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Presentacion

A veces pienso en las publicaciones académicas como un lugar arido, un
desierto polvoroso en medio de un enriquecido humedal donde florecen las
palabras; y en los articulos como el pajaro del relato de Morrison, aquel que
un joven hacia oscilar entre el colapso y la existencia, al formular la pregunta:
“anciana, tengo un pajaro en mi mano. Dime si esta vivo o muerto” (Morrison,
2003, p. 51).

Esta apreciacion, y es preciso aclararlo, no es extensiva a la escritura ar-
gumentativa, insumo fundamental de las publicaciones académicas, ni al en-
tramado conceptual de los extensos campos disciplinares y a su riqueza. No
radica en ellos el problema. La cuestion esta puntualmente en los hilos que
mueven esa escrituray a los propdsitos a que atiende el escritor. Puntos en los
que aflora lainfecundidad o el florecimiento.

La pregunta ¢para qué escribimos? permite pensar en la vitalidad del dis-
curso de cada uno de los autores de las revistas académicas. Son los autores
quienes deben examinar si el pajaro que nos entregan, aquel que sali6 de sus
manos, y ahora tenemos entre las nuestras, esta vivo o muerto. La pregunta
permite al escritor, ademas, saber si su discurso se nutre del néctar que mana
de unhumedal florecido o si, por el contrario, languidece derrotado por la infe-
cundidad y la hambruna del desierto.

No sé si el pajaro que sostienen en sus manos los autores que han confiado
su escritura a Perseitas (en este nimero y los anteriores), esta muerto o vivo,
es algo que como ya dije, debe resolver cada uno de ellos; lo que es seguro es
que el pajaro esta en sus manos, sé que esta en sus manos y esto es valioso,
pues, por mas languido que parezca, en cualquier momento podra, por influjo
de lavoluntad creadora, revitalizarse.
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Editorial

SOBRE LA ESCUELA DE PARIS: UNA NOTA
SOBRE JEAN PIERRE VERNANT Y MARCEL
DETIENNE

About the school of Paris: a note on Jean Pierre Vernant
and Marcel Detienne

Lina Marcela Cadavid Ramirez’

En Mito y sociedad en la Grecia antigua, Jean Pierre Vernant dedica la dltima
parte de su libro a presentar extensamente las escuelas que han abordado el
estudio del mito griego desde el siglo XIX. Antes que ser una exposicion de lo
que podriamos llamar, no sin cierta resistencia, su propio método, el autor hace
un esbozo del surgimiento de una ciencia de los mitos y su cambio radical en el
siglo XX gracias a laintroduccion del analisis estructural que el propio Vernant
seguira a través de Georges Dumezil y Claude-Lévi Strauss. Sin embargo, para
Vernant el andlisis de Lévi-Strauss debe aplicarse con modificaciones al caso
griego ya que, como explica José Bermejo,

[El método mitoldgico de Lévi-Strauss], aplicable al estudio de los mitos de los pue-
blos primitivos, no es (til en el caso griego porque en él no poseemos un verdadero
mito, es decir, una historia contada oralmente, sino que nicamente disponemos de
los mitos integrados a una serie de obras literarias no estrictamente miticas (1994,
p. 136).

Segun lo anterior, al no poseerse lo que podria denominarse el mito puro
de la cultura griega arcaica, sino su trasmision escrita a través de textos de
diversa indole, y no necesariamente miticos, serd necesario, segin Vernant,

" Magister en Filosofia (con mencion honorifica) por la Universidad de Antioquia, Medellin, Colombia. Miembro

del grupo de investigacion Filosofia y Teologia Critica, de la Universidad Catélica Luis Amigo6, Medellin,
Colombia. orcid.org /0000-0002- 4537-1564. Correo electronico: lina.cadavidra@amigo.edu.co
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Lina Marcela Cadavid Ramirez

que se estudie el mito griego en su contexto sin perder de vista el pensamiento
del autor que lo expone (Bermejo, 1994, p. 136). En este sentido, el propdsi-
to de Vernant sera no tanto el desciframiento de los mitos originales sino el
hallazgo de las diversas filiaciones que sigue el mito a través de los textos que
lo exponen, sean estos los de la poesia épica, la poesia lirica, la tragedia o in-
cluso la filosofia, sin que esto signifique que se confundan estos textos con el
mito mismo. Habra que decir, con respecto al uso que da Vernant al analisis
estructural, que la comprension de un mito griego solo tiene valor desde una
perspectiva sincronica en el sentido en que no es posible deducir de un mito
algo que haya tenido lugar en épocas anteriores a este, es decir, el mito habla
de su momento socio-historico preciso, y, sobre todo, del momento que le ha
dado su tratamiento por escrito (Bermejo, 1994). En este sentido, no es posible
estudiar cualquier etapa de la historia griega a través del mito ya que el mito
no ofreceria “posibilidades historicas retroactivas” (Bermejo, 1994, p. 143). La
razon de esto es que, como sefala Vernant (2003) las narraciones miticas de
Grecia no las conocemos a través de sus propios creadores sino a través de lo
que es mas propio llamar mitologias.

En una linea similar, pero acogiendo de manera mas clara el analisis es-
tructural que propone Lévi-Strauss, Marcel Detienne (doctor en Ciencias Reli-
giosas en la Escuela de Altos estudios de Paris y en Filosofia y Letras en la Uni-
versidad de Lieja), fundador (en1964) junto con Vernant del Centro de estudios
comparados sobre las sociedades antiguas (Centre de reserches comparées
sur le Sociétés anciennes) se propone adoptar un mirada antropoldgica para
abordar el estudio de la sociedad Griega antigua. Esta perspectiva antropo-
ldgica la compartira con otros estudiosos del mundo antiguo, quienes deno-
minaran a su amplio marco de estudio como antropologia histérica (el propio
Vernant y Pierre Vidal Naquet, entre otros. 0 en una version mas reciente € in-
cluso critica de este tipo de antropologia, la autora Nicole Loraux). Al contrario
de Vernant, Detienne si “reconoce que en un mito de una determinada época
pueden encontrarse configuraciones mas antiguas” (Bermejo, 1994, p. 144), lo
que supone la posibilidad de un estudio, no sélo sincrénico sino también diacro-
nico del mito: el mito posee configuraciones de tiempos pasados, pero a su vez
los textos posteriores del mito poseen formas que guardan relacion con este,
por esta razon Detienne hace uso de textos cientificos que permiten comple-
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tar la comprension de un mito, ya que en los textos que exhiben con propiedad
el logos griego, propios del siglo V, subyacen nociones de los relatos mismos
miticos: “‘como si los saberes profanos se encargasen de traducir y poner en
claro los grandes tipos de oposicion que destacan las articulaciones del mito”
(Detienne citado por Bermejo, 1994, p. 144). Esta pequefia nota que se ofrece
a continuacion, tiene como proposito senalar las singularidades de esta forma
particular de leer, conocer, comprender los mitos griegos segun el estudio de
una de las escuelas que proporcion6 una revision a la tan mentada hipétesis
del milagro griego, dando lugar a una apropiacion historica de la racionalidad.

Quisiera comenzar con el esclarecedor texto de Detienne “El mito Orfeo y
miel” (1985a) en el que el autor hace uso, justamente, del analisis estructural
de Lévi-Strauss para evidenciar los niveles de significacion de un mito griego.
Ya en su libro La invencidon de la mitologia (1985b), Detienne afirma que “La an-
tropologia estructural se complace en contemplar su reflejo en el espejo del
filosofo heleno que discurre sobre la mitologia dividida entre el asombro de su
descubrimientoy el placer narcisista que ello le procura” (p. 151-152), para dar
cuenta de la potencia del analisis estructural a la hora de revelar aquello que
hace tan singular la mitologia griega: su relacion estrecha con el logos grie-
go. Ahora bien, ello no debe hacernos pensar que Detienne acepta la teoria
del milagro griego, mas bien, el analisis de los mitos logra mostrar la compleja
urdimbre de un lenguaje que no se contenta con reflejar la sociedad, sino que
expresa como una cultura teje sus creencias y sus practicas desde niveles in-
conscientes hasta impregnar los niveles mas consientes. Con respecto a Lévi-
Strauss nos dird Detinne:

Desde el comienzo, el proyecto de Lévi-Strauss de explicar el funcionamiento del
espiritu humano lleva a tratar de probar que los mitos enunciados en tierra griega,
dos milenios antes que los relatos americanos, engendran de la misma manera que
éstos, unaimagen del mundo ya inscrita en la estructura del espiritu (1985b, p. 142).

Pero con respecto a la singularidad de la mitologia griega, que es aquello

que leinteresa a Detienne resaltar, comentara con respecto a Lévi-Strauss que
este vuelve a Grecia para hallar:

DOL: https://doi.org/ Perseitas | Vol. 6 | No. 1| enero - junio | 2018
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Un pensamiento mitico en marcha hacia la abstraccion y que solo cuenta con ella,
de la cual extrae la fuerza para «superarse y contemplar», mas alla, de las imagenes
de lo concreto, «un mundo de conceptos... cuyas relaciones se definen libremente»
Pero sabemos —escribe Lévi-Strauss— donde est4 tal inversion «en las fronteras
del pensamiento griego, alli donde se renuncia a la mitologia en favor de la filosofia
que surge como condicion previa de la reflexion cientifica» (1985b, p. 143-144).

Este “paisaje fronterizo”, como lo denomina Detienne, revelaria la poten-
cia del mito para encaminarse hacia su propia abstraccion, lo que hace a los
filésofos griegos los primeros etnélogos que emprenden la tarea de pensar su
propia mitologia. Dira Detienne (1985b) que si bien los griegos antiguos son
como los demas pueblos a estos los caracteriza tener “dos cabezas” (p. 144),
la mitoldgica y la filoséfica: “Cada una reina en sus dominios y el primero no
parece turbarse en absoluto por el discurso que sostiene el segundo” (p. 145).

Ahora bien, como mencioné, la ciencia de los mitos no comienza en el siglo
XX, esta data ya del siglo XIX. En su texto Detienne indaga por el interés que
despierta el tema especificamente durante este siglo. También es importan-
te sefialar que, como lo indica Gadamer (1997), el Romanticismo jugé un papel
importante en la revitalizacion del mito en Occidente al leer su sentido cultural
mas alla de las significaciones que el pensamiento cristiano le habia otorgado:
ante la religion revelada y verdadera el mito seria lo pagano, lo fantastico y lo
falso. Por otra parte, de la Ilustracion heredaremos la lectura de la racionali-
dad griega como surgiendo de la ruptura entre mtyhos y logos, lo que quiere
decir, segin Gadamer (1997), que esta fractura no es griega.

El siglo XIX vera el surgimiento de las ciencias sociales, y el encuentro con
las culturas del nuevo mundo, no ya a través solo de la conquista y el dominio
de su riqueza material, sino como la cantera para un nuevo objeto de estudio,
llevara a los antropdlogos y lingliistas a realizar un estudio comparado de los
mitos con el proposito de mostrar el triunfo de larazon en Occidente, y develar,
para los primeros que el mito es el estado salvaje que todo pueblo civilizado
conoce, y para los segundos que el mito no es mas que una enfermedad de
la lengua. Como senala Detienne “la nueva mitologia se presenta de entrada
como una ciencia de lo escandaloso” (1985b, p. 13), al volver de manera casi
obsesiva sobre las practicas de sangre, los actos inmorales e infames de los
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dioses, lo absurdo de las explicaciones, las historias repulsivas sobre el mundo
de los muertos. Esto hard masimperante atn, para los estudiosos del siglo XIX,
explicar el gran milagro griego, lo que hara transitar el interés de la mitologia
desde loindecoroso hacia la necesidad de hacer compatible el mito, sus absur-
dos, con el aspecto racional de la cultura griega. Para ello los fildlogos devolve-
ran el mito a la historia de tres formas: una mostrando su pertinencia social,
otra estudiando el mito en todas sus variaciones locales, y finalmente haciendo
un analisis literario del mito. Sin embargo, sera la interpretacion de la escuela
antropolégica inglesa la que terminara dominando la mitologia, segun la cual
el mito corresponde al estado infantil de todo pueblo, y en este sentido el mito

Se trata, por cierto, de productos groseros del espiritu humano primitivo que, hoy,
pueden explicarse por un estado de la sociedad y la inteligencia humana en el que los
hechos que nos parecen irracionales y extraordinarios se aceptan como aconteci-
mientos normalesy evidenciasinmediatas [...] El salvajismo, que estalla con violencia
enlos tropicos entre los pueblos de la Naturaleza, se encuentran en el mundo griego
modelado por la moderacion y la discrecion, pulido por la conquista de una elevada
civilizacion (Detienne, 1985b, p. 24).

Pero en el siglo XX se reanuda un dialogo entre antropdlogos y helenistas,
ademas de un interés de la sociologia y la filosofia por el mito. La sociologia de
Emil Durkheim valorara la religion como germen para el pensamiento cien-
tifico, y en su caso particular la religion mitoldgica engendraria las nociones
fundamentales de la ciencia y la cultura; y Ernst Cassirer, retomando la idea
de Schelling de una filosofia de la mitologia, sefalara en su obra La filosofia de
las formas simbdlicas que el mito es igual al lenguaje, y en este sentido puede
fabricar un mundo de sentido pues él mismo es una forma de ver: “tierra na-
tal de todas las formas simbdlicas [...] el mito contiene ya todas las riquezas
que anticipan los ideales mas elevados” (Detienne, 1985b, p. 132). Con Lucien
Levy-Bruhl vemos aparecer la categoria de lo preldgico, categoria que elimina
laidea de la escuela antropoldgica anterior sobre el elemento escandaloso del
mito, y que al mismo tiempo afirma el caracter paradigmatico del mito grie-
go para distinguir entre una mitologia primitiva y otra culta. Esta ultima sera
concebida por Levy-Bruhl como un punto de mediacion entre lo preldgico y lo
racional (Detienne, 1985b, p. 137; p. 140). Sin embargo, seiala Detienne, el pro-
yecto de Levy-Bruhl termina por interiorizar la vieja oposicion entre mythos y
logos. Solo sera con Levi-Strauss que una antropologia sobre el mito de cuen-
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ta de “la unidad del pensamiento mitico” ((1985b, p. 142). Para este proposito,
Lévis- Strauss se planteara la cuestion de “si en las historias de la mitologia no
habra que buscar algo mas que «algunas de las leyes de la actividad mental en
sociedad», con lo que, mas alla de Cassirer, retomaba la tradicion maussiana
sobre la mitologia entendida como pensamiento social de caracter obligatorio
pero que pertenece al nivel inconsciente” (Detienne, 1985b, p. 142).

Ahorabien, como se hace claro en el estudio sobre Orfeo, para Detienne el
analisis estructural debe recurrir, también, a una antropologia social que lea el
mito en dos planos, el mitico y el etnografico. En este sentido, y en consonancia
con la escuela francesa de la antropologia historica, el estudio del mito debe
acompanarse del examen de practicas culturales concretas que el mismo mito
insinday asimismo explicarlo en relacion con otros mitos para hallar sus trans-
formaciones a lo largo de diversos relatos. Ahora bien, el analisis de Detienne
logra develar, también, la manera como una época impone leer los mitos, en el
caso del mito de Orfeo, por ejemplo, la relevancia tragica que se dio a lavida de
los dos amantes, en detrimento de la relacion que guardan, por ejemplo, en la
obra de Virgilio (version que retoma Detienne) Orfeo, Euridice y Aristeo. In-
cluso, la misma tradicion griega da mayor importancia a Aristeo que a los dos
amantes, y en las versiones del mito que recoge Robert Graves (2002) puede
leerse, especialmente, la historia de Aristeo muy cercana a la sintetizada por
Detienne, pero es poco lo que se dedica a Orfeo y Euridice. Como lo afirma De-
tienne:

Del mito de Orfeo y Aristeo, la antigua mitologia retuvo principalmente la muerte de
Euridice y la pasion tragica que empuja a Orfeo a descender a los infiernos; e insistid
tanto mas en el destino ejemplar de los dos amantes que era incapaz de justificar la
relacion establecida por el mito entre el apicultor Aristeo y la pareja Euridice y Orfeo
(19854, p. 64).

Perounanalisis estructural del mito, que ademas es sensible ala sociologia
yalahistoria para comprender que las nociones que el mito vehicula dan forma
ainstituciones precisas, revela que la historia de los dos amantes esta ligada a
unvision de mundo que ordenay estratifica las relaciones entre hombresy mu-
jeres, entre esposay esposo, entre la doncellay lamujer casada, entre estayla
mujer con hijos, entre el amante y el buen esposo, etc., todo ello atravesado por

“ Perseitas | Vol. 6 | No. 1] enero - junio | 2018 DOL: https://doi.org/



Editorial: sobre la escuela de Paris: una nota sobre Jean Pierre Vernanty Marcel Detienne

la presencia tutelar de los dioses que actian como potencias que le dan senti-
do al mundo colectivo e individual, cuya posibilidad de comunidn con lo divino
descansa en el rito. En vez de leer el mito como una obra literaria, el analisis
estructural saca ala luz el fondo inconsciente de una sociedad que se organiza
através del relato mitico: de este modo, las ninfas, los dioses, los animalesy los
hombres encuentran su lugar preciso entorno a la constitucion de las institu-
ciones sociales. El anlisis de Detienne (1985a) muestra, a través de la lectura
y la confrontacion de versiones del mismo relato, de la comparacion de relatos
proximos y lejanos, y finalmente de la correlacion entre el mito y textos de otra
indole (literaria, cientifica, politica, filosofica) la asombrosa relacion que guar-
da, para la mentalidad griega, la apicultura (practica de sustento), el respeto
al matrimonio (institucion social), la moderacion del deseo (virtud ética) y la
vivencia del culto (dmbito de la religion). De este modo, se van desplegando los
distintos niveles sociales en el relato, van emergiendo las categorias que per-
miten al griego antiguo categorizar el mundo social y apropiarselo gracias a
las practicas concretas que hacen a hombresy mujeres entrar en el ambito de
la cultura: la doncella tendra que hacerse esposa legitima, no sin antes vivir un
estado intermedio que le evitara arrojarse a la bisqueda excesiva del placer;
y al mismo tiempo el hombre debera aprender a mantener la distancia que le
permite ser un buen esposo: si se mira el mito (o la urdimbre que se teje a tra-
vés de los diversos relatos) desde este analisis podra entenderse, como afirma
Detienne, que “la historia de Euridice no es la de un amor tragico o de un amor-
pasion: es el fracaso de una pareja incapaz de establecer una relacion conyugal
a buena distancia” (19854, p. 73). Y se vera emerger, asi, uno de los temas de la
cultura griega, cantado, comentado y analizado desde Homero hasta Aristo-
teles, pasando por la lirica y la tragedia, aquel de la sofrosyne (prudencia) en
contraste con la hybris (desmesura). De este modo pues, seiala Detienne “las
categorias y las relaciones ldgicas descubiertas por el analisis estructural en
mitologia son de mucho las mismas que son utilizadas y explotadas por los grie-
gos en una serie de obras de caracter racional, elaboradas al mismo tiempo
que las producciones literarias en que se inscribe el discurso mitico” (1985a,
p. 7).
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Este tipo de estudio que emprende la tradicion francesa de la década de
los 60 en torno al mito, supondra un encuentro entre la antropologia —com-
parada y estructuralista— y la historia que revelara la singularidad del mito
griego frente a otras tradiciones, sin entronizar con ello un supuesto milagro
griego y sin acerarse, al mismo tiempo, a interpretaciones del mito que lo con-
ciben “como una manifestacion «fundamental» de lo religioso y lo originario”
(Vernant, 1995, p. 114) “inscrito en el espiritu humano” [y] que representaria
la «<nostalgia de los origenes»” (Vernant, 1995, p. 119). En contraste, estos es-
tudios mostraran, como lo indica Pierre Vidal-Naquet, la solidaridad entre el
texto y lo social, entre las formas de pensamiento y las formas de sociedad:

Por una parte, textos literarios, historicos, filosoficos, relatos miticos o andlisis
descriptivos; por otra parte practicas sociales, como la guerra, la esclavitud, las
instituciones juveniles, la ereccion de monumentos conmemorativos. Por una parte
lo imaginario de la ciudad, de sus ciudadanos con todo lo que ello implica de real;
por otra parte el mundo muy concreto de los ritos, las decisiones politicas, el trabajo
(1983, p.12).

Y es en esta linea que Detienne senala la importancia de acercar el ana-
lisis estructural a la historia, especificamente una historia de larga duracion
(19854, p. 79), que no acepta el advenimiento abrupto de la razon y el olvido sin
mas del mito, en una sociedad, como la griega, para la cual el mythosy el logos
no se desmarcan de forma visible el uno del otro. De este modo, la travesia del
mythos por la cultura griega mostrara transformaciones histéricas lentas que
necesitaran de casi cuatro siglos para concretarse en un abandono deliberado
de los mitos, y al mismo tiempo hara evidente la existencia de formas, niveles y
tipos de racionalidad. Bien senala Vernant: “existen en Grecia muchos tipos de
racionalidad, ligadas al tipo de actividad intelectual y al dominio al que se apli-
cany sin una separacion nitida entre lo racional y lo que nos parece irracional,
religioso o sagrado” (1995, p. 111).
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Resumen

El presente texto se propone resaltar la figura del testigo en la conducta moral,
partiendo del presupuesto de que dicha conducta se constituye tanto en el
pensar como en el actuar. Para ello se comenza mostrando la participacion de
las facultades de la memoria y la imaginacion en la concepcion arendtiana de
“conciencia moral”, teniendo en cuenta sus distintas facetas. Mas adelante, se
ofrece una descripcion del actuar de dicha conciencia tanto en el pensamiento
como en el mundo de las apariencias, haciendo énfasis en la faceta del testigo.
Puesto que la conducta moral implica un determinado comportamiento en el
mundo de las apariencias, se abordara la facultad de la voluntad como condicion
de dicha conducta. Finalmente, se argumentara que lainfluencia de la conciencia
en lavoluntad est4 condicionada por la presencia del testigo.
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Abstract

This text's intention is to highlight the figure of the witness in moral conduct,
given that the mentioned conduct is based both on thoughts and actions. In
order to do so we start by showing the involvement of memory and imagination
in Arendt's conception of “moral awareness”’, keeping its different facets in
mind. Furthermore, a description of the actions of this awareness is given in
both thought and the world of appearances, emphasizing on the facet of the
witness. Considering that moral conduct implies certain behavior in the world
of appearances, we need to reflect upon the use of will as a condition of this
conduct. Finally, we will argue that the influence of awareness in our will is
conditioned by the presence of the witness.
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Introduccion

Propongo a los lectores la siguiente tesis: la conducta moral surge a partir de
dos momentos de constitucion, a saber, en el pensamiento y en el mundo de las
apariencias y en ambos ambitos participa la figura del testigo.

