas en esta carpeta pertenecen al acervo fotogra-
fico del Observatorio de la Religiosidad Popular de la Universidad Inter-
continental. Forman parte de las diferentes exposiciones fotograficas que ha
organizado desde 2015. El lector interesado en ver estas exposiciones per-
manentes en su versién virtual podrd encontrar las ligas correspondientes
en las notas al pie.!

! “La Cruz en la vida de los hombres de maiz” [en linea], México, 2015, hteps://

lacruzenlavidadeloshombresdemaiz.blogspot.com/; Biblioteca Virtual de Religién Popular,
“Especialistas rituales México-Guatemala: dos miradas antropolégicas de una historia com-
partida” ” [en linea], México, 2016, http://www.bibliotecavirtualdereligionpopular.com/
exposiciones-fotogr-ficas.html; Exposicién fotogréfica: Creo en un solo Dios... aunque
no lo nombre como td [en linea], México, 2018, https://expofotograficacreoenunsolodios.
blogspot.com/; Visiones diversas de lo sagrado: estética devocional en el ritual. “Fotografias
de Jiergue Stanley Augustin” [en linea], México, 2021, https://visionesdiversasdelosagrado.

blogspot.com/
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Foto 1. jLas mujeres también cargan la cruz! La sefiora Rosa cargando la cruz
en un tramo del viacrucis en la colonia Modelo, en Zongolica Veracruz,
2017. FUENTE: Isaac Meza. Exposicién orp: “Visiones diversas de lo sagra-
do: estética devocional en el ritual”, 2021.



Foto 2. Bendicion del campo. Fiesta al Senor del Buen Camino, en la comu-
nidad del Jagiiey, en Ixmiquilpan, Hidalgo. Durante la misa se inciensan
mds de veinte imdgenes, incluyendo las gos principales. FUENTE: Moisés
Rendén. Exposicién orp: “La cruz en la vida de los hombres de maiz”, 2015.



Foto 3. Preparacion del atol agrio o pajal marz’. En la comunidad Ignacio
Allende, en Las Margaritas, Chiapas, se prepara y comparte esta bebida sa-
grada de maiz fermentada para celebrar El vida y fortalecer los lazos comu-
nitarios. FUENTE: Gabriel Lépez. Exposicién orp: “La Cruz en la Vida de
los Hombres de Maiz”, 2015.



Foto 4. Fiesta de la cosecha. Celebracién en la comunidad Nuevo Rosario
Rio Blanco, en Las Margaritas, Chiapas. Cada familia contribuye con un
pumpo de tortillas para la comida comunitaria. FUENTE: Gabriel Lépez.
Exposicién orp: “La Cruz en la Vida de los Hombres de Maiz”, 2015.



Foto 5. El Serior del Rayo y sus canias de maiz. El convite anuncia el principio
de los festejos del senor del Rayo, en Oaxaca. La comitiva religiosa repar-
te cafas de maiz verdes adornadas con papel china, hojas de maiz secas y
listones. Estas simbolizan que hubo abundantes lluvias y la recoleccién de
una buena cosecha, y acompafan tanto el convite, como las procesiones.
FUENTE: Ana Laura Vizquez. Exposicién orp: “La Cruz en la Vida de los
Hombres de Maiz”, 2015.



Foto 6. Las cruces del Komulian. El 3 de mayo se peregrina hacia el cerro
Komulian, lugar sagrado para los habitantes de Acatldn y otros pueblos
nahuas de la regién centro-montafa de Guerrero. Ahi se ubican los ma-
nantiales que abastecen de agua, para realizar ofrendas a las cruces y pedir
por la lluvia. El ritual comprende combates de tecuanis, comida, musica y

danzas. FUENTE: Jaime Diaz. Exposicién orp: “La Cruz en la Vida de los
Hombres de Maiz”, 2015.



Foto 7. Culto a la Santa Cruz. Festividad de la Santa Cruz y los rituales de
peticién de lluvias en la iglesia del ejido El Jagiiey, Guerrero. FUENTE: Jaime
Diaz. Exposicién orp: “La Cruz en la Vida de los Hombres de Maiz”, 2015.



Foto 8. Macehuales. En la cima del cerro Cintepetl, en la huasteca hidalguen-
se, se dan cita para solicitar por un buen temporal de lluvias para el alimento
sagrado: el maiz. Los macehuales —merecidos de la penitencia— realizan
rituales en reciprocidad a los dioses, quienes en un tiempo primigenio se sa-
crificaron por [a humanidad. FUENTE: Alba Patricia Hernandez Soc. Expo-
sicién orp: “Creo en un solo Dios... aunque no lo nombre como t4”, 2018.



Foto 9. Luces, colores, san Pedro y san Marcos. Frente al altar de San Pedro
Mirtir y, a su izquierda, San Marcos apdstol, en el recinto ceremonial del
cofrado, en Tuxtla Chico, Chiapas, un viejo correlén conversa con los san-
tos. Les ofrenda rezos, veladoras y copal. FUENTE: Antonio Cruz. Exposi-
cién orp: “Creo en un solo Dios... aunque no lo nombre como t4”, 2018.



Foto 10. Saberse tierra. En La Independencia, Chiapas, principales mayas-
tzeltales piden por la vida de la comunidad y de la Madre Tierra. Al rito se
han integrado oraciones, signos y simbolos originarios y cristianos; ambas
tradiciones culturales se fusionan en una sola vivencia cultual. FUENTE:
Juan Gabriel Lépez. Exposicién orp: “Creo en un solo Dios... aunque no
lo nombre como td”, 2018.