Comenzaré ofreciendo una introduccion a la nocion arendtiana de con-
ducta moral desde la propuesta argumentativa, que se distingue de la concep-
cion tradicional® pese al significado etimolégico de mores como costumbres,
la conducta moral propuesta por Arendt estaria condicionada por las activida-
des de pensary de juzgar.

El pensamiento es entendido como una busqueda de significado: “su aspi-
racion no es la consecucion de la verdad (verdades mas bien), en el sentido que
le da la investigacion cientifica, sino la comprension del significado o el otorga-
miento de sentido” (Comesanay Cure, 2008, p. 17). Es de caracter destructivo,
pues “socava todos los criterios establecidos, todos los valores y las pautas del
bien y del mal, en suma, todos los habitos y reglas de conducta que son objeto
de lamoral y de la ética” (Arendt, 2002, p. 198) y se da como un dialogo del yo
consigo mismo: “el pensamiento o cons-ciencia tiene la forma del dos-en-uno,
pues bajo su Unicidad aparente se inserta una diferencia, que implica que no
soy solo para los otros, sino que también soy parami” (Comesarniay Cure, 2006,
p. 116). El juicio® como “la facultad que juzga particulares sin subsumirlos bajo
reglas generales que se ensenan y se aprenden hasta que se convierten en ha-
bitos que pueden sustituirse por otros habitos” (Arendt, 2002, p. 215).

2 La nocion tradicional de conducta moral se comprende a partir de la primera afirmacion: que “va de suyo”, es
decir, que pertenece a las cualidades inherentes al ser humano.

3La facultad de juzgar representa una condicion de necesidad para la conducta moral, en tanto que exige el juicio
moral, entendido como el ejercicio de distinguir lo que esta bien de lo que esta mal, para guiar el actuar del yo(self)
en el mundo de las apariencias. Hacer una interpretacion sobre esta facultad implicaria una investigacion aparte.
No obstante, para clarificar su papel dentro de esta propuesta, propongo la siguiente interpretacion: Parto de una
caracterizacion del juicio moral equiparandolo, como propone Arendt, al juicio estético. Por esto, en primer lugar,
esta actividad es de caracter reflexivo y luego de pensar, de poner en cuestion los prejuicios se esta preparado
para juzgar. En segundo lugar, es una actividad que opera con ejemplos y, para esto, requiere de la experiencia
en el mundo de las apariencias. En tercer lugar, es una actividad realizada desde la posicion del espectador y
requiere de la imaginacion y de la mentalidad amplia que otorga el sentido comiin. En este sentido, se juzga la
representacion de los fendmenos teniendo en cuenta las opiniones de los demas, ya que la perspectiva de un solo
espectador, aunque imparcial y distanciada del objeto, no resulta suficiente. En cuarto lugar, la facultad de juzgar
aparece como una facultad de discernir y elegir que, en tltima instancia, se manifiesta como integridad. Aquel que
juzga elige su propia compaiiia al tener sus propias opiniones; pero elige también a quienes desea representarse
para sopesar su propio juicio y los ejemplos que lo guian. Una interpretacion mas amplia de esta facultad puede
encontrarse en el articulo: Sanabria Cucalén, M. (2017). Nocion arendtiana de “Banalidad del mal” a partir de la
idea de irreflexividad. Agora papeles de filosofia, 36 (2). Recuperado de: http://dx.doi.org/10.15304/ag.36.2.3524.
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El distanciamiento de la concepcion tradicional de conducta moral se
comprende a partir de las dos afirmaciones que la autora ofrece sobre dicha
conducta: en primer lugar “no es algo que va de suyo” (Arendt, 2007, p. 84); en
segundo lugar, “no tiene nada que ver con la obediencia a ninguna ley dictada
desde afuera, sealaley de Dios o las leyes de los hombres” (Arendt, 20074, p. 90).

Analicemos estos dos aspectos: al decirnos que la conducta moral “no es
algo que va de suyo” advierte su contingencia, es decir, nos indica que no se
trata de algo inherente a nuestro caracter:

La conducta moral (...) parece depender primariamente del trato del hombre con-
sigo mismo. No debe contradecirse a si mismo haciendo una excepcion en favor
propio, no debe colocarse en una posicion en la que haya de despreciarse a si mis-
mo. Moralmente hablando, ello debe bastar no sélo para permitirle distinguir lo que
esta bien de lo que esta mal, sino también para hacer lo primero y evitar lo segundo
(Arendt, 2007, p. 85).

En otras palabras, laconducta moral estaria dada a partir de la coherencia
entre lo que pensamosy lo que hacemos: solo podria darse laconducta moral si
hacemos uso de nuestras facultades de pensamiento y de juicio, es decir, cuan-
do nos examinamos a nosotros mismos, tenemos nuestras propias opinionesy
nos comportamos en conformidad con estas.

Por esta razon, nos menciona Arendt la segunda conclusion: la conduc-
ta moral no corresponde, pues, con una heteronomia, sino con la relacion del
hombre consigo mismo. Mi interpretacion es la siguiente: si piensoy juzgo que
X cosa esta mal, evitaré realizarla para no desaprobarme, para no tener que
convivir con quien ha realizado el mal. El juicio moral, producto de nuestra re-

* Nota al lector: Responsabilidad y juicio (2007) corresponde a una compilacion de articulos. En el presente
texto se encuentran referenciados “Responsabilidad personal bajo una dictadura” (Arendt, 2007, pp. 49-74) y
“Algunas cuestiones de filosofia moral” (Arendt, 2007, pp. 75-150). Ademas, algunos fragmentos tomados del
acapite “Notas” por Jerome John (Arendt, 2007, pp. 253-264). Esto para facilitar la lectura en aquellos casos en
los que no se nombra el titulo del acapite.
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flexion, acabaria por reflejarse en nuestro comportamiento, en la decision de
nuestra Voluntad; evitariamos laincoherencia entre juicio y acto para luego no
desaprobarnos a nosotros mismos® al examinar nuestras acciones.

Imaginacion y memoria en la conciencia moral

Advierte Camps (2006) que Arendt propone una moral de la integridad
personal, lo que interpreto como una coherencia entre lo que pensamos y
lo que hacemos de la que intenta ocuparse la conciencia moral. Respecto de
esta Gltima quisiera hacer referencia a una nota a pie de pagina ubicada en el
acapite “Algunas cuestiones de filosofia moral” de Responsabilidad y juicio, que
aclara lo siguiente:

En “Basic Moral Propositions”, Arendt definia “cuatro momentos fundamentales y
recurrentes” de la conciencia: Mi conciencia es: a) testigo; b) mi facultad de juzgar,
es decir, de distinguir lo correcto de lo incorrecto; ¢) aquello que juzga en mi mismo
sobre mi mismo; y d) una voz en miinterior, a diferencia de la voz biblica de Dios, que
viene del exterior® (Arendt, 2007, p. 256).

Por tanto, la conciencia moral no seria, como afirma Camps, la mera acti-
vidad de juzgar. De sus otros tres momentos o facetas, me ocuparé en adelante
mostrando su relacion con lamemoriay laimaginacion.

En primer lugar, la concepcion arendtiana de conciencia moral como una
voz interior difiere de la concepcion tradicional, que supone estar siempre
presente y dar prescripciones positivas:

3 Resulta pertinente hacer una extrapolacion respecto de la conducta moral. Esta consiste en asunto privado
que tiene como proposito la armonia del yo consigo mismo y no la accion politica. No obstante, dicha accion
podria originarse en tanto los juicios morales, de quien piensa, se manifiesten en el mundo de las apariencias
mediante palabra y acto: “Esta cualidad reveladora del discurso y de la accion pasa a primer plano cuando las
personas estan con otras” (Arendt, 2005, p. 209). Arendt afirma que “cuando todo el mundo se deja llevar,
irreflexivamente, por lo que todo los demas hacen y creen, aquellos que piensan son arrancados de su escondite
porque su rechazo a participar llama la atencion y, por ello, se convierte en una suerte de accion” (Arendt, 2002,
p- 215). De acuerdo con Arendt (2005, p. 219), la accién es impredecible, no se sabe cudndo puede originarse.
Lo que si se sabe es que se origina en la esfera politica, donde aparecemos ante los otros. Es por esto que la
conducta moral es implicitamente politica, ya que no exige el pensamiento y el juicio; sino su manifestacion
en el mundo de las apariencias. El “no puedo” de quien pretende la armonia consigo mismo, podria llamar la
atencion de los demas y, en este sentido, originar la accion.

¢ Nota al lector: este capitulo ha sido extraido de la obra de Arendt De la historia a la accion; 1a traduccion y nota
a pie es un comentario realizado por Fina Birulés.
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La conciencia moral (conscience), tal y como la entendemos en cuestiones legales y
morales, se supone que siempre esta presente en nosotros, igual que la conciencia
del mundo (consciusness). Y se supone también que esta conciencia moral nos dice
qué hacery de qué tenemos que arrepentirnos; eralavoz de Dios antes de convertir-
se enlumen naturale o en la razon practica kantiana. A diferencia de esta conciencia
siempre presente, el hombre del que habla Sécrates permanece en casa; él lo teme,
como los asesinos, en Ricardo III, temen a su conciencia, como algo que est4 ausen-
te. La conciencia aparece aqui como un pensamiento tardio (...) A diferencia de lavoz
de Dios en nosotros o el lumen naturale, esta conciencia no nos da prescripciones
positivas (Incluso el daimon socratico, su voz divina, le dice solo lo que no debe ha-
cer); en palabras de Shakespeare “obstruye al hombre por doquier con obstéaculos”
(Arendt, 2002, pp. 212-213).

La conciencia moral arendtiana es una voz interior que no se ocupa de
decirnos lo que debemos hacer, sino lo que no debemos hacer para luego, al
recordarlo, no desaprobarnos a nosotros mismos. Ademas, no esta siempre
presente.

Lafaceta del testigo, de la conciencia moral, se manifiesta desde su “apari-
cion como un pensamiento tardio”. Este pensamiento, el recuerdo, es narrado
por alguien que estuvo presente en el mundo de las apariencias. De ahi que, en
segundo lugar, la conciencia moral sea testigo, al dar prescripciones negativas
y decirnos lo que no debemos hacer, al obstruirnos con obstaculos, supone su
manifestacion en el mundo de las apariencias. Por el contrario, la figura del
testigo tiene su lugar en el didlogo del yo consigo mismo: da su testimonio so-
bre lo ocurrido en el mundo de las apariencias, da cuenta de la coherencia o
incoherencia seguida de las advertencias de la conciencia.

Por esto, entercery ultimo lugar, la conciencia moral “es aquello que juzga
en mi mismo sobre mi mismo”. Al respecto advierte Arendt que:

A quien desconoce la relacion silenciosa del yo consigo mismo (en la que examino
lo que digo y lo que hago) no le preocupara en absoluto contradecirse a si mismo, y
esto significa que nunca sera capaz de dar cuenta de lo que dice o hace, 0 no querra
hacerlo; ni le preocupara cometer cualquier delito, puesto que puede estar seguro
de que sera olvidado al momento siguiente (2002, p. 213).
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Es durante el pensamiento que el yo se pone en un tribunal a si mismo,
siendo a la vez juez, testigo y enjuiciado. Para esto, el examen de la conducta
moral no solo exige el pensamientoy el juicio, sino la memoriay laimaginacion,
es decir, la presencia de un testigo que dé cuenta de nosotros mismos.

La facultad de la imaginacion tendria, sobretodo, un rasgo politico. La fa-
cultad de juzgar, que Arendt (2002) define como “la mas politica de las capa-
cidades mentales del hombre” (p. 215), precisa de la imaginacion en un doble
sentido: la requiere para realizar la reflexion: “Lo bello place en la representa-
cion, puesto que la imaginacion lo ha preparado de forma que ahora yo puedo
reflexionar sobre ello” (Arendt, 2003, p. 124). Ademas, la requiere para apelar
al sentido comin desde la maxima de la mentalidad amplia: “situarse con el
pensamiento en el lugar del otro” (Arendt, 2003, p. 131), haciendo presentes
los posibles juicios de los otros.

Esta doble funcion de la imaginacion se da también en un sentido priva-
do, esto es, en el “actuar” de la conciencia moral. Por un lado, en tanto que la
conciencia es “lo que juzga en mi mismo sobre mi mismo”, este juicio interior
exige la representacion de lo ocurrido dada por el testigo. La figura del testigo
se asemejaria entonces a la del espectador, en oposicion a la del actor. Cuan-
do recordamos, gracias al testimonio de ese yo que somos nosotros mismos,
reflexionamos sobre la representacion de nuestros actos y palabras gracias
a la imaginacion: “a saber, la facultad de hacer presente lo que esta ausente”
(Arendt, 2003, p. 124) y ala memoria.

Por otro lado, y esto me parece alin mas relevante, laimaginacion cumple
lafuncion de presuponer uninterlocutor, que en laactividad de juzgar se deno-
mina “mentalidad amplia”. Para comprender este aspecto cabe tener presen-
te la caracteristica que reconocid Arendt en Eichmann: segln la autora, este
mostraba una incapacidad para considerar cualquier cosa desde la posicion
de suinterlocutor (Arendt, 2011, p. 77). Con relacion a la conciencia moral, esto
significaria una incapacidad también para anticipar a ese otro yo que me in-
terpelara durante el pensamiento. Es decir, encontrariamos una ausencia de
imaginacion puesto que esta es “la habilidad para imaginar como se ven las
cosas desde un lugar en el que de hecho no estamos” (Beiner, 2003, p. 176). En
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otras palabras, se trataria de una incapacidad para imaginar el futuro dialogo
del dos-en-uno, ya que no se anticipa nila presencia del interlocutor ni la situa-
cion de solitud.

De ahi que la soledad, “la incapacidad temporal de ser dos-en-uno”
(Arendt, 2007, p. 112), caracteristica de Eichmann en tanto que ejemplo de
alguien sin conciencia moral, manifieste una ausencia de imaginacion. La au-
sencia de mentalidad amplia, la incapacidad para imaginar los juicios de los
otros, tan peligrosa en la vida en comunidad, se traduce en incapacidad para
anticipar la presencia de un interlocutor que somos nosotros mismos pues,
como afirma Arendt: “mi comportamiento hacia los demas dependera de mi
comportamiento hacia mi mismo” (Arendt, 2007, p. 112). En pocas palabras, la
conciencia moral y, por tanto, la conducta estan condicionadas por el uso de la
facultad de laimaginacion’.

Pero, enla conciencia moral, ademas de laimaginacion, también participa
la facultad de la memoria. Sobre esta quisiera comenzar advirtiendo su dife-
rencia respecto de la primera funcion de laimaginacion: durante el dialogo del
dos-en-uno, laimaginacion opera haciendo presente lo que esta ausente y esto
es lo que llamariamos “recordar”. La diferencia entre ambas facultades se en-
contraria en el caracter de las representaciones. En varios momentos, Arendt
ha defendido la tesis de que es posible juzgar acontecimientos en los que no es-
tuvimos presentes. A manera de ejemplo traigo el siguiente fragmento tomado
de “Responsabilidad personal bajo una dictadura”:

¢hasta qué punto, si cabe, podemos nosotros juzgar acontecimientos o sucesos pa-
sados en los que no estuvimos presentes? (...) parece bastante obvio que no serian
posibles en absoluto la historiografia ni los procesos judiciales si nos negaramos a
nosotros mismo esa capacidad (Arendt, 2007, p. 50).

7 Esta facultad reivindica la importancia del Otro en la conducta moral. Es condicion para el juicio porque permite
sopesar la propia opinion con los juicios de los Otros que también juzgan, partiendo de una de las maximas del
sentido comun “situarse en el lugar del otro”. Del mismo modo, exige la representacion de ese otro del dos-en-
uno, que somos nosotros mismos. Es como si dijéramos que el pensamiento y el juicio jamas ocurren en soledad.
La presencia de otro siempre es necesaria. Ser nuestros propios interlocutores y tener en cuenta la opinion de los
demaés es condicion para el pensamiento y el juicio y, por tanto, para la conducta moral.
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Esta capacidad estaria dada por la imaginacion. Pero la diferencia entre
tal facultad y la memoria se encontraria en que lo imaginado o representado
durante el recuerdo tendria un caracter presencial. En el mundo de las apa-
riencias donde hacemos y decimos, estamos acompanados por un testigo que
durante el pensamiento da su testimonio.

En este se basaria la conciencia, en tanto que “aquello que juzga en mi
mismo sobre mi mismo” para dirigir su juicio. Por ello el pensamiento y, en es-
pecial, la conciencia, precisan de la memoria. Si no estuviéramos atentos a lo
que hacemos y decimos, no habria material de reflexion durante el pensar, la
conciencia no tendria un testimonio que diera cuenta de las incoherencias o
coherencias del dos-en-uno.

En consecuencia, retomando la pregunta de Manuel Cruz: “¢ Qué hacemos
cuando recordamos?” (Cruz, 2006, p. 87), podria decir que damos testimonio
de nosotros mismos. Sin embargo, la actividad de recordar en relacion con la
conducta moral supera el mero “dar cuenta de uno mismo”. Al seguir el punto
de vista de Proust, Cruz expresa: “la memoria permite recuperar experiencias
pasadasy, por esta via, mantener la unidad del yo” (Cruz, 2006, p. 87).

Esta unidad no seria otra cosa que la coherencia del dos-en-uno, la con-
ducta moral, la personalidad. En el acto de recordar estariamos poniendo a
prueba aquello que hemos elegido ser desde los juicios provisionales dictados
por la conciencia moral. En otras palabras, la unidad se mantendria recordan-
do lo que hemos hechoy dicho y, examinandolo desde nuestros juicios, como si
dijéramos “aun soy aquel que quiero ser”, o bien, “aun soy yo"; en palabras de
Camps: “el tltimo estandar de la conducta moral es el propio sujeto. El sujeto
que se escoge a simismo” (Camps, 2006, p. 76).

De ahi Cruz afirma que: “por decirlo de manera simple: nos contamos y
nos re-contamos unay otra vez para no dejar de ser nunca, pero también para
no dejar de ser de una determinada manera” (Cruz, 2006, p. 99). 0 bien, dicho
en palabras de Arendt (2007), durante el pensamiento en el que el testigo na-
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rra lo sucedido en el mundo de las apariencias, se producen ciertos resultados
morales, “a saber, que el que piensa se constituye a si mismo en alguien, una
persona o personalidad” (p. 119).

En suma, la conciencia moral en sus facetas de testigo, de aquello que juz-
ga en mi mismo sobre mi mismo y de voz interior, precisa del uso de laimagina-
cion y de la memoria. Mediante la imaginacion anticipa la futura actualizacion
del dos en uno, la presencia del otro yo como interlocutory trae la representa-
cion de lo ocurrido en el mundo de las apariencias. Mediante el recuerdo trae
esta representacion como un testimonio de si mismo. Pero eval(ia ademas la
coherencia del dos-en-uno, expone una narracion del “quién soy” en relacion
con el “quién quisiera ser” y obtiene como resultado o bien la incoherencia y,
por tanto, la auto-desaprobacion, o bien la coherenciay, por tanto, la conducta
moral.

El pensamiento y el mundo de las apariencias: lugares de
constitucion de la conducta moral

La conducta moral, el comportamiento que pretende mantener la unidad del
yo, laidentidad o la integridad, pareceria sugerir que la diferencia del dos-en-
uno es una situacion siempre presente en quien piensa, en quien mantiene una
relacion consigo mismo. Dado que dicha conducta esta condicionada por la
participacion de la conciencia moral en tanto que “voz interior”, la diferencia
del dos-en-uno se manifestaria, no solo durante el pensamiento, sino también
en el mundo de las apariencias cuando estamos en la praxis con los otros. Solo
asi, la conciencia moral tendria un caracter preventivo frente al mal y frente a
la auto-contradiccion. En otras palabras, la conciencia moral estaria facultada
para aparecer en el mundo de las apariencias y evitar que realicemos actos
por los que luego nos podriamos desaprobar; la experiencia de la diferencia
del dos-en-uno surgiria cuando, al estar actuando entre los otros, atendemos a
ese “otro yo” que nos expresa prescripciones negativas. La diferencia del dos-
en-uno seria, pues, una situacion que acompana a quien mantiene una relacion
consigo mismo, incluso cuando este no esta realizando el dialogo interior del
pensamiento.
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Como diria Arendt, partir del presupuesto de que incluso en el mundo de
las apariencias no solo “somos uno”, sino que podemos experimentar el dos-
en-uno que nos constituye, permitiria comprender de qué manera opera la
conciencia moral desde sus distintas facetas y reconocer los dos caracteres
del testigo (activo y pasivo). En el siguiente cuadro ubico estas facetas segin
su espacio de manifestacion:

Tabla 1: facetas de la conciencia moral.

Pensamiento Mundo de las apariencias
Aquello que juzga en mi mismo . .
L a aue) g ) Mi facultad de juzgar
Facetas de la conciencia moral sobre mi mismo.
. . Vozinterior
Testigo activo , ,
Testigo pasivo

Fuente: elaboracién propia.

Como desarrollaré mas adelante, mi interpretacion es que la conducta
moral exige la correspondencia entre los dictados de la concienciay el actuar
en el mundo de las apariencias. Esta conducta resulta posible debido a que la
conciencia logra manifestarse mientras estamos actuando y hablando entre
los otros. De ahi que la conciencia se manifieste como “mi facultad de juzgar”
en el mundo de las apariencias. Esta manifestacion se diferenciaria del pro-
ceso en el que el pensamiento nos purga de opiniones y nos prepara para que
juzguemos. Me parece que la expresion en el mundo de las apariencias surge
mediante juicios provisionales; por esto es una “voz interior” que nos abstiene
de realizar aquello que conllevaria a la contradiccion con nosotros mismos. Es
decir, si estamos acostumbrados a construirnos nuestras propias opiniones,
a reflexionar y a dialogar con nosotros mismos, la conciencia logra aparecer
en el mundo de las apariencias expresando los resultados de otro proceso (el
pensamiento seguido del juicio).

Debido a la urgencia de los asuntos humanos no seria plausible suponer
que estamos capacitados para reflexionar en cada circunstancia particular
y cuestionarnos cada acto o cada palabra antes de su realizacion. Mas bien,
nuestra conducta estaria determinada por juicios provisionales a los que lle-
gamos pensando y juzgando, que pueden cambiar, pero que “por el momento”
resultan validos para guiar nuestro comportamiento.
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Si la conciencia moral, tal y como expresa Lenis (2009) “dice lo que no
debe ser y funciona cuando la accion ha cesado” (p. 33), entonces no tendria
ningan caracter preventivo frente al mal ni frente a la auto-contradiccion. Tal
vez permitiria el reconocimiento de que se ha hecho lo que no se debia hacer,
pero no lograria evitar que se realizara. Por el contrario, esta “voz interior”,
esta “facultad de juzgar” o bien “facultad de portar juicios provisionales”, se
manifestaria antes de la accion y en este sentido apuntaria hacia la conducta
moral en el mundo de las apariencias. Ahi mismo, se manifestaria como tes-
tigo-pasivo. Respecto de esta faceta quisiera volver sobre el fragmento en el
que Arendt hace referencia a la conciencia, expresando que lo que un hombre
teme de aquella es “la anticipacion de la presencia de un testigo que le esta
esperando solo siy cuando vuelve a casa” (Arendt, 2002, p. 213) De ahilaautora
afirma que, la figura del testigo apareceria durante el pensamiento. Por esta
razon he decidido anadir el caracter “pasivo” para proponer su presencia en el
mundo de las apariencias.

Cuando Arendt refiere al temor por el testigo que nos espera en casa, ad-
vierte la faceta de la conciencia moral como “aquello que juzga en mi mismo
sobre mi mismo”, y esta tendria lugar al “regresar a casa’, es decir, durante
el pensamiento en tanto que reencuentro del yo consigo mismo. No obstante,
para que este dialogo interior sea posible, es preciso que haya habido un tes-
tigo en el mundo de las apariencias, es decir, que la conciencia moral no solo
exprese juicios provisionales como voz interior, sino que se ocupe de guardar
en lamemoria el testimonio de nuestra respuesta a estas prescripciones.

Esta caracterizacion de la conciencia moral en el mundo de las apariencias
es lo que daria lugar a la caracterizacion de la misma durante el pensamiento.
En el cuadro he ubicado las facetas de “testigo activo” y de “aquello que juzga
en mi mismo sobre mi mismo”. Con “testigo activo” me refiero a testigo que da
cuenta de su testimonio. Durante el pensar, la conciencia moral hace las veces
deinterlocutoral narrarlo sucedido en el mundo de las apariencias desde la fa-
cultad de la memoriay laimaginacion, puesto que este relato permite realizar
el juicio de si mismo. Por esto, durante el pensamiento es donde examinamos
lo que hacemos y lo que decimos. Contrastamos lo recordado con los juicios a
los que llegamos por nosotros mismos, como si nuestro interlocutor nos dijera
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“te adverti que no hicieras X y, sin embargo, aun sabiendo que no podias, te
recuerdo que lo hiciste”. El testigo pasivo, presente en el mundo de las aparien-
cias, se convierte en activo al narrar su testimonio y en juez al evaluar la cohe-
rencia entre nuestros juicios y nuestras acciones.

Al respecto expresa Camps (2006) que “el resultado del acto de juzgar no
es solo conseguir el acuerdo de lacomunidad, sino, en definitiva, el acuerdo del
individuo consigo mismo” (p. 75). Precisamente, esto es lo que se espera como
resultado del pensamiento, ya que mediante las facultades de la memoriay del
juicio, la conciencia moral evalda las acciones y concluye en la coherencia o la
incoherencia. En otras palabras: “El juicio moral acaba, de esta forma, siendo
expresion de laintegridad de la persona, de la coherencia del individuo consigo
mismo, de la autenticidad” (Camps, 2006, p. 76). Este juicio moral seria enton-
ces el pensamiento, ya no solo como dialogo interior del yo consigo mismo, sino
como actividad en la que el yo se juzga a si mismo. Y la expresion de la integri-
dad o de la coherencia podria surgir a partir del contraste entre lo realizado en
el mundo de las apariencias (que es narrado por el testigo) y la promesa de ese
mismo yo sobre lo que habia elegido ser.

De ahi que el pensamiento tenga como resultado la persona o la perso-
nalidad y que, en palabras de Arendt (2002): “nuestra actual crisis de identi-
dad solo podria ser resuelta mediante el hecho de no estar nunca solos y no
intentar pensar jamas” (p. 209). Es durante el pensamiento que contrastamos
con nosotros mismos quiénes somos; actualizar la diferencia del dos-en-uno
significa evaluar la relacion de identidad entre el yo que quisiéramos sery el yo
que hemos sido.

Por esto, la conducta moral depende de elegirse a si mismo. Ahora bien,
los dos espacios de manifestacion de la conciencia moral son espacios de cons-
titucion de esta conducta: por un lado, requiere del pensamiento en tanto que
relacion del yo consigo mismoj; por otro lado, exige un comportamiento en el
mundo de las apariencias en el que la Voluntad se convierte en la manifestacion
deljuicio y el pensamiento. A continuacion, ofreceré una breve descripcion de
esta facultad con relacion ala conducta moral.
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La participacion de la voluntad como condicién de la
conducta moral

Para continuar con Arendt, la tradicion reconoce una doble funcion de la
facultad de la Voluntad: por una parte, es una facultad que impulsa a actuar,
debido a su caracter de espontaneidad, por otra parte, tiene una funcion de
arbitraje. En palabras de Arendt, esta es una facultad “puramente espontanea
que nos incita a actuar y hace de arbitro entre razones sin estar sujeta a ellas”
(Arendt, 2007, p. 138). Respecto de la funcion de arbitraje advierte que: “la
Voluntad es el arbitro entre la razon y el deseo, y como tal solo la Voluntad es
libre” (Arendt, 2007, p. 125). No me detendré sobre el problema de la libertad
ya que excede los limites de la investigacion. Sin embargo, retomaré de éste la
respuesta que lleva a la relacion entre Voluntad y juicio vista desde el marco
conceptual de la conducta moral.

Hasta el momento, la Voluntad aparece como una facultad que nosimpulsa
actuar de manera espontanea, sin estar sujeta al deseo ni a la razon; es decir,
una facultad libre:

En este punto queda claro que nila razon ni el deseo son libres, hablando con propie-
dad. Pero la Voluntad si lo es, como facultad de elegir. Es mas, la razon revela lo que
es comun a todos los hombres en cuanto a hombres y el deseo es comun a todos los
organismos vivos. Sélo la Voluntad es exclusivamente mia. Al querer, decido. Y esta
es la facultad de la libertad? (Arendt, 2007, p. 257).

Dicho de un modo simple, el problema de la Voluntad seria qué hacer con
tantalibertadyla salida remitiria a lafacultad de juzgar. En palabras de Arendt:

Soy plenamente consciente de que este razonamiento, incluso en la version agusti-
niana, es hasta cierto punto opaco y que parece no decirnos mas que estamos con-
denados a ser libres por el hecho de haber nacido, sin importar si nos gusta la liber-
tad o si abominamos de su arbitrariedad, si nos “complace” o si preferimos escapar
asu espantosa responsabilidad adoptando alguna suerte de fatalismo. Este impasse,
si es tal, solo puede ser solucionado o deshecho apelando a (...) la facultad del juicio;
un analisis de la misma, como minimo, podria decirnos qué esta en juego en nuestros
placeres y displaceres (Arendt, 2002, pp. 450-451).

% Fragmnto tomado de “Notas” con referencia “Basic Moral Propositios”.
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Lafacultad de la voluntad operaria en el mundo de las apariencias, pues es
ahi donde “hacemos cosas”. Sin embargo, nuestro impulso para actuar ha re-
sultado ser completamente libre, superando las limitaciones de la razén o del
deseo. Y esen el mundo de las apariencias donde tendria lugar el otro lado de la
conducta moral, que implicaria actuar en correspondencia con los dictados de
la conciencia moral. En otras palabras, la coherencia exigiria la participacion
de la Voluntad, porque al decidir qué hacemos, define quiénes somos. De ahi
que la solucion a la ilimitada libertad de “querer” que se manifiesta en el “ha-
cer”, se encuentre en la facultad de juzgar.

Arendt pareceria identificar la Voluntad tanto con su funcién de mando
como con su funcion de arbitraje, aunque advierta que la nocion de liberum arbi-
trium desplaza a la primeray se concentra en la sequnda (Arendt, 2007, p. 142).
En relacion conla funcion de arbitraje advierte que:

El 4rbitro era originalmente le hombre que enfocaba un hecho como un espectador
desinteresado. Era un testigo ocular y, como tal, no comprometido. Gracias a su des-
interés se le consideraba capaz de un juicio imparcial. Por consiguiente, la libertad
de la Voluntad como liberum arbitrium nunca inicia algo nuevo, siempre se enfrenta
a cosas que estan ahi. Es la facultad de juzgar® (Arendt, 2007, p. 260).

Esta exposicion de la funcidn de arbitraje de la facultad de la Voluntad co-
rresponderia con la concepcidn arendtiana de la facultad de juzgar. En con-
secuencia, mi interpretacion es que Arendt entiende la Voluntad como una
facultad libre y espontanea que podria apelar al juicio para elegir qué hacer.
La facultad de juzgar, como expresa el anterior fragmento, opera con cosas
que estan ahiy, siguiendo el hilo argumentativo, serian la razon o el deseo. La
Voluntad escogeria de manera libre entre aquellas, pero apelando al juicio, ala
conciencia moral en tanto que facultad de juzgar que se manifestaria también
como un “testigo ocular, no comprometido”.

? Fragmento tomado de “Notas”.
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En este sentido, la conducta moral estaria condicionada por las prescrip-
ciones negativas de la conciencia moral que influyen en la decision de la Vo-
luntad. Lo que hacemos, si queremos seguir siendo coherentes con nosotros
mismos, seria corresponder con lo que pensamos; de ahi que Camps considere
que la Voluntad es la que ejecuta lo pensado y lo juzgado.

Estosjuicios, en lavoz de la conciencia moral, se manifestarian como pres-
cripciones negativas: “Moralmente, las Gnicas personas dignas de confianza
cuando llegalahora de laverdad, son aquellas que dicen * No puedo *" (Arendt,
2007, p. 98) en lugar de “no debo”. Pues de hacerlo, quien piensa, perderia la
armonia consigo mismo. Esta es la participacion de la conciencia moral, como
facultad de juzgar, en el mundo de las apariencias. Y se clarifica en el siguiente
fragmento de “Algunas cuestiones de filosofia moral”:

En la medida en que conciencia no significa sino ese estar en paz conmigo mismo,
que es la condicion sine qua non del pensamiento, es ciertamente una realidad; pero
ésta, como ahora sabemos, solo dird “No puedo hacerlo y no lo haré”. Dado que esta
referida al propio yo, no cabe esperar de ella ningtin impulso para actuar (Arendt,
2007,p.121).

De ahi que la conducta moral requiera, ademas del juicio, la participacion
de la Voluntad. La conciencia moral procura evitar la contradiccion mediante
prescripciones negativas, pero no surge de ella ningn impulso para actuar.
Este impulso le corresponderia a la Voluntad al decidir actuar en correspon-
dencia con los dictados de la conciencia o transgredirlos poniendo en riesgo la
relacion del yo consigo mismo.

Como expresa Arendt en “Algunas cuestiones de filosofia moral” puesto
que la voluntad “ha reivindicado el honor de acoger todos los gérmenes de la
acciony de tener el poder de decidir qué hacer, no simplemente qué no hacer”
(Arendt, 2007, p. 132), cabria suponer que este “no hacer”, en conformidad con
el “no-puedo” de la conciencia moral, dependeria de dicha facultad. Esto es, la
conducta moral depende de la Voluntad como facultad que define la identidad
de la persona:
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El simismo que laactividad de pensar descuida al retirarse del mundo de las aparien-
cias es afirmado y garantizado por la reflexividad de la Voluntad. Del mismo modo
que el pensamiento prepara el si mismo para el rol de espectador, la Voluntad lo mo-
dela en un “yo duradero” que dirige todos los actos particulares de volicion; crea el
cardcter del simismoy por ello ha sido interpretada a veces como el principium indi-
viduationis, la fuente de la identidad especifica de la persona (Arendt, 2002, p. 429).

En pocas palabras, nuestra identidad o personalidad moral depende tanto
de nuestra facultad de juzgar como de nuestra Voluntad. Los juicios provisionales
expresados por la conciencia moral, mediante prescripciones negativas, referi-
rian al “quien quiero ser” y el impulso para actuar o Voluntad definiria el “quien
soy”, pues: “solo la Voluntad es exclusivamente mia” (Arendt, 2007, p. 125). La co-
rrespondencia entre ambos seria evaluada durante el pensamiento, al actuali-
zar la diferencia del dos-en-uno y, a partir de esta, se daria la auto-aprobacion
0 auto-desaprobacion.

Esto permitiria concluir que la conducta moral esta condicionada por la
presencia de la conciencia moral, tanto en el pensamiento como en el mundo
de las apariencias. En el primero, la conciencia hace las veces de testigo activo
al narrar lo ocurrido en el mundo de las apariencias, asi como de “aquello que
juzga en mi mismo sobre mi mismo”, teniendo como referente dicho testimo-
nio. En el segundo, en el mundo de las apariencias, la conciencia moral se mani-
fiesta como una “voz interior” y como facultad de juzgar que da prescripciones
negativas, expresando juicios provisionales; estas podrian ser o no atendidas
porlaVoluntad. Pero hace ademas las veces de un testigo pasivo, esta presente
incluso cuando tenemos la experiencia de ser “solo uno”. Seglin mi interpre-
tacion, esta presencia es lo que, le diria a la Voluntad lo que esta en juego: la
Voluntad, libre y esponténea, en el caso de haber conducta moral, elegiria al
juicio para mantener la armonia del dos-en-uno.
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La presencia del testigo: influencia en la eleccion de la
voluntad

Si mi interpretacion es plausible, la afirmacion de Arendt segin la cual el
“impasse” delalibertad de la Voluntad podria ser solucionado apelando aljuicio,
significa que nuestro impulso espontaneo para actuar podria ser guiado por
la conciencia moral. De ser asi, la participacion de la Voluntad en la conducta
moral estaria condicionada por la actividad de pensar. En otras palabras,
aquello que decidimos hacer depende de si estamos o no relacionados con
nosotros mismos, si contamos con la presencia de un testigo, de una voz
interiory de un juez que SOmos NOSOtros mismos.

Esta aclaracion me parece pertinente teniendo en cuenta que no pensar
también es una posibilidad presente para todos. Como expresa Arendt:

Pensar, en su sentido no cognitivo ni especializado, concebido como una necesidad
natural de lavida humana, como la actualizacion de la diferencia dada a la conciencia,
no es una prerrogativa de unos pocos, sino una facultad presente en todo el mundo;
por lo mismo, la incapacidad de pensar no es la “prerrogativa” de los que carecen de
potencia cerebral, sino una posibilidad siempre presente para todos (...) Cualquiera
puede ser conducido a eludir esta relacion consigo mismo, cuyo ejercicio e impor-
tancia descubrié Sécrates (Arendt, 2002, p. 213).

Para la autora, Sdcrates es un ejemplo de alguien que penso y, como ex-
pondré a continuacion, toda su concepcion de la conducta moral parte del
ejemplo de este personaje. Aqui encontraremos la importancia de la relacion
delyo consigo mismo Yy, en especial, de la presencia del testigo como condicion
de la conducta moral. Traigo el siguiente fragmento sobre el Hipias Mayor,
donde Arendt compara a Socrates con Hipias, mostrando lasimplicaciones de
la relacion del yo consigo mismo:

Al finalizar el dialogo, en el momento de volver a casa, Sdcrates le dice a Hipias, que
habia mostrado ser uninterlocutor especialmente abstruso: “Eres bienaventurado”;
y lo hace comparandolo con él mismo, a quien cuando regresa a casa le espera un
companero muy desagradable, “que continuamente me refuta, es un familiar muy
préximo y vive en mi casa”. Apenas le oiga hablar de las opiniones de Hipias, le pre-
guntara “si no le da vergiienza hablar de ocupaciones bellas y ser refutado mani-
fiestamente acerca de lo bello, porque ni siquiera sabe qué es realmente lo bello”.
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En otras palabras, cuando Hipias regresa a casa sigue siendo uno, pues aunque viva
solo, no busca hacerse a si mismo compaiiia; si bien no pierde la conciencia de si mis-
mo, tampoco hara nada para actualizar la diferencia dentro de si. Cuando Socrates
llega a su casa, no esta solo, esta consigo mismo. Resulta evidente que puesto que
viven bajo el mismo techo, Socrates debe alcanzar algiin acuerdo con ese comparie-
ro que le espera. Es mejor estar en desacuerdo con el mundo entero que con la Gnica
persona con la que se est4 obligado a vivir cuando se ha dejado atras la compania de
los otros (Arendt, 2002, p. 211).

Este fragmento, trasladado al ambito de la conducta moral, permite com-
prender los dos espacios en los que esta se constituye. Aquel que requeriria
que su Voluntad atendiera a su conciencia seria aquel que piensa, como Sdcra-
tesynoaquél que no lo hace, como Hipias. En otras palabras, el comportamien-
to en el mundo de las apariencias estaria vigilado por un testigo que, durante
el pensar -al volver a casa- lo interpelaria por lo que ha realizado. Por esto pre-
cisa de una coherencia, un acuerdo entre ambos interlocutores en el que no
se puede contradecir aquello que, si cabe decirlo asi, “prohibe” la conciencia
mediante acto o palabra.

A partir de esto propongo lo siguiente: la conducta moral requiere que la
Voluntad atienda a la conciencia moral. Esta alta exigencia, teniendo en cuenta
la espontaneidad y libertad de la Voluntad, resulta plausible debido al temor al
testigo y a la pretension de armonia del dos-en-uno; experiencias de aquel que
se relaciona consigo mismo. Para comprender lo anterior, quisiera comenzar
retomando las dos afirmaciones socraticas que Arendt interpreta como sub-
productos de la experiencia del pensamiento, mas que como proposiciones
puramente morales. Dicho en palabras de la autora:

Fue la propia filosofia, 0 mejor la experiencia del pensamiento, lo que condujo a Sé-
crates a hacer estas afirmaciones (...) (Seria, creo, un grave error entender estas
afirmaciones como resultado de alguna meditacion sobre la moralidad; se trata, sin
duda, de intuiciones, pero intuiciones debidas a la experienciay, en la medida en que
el propio proceso del pensamiento estuviera implicado son, como muchos, ocasiona-
les subproductos) (Arendt, 2002, p. 204).

Como he expuesto hasta ahora, la actividad de pensar no deja ning(in pro-

ducto, sino una incertidumbre sobre todo lo que se cuestiona. Estas afirma-
ciones no podrian, entonces, ser definiciones de moralidad, quiza exigencias
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de aquel que se relaciona consigo mismo. Para esto cabria recordar que: por
una parte, la personalidad es el resultado de la actualizacion de la diferencia
del dos-en-uno; esta actividad permite que me constituya a mi misma como
persona. Por otra parte, la Voluntad es la encargada de construir la identidad
de la persona. Por tanto he entendido la conducta moral a partir de sus dos
espacios de constitucion: en el mundo de las apariencias nos definimos a partir
de lo que decidimos hacer por nuestra voluntad; durante el pensamiento nos
examinamos a nosotros mismos y evaluamos la coherencia entre lo que hemos
sidoylo que deseamos ser.

La personalidad, el permanecer de manera arménica como uno, surge de
este examen. De ahilas afirmaciones socraticas sean interpretadas por Arendt
como experiencias del pensamiento pues, como veremos, apuntan hacia la co-
herencia y la armonia del dos-en-uno. Es decir, apuntan hacia la personalidad
moral. Estas afirmaciones son las siguientes:

La primera: “cometer la injusticia es peor que recibirla” (...) La segunda: “Es mejor
que milira esté desafinada y que desentone de mi, e igualmente el coro que yo dirija,
y que muchos hombres no estén de acuerdo conmigo y me contradigan, antes de que
Y0, que no soy mas que uno, esté en desacuerdo conmigo y me contradiga” (Arendt,
2002, p. 203).

Acorde con Arendt (2002), la segunda afirmacion es requisito de la pri-
mera (p. 205). Esto se entiende partiendo de la concepcion arendtiana del
dos-en-uno; la coherencia o la incoherencia solo tienen lugar debido a la di-
ferencia inserta en la unicidad de la persona. De ahi que, siendo dos-en-uno,
aquel que piensa procura que los dos “yo” que lo constituyen estén en armonia.
Entonces, este principio de no contradiccion implicito en la segunda afirma-
cion se vuelve requisito para la primera: si estoy acostumbrada a relacionarme
conmigo misma, preferiré recibir la injusticia a cometerla pues, si la cometo,
tendré que convivir con quien ha realizado el mal, con alguien que desapruebo
y estoy en contradiccion. En suma, segin Arendt (2002): “El Gnico criterio del
pensamiento socratico es el acuerdo, el ser coherente con uno mismo (...) su
opuesto, contradecirse (...) significa en realidad convertirse en el propio ene-
migo” (p. 208).
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Esto, pensado desde el problema de la conducta moral, exigiria que la Vo-
luntad participe evitando la realizacion de aquello que la voz interior prohibe.
Pero ¢como esperar una facultad libre que vaya en contra de su propia natu-
raleza?