Foto 11. Somos Adoracién. Oracién ante el altar maya, dentro de un rito
de entrega de servicios a principales, durante un encuentro anual de didco-
nos, principales y servidores, en la comunidad Le6n Brindis, en Palenque,
Chiapas. FUENTE: Juan Gabriel Lépez. Exposicién orp: “Creo en un solo
Dios... aunque no lo nombre como td”, 2018.



Foto 12. Hemos alimentado a la tierra, hemos cumplido. En Ixcacuatitla, Chi-
contepec, Veracruz, al terminar la ofrenda para el Huracdn, la gente se for-
ma aﬁededor ara despedirse, da tres VuelIzas al depésito ritual, en orden

armonia, y cE:sciende. Asi ha cumplido con la montana, las divinidades y
Kl tierra. FUENTE: Rafael Maldonado. Exposicién orp: “Creo en un solo
Dios... aunque no lo nombre como td”, 2018.



Foto 13. Las mujeres en el ritual. Ellas cuamplen un papel esencial dentro de
la religiosidad popular, pues son portadoras del conocimiento tradicional
y parte importante de la organizacién comunitaria en los actos religiosos;
ademds, crian, educan y ensenan a las futuras generaciones los pasos que
constituyen el ritual. Semana Santa en Santiago Ecatldn, Jonotla. Puebla.
FueNTE: Tania Escobar. Exposicién orp: “Creo en un solo Dios... aunque
no lo nombre como t4”, 2018.



Foto 14. Hermanados por la tradicion. La procesién de Cristo Aparecido
representa el término de la fiesta de la imagen el quinto viernes de Cua-
resma, donde participan peregrinos, mayorc?ornos y habitantes. El camino
por las calles principales testifca el compromiso con la imagen, que transita
arropada de agradecimientos en su caminar. Totolapan, Morelos. FUENTE:
Alejandro Garcia. Exposicién orp: “Creo en un solo Dios... aunque no lo
nombre como td”, 2018.



Foto 15. Evocando la morada de Cristo. El dia de Pentecostés, las danzas de
arrieros, moros con garrote, pastorcitas, encargados de la imagen de Cristo
Aparecido, mayordomos y acompafantes, acuden a la cuevita para conme-
morar la aparicién del Cristo en 1757. Estas rememoran el acontecimiento
histérico, conformando asi el paisaje ritual de la cabecera municipal de
Atlatlahucan, Morelos. FUENTE: Laura Aréchiga. Exposicién orp: “Creo
en un solo Dios... aunque no lo nombre como td”, 2018.



Foto 16. Los dones contados. Esta es la ofrenda contada de los alimentos a los
ancestros, donde el siete y los maltiplos de siete aparecen en los alimentos:
siete velas, veintitin vasos de refresco, siete botellas de refresco, siete panes
en una bolsa, cuatro tapataxtles y tres cervezas. Pante6n de la comunidad
de Macuxtepetla, Huejutla, Hidalgo. FUENTE: César Herndndez. Exposi-
cién orp: “Creo en un solo Dios... aunque no lo nombre como t4”, 2018.



Foto 17. La ofrenda musical y la danza. La ofrenda musical y la represen-
tacién de los muertos que regresan se representan con las comparsas de
los danzantes. Es una pieza importante para el ritual del Dia de Muertos
o Xantolo o Mihcailhuitl. EI grupo musical interpreta sones xantoleros o
costumbre y canciones que las cuadrillas bailan con el dueto o trio de hua-
pangueros. Panteén de Macuxtepetla, Huejutla, Hidalgo. FUENTE: César
Herndndez. Exposicién orp: “Creo en un solo Dios... aunque no lo nom-
bre como t4”, 2018.



Foto 18. Los mogotes y su ofrenda. La festividad del senor de las Penas se lle-
va a cabo el quinto viernes de Cuaresma. Los rituales (limpias, ofrendar el
paisaje, mirar las cavidades de las piedras y colocar incienso, dinero y vela-
doras) mds importantes se realizan alrededor de los mogotes para invocar
la ayuda del Cristo. En la imagen se muestra a una peregrina colocando
veladoras en una “cuevita”, pues pide el alivio de las cfolencias de sus pier-
nas; se dice que, si traes suerte, verds a la imagen. FUENTE: Ana Vizquez.
Exposicién orp: “Creo en un solo Dios... aunque no lo nombre como ta”.



Foto 19. Solicitud para el inicio de temporal. Al regresar del cerro sagrado de
Tecacahuaco, en Hidalgo, los habitantes esperan con emocién la llega-
da de Chicomexochitl. Se le habla con bellas metaforas para agradecer su
presencia y se cocinan alimentos especiales en honor a esta entidad sagra-
da. FUeENTE: Alba Patricia Herndndez Soc. Exposicién orp: “Especialistas
rituales México-Guatemala: dos miradas antropolégicas de una historia
compartida”, 2016.



Foto 20. Ofrenda a los aires. Dona Jovita coloca los objetos de la ofrenda para
los aires, en San Andrés de la Cal, Morelos. Autor: Alicia Marfa Judrez Be-
cerril. FUENTE: Exposiciéon orp: “Especialistas rituales México-Guatemala:
dos miradas antropolégicas de una Eistoria compartida”, 2016.
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