Para responder a esta pregunta quisiera comenzar recordando que, si-
guiendo a Arendt (2007), la Voluntad tiene el poder de decir qué hacer y no
solo qué no hacer (p. 132), es decir que en su facultad también tiene la facultad
de decidir qué no hacer. Una posible objecion seria que la Voluntad tiene una
funcion de mando hacia la accion y que, siendo libre, no podria ser determina-
da por la conciencia moral. Sin embargo, esta misma funcion de mando podria
expresarse de manera negativa, lo que seria el “no hacer, como hacer de la Vo-
luntad”, o bien, el “no hacer” como eleccion voluntaria. Ademas, volviendo a su
segunda funcion-de arbitraje- la Voluntad elegiria entre la razon o el deseo.
A esta facultad le corresponderia, en su participacion en la conducta moral,
elegir actuar segun las prescripciones de la conciencia moral que serian los
dictados de la razon. Ambas funciones participarian en la conducta moral: la
funcion de arbitraje elegiria la razén y la funcion de mando la abstencion; ésta
Gltima teniendo en cuenta los juicios provisionales implicitos en las prohibicio-
nes de la conciencia moral.

En este momento me parece importante resaltar una idea obvia: aunque
las tres facultades de la vida del espiritu sean distintas e independientes, todas
son actividades del yo™. Esto significa que la indeterminacion de la Voluntad
no niega la posibilidad de “querer” participar en la conducta moral. Se trata
de unyo que piensa, juzga y se dispone a hacer; un yo que pretende mantener
la armonia consigo mismo a partir de la coherencia entre sus acciones y sus
opiniones. De ahi que, aquel que mantiene una relacion consigo mismo, pueda-
voluntariamente- abstenerse de realizar ciertos actos por los que luego se
desaprobaria.

Esta abstencion resulta posible debido a que, por una parte, el mismo “yo”
que actua se encuentra en presencia de un testigo al que le teme. Por otra par-
te, ese yo que conoce la diferencia de su unicidad, quiere mantener la armonia

19 Por eso ser coherente es ser uno; dirigirse hacia lo mismo desde las tres facultades.
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del dos-en-uno. Justamente, la pretension de la armonia es lo que da sentido
al temor por el testigo; asi como la costumbre de examinar las propias accio-
nes, lo que crea al testigo. Dicho en pocas palabras, si estoy acostumbrada a
reflexionar sobre lo que hago, estaré atenta a mi comportamiento, me acos-
tumbraré a ser mi propio testigo. De ahi que la conducta moral dependa “pri-
mariamente del trato del hombre consigo mismo (...) Moralmente hablando,
ello debe bastar no solo para permitirle distinguir entre lo que esta bieny lo
que esta mal, sino también para hacer lo primero y evitar lo sequndo” (Arendt,
2007, p. 89).

Tener una relacién conmigo misma conduciria a mi deseo de que dicha re-
lacion sea arménica. En palabras de Arendt “Aquellos que temen el desprecio
de si mismos o la auto-contradiccion son de nuevo aquellos que viven consigo
mismos” (Arendt, 2007, p. 97). Dicho de otro modo, aquellos que temen el des-
precio de si mismos son aquellos que aparecen ante si como su propio testigo
en el mundo de las apariencias. Pero también, son aquellos que se evalian a si
mismos durante el pensar, como interpreta Gonzales en el siguiente fragmen-
to:

La autora (Arendt) afirma que la actividad del pensar, o del didlogo con uno mismo,
pasa por dos instancias. En un primer momento el hombre, habiendo aceptado que
la verdad absoluta no existe para él, debe conocer aquello que le parece a él y sola-
mente a él por estar relacionado con su propia existencia. Esto es lo que expresa la
sentencia “condcete a ti mismo”. La segunda instancia es examinar la opinion propia
con base en un (inico criterio, a saber, la coherencia con uno mismo (Gonzalez, 2010,
p. 95).

La coherencia como criterio de evaluacion del pensamiento tendria como
referentes lo realizado en el mundo de las apariencias y las propias opiniones
y se esperaria una correspondencia entre ambos. Para esto es preciso cono-
cerse a uno mismo, bien sea desde el conocimiento de las propias opiniones o
del quién se desea ser. A partir de ahi se evalia la coherencia con lo realizado
en elmundo de las apariencias. En este, la conciencia moral habria de expresar
sus juicios provisionales, que implicitamente responderian a la expectativa de
quién deseamos sery la Voluntad elegiria actuar conforme a estos.

m Perseitas | Vol. 6 | No. 1] enero - junio | 2018 DOL: https://doi.org/



Constitucion de la conducta moral en la filosofia de Hannah Arendt: el testigo en el pensamiento y en el mundo de las apariencias

En suma, la vida del espiritu pareceria ser una fenomenologia de la con-
ducta moral mas que de la conciencia moral. Esta conducta requeriria la parti-
cipacion de las facultades de pensamiento, juicio y Voluntad. Tendria dos luga-
res de constitucion: el pensamiento y el mundo de las apariencias. Y, debido a
que la conciencia moral dirige la conducta moral, la primera también operaria
enambos lugares.

Durante el pensar, la conciencia participa en la conducta moral desde sus
facetas de testigo activo, dando cuenta del testimonio, asi como de “aquello que
juzga en mi mismo sobre mi mismo”. En el mundo de las apariencias, participa-
ria como testigo pasivo atendiendo a las propias acciones, como “voz interior”
y “facultad de juzgar”, deteniendo a la Voluntad mediante juicios provisionales.
Comprender la conducta moral en sus dos espacios de constitucion permiti-
ria reconocer laimportancia de la memoriay laimaginacion puesto que, aquel
que se relaciona consigo mismo, anticiparia la presencia del testigo-activo ha-
ciendo uso de la segunday operaria a partir del testimonio, haciendo uso de la
primera.

Puesto que la Voluntad es la facultad que impulsa a la accidn arbitrando
entre las opciones del yo, y teniendo en cuenta que una de estas opciones seria
atender a la “voz interior” que “obstruye” mediante prescripciones negativas,
la participacion de esta facultad aparece como condicion de la conducta moral.
Para procurar su participacion es preciso que el “yo” mantenga una relacion
consigo mismo. En este caso, la Voluntad podria aceptar la influencia de las
prescripciones de la conciencia moral. Elegiria “detenerse” en lugar de actuar
frente al testigo que es él mismo y que al actualizar la diferencia del dos-en-
uno, daria cuenta de su testimonio conduciendo a la pérdida de la armonia.

Si, como vimos, el criterio de la conducta moral es la coherencia consi-
go mismo, la figura del testigo es condicion para aquella. Participa tanto en el
mundo de las apariencias como en el pensamiento: es supervisor de la Volun-
tad y narrador en el pensamiento.
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Abstract

This articles seeks to describe the way in which Gregory of Nisa conceived
spirituality and the way in which he made an effort to give it a solid foundation
in order to promote life within the Holy Spirit, both to his parishioners and his
inherited monastic communities: Macrina and Basilio. This exercise places the
context of literary labor in a mystic and spiritual perspective, considers the
comprehension of spirituality as constant growth based on the category of
Epéktasis, and in it, presents the anthropological foundations that sustain and
describe its central elements.
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Introduccion

Abordar la reflexion sobre la espiritualidad cristiana es siempre recurrente,
debido a que la variedad de maneras como se manifiesta el dinamismo del
Espiritu en la historia exige un discernimiento constante para poder dar
debida cuenta del mismo. El presente escrito presenta, a manera de hipotesis,
el esfuerzo de apropiacion de la espiritualidad cristiana comprendida y vivida
por Gregorio de Nisa, desde la novedad que imprime la categoria Epéktasis
(Epéxtaci(), que acuiid para referirse ala vida en el espiritu, a la experiencia
mistica.

Para esto, en un primer momento se hara una breve nota aclaratoria con
relacion al concepto espiritualidad; en un segundo momento se realizara una
descripcion basica del contexto en el cual Gregorio escribe las obras de conte-
nido explicitamente espiritual y mistico; en un tercer momento se abordara la
categoria Epéktasis a partir de la referenciaala EscrituraenFil. 3,13-14,ala an-
tropologia desde las nociones de imagen de Dios, deseoy libertad; en un cuarto
momento se hara referencia a la centralidad cristoldgica de la espiritualidad
desde las categorias seguimiento/imitacion de Cristo y oracion; por Gltimo se
cierra con una conclusion.

Nota aclaratoria

De acuerdo con la intencionalidad del presente escrito es importante hacer
una aclaracion referida al término espiritualidad, debido a que en el contexto
del obispo de Nisa todavia no habia sido utilizado. Frente al origen de dicho
término hay al menos dos versiones: la primera sostenida por Illanes, para
quien el término espiritualidad “surge en el siglo Vy alcanza una cierta difusion
uno o dos siglos después, siendo usado para indicar la vida espiritual y, mas
concretamente una vida espiritual intensa” (Illanes, 1999, p. 14). La segunda
sostenida por Gutiérrez para quien: “el termino espiritualidad (...) comienza
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a emplearse hacia el siglo XVII (...) Todo lo referente a la perfeccion cristiana
sera llamado vida espiritual y la reflexion sobre la cuestion constituira la
teologia espiritual” (Gutiérrez, 1998, p. 74).

Las dos versiones del origen del término espiritualidad difieren en las fe-
chas, pero permiten identificar aquello que puede ser mas cercano al lenguaje
usado por el obispo de Nisa, en cuanto a ‘vida espiritual’, ‘vida en el Espiritu’ o
‘perfeccion cristiana’. En adelante, estas categorias nos serviran para identifi-
car el significado del término espiritualidad referido al Niseno.

Contexto de los escritos de contenido espiritual y mistico

Iniciar la exposicion sobre la espiritualidad en Gregorio de Nisa haciendo
referencia al contexto cobra gran importancia, debido a que segln Gutiérrez
(1998), “Toda gran espiritualidad esta ligada a los grandes movimientos
historicos de su época” (p. 39). El obispo de Nisa nacio en Cesarea, la capital
de Capadocia, aproximadamente entre los afos 331y 335, en este sentido, la
realidad historica en la que le correspondid vivir es particular, puesto que en
palabras de Ramos (1992): “el siglo IV, como ninguno antes ni ninguno después,
es el siglo de la bisqueda de Dios” (p. 251).

Esta constatacion puede validarse en Gregorio al realizar un acercamiento
asu biografia. Como sefiala Solano (2015), Gregorio descendia de una familia de
antigua raigambre cristiana, destacada por haber sufrido la persecucion por
confesar la fe y cuya abuela materna, Macrina (la mayor), es reconocida como
santa. Fue el cuarto entre los diez hijos de Emelia y Basilio, de los cuales tres
son también reconocidos como santos: Santa Macrina (la menor), San Basilio
y San Pedro de Sebaste. De estos tres hermanos, Macrina y Basilio, quienes
optan por la vida monastica, tendran una incidencia directa en el Niseno, al
punto de considerarlos sus maestros.

El ideal monastico de corte anacorético se habia desarrollado antes del

nacimiento de Gregorio y fue fuente de inspiracion para Basilio, quien es el
fundador de monacato cenobitico en oriente. Esta experiencia espiritual de
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consagracion de lavida, que asumid el lugar del martirio como signo de identi-
dad cristiana al terminar la persecucion del imperio, estuvo muy presente en la
vida de Gregorio y la comparti6 durante algun tiempo antes de ser consagrado
obispo de Nisa. Mas atin, el inicio de su produccion literaria estd marcado por
una obra que escribe, a peticion de su hermano Basilio, en la que exalta la vir-
ginidad.

Tras la muerte de Basilio, Gregorio continda el legado dejado por su her-
mano y termina el comentario al libro del génesis, ademas, se da a la tarea de
elaborar tanto, una serie de tratados dogmaticos, en su mayoria polémicos,
contra las herejias de su tiempo, como discursos, cartas, sermones y obras
exegéticas que ponen en evidencia la continuidad de los principios hermenéu-
ticos de Origenes. La libertad de su estilo como escritor, el conocimiento de su
culturay su talante como filésofo y te6logo que para la posteridad significara,
segin Campenhausen (1967), el reconocimiento como el tedlogo mas universal
de su siglo. Este tipo de obras va a caracterizar el ejercicio literario del Niseno
hasta el ano 385.

La experiencia vivida hasta esta fecha, permite corroborar la afirmacion
de Gutiérrez (1998), segiin la cual “en toda gran espiritualidad tenemos al inicio
un nivel de experiencia. Luego una reflexion sobre esa vivencia, lo que permite
proponerla al conjunto de la comunidad cristiana como un modo de seguir a
Cristo” (p. 72). En efecto, en el afio 386 se abre un nuevo panorama en la vida
del obispo de Nisa y constituye el colofon de su trabajo literario?. Las circuns-
tancias historicas cambiaron para el Niseno debido a varios motivos, entre los
cuales cabe destacar: a) el traslado de la sede del emperador con su corte a
Milan, lo cual hacia que ya no tuviera injerencia en los asuntos de la corte; b)
por disposicion de los sinodos realizados por aquella época, los obispos quedan
obligados a permanecer en sus sedes y a ocuparse exclusivamente de ellas.

Estas circunstancias le sirvieron para dedicarse mas de lleno al estudio,
la produccion literaria y el ejercicio de su vida interior. El nuevo escenario que
va desde el 386 al 394 parece conspirar para que Gregorio se recoja y centre
toda su actividad en la doctrina espiritual, en funcion de la Iglesia de Nisa y las

2 Obras como: De instituto christiano, De professione Christiana, De perfectione, In Canticum canticorum y De
Vita Moysis, hacen parte de este periodo.
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comunidades monasticas legadas por sus hermanos: Macrina y Basilio, segin
Daniélou (1941). Moreschini (2008) narra el inicio de la etapa aludida en los si-
guientes términos:

Gregorio a partir de aquellos afos es movido mas por intereses ascéticos que carac-
terizaran sus escritos y al parecer también su actividad practica - queremos decir,
no tanto el propio comportamiento individual que habia sido desde los tiempos de la
educacion recibida de Macrina iniciado en los intereses y exigencias ascéticas, pero
también obras concretas realizadas segtn los ideales monasticos -. El modo en el
cual el Niseno habia obrado en este campo no parece facilmente evidente: en sus
tiempos en la Capadocia el modelo que se imponia a todos era el del monaquismo
organizado por Basilio: ¢en qué cosa Gregorio lo habria modificado? Parece que en
aquel periodo habia muerto también su mujer. Gregorio escribe también la Institu-
cion de los cristianos, una obra de neta impronta ascética, destinada a delimitar el
ideal del cristiano, vale decir, la perfeccion monastica (p. 70)°.

Espiritualidad como crecimiento constante: Epéktasis

La afirmacion de Gutiérrez (1998), segun la cual “la busqueda de Dios es, en
verdad, el sentido definitivo de toda la espiritualidad” (p. 49), se entiende mejor
cuando se dirige la mirada a la obra espiritual del obispo de Nisa, para quien la
busqueda incesante de Dios es la esencia de su forma de entender la vida en el
Espiritu. Como afirma Belda (2006) en su comentario a Gregorio, “cuando el
alma alcanza la unién gozosa con Dios se da cuenta de que esta alegria no hace
mas que aumentar su sed del creador” (p. 357).

La Escritura como fuente de vida espiritual

En la obra De anima et resurrectione, Gregorio (1863) sefala la autoridad
de la Escritura como norma y medida de todos los dogmas en los siguientes
términos:

No nos esta permitido afirmar lo que nos plazca. La Sagrada Escritura es, para noso-
tros, la normay la medida de todos los dogmas. Aprobamos solamente aquello que
podemos armonizar con la intencion de estos escritos (pp. 50-51).

* Tanto esta como las demas traducciones que vienen son nuestras.
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Esta comprension de la Escritura como norma y medida no aplica solo
paralos dogmas, sino también para la vida en el Espiritu, pues para Gregorio la
Escritura constituye la paideia propiamente cristiana. Segtn Balderas (2007)
la Sagrada Escritura es para el obispo de Nisa, “la guia de la razon (contra
Eunomio 1,114), el criterio de la verdad, y supone una ventaja sobre la sabiduria
de los paganos” (p. 175). Para Trevijano (1994), la Escritura en Gregorio
interviene como “criterio seguro de la verdad para distinguir en las opiniones
asi formadas las que le son conformes y las que le son ajenas” (p. 210).

En este orden de ideas, es en relacion con la Escritura que elabora su com-
prension de Dios, establece correlaciones entre pasajes del Antiguo y Nuevo
Testamento con el animo de argumentar de modo organico y coherente frente
atemas particulares, debido a que, como seiala Solano (2016), “el fin de la exé-
gesis de Gregorio no es solamente el descubrimiento de un sentido espiritual,
sino desentranar el caracter organico de la vida espiritual” (p. 346). Persona-
jes como Moisés, Pabloy Juan seran sus referentes preferidos.

Origen del término Epéktasis

A partir del vinculo que Gregorio establece con la Escritura no es de extranar
que el origen del término Epéktasis surja del trabajo de interpretacion de
la misma, particularmente de una pericopa de la carta de San Pablo a los
Filipenses:

No es que lo tengaya conseguido o que yo sea perfecto, sino que contintio mi carrera
por si consigo alcanzarlo, habiendo sido yo mismo alcanzado por Cristo Jesus. Yo,
hermanos, no creo haberlo alcanzado todavia. Pero hago una cosa: olvido lo que deje
atras y me lanzo a lo que esta por delante, corriendo hacia la meta para alcanzar el
premio a que Dios me llama desde lo alto en Cristo Jess (Filipenses 3,12-14).

Este pasaje va a ser determinante en la manera como Gregorio va a orien-
tar la argumentacion en la obra De vita Moysis, al punto de convertirse en la
columna vertebral del desarrollo de la respuesta a la pregunta que le formu-
laron: ¢En qué consiste la perfeccion en la virtud? 0 segin Moreschini (2014),
en el “Leit-motiv de la mistica del Niseno” (p. 1574). La afirmacion de Pablo per-
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mite comprender el significado de la Epéktasis como tension hacia adelante y
hace referencia al crecimiento sin limites como caracteristica irrenunciable
de laverdaderavirtudy delitinerario espiritual. La interpretacion alegérica de
los sucesos de la vida de Moisés, le permiten al Niseno argumentar que, a una
etapa sigue siempre otra y a una ascension sucede siempre otra en el cami-
nar hacia Dios. En tltimas, todos los elementos que entran en juego en la vida
espiritual, estaran directamente relacionados, de una u otra manera, con este
crecimiento sin limites al cual remite la Epéktasis.

A esta comprension del crecimiento constante, sin limites, llegara
también desde su manera particular de concebir la divinidad. En primer lugar,
para el Niseno la particularidad de la naturaleza divina es la infinitud, que segin
Daniélou (1974), es asumida por Gregorio de la Escritura, pero a la cual aporta
una justificacion filosofica como contribucion original. Y, en segundo lugar,
comparte la idea segun la cual, la Virtud, el Bien y Dios son equivalentes, al
respecto afirma:

EI Bien en sentido primero y propio, aquello cuya esencia es la Bondad, eso mismo es
la Divinidad. Esta es llamada en propiedad -y es realmente- todo aquello que implica
su esencia. Puesto que ya se ha demostrado que la virtud no tiene mas limite que el
vicio y se ha demostrado también que enla 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 virtud
perfecta. En efecto, la participacion en el Bien por naturaleza es completamente de-
seable para quienes lo conocen, y, ademas, el Bien es ilimitado; siguese, pues, nece-
sariamente que el deseo de quién busca participar en él es coextensivo con aquello
que es ilimitado, y no se detiene jaméas (Gregorio de Nisa, 1941,1,7).

En relacion con lo anterior, de la equivalencia entre la infinitud propia de
Dios y el Bien cuya esencia es la Bondad, Gregorio (1941) concluye que el Bien
es igualmente infinito y, por esta razon, la perfeccion en la Virtud consiste en
ser infinita, mas aln, el ascenso del alma a Dios es infinito. Segin Moreschini
(2014), “El progreso infinito del alma es debido a la fe, no a la gnosis, que Grego-
rio considera como un obstéculo generado por la curiosidad y el orgullo” (p. 71).
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Ahora bien, para Boersma (2015), el Niseno sostiene que los seres crea-
dos, especialmente inteligibles, participan en el ser de Dios por medio de la
vida virtuosa, pero hay que aclarar que esta participacion es en las energias de
Dios, no en su naturaleza o esencia que es infinita (pp. 140-141). En efecto, para
el hombre cuya particularidad es la finitud, que lo hace limitado por naturale-
za, la vida espiritual consiste en el constante crecimiento interior (Epéktasis)
sin limites, con el cual le es posible imitar la absoluta inmutabilidad divina. Mas
atin, como senala Mateo-Seco y Maspero (2006) “esta ascension a Dios es un
progreso ilimitado que proseguira también en el cielo” (p. 345).

Como un argumento adicional que permite la comprension del sentido de
la Epéktasis en Gregorio, Spira (1989) afirma que:

la epéktasis paulina es interpretada por Gregorio como progreso infinito en el sen-
tido filosofico. Las consecuencias de esta nueva concepcion de la areté (la virtud)
son considerables. Pues al fundamentarse en un movimiento infinito hacia el infinito,
Gregorio trasciende la ldgica aristotélica, que aborrece todo progreso al infinito.
Esta nueva filosofia del infinito desarrollada, como ha mostrado Langerberk, contra
el Dios limitado de Origenes, ha hecho de Gregorio el inspirador de la mistica euro-
peay, por esto, uno de los padres del dinamismo progresista tan caracteristico de
nuestra civilizacion occidental (p. 289).

Fundamentos antropolégicos

Para Gregorio, como para los demas Padres de la Iglesia, la dignidad de
la persona humana radica fundamentalmente en el hecho de ser imagen y
semejanza de Dios (Gn 1, 26), que es comunion de tres Personas. Sobre esto
Gregorio (2000) afirma: “¢Pero en qué consiste, segun la Iglesia, la grandeza
del hombre? No en la semejanza con el cosmos, sino en el ser a imagen del
creador de nuestra naturaleza” (p. 73).

Lo anterior equivale a decir que Dios ha hecho participar de todo bienala

naturalezahumana. En efecto, sila Divinidad es la plenitud de todo bieny el hom-
bre es su imagen, por esta razon, en nosotros esta toda clase de bienes, toda
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virtud, toda sabiduriay todo lo mejor que se puede pensar. Sobre este particu-
lar, Gregorio (1992a) sintetiza todos los atributos divinos en el hombre con una
frase biblica, cuando cita el Génesis:

El hombre estd hecho aimagen de Dios... Quien cred al hombre para que participara
de sus propios bienes e introdujo en la naturaleza del mismo los principios de todos
sus atributos, para que gracias a ellos el hombre orientase su deseo al correspon-
diente atributo divino, en modo alguno le hubiera privado del mejor y mas precioso
de los bienes, quiero decir del favor de suindependenciay de su libertad (pp. 64-65).

El Niseno considera que el hecho de que el hombre sea imagen de Dios
comporta una cierta infinitud: Dios es infinito de hecho; el hombre tiene una
capacidad infinita de crecimiento en la virtud, esto es, una Epéktasis, una as-
cension continua y nunca terminada, hacia la comunion divina. Esta particu-
laridad del hombre de haber sido creado a imagen de Dios es condicion de
posibilidad para la vida en el Espiritu, mas precisamente, para la vocacion de
intimidad con Dios.

En el pensamiento de Gregorio, al haber sido creados por Dios, el hombre
es concebido como una unidad de cuerpoy alma, que esta llamado a participar
de la vida eterna (Gregorio de Nisa, 2012, p. 19). Ademas, su comprension del
hombre esta intimamente relacionada con el tema del deseo y la libertad, a tal
punto que, al explorar sus obras, queda al descubierto lainseparabilidad entre
la dignidad personal y la libertad humana. A continuacion, se ofrece el siguien-
te ejemplo:

El hombre fue creado para participar de los bienes de Dios; haria falta entonces que
tuviera en su naturaleza algo de con-natural al Ser del cual participa. Por ese motivo
fue honrado con la vida, con la razén, con la sabiduria, con todas las prerrogativas
que convienen a Dios; para que gracias a cada una de estas propiedades sintiese el
deseo de llegar aaquello que a él le es comdn. Y porque una de las prerrogativas de la
naturaleza divina es también la eternidad, se necesitaba absolutamente que la consti-
tucion de nuestra naturaleza no fuera privada de este bien, pero que ella poseyera en
si misma la inmortalidad tanto que, gracias a la eternidad en ella depositada, pudiera
conocer el Trascendente y tuviera el deseo de la eternidad divina. Esto esta expresa-
do de modo claro con una palabra en la narracion de la creacion del hombre, cuando
dice que el hombre fue hecho aimagen de Dios (Gregorio de Nisa, 1992a, pp. 63-64).
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Ahora bien, si el hombre es imagen de Dios, esto permite afirmar que el
hombre esta dotado de unos atributos que nadie le debe quitar, entre los cua-
les se destaca el deseo, que para el Niseno es una de las condiciones del verda-
dero conocimiento de Dios, debido a que solo deseandolo puede conocérsele,
como indica Wozniak (2006). En efecto,

el hombre, en su estructura interna marcada sumamente por la direccion hacia lo
infinito (deseo), es una palabra sobre Dios. Se podria decir incluso que el hombre,
en cuanto criatura que desea a Dios, es un ser teoldgico: en su ser refleja el sumo
misterio que traspasa todo. El misterio de Dios infinito resplandece en la persona
humana que, deseando, se dirige a su Creador (p. 485).

El otro atributo corresponde a la libertad que, para Gregorio, es como la
corona de su ser personal. Esta libertad que tiene su fundamento en laimagen
de Dios, le viene concebida en una doble dimensidn: ser duefio de si mismo (au-
tokrates) y no estar sometido a un duefio, es decir, ser a-despotos (Mateo-Seco,
2006, p. 14). Al respecto afirma Gregrorio (1992a):

¢Como iba el hombre a ser privado del don mas hermoso y mas honorable, es decir,
el don de ser independiente (a-déspotos) y dueno de si (autexousios)? En efecto, si
la necesidad determinase la vida humana, en este aspecto, laimagen seria enganosa
pues estaria adulterada por una desemejanza con su arquetipo. ¢ Cémo podria cali-
ficarse de imagen de la naturaleza soberana lo que esta sometido y sujeto a ciertas
necesidades? Asi pues, aquello que ha sido hecho conforme en todo con la divinidad
debia con toda seguridad poseer en su naturaleza la libertad (autokrates) y ser in-
dependiente (a-despotos) de forma que la participacion en los bienes fuese el precio
del combate librado por la virtud (pp. 63-64).

Ser duefo de si mismo (autokrates) permite comprender que el hombre
no esta determinado y que no es una obra acabada de una vez por todas, sino
que es un ser dindmico en proceso de crecimiento y que puede autodetermi-
narse y configurar su propia existencia siendo gestor de si mismo al poder op-
tar por la virtud o por el vicio. Ser independiente (a-despotos) posibilita que
sea dueno de siy, como imagen de la divinidad, sea lo que es y avance en el ca-
mino espiritual.
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Segun Spiteris (2005, p. 274), el obispo de Nisa siguiendo la tradicion ale-
jandrina representada en Clemente, utiliza el mismo vocabulario de los estoi-
cos para hablar de la libertad y autodeterminacion en el comportamiento hu-
mano. Mas adn, con la expresion “padres de nosotros mismos” recoge la idea
de Aristdteles de que el hombre es “padre de sus propios actos”, pero dandole
un sentido mas radical: se trata no sélo de la autodeterminacion en el sentido
de que el hombre es dueno y sujeto de sus actos porque tiene libertad de elec-
cion, sino que ademas se construye también a si mismo. El “yo” no es solamente
sujeto, sino también objeto de la realizacion moral: ademas de realizar actos
libres, se realiza a si mismo".

Con relacion a lo anterior, es posible afirmar que la libertad del hombre
puede catalogarse verdadera solamente si esta conectada a la voluntad divina,
haciéndola propia. Esto implica liberarse del propio egoismo, tener dominio
de las pasiones para poder abrirse al didlogo con Dios y con los hermanos. En
este sentido, ser libres ante Dios es buscar ser parecidos a El, es pensar, obrar,
actuar segun Dios, lo cual permite comprender que el hombre es la libertad
encarnada en cuanto que participa de laimagen de Diosy que ser siempre mas
libre se constituye en la verdadera vocacion humana, pues “la perfeccion con-
siste en nunca parar de crecer hacia lo mejor” (Gregorio de Nisa, 1992b, p. 84).

Es oportuno aclarar que la diferencia entre lalibertad de Dios y la del hom-
bre radica en que Dios es libertady elhombre tiene libertad, que le ha sido dada
a tal punto que posee el poder de la libertad propia atin ante Dios, es decir, el
poder decidir si seguir el camino de Dios o el de la muerte, pues Dios mismo
respeta nuestra libertad, aunque sea un don que le pertenece. Mas aln, gra-
cias a esa eleccion el hombre se auto-realiza, se da su propio ser, es padre de si
mismo. En este sentido, afirma Gregorio (1863):

Seria indtil e injusto para el creador de la naturaleza que impida al hombre hacer el
mal sélo porque se ha equivocado. Pues el hombre es deiforme a causa de su liber-
tad, de su independencia y de la autonomia que son caracteristicas de la beatitud
divina. Empujar al hombre a hacer algo en contra de su voluntad significaria eliminar
en él su dignidad. Si existen hombres que libremente, con movimiento esponténeo,
orientan la naturaleza humana hacia el mal, obligarlos por la fuerza a que abandonen

DOL: https://doi.org/ Perseitas | Vol. 6 | No. 1| enero - junio | 2018



Orlando Solano Pinzon

sus malas elecciones seria lo mismo que quitarles toda posibilidad de participar en el
bien; sobre todo significaria vaciarlos de la dignidad que los hace semejantes a Dios,
pues es a causa de la libertad que el hombre esigual a Dios (p. 524).

En efecto, el hombre siendo una criatura, esta sujeto a todas las concu-
piscencias del mundo, con la posibilidad de acoger 0 no a Dios, lo cual dio lugar
al pecado en el mundo y con ello, a que el hombre perdiera los dones que traia
consigo el ser imagen de Dios. Segun Gregorio (1992a, pp. 112-116), dichos do-
nes perdidos a causa del pecado, no obstante, serian recuperados con el hom-
bre escatoldgico. El verdadero hombre de la plena libertad, aquel anterior al
pecado o del ser escatoldgico, no es una utopia, un sueno. Elhombre que fue en
su origen, permanece siempre y sera lo que tiene que ser. Particularmente, el
Hijo de Dios con la encarnacion, muerte, ascension y con la venida del Espiritu
Santo nos trajo las condiciones para recuperar los dones perdidos.

Por lo anterior, el modelo verdadero y a su vez mediacion para el hombre
histérico es Cristo-Dios, como comienzo de salvacion y edificacion del hombre
nuevo. Cristo ha comenzado en cada uno de nosotros el trabajo de la conver-
sion para encontrar el camino hacia la verdadera libertad; ahora le correspon-
de al hombre conseguir con el ejercicio de las virtudes y la ayuda divina, con
constancia y perseverancia, la promesa evangélica de la completa libertad en
la comunidn divina.

Como imagen de Dios, el hombre camina hacia El a través de la practica
de las virtudes en el secreto de la libertad, que le permite vivir en la dignidad
humanayy le exige la relacion con los demas, esto es, vivir en comunidad. Esta
experiencia comunitaria la refiere Gregorio (1992a) con la Iglesia, Cuerpo de
Cristo, que le ofrece al creyente un remedio contra la muerte a través de los
sacramentos, particularmente el de la Eucaristia.

La posibilidad del mal est4 presente en el hombre como fruto de un uso in-
adecuado de lalibertad, que lollevaaescogerlo peoralo mejor. Eneste sentido,
el pecado es concebido como alienacion del hombre, que en lugar de elegir en
funcion de serlo que es, elige lo contrario. Sobre esto afirma Gregorio: “puesto
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que lo propio de la libertad es precisamente el escoger libremente lo deseado,
Dios no es una causa de tus males, pues El formd tu naturaleza independiente y
sin trabas, sino tu imprudencia, que prefirid lo peor alo mejor” (1992a, p. 67).

Cristo como centro de la vida espiritual

Como afirma Boersma (2015): “Gregorio era un teélogo siempre en blisqueda
de Cristo, y aunque estaba convencido que de hecho lo habia encontrado, el
deseo del Niseno de ver a Cristo le impulsaba a buscar todavia mas” (p. 134).
Esta afirmacion puede comprenderse mejor en tanto para el Niseno, un modo
de conocer a Dios es serle semejante, llegar a ser su imagen y para ello no
existe otro camino ni otro modelo que Aquél que es la Imagen prototipica del
Dios invisible: Cristo, en quien el alma encuentra quietud y crecimiento infinito.
El mismo Gregorio (1992b) lo expresa en los siguientes términos:

El, que esta sobre todo conocimiento y comprension, que es invisible, inenarrable
(Sal. 11,8) e inefable (2 Cor. 9, 15), para hacerte a ti de nuevo imagen de Dios, El mis-
mo, a causa de su amor al hombre, se ha hecho imagen del Dios invisible hasta el
punto de hacerse igual a ti con la forma (Flp. 2, 7) que tomd, y transformarte a ti de
nuevo por si mismo conforme a la belleza del arquetipo hasta volver a ser lo que eras
en el principio (p. 67).

Esta centralidad en Cristo acompana todo el itinerario espiritual en tanto
que la busqueda de ver a Dios que motiva el proceso, solo es posible desde una
union cada vez mas profunda con Cristo que se hace posible gracias ala accion
del Espiritu. En efecto, afirma Boersma (2015): “Para Gregorio, las almas huma-
nas encuentran su telos cuando en union con Cristo se vuelven mas puras, en
un crecimiento cada vez mayor en la vision beatifica” (p. 134). Esta referencia a
la posibilidad de la visidn beatifica remite a la Epéktasis y, asi, a un crecimiento
infinito, pero dentro del proceso de vida en el Espiritu, segtin Boersma (2015):
“sin embargo, experimentamos ya la vision de Dios en un sentido real, cuando
vemos las huellas de Dios en las formas en las que trabaja en el mundo y en el
reflejo de su pureza en nuestras propias vidas” (p. 138).
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Seguimiento/Imitacion

Después de haber hecho alusion a la centralidad de Cristo para la vida en el
Espiritu, la referencia al seguimiento y la imitacion de Cristo no hace mas que
reafirmar dicha centralidad, sobre todo cuando la verdadera realizacion del
hombre es la cristificacion, que es obra del Espiritu Santo. Por esta razon, para
el Niseno hemos de procurar seguir a Cristo imitandole hasta el punto de que
“nosotros mismos seamosimagen de lalmagenal reproducirennuestrosactos,
como en una imitacion, el hermoso prototipo como hacia Pablo, convertido en
imitador de Cristo por su vida virtuosa” (Gregorio de Nisa, 1992b, p. 68). Esta
invitacion al seguimiento la hace evidente con su interpretacion de la vida de
Moisés, particularmente, explicando por qué Moisés en la teofania de la roca
so6lo pudo ver la espalda de Dios. Al respecto afirma:

La ensenanza que recibe Moisés, procurando ver a Dios, de la manera que esto es
posible es esta: seguir a Dios a donde quiera que conduzca, en esto consiste el ver a
Dios. En efecto, “su paso” significa que conduce a aquel que le sigue. No le es posible
al que ignora el camino viajar con seguridad si no sigue al guia. El guia le muestra el
camino precediéndole. El que sigue no se apartara del buen camino, si siempre esté
orientado hacia la espalda del que lo conduce (Gregorio de Nisa, 1941, II, p. 252).

La esencia de la vida en el Espiritu es el seguimiento de Dios, es decir, el
seguimiento de Cristo, quien es la virtud perfecta. No hay otra forma de acer-
carse a Dios, de correr en el certamen divino que permanecer en Cristo, re-
cibiendo de El la estabilidad en la carrera y la fuerza para correr, pues segun
Gregorio: “quien ha alcanzado algin bien, ese ciertamente esta en Cristo, el
cual contiene todo bien” (1941, p. 248). Es la imitacion de la naturaleza divina
que exige dicho seguimiento, aquello que diviniza al hombre y, solo asi, es posi-
ble vivir como amigo de Dios y ser reconocido como su servidor.

Ahora bien, Gregorio sitta el fundamento teolégico de la espiritualidad

cristiana en el hecho de que el cristiano ha sido hecho participe del nombre
de Cristo:
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Los que nos unimos con El por medio de la fe en El, somos llamados con el nombre
mas elevado con que se designa la naturaleza incorruptible e inmortal; siguese ne-
cesariamente que también tenemos comunion de nombre con todas aquellas otras
nociones que junto con este nombre se refieren a la naturaleza inmortal (Gregorio
de Nisa, 1992b, p. 34).

En relacion con lo anterior, el seguimiento y la imitacion pueden interpre-
tarse como una forma de apropiar la comunion con el nombre de Cristo, al ser
llamados cristianos; ya que como afirma el Niseno: “por definicion, el cristianis-
mo es imitacion de Dios” (Gregorio de Nisa, 1992b, p. 37). Ahora bien, conviene
evocar los diferentes significados del nombre de Cristo, para poder hacernos
una idea de aquello que debe imitar el cristiano. Sobre este particular afirma
Gregorio:

Pablo nos dio a conocer el significado del nombre de Cristo cuando dijo que Cristo
es fuerza de Dios y sabiduria de Dios; y cuando le llama paz y luz inaccesible en la que
habita Dios; santificacion y redencion; gran sacerdote, y pascua; propiciacion de las
almas; esplendor de La gloria; figura de la sustancia y hacedor de los siglos; manjar
y bebida espiritual, piedra y agua, fundamento de la fe; piedra angular, e imagen de
Dios invisible; Dios grande, y cabeza del cuerpo de la Iglesia; primogénito de la nueva
criatura primicia de los que durmieron, primogénito de entre los muertos, y primo-
génito entre muchos hermanos, y mediador de Dios y de los hombres; Hijo unigéni-
to, coronado de gloria y honor, Senor de la gloria y principio de los seres. Y le llama
también El que es el principio, rey de justicia, rey de La paz; y ademas de esto, rey del
universo, que ha recibido ilimitadamente el poder del reino (1992b, pp. 45-47).

Esta variedad de significados del nombre de Cristo, permiten comprender
mejor por qué para Gregorio, es la naturaleza de las cosas la que confiere sen-
tido y valor al nombre con el cual se designa. En este sentido, para el Niseno, no
basta con llamarse cristiano, sino que es necesario serlo con una vida que se
asemeje a Cristo. Los significados del nombre de Cristo son organizados por
el obispo de Nisa en funcion de dos categorias: sabiduria y poder. Frente a los
mismos, invita a imitarlos en tanto su imitacion es posible a nuestra condicion
de creaturas; y ante aquellos que nos deshordan, la invitacion es a venerarlos
yadorarlos. Esta disposicion hara posible que el creyente sea, segtn el Niseno:

Perfecto hombre de Dios como dice el Apdstol, es necesario que todos aquellos ras-
gos que explicitan el significado del nombre de Cristo brillen en la vida del cristia-
no-unos en la imitacion, otros en la veneracion-, sin que su integridad se encuentre
disminuida por el pecado (Gregorio de Nisa, 1992b, p. 49).
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En la obra Sobre la perfeccion (1992b), Gregorio se detiene a explicar
cada uno de los nombres, sefialando como es posible imitarlos o dar paso a la
veneracionyadoracion. Por lalimitacién de espacio no se abordaran detallada-
mente en el presente escrito, pues solo se senalaran algunos rasgos concretos
relacionados con el seguimiento y la imitacion. Dichos rasgos deben permear
la vida del cristiano en cuanto a su pensamiento, su palabra y su praxis para
evitar una doble vida. Sobre esta particular apropiacion afirma el Niseno:

El lugar principal lo ocupa el pensamiento, pues el pensamiento es el comienzo de
toda palabra; en segundo lugar, tras la reflexion, se encuentra la conversacion, que
revela con las palabras el pensamiento concebido en el alma; el tercer lugar -tras el
pensamientoy la conversacion-, lo ocupa la praxis, que realiza lo que ha sido pensado
(1992b, p. 80).

En efecto, aquello que nos es posible seguir e imitar de la naturaleza divi-
na es interpretado por Gregorio en las siguientes virtudes que deben hacer-
se presentes en el pensamiento, la palabra y la praxis del cristiano: oracion,
humildad, paciencia, paz, santidad, verdad, justicia, integridad, sencillez, con-
cordia y sinceridad (Gregorio de Nisa, 1983, p. 67). Esta manera de entender
la imitacion, permite recuperar su sentido mas profundo, pues no se trata de
imitar aquello que es circunstancial o cambiante, sino aquello que siempre per-
manece y que da cuenta del significado del nombre de Cristo.

Como cierre del presente apartado conviene evocar sus palabras con re-
lacion a la espiritualidad entendida como seguimiento/ imitacion de Cristo o
como comunién con el nombre de Cristo:

En esto esta situada, a mi parecer, la perfeccion de la vida cristiana: en estar en
comunidn con todos aquellos nombres en que se explicita el nombre de Cristo, en
el alma, en las palabras y en los quehaceres de la vida, hasta el punto de mostrar en
si mismo la santificacion perfecta-conforme al deseo de Pablo, en todo el cuerpo,
en el alma, y en el espiritu- evitando continuamente todo compromiso con el mal
(Gregorio de Nisa, 1992b, pp. 82-83).
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Oracion

El tema de la oracion en Gregorio se circunscribe en la centralidad en Cristo,
a quien reconoce como Maestro de oracion, dado el caracter paidético que
identifica su ejercicio teoldgico. En este sentido, su comprension de la oracion
esta en sintonia con los postulados presentes en los evangelios, especialmente
Lucas y Mateo. Al respecto afirma Gregorio de Nisa:

La Palabra divina nos hace conocer la ensefianza de la oracidn y por su medio, explica
a los discipulos que son dignos de ella y que con fervor buscan el conocimiento, la
forma en que conviene darse amoroso a la escucha divina a través de las palabras de
la oracion (1983, p. 43).

Ala oracion, Gregorio dedica 5 homilias que son conocidas con el nombre
de Oratione Dominica, en las cuales plasma su interpretacion sobre la oracion.
Para el obispo de Nisa: “La oracion es una conversacion con Dios, y una contem-
placion de las cosas invisibles” (Gregorio de Nisa, 1983, p. 47). Esta definicion
permite comprender que la oracion es ante todo una conversacion familiar con
Dios, que recibe su fundamento de la filiacion divina. La invitacion a perseverar
en la oracion es recurrente en sus homilias, sobre este particular afirma; “Es
absolutamente necesario ser asiduos en la oracion, como dice el Apéstol, des-
pués de prestar escucha a la voz divina que nos sugiere el modo con que hay
que dirigir la oracion al Senor” (Gregorio de Nisa, 1983, p. 43).

Ademas de lainvitacion a perseverar en la oracion, evitar la charlataneria,
esperar siempre en Dios, dirigirse a Dios con humildad o de la referencia a la
oracion de peticiony de accion de gracias, Gregorio reconoce las bondades de
la misma en cuanto que “La oracion es defensa del pudor, freno de laira, repre-
sion de la altivez, purificacion del rencor, anulacion de la envidia, destruccion
de lainjusticia, correccion de la maldad” (Gregorio de Nisa, 1983, p. 46).

De todas las caracteristicas de la oracion que en su mayoria son retoma-
das de los evangelios, hay que destacar que para el obispo de Nisa la oracion
constituye la cumbre de todas las virtudes y, es por medio de ella, que pedimos
a Dios todas las demas. En este sentido es posible entender que la oracion no
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esun agregado de lavida espiritual, sino su condicion de posibilidad, pues hace
posible la vida virtuosa: “El fruto de una oracion sincera es la sencillez, la cari-
dad, la humildad, la constancia, la inocencia y muchas otras cosas parecidas”
(Gregorio de Nisa, 1992b, p. 121); y, por ende, la union con Dios. En palabras de
Gregorio de Nisa: “Se separa de Dios quién no se une a El con la oracion (...) De
la oracion nace la comunidn con Dios” (1983, p. 46).

Dentro de los ejercicios que Gregorio de Nisa reconoce para avanzar en la
vida espiritual o en la perfeccion de la virtud, ademas del énfasis en la necesidad
de hacer el bien, la conducta recta, la abnegacion, el apartamiento del mal, el
esfuerzo ascético, incluye el tiempo dedicado a la oracion en recogimiento inte-
rior. No en vano afirma Moreschini (2008): “La vida moral es condicion para la
contemplacion de Dios” (p. 345). Para finalizar este apartado conviene evocar
nuevamente al Niseno:

De hecho, no existe mas que una custodia y medicina del alma: acordarse de Dios con
fuerte deseo y entregarse siempre a buenos pensamientos. No cesemos nunca en
este esfuerzo, yacomamos, yabebamos, ya estemos descansando o haciendo alguna
cosa, 0 hablando, de forma que todo lo que hagamos sea para gloria perfecta de Dios
yno parala nuestra. Solo asi nuestra vida no tendra ninguna mancha o suciedad pro-
veniente de las asechanzas del Maligno (Gregorio de Nisa, 1992b, p. 116).

Conclusiones

Después del recorrido realizado es posible validar que la particularidad de la
espiritualidad del Niseno es ser una espiritualidad de la Epéktasis, es decir, una
espiritualidad que se entiende como un crecimiento continuo, sin fin, 0 como
una transformacion permanente en Jesucristo como resultado de seguirle/
imitarle hasta ser imagen de la Imagen.

Esta forma particular de comprender la espiritualidad al tener su funda-
mento en la nocion de creacion del hombre aimagen y semejanza del creador,
permite recuperar el sentido y el telos propio de la existencia humana llamada
a la comunion divina. El hombre no es un ser para la muerte, sino un ser para
la vida plena que se encuentra en la comunion con Dios y la manera como el
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hombre puede participar es desde el crecimiento permanente. En efecto, es
oportuno recalcar laimportancia en este crecimiento continuo por parte de la
Gracia como don del Espiritu, que ademas de promover el deseo al interior del
hombre en funcion de la comunidn divina, opera como libertad en el hombre,
capacitandolo para decidir sobre aquello que esta llamado a ser, de configu-
rarse como imagen de laImagen de Dios, Cristo, el Sefior.

Esta vida en el Espiritu no se realiza en solitario, sino siempre referida a
otros con quienes se comparte la misma vocacion a la comunion divina. En este
caso, la espiritualidad de la Epéktasis es profundamente comunitaria, en tanto
esenlavida en comunidad donde se viven las virtudes y, por tanto, se hace pre-
sente a Cristo. Ademas, dicha vida comunitaria esta siempre en construccion.

Esta espiritualidad de la Epéktasis es también una espiritualidad del segui-
miento/imitacion de Cristo, en tanto El es el fundamento de toda espiritualidad
propiamente cristiana, al ser el puente entre Dios y los hombres. En la comu-
nion con Cristo, esto es, en el seguimiento/imitacion permanente del significa-
do del nombre de Cristo es posible para el ser humano la comunion con Dios,
que esilimitada debido a la infinitud divina.

Desde la centralidad de Cristo, en la espiritualidad de la Epéktasis, la ora-
cion cumple una labor importante, pues de ella se derivan no solo las diferentes
virtudes que encuentran su plenitud en Cristo, sino la posibilidad de establecer
una comunién con Dios. De ahi la insistencia en orar permanentemente. Esta
particularidad de la centralidad en Cristo no puede entenderse como afecta-
cionalaTrinidad, pues en sintonia con la narrativa neotestamentaria, Cristo es
el Camino que nos conduce al verdadero conocimiento de Dios, que es Padre,
Hijo y Espiritu Santo. Mas adin, quien hace posible la configuracién de la creatu-
ra como imagen de la Imagen del Creador es el Espiritu. Por tanto, la centrali-
dad de Cristo es posibilitada por la inhabitacion del Espiritu Santo en nosotros
y, asi, la comunién divina.

Esta manera de comprender la espiritualidad como Epéktasis sigue ain

vigente, en tanto que sus fundamentos no son otros que los presentes en la
revelacion que testimonia la Escritura. Gregorio de Nisa hizo un esfuerzo por
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hacer inteligible el dato revelado y permitir que los creyentes pudieran vivir
a profundidad su vocacion divina. Hoy las circunstancias histéricas no son las
mismas a las que tuvo que hacer frente el Niseno, pero la invitacion a configu-
rarse como imagen de la Imagen de Dios sigue siendo vigente y, de este modo,
ellegado recibido del obispo de Nisa es un aporte valioso sobre el cual estamos
llamados a seguir profundizando.
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Abstract

Pope Francis' exhortation about family looks upon the figure of Joseph of
Nazareth in some passages, the so called adoptive father of Jesus Christ. His
consideration from the Roman Catholic Church was, for fifteen hundred years,
meagre. Doctrine and popular devotion regarding him in the last centuries have
left him in the shadow. Surveying the few official documents that regard him
and the pious deformation of his cult propose a reconsideration of the meaning
of Saint Joseph and the “Holy Family” to the faith of any Christian believer. This
essay starts from the symbols offered by the first alliance, the one established by
Yahweh and his people, making sure of finding full meaning of themin the second
pact, the one initiated by Jesus Christ as the revealer of a mystery that seemed
to be in the shadows.

Keywords
Bible; Popular devotion; Church; Holy Family; Shadowed.
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José de Nazaret, un creyente ensombrecido

Introduccion

Por mas de quince siglos José ha quedado en la oscuridad y en el silencio del ma-
gisterio eclesial: en pocas palabras, ha sido muy amado por el pueblo cristiano pero
poco estimado por sus tedlogos. Con excepcion de los tiempos recientes, de hecho
parece que no ha sido considerado digno de una reflexion teoldgica profunda, por
parte también de tedlogos, papas, obispos que no han profundizado nunca su figura
(Signori, 2014, pp. 51-52).

Las paginas siguientes miran la figura de san José que, tras una conside-
racion significativa en los origenes del cristianismo, penetra en un extrano si-
lencio que se prolonga por cerca de mil anos, hasta transformarse en simbolo
de variadas politicas eclesiales de los ultimos cinco siglos. El estudio encuesta
la presencia del santo en la doctrinay enla devocion popular, una investigacion
mas representativa que exhaustiva, reveladora de un cierto funcionalismo, que
emerge paso a paso para la fe del creyente. Su importancia radica en que el
padre putativo de Jesus hace parte constitutiva de la revelacion atestiguada
por el Nuevo testamento, la de los relatos de Lucas y Mateo sobre la infancia de
Jesus, ltima etapa de redaccion de los Sindpticos. En fin, buscamos contribuir
a la coherencia de la reflexion teoldgica en torno a la silenciosa “sombra del
Padre” por medio de la profundizacion de su papel en la nueva alianza desde la
tradicion de la primera.

El itinerario josefino en la Iglesia

En La sombra del Padre, el polaco Jan Dobraczynski (2002), escritor de la
primera mitad del siglo XX, apellidaba asi a José de Nazaret, ofreciendo a
la espiritualidad cristiana de Occidente una mirada muy original sobre la
personalidad de un santo que plantea mas de un problemaala devociony ain a
la doctrina de la iglesia catdlica romana. Justamente porque el padre putativo
de Jesus ha quedado en la sombra a través de los siglos; el cardenal Louis
Edouard Pie, obispo de Poitiers, lo reconocia ya en 1871 con la proclamacion de
san José como patrono de la Iglesia catélica por obra de Pio IX:
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Elvelo que cubre el nombre y el poder del venerable José durante las primeras épo-
cas cristianas aparece como la prolongacion del silencio con el que estuvo rodeada
su carrera mortal; es la continuacion de esta vida oculta cuyos esplendores debian
tanto mas maravillar lainteligenciay el corazon de los fieles cuanto que su revelacion
estuvo durante mas largo tiempo reservada (1870, p. 282; 1871, pp. 324-327).

Pero el singular camino de la figuracion de san José en la vida concreta
de la iglesia catdlica romana habia comenzado tiempo atras. Mientras los
primeros tedlogos latinos y griegos le dedicaron una escueta pero significativa
atencion que se mantendra en la tradicion ortodoxa del Oriente cristiano, no
sucede lo mismo en los documentos pontificios de los primeros quince siglos:
las noticias sobre él parecen iniciarse con una bula de Ledn X quien, al tiempo
que continua la diatriba con Lutero sobre el asunto de las indulgencias, las
concede a los peregrinos que asiduos al lugar (Cotignac, Francia) donde san
José se ha aparecido junto a la virgen Maria (10 de agosto de 1519), llevando
en brazos a Jesus. Alli mismo, volvera a hacerse presente curiosamente solo
en pleno periodo barroco (1660). En 1783 tras el rechazo de la infructuosa
mediacion que se habia buscado con el emperador austriaco José II a causa
de su politica ilustrada anticatélica, Pio VI hara coronar una pintura polaca
que lo representa, calificada de milagrosa por los visitantes que la frecuentan
desde 1670. Sin embargo, la noticia mas antigua sobre su culto en el Occidente
cristiano se remonta al ano 1129, cuando en la Bolonia italiana se dedica a él
unaiglesia. La fiesta del santo, celebrada por los cristianos coptos el 20 de julio
desde el siglo IV'y por los griegos el dia siguiente a la Navidad, solo ser fijada
en el santoral romano por Sixto IV a fines del siglo XV; otros papas intervendran
en ella: Clemente X a fines del siglo XVII, Clemente XI a comienzos del XVIII, Pio
VIIy Pio IX durante el XIX, y Pio XII en el XX.

Seréa el siglo XIX el que vera afirmarse considerablemente el rostro de san
José. El discutido pero enérgico Pio IX reformulara la liturgia de la fiesta de
su patronato, nacida de las cofradias de artistas y ebanistas en 1680, refren-
dada luego por Inocencio XI. “Consternado por el reciente y luctuoso estado
de cosas” y a ruego de varios obispos participantes en el apenas interrumpi-
do y clausurado Vaticano I, el papa Mastai Ferretti lo declarara patrono de la
Iglesia universal: “ya que en estos tiempos malvados la misma Iglesia, plagada
de enemigos por todas partes, esta totalmente oprimida por los mas graves
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males, que hombres impios pensaron hacer prevalecer finalmente las puertas
delinfierno contraella” (1870, p. 282). La ocasion era muy propicia, pues habian
transcurrido escasos cinco meses desde la solemne aprobacion conciliar de
la infalibilidad pontificia, la sucesiva invasion garibaldina de los Estados ponti-
ficios y algo mas de un mes del lanzamiento de la nueva excomunion contra los
rebeldes de Porta Pia que daba acceso a la capital. Ya en 1854, al proclamar el
dogma de la concepcion inmaculada de Maria habia manifestado que san José
era, después de Maria, “la mas segura esperanza de la Iglesia” y su decreto
del 27 de abril de 1865 extenderia al mes de marzo, consagrado a honrarlo,
las indulgencias temporales y plenaria concedidas al mes de mayo dedicado a
Nuestra Sefiora.

La figuracion de san José llega al culmen en el conjunto de la doctrina
cristiana con la enciclica Quamquam pluries (QP), hasta entonces la tnica
de dos documentos pontificios de igual categoria dedicados a él, que Ledn
XIII publicara en 1889, al cumplir el undécimo de los veinticinco anos y medio
del tercer pontificado mas largo de la historia de la iglesia (1878-1903). Y el
contexto era favorable. La vieja cuestion romana, que el papa parecia dejar de
lado desde el comienzo de su gobierno, resurgia en la conciencia del pueblo
catolico; la imagen suya habia sido colgada en un patibulo, mientras en el
romano Campo dei Fiori un escultor erigia su estatuay los obispos de Cremona
y Piacenza, Jeremias Bonomelli y Juan Bautista Scalabrini se arrepentian de
sus desvarios republicanos al proponer la reconciliacion de la Iglesia con el
naciente Estado italiano (Castiglioni, 1936, pp. 623-637). Por eso el texto se
iniciaba con una denuncia: “La Iglesia de Jesucristo atacada por todo flanco
abiertamente o con astucia; una implacable guerra contra el Soberano
Pontifice; y los fundamentos mismos de la religion socavados con una osadia
que crece diariamente en intensidad” (Ledn XIII, 1889, n. 1).

Fue por ese tiempo, el de la “Roma desorientada entre la devocion y la
indiferencia” (Laboa, 2007, pp. 341-370), cuando irrumpi6 una avalancha de
ejercicios piadosos en la devocion de la iglesia catdlica que respaldaban las de-
cisiones pontificias en favor de nuestro santo. En primer lugar, las “letanias a
san José". Benedicto XIII lo habia hecho entrar oficialmente (1726) en las de los
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santos; un poco antes (1715) lo anadia Pio VII en la oracion A cunctis?. Corres-
pondera a san Pio X aprobar el decreto que publicaba las letanias, subrayando
su titulo de “augusto Patriarca” y apellidandolo “poderoso patrono de la Igle-
sia catdlica ante Dios” (S. Congregatio Rituum, 1909, pp. 290-292). Benedicto
XV hara incluir su nombre en las invocaciones destinadas a la reparacion de
las blasfemias al final de las exposiciones solemnes de la reserva eucaristica
(S. Congregatio Rituum, 1921, p. 158). Y Juan XXIII har4 otro tanto en el canon
romano de la misa, enseguida del de Maria, llamandolo “su esposo” (Sagrada
Congregacion de los Ritos, 1962, p. 873).

A las letanias se agregaran los “gozos de san José” y aun los “dolores de
san José”, reflejo popular de las antiquisimas letanias lauretanas en alabanza
de Nuestra Seiora®. Es entonces cuando comienza a evidenciarse la peregrina
mezcla que hara la tradicion en torno a José de Nazaret entre las fuentes bibli-
cas y las leyendas apdcrifas de los origenes cristianos. En las letanias es invo-
cado como “esperanza de los enfermos”, “abogado de los enfermos” y “terror
de los demonios”. Los dolores no dudan en verlo sufriente ante la pérdida de
Jesus nifio en el templo, y los gozos lo refieren reconfortado porque su muerte

acontece en brazos de Mariay Jesus.

Resultaevidente quesehaignoradolanoticiaevangélicaenbeneficiodeuna
devocion cuyo fundamento no va mas alla de una pia consideracion. Benedicto
X1V, papa entre 1740 y 1758, apoyado en la doctrina agustiniana, afirmara que
Mariay José comienzan la serie de los santos del Nuevo Testamento, mientras
san Juan Bautista concluye la lista de los del Antiguo Testamento. El pontifice
olvidaba que los santos cristianos pertenecen a la segunda alianza -uno de
ellos el Bautista- y que la iglesia catdlica romana no ha incluido en su santoral
a los personajes de la primera®, aunque a varios de sus actores los considera
participantes de la santidad propia de los creyentes en el amor misericordioso
del Dios de Jests.

2 La oracién A cunctis, que hace parte del Breviario romano, es compendio de las conmemoraciones comunes o
sufragios de los santos.

*Ya en 1521 Isidoro Isolani habia escrito la “Suma de los dones de San José” Recuperado de: http://www.
treccani.it/enciclopedia/isidoro-isolani_(Dizionario-Biografico); consultado 23 de julio de 2016.

*No es claro si el pontifice tenia en cuenta la tradicion de las comunidades cristianas ortodoxas que incluyen en
su santoral muchos de los personajes de la primera alianza; no habia por esa época la consideracién ecuménica
de las diversas iglesias hoy corriente entre nosotros.
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Si puede ser laudable que su patronazgo se haya extendido a paises, con-
ventos, santuarios, parroquias, seminarios, instituciones educativas, congre-
gaciones religiosas masculinas y femeninas, asociaciones laicales no lo es tan-
to que se haya insistido en presentarlo como patrono para los enfermos y los
ancianos: su tardia muerte a mas de 100 anos cumplidos, que permite deducir
una lenta enfermedad y su matrimonio a los 90 que le ayudan a proteger la
virginidad de su esposa hacen parte de una leyenda, considerada piadosa por
algunos pero que en realidad ha contribuido a deformar o, al menos, demeritar
el significado de su santidad ante los creyentes. Que José hubiera “abrazado
con paternal ternura”, “colmado de besos” y “alimentado con un celoso cuida-
do y una solicitud sin par” a Jesus, como en su momento habia escrito Pio IX
(1870), bien podia ser tenido por obvio en un hombre que se adhirié en todo al
designio sobre el Hijo de Dios segun el texto biblico. Lo que contrasta con las
suposiciones devotas que no tenian raigambre historica®.

A mijuicio, hace parte de este tipo de textos, uno de los paragrafos del que
Benedicto XV publicd el 25 de julio de 1920, con ocasion del cincuentenario de la
proclamacion del patronazgo del santo sobre toda la Iglesia. En el que subraya
que este “merecit ser tenido como el mas eficaz protector de los moribundos,
habiendo expirado con la asistencia de Jesus y Maria”, y por tanto los pastores
de laIglesia deberan “favorecer las congregaciones instituidas para suplicar a
José en favor de los moribundos”, como las “de la buena muerte”, del “transito
de san José” y “por los agonizantes”. Era consciente el papa de “la situacion
dificil en la que se debate hoy el género humano” y por eso acudia a san José
como conductor a la devocion hacia la Sagrada Familia de Nazaret y, a través
de ella, a la virgen Maria. Recursos en los que veia mas que un freno, una
cooperacion para superar los excesos provocados por los horrores de la Gran
Guerra (Benedicto XV, 1920, p. 313).

Poco a poco el patronazgo de José en la Iglesia llegara a ser entendido
como el de su protector y defensor. Segun Pio IX (1870), patrono de la Iglesia
(“catolica”, especifica el documento), “plagada de enemigos por todas partes”.

5 Esta mentalidad ha dado lugar a referencias como la que ofrece el sitio actual de Wikipedia: “no se menciona
a José de Nazaret en los evangelios sinopticos durante el ministerio publico de Jesus, por lo que se presume
que muri6 antes de que éste tuviera lugar” (Jos¢ de Nazaret. Recuperado de: https://es.wikipedia.org/wiki
José de Nazaret; consultado 12 de mayo de 2016). Una afirmacion imprecisa la de esa mencion, cierta en el
caso de Marcos, falsa en Mateo y Lucas.
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Promovido a “especial patrono de toda la Iglesia” por Ledn XIII (1889, p. 4), un
siglo después, al conmemorar el centenario de la del papa Pecci en la encicli-
ca Redemptoris custos (RC), repetira el mismo Juan Pablo II (1989, n. 31c) las
palabras finales de éste: “Como en otro tiempo libraste de la muerte la vida
amenazada del nifo Jesus, asi ahora defiende a la santa Iglesia de Dios de las
hostiles insidias y de toda adversidad™. Tras haber puntualizado que “destina-
do aser el custodio de la religion cristiana, debe ser tenido como el protectory
el defensor de la Iglesia” (Juan Pablo II, 1989, n. 28a.b). En la antevispera de la
segunda conflagracion mundial, la enciclica Divini redemptoris (DR) de Pio XI
(1937) recurrira a él para enfrentar a los adversarios de la Iglesia: “para ace-
lerar la paz de Cristo en el reino de Cristo, por todos tan deseada, ponemos la
grande accion de la Iglesia catdlica contra el comunismo ateo mundial bajo la
égida del poderoso protector de la Iglesia, san José” (Pio XI, 1937); y enfatizara
que por haber sido “el jefe o0 sefor de la casa, su intercesion no puede sino ser
todopoderosa™. Otra linea asumira Pablo VI al reconocerlo patrono de la Igle-
siapor su “ennoblecedora colaboracion” humana alaaccion divinay por “hacer
florecer su terrena existencia con genuinas virtudes evangélicas” (Juan Pablo
11,1989, n. 30c). Y lamisma RC lo invocara como “aliento para la evangelizacion
y la reevangelizacion” (1989, n. 29).

A mediados del siglo XX san José inicia su patronazgo de los trabajado-
res. Pio XII (1955) instituira la festividad litlirgica de “san José artesano” el 1de
mayo, destinada no solo a remplazar de inmediato la ya antigua del patronato,
sino también a oponerse a la que el movimiento socialista mundial habia logra-
do legislar en la mayoria de los paises como fiesta o dia del trabajo:

Es claro que ningun trabajador estuvo jamas tan perfecta y profundamente penetra-
do de él como el padre putativo de Jests, que vivié con él en la mas estrecha intimi-
dady comunidad de familiay de trabajo. De igual modo, si queréis estar junto a Jesus,
os repetimos: id a José (Pio XII, 1955).

¢ Sin embargo, el texto alarga la mirada: se le invoca como protector ante “los peligros que amenazan a la familia
humana” (Juan Pablo II, 1989, n. 31b). Es el segundo de los documentos pontificios dedicados por entero a san
José y el Glltimo hasta hoy.

7 La bastardilla es del original.
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Poco antes del papa Pacelli, su predecesor anotaba que el santo habia
“pertenecido a la clase obrera” (Pio XI, 1937, n. 87)2. Resulta extrafio que con
un retardo de veinte siglos la Iglesia descubriera a san José como trabajador,
a pesar de que el relato biblico lo hubiese puesto en evidencia. No dispongo
de noticias sobre las confraternidades, tan significativas entre los clérigos y
laicos de la Europa medieval, que reclamaran el patronazgo de san José®, a pe-
sar de que su estructuracion corporativa les permitia vehicular lamutua ayuda
economicay profesional en vida de sus miembros, a la par que la espiritual aun
en los funerales. Solo a mediados del siglo XX la investigacion reinterpretara
el término griego que los Sindpticos utilizaban para identificar la actividad la-
boral de José: el téktonos podria muy bien dar a entender la de un carpintero
o un albanil. Segln algunos exégetas de una especie de obrero sabelotodo;
que se hubiese preferido la version del casero y pacifico carpintero llevara a
su caracterizacion como “artesano” (Ledn XIII, 1889, n. 4)%. Sin embargo, la
predicaciony la pastoral popular continuaron y continuaran favoreciendo has-
ta hoy tan solo la imagen del carpintero José, y aun de Jests como aprendiz y
ayudante en su taller. RC cooperara al mismo estado de cosas, en el brevisimo
excurso dedicado al tema, que inicia asi: “Expresion cotidiana del este amor en
la familia de Nazaret es el trabajo. El texto evangélico precisa el tipo de traba-
jo... el de carpintero” (Juan Pablo II, 1989, n. 22)".

8 El papa llega a extender su significacion hasta un tema que en los decenios sucesivos sera central en la doctrina
social de la Iglesia: “después de merecer el calificativo de justo (2Pe 3,13; cf. Is 65,17; Ap 2, 1), ha quedado
como ejemplo viviente de la justicia cristiana, que debe regular la vida social de los hombres”.

? Una especialista en el tema enumera el patronazgo de tres advocaciones de la virgen Maria, del Espiritu Santo,
de la Trinidad, de la Santa Cruz, del Salvador, de siete santos y cuatro santas; ;olvidd incluir a san José o quizas
este nunca fue patrono de alguna confraternidad? (Sanchez de Madariaga, 2011, p. 179). Por demas, aun los
arquitectos lograron tener su propio patrono en santo Tomas, el discipulo de Jesus, con base en la leyenda que lo
conectaba con un rey de la India, quien lo adquirié como esclavo para encargarle la construccion de su palacio;
pero bien podria serlo san José si el tekton evangélico designa, més que a un carpintero, a un constructor (“un
artesano que trabaja con diversos materiales como la piedra, la madera e incluso el hierro” (Pagola, 2013, p. 66).

10 “José, de sangre real, unido en matrimonio a la mas grande y santa de las mujeres, considerado el padre del
Hijo de Dios, paso su vida trabajando, y gané con la fatiga del artesano el necesario sostén para su familia” (OP,
p. 4). Y, de acuerdo con la Historia copta de José el carpintero (s.f.). XXIX, “practicé su oficio (...) hasta
el dia en que lo ataco la enfermedad de que debia morir”. Quizas el “san José artesano”, en lugar de carpintero,
contribuiria a la revalorizacion de todo tipo de trabajo manual tan demeritado en el mundo contemporaneo:
“ha dejado un ejemplo de vida a todos los que tienen que ganarse el pan con el trabajo de sus manos”, habia
declarado Pio XI (1937, n. 87) en la enciclica ya citada.

' La bastardilla es mia. Si bien la referencia pierde su impacto al citar el n. 9 de su precedente enciclica Laborem
exercens (14 de septiembre de 1981): El “trabajo que (...) hace al hombre, en cierto sentido, mas hombre”;
cabria preguntarse si la atenuacion hace parte de la discusion con el socialismo sobre el trabajo como un valor
al tiempo que un derecho.
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Lugar aparte merece la exhortacion apostolica de Juan Pablo II. El papa
declara que los Santos Padres reconocieron en él tres papeles: cuidador de
Maria, educador de Jests y custodio y protector de la Iglesia (Juan Pablo II,
1989, n. 1e). El texto presenta cuatro capitulos: los de mayor extension son el
segundo (“El depositario del misterio de Dios") y el tercero (“El vardn justo - el
esposo”); los otros dos retoman los temas de “el trabajo como expresion del
amor” y “la vida interior”; y el tltimo, algo mas largo que los dos precedentes,
vuelve sobre el “patrono de la iglesia de nuestro tiempo”, con un parrafo con-
clusivo™.

Desde el siglo XIX, el magisterio pontificio en torno a la figura de José se
habia planteado el problema de su paternidad sobre Jests. Y RC (1989) prolon-
ga la misma problematica en términos aun legales. Sostiene que “el matrimo-
nio con Maria es el fundamento juridico de la paternidad de José". Anota ense-
guida que “si para la Iglesia es importante profesar la concepcion virginal de
Jesus, no lo es menos defender el matrimonio de Maria con José”. Afirma luego
que el angel se dirige a José por ser el esposo de Maria, con lo cual evidencia
la “especial confirmacion del vinculo esponsal existente ya antes entre ellos”.
Bien puede cuestionarse la necesidad teoldgica de enfatizar y aun defender un
vinculo juridico entre personajes decisivos en la consideracion del significado
salvifico de la persona de Cristo para lafe del creyente: se sale por los fueros de
un dato de la narrativa evangélica pero que, cuando se trata de la mision evan-
gelizadora de la Iglesia, se pone en igualdad de importancia con otro esencial
para la fe cristiana®.

No menos acucioso pareciera el reconocimiento a José de su autoridad
paterna, porque es él quien pone el nombre al nifo y cumple el rescate del pri-
mogénito: lasuya no es una “paternidad derivada de la generacién ni sustitutiva
ni aparente” sino que “posee plenamente la autenticidad de la paternidad hu-
mana”. Sin embargo, el anhelo interpretativo del relato evangélico que apunta
alas raices historicas de la persona de Jesus debe tener en cuenta el riesgo de
caer en un historicismo que extravia el significado simbdlico del texto biblico:

12 Sucesivamente: capitulo II, 4-16 y capitulo I1I, 17-21; n. 22-24; 25-27; 28-31; 32.

13 Sin que se ignore que el término griego Andra Marias, usado por los Sindpticos para caracterizar la relacion de
José con Maria (Mt 1, 16-19) significa estrictamente “su hombre”, manera corriente en el evangelio de nombrar
al esposo de una mujer.
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“en el umbral del Nuevo Testamento, como ya al comienzo del Antiguo, hay una
pareja; la de José y Maria, constituye el vértice por medio del cual la santidad
se esparce por toda la tierra”; en cambio, la cristologia y la eclesiologia con-
temporaneas han subrayado que la pareja biblica de la primera alianza tiene su
contrafigura en las bodas de Cristo Sefior con la humanidad y, por tanto, es ese
y no otro el origen de la santidad cristiana que ha sido insuflada por el Espiritu
de Dios en Pentecostés.

La exhortacion pontificia llega a sostener que “el misterio de la Iglesia,
virgeny esposa, encuentra en el matrimonio de Maria y José su propio simbo-
lo"; mientras la hermenéutica biblica suele reconocer en la relacion de Cristo
Senor con laIglesia lo que la constituye en virgen y esposa. Que “José tuvo ha-
cia Jesus... toda aquella afectuosa solicitud que el corazon de un padre pueda
conocer”, que “contento con sus pocas posesiones” hubiese “pasado con mag-
nanimidad las pruebas que acompanan a una fortuna tan escasa” son consi-
deraciones que merecen ser puestas de relieve como obvia deduccion de su
comportamiento de base ante la esposa y el hijo y del talante propio de éste
cuando ante José realza su directa dependencia del Padre. Aun aceptadas por
el cristiano devoto, no resulta coherente historizarlas, sin solucion de conti-
nuidad, incluyéndolas entre los datos evangélicos sobre la infancia del Sefor
(Juan Pablo 11,1989, n. 7; 7c; 18c¢; 13b; 21; 7e; 20a; 8c; Ledn XIII, 1889, n. 4).

El esfuerzo por “demostrar” de alguna manera la verdad histérica de la
virginidad de Maria a través de la persona de José, “testigo de su virginidad y
tutor de su honestidad” (Leon XIII, 1889, n. 3), se muestra al menos aventurado
cuando RC (1989) recurre aladoctrinaagustinianarespectoalaunion de Maria
y José: “ambos merecieron ser llamados padres de Cristo... no solo aquella
madre, sino también aquel padre, del mismo modo que era esposo de su madre,
ambos por medio de la mente, no de la carne”. Que el texto pontificio subraye
la expresion permite pensar que es a esto a lo que apuntan sea el obispo de
Hipona, sea Juan Pablo II; y tanto la filosofia como la teologia contemporaneas,
encontraran mérito para discutir sobre la distincion entre una paternidad y
una maternidad, merecida por demas la primera y fisica la segunda, mediadas
por la mente y no por la carne. Salta a la vista la mirada propia de san Agustin
en la ensenanza del papa: “en los padres de Cristo se han cumplido todos los
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bienes del matrimonio: la prole, la fidelidad y el sacramento” (Juan Pablo II,
1989, n. 7d)™; es una lastima que no sean tenidos en cuenta aspectos claves del
matrimonio como el compartir la vida cotidiana, los cuerpos, los sentimientos,
las expectativas y los deseos, los valores mutuos, uno de estos el trabajo, del
que ha sido simbolo José.

En otro momento, el prestigioso “Centro Josefino” de los Carmelitas des-
calzos de Valladolid (Espana) atribuira el “comprensible silencio” sobre san
José a que “era preciso salvaguardar la virginidad de Maria frente a los ata-
ques de herejias agresivas” *. En definitiva, que la fe de la Iglesia confiese la
concepcionvirginal de Jesus por parte de Maria no significa por fuerza que ella
y José, suesposo-como insiste en llamarlo, con los Sindpticos, la misma doctri-
na pontificia-, nunca tuvieron la comunion sexual tipica de los conyuges judios,
asi ella nunca hubiera concebido otro hijo antes o después del nacimiento de
Jesus: su virginidad antes del parto, en el parto y después del parto es consi-
derada por la mariologia reciente un dato para la fe mas que para la ciencia
médica. El san José creyente se convierte asi en punto de referencia para la fe
silenciosa de quien la declara en Cristo Sefor.

Elementos para una teologia josefina

No siempre han sido coherentes los esfuerzos de los papas y, en general, de
los tedlogos catolicos romanos por delinear la figura evangélica de san José,
a pesar de que unos y otros logran proporcionar elementos de importancia
para la construccion de una auténtica teologia josefina. A continuacion, se
presentan algunas sugerencias al respecto, considerando ampliamente los
escasos datos biblicos sobre él.

14 La bastardilla es del original. Notese que es la teologia posterior, no la del evangelio, la que distingue como
“padres de Cristo” a José y Maria. Y la historia del arte renacentista ha identificado en Rafael Sanzio de Urbino
(1483-1520), quien comienza su actividad pictdrica a inicios del siglo XVI, al primero que representa a Maria
como jovencita, una casi adolescente, que tiene en brazos a Jesus recién nacido o nifio de pocos afos.

15 Nacido 75 afos atras en Valladolid (Espafia), hoy “Centro de Investigacion Josefino Espafiol”, da origen en
1947 a Estudios josefinos, la mas reconocida revista en lengua espafiola especializada en estudios historicos y
teoldgicos sobre la figura de san José.
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Habra que empezar por excavar en el predecesor de los tiempos antiguos,
“tipo de san José”, que como lo recuerda Ledn XIII, fue llamado “salvador del
mundo” por un extrano a Israel, el faradn egipcio, sorprendido ante su gestion
de los recursos imperiales y su generosidad con los hermanos que habia
vuelto a encontrar (1889, n. 4). Se trata de otro patriarca, José, hijo de Jacob,
de quien nacen las doce tribus que a su vez daran origen al pueblo de Israel.
Un salvador que anticipa la intervencion futura de Yahvé en el hijo de José de
Nazaret, el Jests también nazareno, Yeoshua, “Dios salva” (Juan Pablo II, 1989,
n. 3b.4); a quien RC atribuye el mismo titulo, al contrastar su pertenencia al
género humano como “ciudadano de este mundo... pero también salvador del
mundo” (1989, n. 4.9).

En laimagineria dedicada a san José, el baston, simbolo del peregrino y el
primero que lo caracteriza en los iconos y la pintura romanica y medieval, sera
reemplazado por un “arbusto de hojas lanceoladas coriaceas y flores grandes
enracimos, de diversos colores” (Moliner, 1979, 1, p. 53b), la adelfa, llamada lau-
rel rosa o rosa francesa en algunos lugares. Ya habia empezado a ser preferido
san Cristobal como patrono de los peregrinos, sobre todo de los que debian
afrontar algun peligro; hay que notar que, tanto en la tradicion latina como en
la griega, por su confusion con san Menas, de origen copto, desaparecera del
santoral romano. Cuando el Renacimiento descubri6 que la adelfa era veneno-
sa lo cambid por la azucena, pronto convertida en distintivo del estimadisimo
san Antonio de Padua, quien de hecho sustituira en la devocion popular al pa-
dre de Jesus: José de Nazaret dejara de ser un joven, lucira como un hombre
entrado en anos, hasta transformarse en el anciano que, acompanado de la
azucena, sostiene en brazos a un recién nacido, a veces un nifo de poca edad.
El papel juvenil lo asumira el santo franciscano que llevara, en la practica, los
mismos simbolos del predecesor encanecido. De ahi que san José haya trans-
mutado en protector de los ancianos, por demas cercanos a la muerte, gracias
a su “quinto dolor”;
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Laseparacion de Jesusy de Maria al llegarle la hora de morir. Pero a este sufrimiento
le siguid la alegria, la paz y el consuelo de morir acompanado de los dos seres mas
santos de la tierra. Por eso invocamos a san José como Patrono de la Buena Muerte,
porque tuvo la muerte mas dichosa que un ser humano pueda desear: acompanado
y consolado por Jests y Maria™.

Lo decia Juan Pablo II: al “participar de la fe de Maria en la fe de la anun-
ciacion (...) ha sido puesto en primer lugar en la via de la peregrinacion de la
fe” (1981, n. 5b). El “santo patriarca José”, como la tradicion catdlica romana ha
gustado en llamarlo durante siglos se revela ante todo un creyente que cumple
un itinerario nada facil. En abundancia lo han testimoniado frescos, mosaicos
y pinturas de los primeros siglos cristianos, que muestran a un joven, relati-
vamente maduro, sumido en actitud meditativa al margen de la escena prin-
cipal casi siempre". Es justamente el primer dato relevante que emerge de su
presentacion evangélica y por eso el hermoso simbolo del peregrino, de tanta
estima en las iglesias orientales catdlica y ortodoxa, como lo fue en la occiden-
tal del medioevo, el que mas convendria al José de la segunda alianza. Sin em-
bargo, aun la exhortacion del papa Francisco, Amoris laetitia (AL) que con
tanto afecto trata la figura del inmigrante, alude a “la fuga a Egipto” de
la familia, en la que Jesus “huye a tierra extranjera” y asi “participa del dolor
de su pueblo exiliado, perseguido y humillado” (Francisco, 20164, n. 46.21), sin
referencia directa a José, guia de la primera inmigracion de la nueva alianza.
Mas todavia, la de los primeros préfugos de la historia cristiana.

Ninguna dificultad ha tenido el cristianismo para identificar a Abraham, el
padre en la fe del pueblo de Israel y de los creyentes de todo el mundo, con un
peregrino y adn la antropologia ha visto en él un simbolo de los desplazamien-
tos ndmadas; de manera contrastante lo confirma la visita de los tres peregri-

16 Centro Josefino de Centro América. Dolores y gozos de san José. Recuperado de http://www.centroiph.
org/index.php?option=com_content&task=view&id=14&Itemid=34 consultado 25 de abril de 2016; las
mayusculas internas son del original. .

17 Habra que esperar a la estatuaria y la pintura de muy entrado el siglo XVII y a los siguientes para encontrar a
un José de barba blanca, que sostiene en un brazo a un nifio, asemejado mas al nieto que al hijo, mientras en la
otra muestra el lirio simbolo de la virginidad; pareciera que la composicion artistica tuviese mayor interés en
subrayar la castidad del santo que su fe. No conozco estudios sobre la figura de san José en la historia del arte
cristiano y, menos aun, su posible comparacion con la de Antonio de Padua, un parangoén indispensable de ser
cierto que el santo franciscano ha remplazado a san José en la devocion popular.
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nos junto al encinar de Mamré (Génesis 18, 1-15)®. Al lado de Abraham, José,
que nace de las generaciones sucesivas. El acostumbrado desconocimiento
de la Biblia hebrea que aqueja a los catdlicos romanos nos ha hecho ignorar,
casi totalmente, las semejanzas entre el José nazareno y el hijo de Jacob. Este
nace del matrimonio de Yezrael -nombre que le dara mas tarde el mismo Yahve,
derrotado en la lucha entre ambos (Génesis 32, 29-30)- con el amor de su ju-
ventud, la hermosa pero estéril Raquel que, amada por Jacob mas que su her-
mana, habia luchado contra la fecunda Lia (Génesis 29, 30), quien a su vez habia
dado a Jacob seis hijos y facilitado otros dos por medio de Zilpa, su esclava; dos
mas concederia Raquel a Jacob al autorizar la relacion de éste con Bilh4, escla-
va suya. Solo cuando Dios “se acord¢” de ella haciéndola fecunda, engendraria
a José, el indécimo de los hijos de Israel: “Ha quitado Dios mi afrenta, y le lla-
ma José, como diciendo: Arddeme Yahvé otro hijo” (Génesis 30, 22-24). Fue la
preferencia del afecto del padre por él-“lo queria mas que a todos ellos (...)
por ser el hijo de su vejez" (Génesis 37, 3-4)- lo que determinara el comienzo
del odio de sus hermanos que lo venden a mercaderes de paso con quienes
inicia su larga aventura en Egipto: un secuestrado que ha sido comercializa-
do en el mercado negro, desde entonces peregrino a pesar suyo. Tan astuto
como el progenitor, al final José lograra proteger a sus hermanos e iniciar el
periodo de tranquilidad del naciente pueblo de Israel en tierra extranjera. Su
capacidad de perddn, a pesar de la propia fragilidad interior, resultante de una
condicion de orfandad pues el padre y la madre sonya ancianos, lo hara grande
ante la historia del pueblo; su opcion creyente transformara las circunstancias
que le son hostiles en comunion de vida (Emmanuelle-Marie, 2007, pp. 63-68).
Hay que admitir que no resultan ejemplos de moralidad los episodios atinentes
alos “santos patriarcas” de Israel pero es de esas familias y etnias, obligadas a
desplegar su vida cotidiana en un mundo adverso, de las que procede José de
Nazaret.

Llegamos asi a la sugerente pero espinosa cuestion de la “sagrada familia
de Nazaret”. De muy larga tradicion en la Iglesia occidental, como lo hacen ma-
nifiesto las continuas referencias de la ensefianza doctrinal y homilética, de la

'8 También Abraham es un desplazado que emigra a Egipto por la carestia que aqueja a la region del Negueb, y
un profugo que de alguna manera se ve forzado a escapar de los egipcios para que no le rapten a su esposa Sara
(Génesis 12, 10-20). Las citas biblicas son tomadas de la traduccion ahora indicada, a menos que se cite otra
por motivo de contraste.
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pintura y la escultura, sin que falte la arquitectura: los santuarios, las iglesias
catedrales y, en particular, la monumental “basilica de la Sagrada Familia” ini-
ciada por Antoni Gaudi en Barcelona. A través de los siglos han corrido peregri-
nas ideas acerca de ella, fruto de la imaginacion piadosa ante las necesidades
socialesy psicoldgicas de diversas épocas, originadas a su vez en los relatos de
los evangelios apdcrifos entremezclados con leyendas populares.

Pero el grupo conformado por Jesus, José y Maria en un poblado de Israel
nada parece tener de comunidad familiar, al menos para suinmediato contexto
judio, si atendemos la narracion evangélica: la madre es virgen mientras no lo
son la mayoria de sus contemporaneas que aspiraban siempre a una materni-
dad fecunda, muestra un solo hijoy el padre no puede dar fe ante los vecinos de
la bendicion divina en una prole numerosa. Los Sindpticos confieren la autori-
dad en Nazaret a quien deberia figurar como segundo en orden jerarquico por
ser varén. Ultima en las costumbres judias, la mujer resulta teniendo mayor
importancia que el marido, relegado a un tercer lugar. El padre nunca habla,
la madre lleva la voz cantante en los dos capitulos de Lucas y Mateo, el hijo no
exhibe un obsequioso respeto por sus progenitores al pronunciar la tnica y
perentoria frase con la que termina el relato de la infancia de Jesus, antes de
que uno solo de los evangelistas enuncie en dos renglones los rasgos propios
de su obediencia filial. Ain mas, las palabras de Jesus no pueden resonar con
mayor dureza en los oidos de José, en apariencia desclasado de su papel de pa-
dre y casi que rechazado por su desconocimiento de lo mas importante: “¢Por
qué me buscaban? ¢No sabian ustedes que debo ocuparme de las cosas de mi
Padre?” (Marcos 3,31-35). Y no parecieran honrar a José y Maria las tinicas pa-
labras con que Marcos se refiere a la infancia de Jesus: “¢De donde ha sacado
este esa sabiduriay los milagros que hace? No es este el carpintero, el hijo de
Maria...?" (Marcos 6, 2-3)*; por anadidura, tras comenzar su predicacion, los

1 Notese que Marcos es considerado por los exégetas como autor del evangelio mas antiguo y fuente para los de
Mateo y Lucas, en esta ocasion y en la precedente (3, 31-35) en las que podria hacer referencia a Jos¢, nunca
nos da su nombre, pero si reporta en la segunda los de la madre y cuatro hermanos; por afiadidura, sefiala unas
hermanas andnimas en su elenco de parientes; pero en ninguno de los dos casos incluye un padre. Y que el
tradicional relato de “la pérdida (y hallazgo) del Nifio Jesus en el templo”, al origen del quinto misterio gozoso
del rosario mariano-, no tiene fundamento evangélico: Jesus “se quedo en Jerusalén sin que sus padres se dieran
cuenta” (Lucas 2, 43); la bastardilla es mia.
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preocupados familiares —quiénes sean no lo dice el texto, solo de “hermanosy
hermanas” tenemos noticia en la historia evangélica- pretenden regresarlo a
casa, “pues decian que se habia vuelto loco” (Marcos 3, 21)%.

Al fin de cuentas el JesUs adulto que escandaliza de continuo a sus oyen-
tesy discipulos al invertir los roles sociales a los ojos de Dios esta reportado
como nifio en una “familia” también contradictoria, de cuyo buen ejemplo ante
las familias contemporaneas suyas nada sabemos?'. No es a la familia a la que
mira la predicacion del Nazareno sino al “reino de Dios”, a una comunidad nue-
va de mujeres y hombres vinculados por el amor misericordioso de Dios y no
por lazos de sangre, ni de carne y ni siquiera de historia; la tradicion ulterior
la llamara iglesia, anunciadora de ese reino. A ella tendria que apuntar la ma-
nera como los creyentes en el Padre de Jesus hablamos hoy de san José: “el
divino hogar que José dirigia con la autoridad de un padre, contenia dentro de
si a la apenas naciente Iglesia” (Ledn XIII, 1889, p. 3). Porque es “para todos
un maestro singular en el servir a la mision salvifica de Cristo” (Juan Pablo II,
1989, n. 32). Pero arriesga a caer en una confusion RC (Juan Pablo II, 1989,
n. 17) cuando, a propoésito del grupo que forma con Maria y Jesus, en cita del
magisterio montiniano alude al de Ledn XIII y de Benedicto XV, afirmando que
hay en los tres papas una “analoga exaltacion de la familia de Nazaret como
modelo absoluto de la comunidad familiar"?. En términos cristianos habria que
aclarar que la oferta de la “sagrada familia” a la familia actual va en contravia
de la sacralizacion de una laudable estructura de la vida social, optando por la
2 La insistencia de la Iglesia catolica romana en la maternidad unica de Maria ha llevado a preferir una determinada

acepcion de la expresion evangélica “los hermanos y las hermanas” de Jesus (Marcos 3, 31-33; 6, 3; Mateo 13,
55-56; Juan 2, 12; 7, 3.5) a la otra: “en las lenguas biblicas la palabra puede referirse en algunas ocasiones a

personas unidas por otros grados de parentesco” (Sociedades Biblicas Unidas, 1994, p. 1484, nt. b a Marcos 12,
46); la bastardilla es mia. Mateo utiliza la misma fuente de Marcos, lo que sugiere un acontecimiento historico.

2l A menos que quiera apurarse como argumento propicio el genérico “gozaba del favor de Dios y de los hombres”
(Lucas 2, 40.51), expresion tomada del antiquisimo libro de los Proverbios (3, 4) y repetida en la descripcion
de otros personajes biblicos, como Sanson (Jueces 13, 24b), Samuel (1Samuel 2, 26) y Juan el Bautista (Lucas
1, 80). “Ninguna familia puede ser fecunda si se concibe como demasiado diferente o separada”: de ahi que
el papa Francisco desee mostrar enseguida que el grupo formado por José, Jestis y Maria en Nazaret “no era
visto como una familia rara, como una casa extrafia y distante del pueblo mismo”; por eso sus contemporaneos
“tenfan dificultad para reconocer la sabiduria de Jesis” (Marcos 6, 2-3; Mateo 13, 55). Y afade: “Lo que
confirma que era una familia simple, cercana a todos, insertada de manera normal en el pueblo” (2016, n. 182);
la bastardilla es del original. Esfuerzo hermenéutico notable que va mas alla de la narracion evangélica, pues
las singularidades que los vecinos de la casa de Nazaret podian advertir en ellos —lo especificaibamos atras- no
permiten deducir que se tratara de una familia como tantas otras. Ademas, un varon judio que, como Jesus,
parece haber superado los veinticinco afos sin haberse casado, no debia ser bien visto por quienes lo rodeaban
y por eso mismo tampoco sus padres.

22 La bastardilla es mia. Podria estar de acuerdo con el evangelio dicha afirmacion si se acepta que “Jests no

vivio en el seno de una pequefia célula familiar junto a sus padres, sino integrado en una familia mas extensa”
(Pagola, 2013, p. 53).
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de una comunion de amor que excede cualquier atadura cultural, étnica, racial
y alin generacional; porque es “el vinculo de caridad el que constituye su vida",
no otro (Juan Pablo II, 1989, n. 21)%.

De hecho, las referencias de los cuatro evangelios a la familia son esca-
sas?. Unsolo relato habla de ella con cierto detenimiento: la parabola del padre
compasivo, mas conocida como la del hijo prodigo (Lucas 15, 11-32)%. Se trata
de un padre cuya figura aparece contradictoria, quien ofendido se transforma
en vehiculo de misericordia para el hijo que con su comportamiento no solo
ha traicionado la generosidad de un progenitor que ha cedido sus bienes (“su
vida", dice el texto griego) antes de la propia muerte, sino que por el mismo
hecho ha puesto en entredicho su prestigio ante los vecinos. De ahi que estos
sean también invitados a la fiesta de recepcion del pradigo; el significado de
los lazos familiares resulta ampliamente superado por un padre cuya actitud
no necesita de la presencia de la madre, en realidad ausente de la historia que
se cuenta: “Jesus habla de un banquete espléndido para todos (...) de musica
y de danzas, de hombres perdidos que desatan la ternura de un padre, de her-
manos llamados a perdonarse” (Pagola, 2013, p. 142). Una situacién semejante
ala de los hermanos del José de la primera alianza, cuando los hermanos son
reconvocados por el perdon mutuo. El pasaje que Marcos (10, 35-45) se dedi-
ca a contar de los hijos del Zebedeo que acuden ante Jesus para adquirir un
puesto de relieve en el reino anunciado por él, encuentra su rechazo frontal?:
“¢Quiénes son mi madre y mis hermanos? Cualquiera que hace la voluntad de
mi Padre que esta en el cielo, ese es mi hermano, mi hermana y mi madre” -
respondera perentorio a quienes le anuncian que lo estan buscando. Dirime

3 “Estudia las Escrituras y veras que de Galilea jamas procede un profeta” es la tajante respuesta que dan los
fariseos a Nicodemo quien reclama el derecho de Jesus a ser oido antes de recibir una condena (Juan 7, 50-52).

* Segun el “Indice tematico” de la Biblia (Sociedades Biblicas Unidas, 1994, p. 1921) no hay ninguna en los
Sindpticos; solo Juan tiene dos muy someras Y el oficial del rey y toda su familia creyeron en Jesus”, que ha
curado al hijo 7 (4, 53); “Un esclavo no pertenece para siempre a la familia pero un hijo si, y para siempre”
(8, 35), oftecen cierta relevancia en los Sapienciales, en los Hechos, en algunas de las cartas paulinas y en una
de las de Pedro.

% Para otros, parabola del hermano mayor envidioso. Lucas la ubica en una respuesta que da Jesus a los escribas
y fariseos, sus criticos porque come con pecadores; la cristologia contemporanea sugiere que pertenece a un
contexto mas amplio (Pagola, 2013, p. 138, nota 31).

26 Se adivina cierta ironia en el texto paralelo de Mateo (20, 20-28) cuando sefiala como peticionaria a la madre de
los dos discipulos; sorprende que Jesus no parezca mostrar algiin aprecio por el vinculo familiar, pues no dirige
su atencion a la mujer, en contraste con muchos otros momentos en que la presencia femenina es definitiva para
¢l, sino al grupo de los discipulos a quienes implica en su respuesta: acababa de preanunciarles su muerte por
tercera vez (Marcos 10, 32-34; Mateo 20, 17-19). La presencia del texto, casi idéntico en los tres Sindpticos
(Marcos 3, 31-35; Mateo 12, 46-50; Lucas 8, 19-21), permite atribuirlo al mismo Jesus.
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con tono desafiante y sin un prolijo debate, al punto que sus opositores “no se
atrevieron a hacerle mas preguntas”, las discusiones sobre el divorcio (Mt 19,
1-11; Marcos 10, 1-12; Lucas 16, 18) y la resurreccion de las varias esposas del
mismo marido (Marcos 12, 18-27; Lucas 20, 27-40). Cuando “sus hermanos” le
aconsejan predicar en Judea, a donde se negaba a ir, no les da oidos, pues “ni
siquiera ellos creian en él" y “no habia llegado su hora” (Juan 7, 1-7)7. Y para
colmo: “No llamen a nadie padre suyo en la tierra, porque uno solo es su padre:
el del cielo” (Mateo 23,9) Z.

Esinteresante constatar que la exhortacion del papa Francisco propone a
la contemplacién de la familia contemporanea el “icono de la familia de Nazaret
(..), que puede ayudarnos a interpretar los acontecimientos para reconocer
en la historia familiar el mensaje de Dios” (20164, n. 30). Si bien prescinde de
una directa referencia a san José, resulta obvia su presencia alli. Como el an-
tecesor de la primera alianza, descubre en los suenos el designio del amor de
Dios sobre su hijo y su esposay lo sigue sin dudarlo. Pareciera que con su cla-
ridad ante las sombras del mundo onirico reivindicara la oscuridad en la que
ha permanecido por tanto tiempo su figura. Ha estado rodeado de las palabras
escasas de Maria y, al final de su camino evangélico, de las Unicas puestas en
boca del JesUs nifo. La narracidn evangélica no explicita la presencia de José
durante los dialogos de Maria con el angel y con Isabel ni un eventual recuento
de suesposaaél.

Como la primera, la nueva creacion se inicia en medio de la total ausencia
de sonidos. Las Unicas voces que se escuchan al comenzar la segunda alianza
son las de un angel y una mujer que dialogan en medio de una experiencia mas
interior que exterior. El Jesus de Marcos que pronuncia sus primeras frases
después del Bautista y el de Juan que hace otro tanto luego de las de su madre
Maria, es precedido por el silencio absoluto de José, el padre. Silencio contem-
plativo “que posee una especial elocuencia’, con pleno acierto subrayado por la
tradicion cristiana. Un “silencio que descubre (...) el perfil de su figura”; testi-
monio de su fe porque en ese ambiente aparece José como “testigo ocular del

27 Pagola (2013, p. 64, nota 41) opta por reportar los nombres de los hermanos, solo varones: Simoén (Simeoén),
José, Judas (Juda) y Santiago (Jacob), ya proporcionados por Marcos (6, 2-3).

% Elaboracion de la comunidad mateana (Mateo 23, 9) pero “eco del pensamiento auténtico de Jests” (Pagola,
2013, p. 54, nota 13).
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nacimiento”, “testigo de la adoracion de los pastores” y “de los magos”, en fin,
“testigo de la virginidad de Maria". Quiza la busqueda del hijo que sus padres
daban por perdido, definida por la madre “angustiosa” para ambos, revela el
significado mas hondo de su silencio, trasparentado por sus acciones -solo de
ellas habla el evangelio, nota la exhortacion-, “un clima de profunda contem-
placion” (Juan Pablo II, 1989: 17a.10b.20¢.25). Lo expresaba el salmista: “El co-
razon me dice: Busca la presencia del Sefior. / Tu rostro buscaré, Senor. / jNo
te escondas de mi!” (Salmo 27 (26) 8-9). Y, entre otros, la mistica espanola del
siglo XVI: “jQué bien sé yo la fuente que mana y corre /aunque es de noche! /
(...) / Aquesta eterna fonte esté escondida /en este vivo pan por darnos vida, /
aunque es de noche” (San Juan de la Cruz, 1957, pp. 10-11)%.

No han faltado las instituciones catélicas que se identifican con la funcion
educadora de José frente a Jesus, subrayada por la primigenia teologia
cristiana que, sin embargo, recibié una minima acogida en los siglos ulteriores:
solo dos parrafos de la RC lo relevan como educador (Juan Pablo II, 1989, n.
116). De nuevo, la historia que da base a laidea no va mas alla de la muy escueta
referencia evangélica a la llamada “vida oculta” del Sefior en Nazaret, que una
tradicion no verificada ha precisado hasta sus treinta afos de edad. Una mayor
atencion a su presencia en los antiquisimos iconos que ha conservado laiglesia
cristiana ortodoxa podria lograr una explicitacion de esa tarea por parte del
santo justamente con su silencio; el silencio en que parece relegado por el
mismo Jesus que nunca habla de él como padre pero le atribuye un lugar de
privilegio en el reino, el de los que estan atentos a la palabra de Dios y la ponen
por obra (Marcos 3, 33-35; Lucas 8,21; Mateo 12, 48-50)%.

? El texto se remonta a 1578. A mediados de agosto el carmelita descalzo escapa de la carcel de Toledo, donde
ha sido retenido por los Calzados desde inicios de diciembre del afio precedente.

30 Sera la misma exhortacion la que, en parte citando a Pablo VI, vuelva (AL, n. 30.65-66) sobre el rol educador
ya no del solo José sino de la familia de Nazaret.
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Para concluir: ¢luz tras la sombra?

Dos memorias se nos pide cuidar en nuestro pueblo. La memoria de Jesucristo y la
memoria de nuestros antepasados (...). Fue al interno de una vida familiar que (sic)
|a fe fue llegando a nuestra vida y haciéndose carne (...). Perder la memoria es des-
arraigarnos de donde venimos y por lo tanto, no sabremos tampoco a donde vamos
(Francisco, 2016b)*".

Asiste la razon a las iglesias orientales cristianas al preferir siempre la in-
clusion de san José en la familia de Nazaret mas que apreciarlo por separado
de ella: “José podria ser la forma abreviada de un nombre hebreo que significa
Que el Senor anada o que el Sefor dé mas” (Sociedades Biblicas Unidas, 1994,
p. 64, notafa Génesis 30, 18-24). Al fin de cuentas, el José de la segunda alianza
participa de la condicion de “anadido”, que dio origen al nombre de su homo-
nimo de la primera alianza. Una mirada distinta que hace parte de las calladas
contribuciones legadas por el padre putativo de Jesls a la autoconciencia de la
Iglesia misma como “redil, labranza, edificacion, esposa (...) de Dios” (Concilio
Vaticano II, 1967, n. 6)%. Y por igual motivo a la causa ecuménica: bien podria
ser un hermoso simbolo del que quita la afrenta -otra version para su nombre
hebreo- de las seculares enemistades entre las iglesias cristianas que han he-
cho estéril la fe de muchos.

AL (Francisco, 20163, n. 46) se ocupara del problema planteado hoy a las
familias por la inmigracion, pero apenas si da importancia marginal a la figura
del préfugo-con escasas excepciones rechazado por varios continentes en los
dos Ultimos anos, asustados por la marea humana llegada ante sus puertas-,
que es explotado por gentes a las que nada interesan ni su procedencia social
ni su futuro. Tanto las historias del José casi que egipcio como la del nazareno
son claros ejemplos de inmigraciones forzadas que los transforman en préfu-

I La bastardilla es del original. Escribia asi el papa Francisco al presidente de la Pontificia Comision para
América Latina, cardenal Marc Ouellet, en una “reflexion sobre la actividad publica de los laicos en nuestro
contexto latinoamericano”; el texto tiene la misma fecha de la exhortacion AL. Se cumplen ambas memorias en
la familia de Nazaret (w2.vatican.va/content/francesco/es/letters/2016/documents/papa-francesco_20160319
pont-comm-america-latina.html; consultado 15 de mayo de 2016).

32 La bastardilla es del original. Y afiade el texto: “cuya unica y obligada puerta es Cristo”, “el celestial Agricultor
la plantd como vifia escogida”, “habitacion de Dios”; es la obligante referencia a la contraparte la que confiere
el propio ser a cada uno de los miembros del par (Concilio Vaticano II, 1967, n. 6).
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gos: y los de la familia judia de Nazaret los primeros al inicio de la era cristiana;
¢podria leerse en esa condicion social otro rasgo propio del nuevo ecumenis-
mo?

Enfatizaba RC que el esposo de Maria “participd en este misterio el
“divino de la encarnacion - como ninguna otra persona, a excepcion de
la Madre del Verbo encarnado” (Juan Pablo II, 1989, n. 1f). Una relevante
afirmacion que hace tanto mas inexplicable la sombra mantenida sobre José,
con notables excepciones: los santos Vicente Ferrer, Brigida, Bernardino
de Siena, Francisco de Sales y, en especial, Teresa de Jesus y tedlogos como
Jean Charlier de Gerson (1363-1429), supuesto autor de la Imitacion de Cristo
que compuso un “Oficio de los esponsales de san José” en el Paris del siglo
XV. Por anadidura, de acuerdo con G. Boccadamo (2011, p. 201), el siglo XI se
habia caracterizado por el peregrinaje a Jerusalén, el XII por el que se hacia
a Santiago de Compostela, el XIII por la reanudacion del peregrinaje a Romay
aun el XIV porelinicio del jubilar alamisma Roma propiciado por Bonifacio VIIL.
Varias de las confraternidades naceran con el fin de asistir a los peregrinos,
pero ninguna de ellas escogera a san José como patrono. A pesar de ello, la
devocion popular a san José ha logrado arraigarse en varios paises europeos
(Espana, Italia, algunos cantones de Suiza) al celebrar el “dia del padre” en su
fiesta litGrgica del 19 de marzo, que ya no es dia festivo para el calendario civil
italiano pero si en algunas regiones de Espana y Suiza; el solo nombre José
dado todavia a muchas personas en las naciones occidentales alude de alguna
manera a esa memoria.

Que José fuese “de sangre real” (Leon XIII, 1889, p. 4) lo atestiguan la
genealogia de Jesis en Mateo (1, 1ss) y, cuando aparece en escena, la somera
referencia de Lucas (1, 27) que tienen por objeto mostrar su raigambre judia,
pero también su procedencia profética. No es comprensible por tanto la razon
de que la teologia occidental sobre san José haya preferido por lo general la
linea regia a la profética; los reyes de Israel, incluido el “santo rey David”, ten-
dran comportamientos nada enaltecedores para sus descendientes. De las
tres figuras de la primera alianza que permiten comprender quién sea Jesus
de Nazaret: sacerdote, profeta, rey, los Sindpticos enfatizaran la sequnda. Por
€s0, a mi parecer, cae en una especie de providencialismo el parrafo de RC (8f)
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que sostiene: “Con la encarnacion, las promesas y... figuras del Antiguo Tes-
tamento se hacen realidad: lugares, personas y ritos se entremezclan segin
precisas drdenes divinas™. Sirva como ejemplo la afirmacidn, que no tiene un
testimonio biblico fehaciente, de que la peregrinacion de José “se concluira an-
tes de que Maria se detenga ante la cruz en el Gélgota” y “se encuentre en Pen-
tecostés” (Juan PabloII,1981, n. 6). No esta por demas sefialar que las paginas
precedentes no han buscado poner en discusion el “derecho” de los ancianos
y los enfermos a invocarlo y, menos alin, a tener un santo patrono. Pero si es
significativo que, a pesar de la importancia dada en el texto de AL a esa edad
de la vida (Francisco, 2016a, n. 48.191-193), no hay en exhortacién la minima
referencia a las eventuales ancianidad y enfermedad de san José; a pesar de
que el documento fue emitido el mismo dia de su fiesta litdrgica.

Sin embargo, dos funciones parecen reconocerse al padre de Jesus: la
primera, en analogia con su predecesor de la primera alianza, la de protector
de Maria y Jesus, caracteristica relevada por QP al asemejar la fe de los dos
personajes; pero ni RC que vuelve sobre el mismo tema citando la enciclica pre-
cedente, niAL que ignora el parecido, superan ese limite. La segunda, la de edu-
cador, funcion no solo de José sino del grupo de Nazaret, retomando a Pablo VI
la subrayara el papa Francisco (2016a, n. 30.65-66).

Ademas ¢No seria posible que lamisma teologia reinterpretarala relacion
de Mariay José alaluz de AL?:

Hemos presentado un ideal teolégico del matrimonio demasiado abstracto, casi
artificiosamente construido, lejano de la situacion concreta y de las posibilidades
efectivas de las familias reales. Esta idealizacion excesiva (...) no ha hecho que el ma-
trimonio sea mas deseable y su atractivo, sino todo lo contrario (20164, n. 36).

Porque la misma AL nos recuerda que: “Jesls exalta la necesidad de
otros vinculos mas profundos también dentro de las relaciones familiares”
(Francisco, 2016a, n. 18). Valdria la pena profundizar en el significado de
la virginidad del mismo José, que se desprende de la de Maria, a la luz de la
sugerente afirmacion de Raimundo Lulio: “El Espiritu Santo es santo porque
es inocente hacia el Padre y el Hijo en cuanto no desea producir una cuarta

3 La bastardilla sefiala el original entrecomillado.
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persona” (Panikkar, 2005, p. 7). El tedlogo indio a su vez describe la “nueva
inocencia” o “inocencia consciente” como aceptacion de nuestra desnudez,
vale decir, la vulnerabilidad, los limites, la condicion humana.

La insistencia de las ciencias sociales contemporaneas en la necesidad de
que cualquier discurso acerca de la realidad humana precise el desde donde
se plantean sus presupuestos, temas y afirmaciones fue conduciendo a la teo-
logia de los dos ultimos siglos a privilegiar la fuente biblica. Por eso procura
abstenerse de canonizar un especifico modelo de estructura social, por ejem-
plo, el de la familia y opta por cuestionarlo desde el anuncio evangélico. A mi
parecer, se inscribe alli aun la oracion que finaliza el texto muy amplio de la AL:
“Santa familia de Nazaret, haz también de nuestras familias lugar de comunion
y cenaculo de oracidn, auténticas escuelas del evangelio y pequenas iglesias
domésticas” (Francisco, 2016a).

Por tanto, al igual que durante un eclipse “la sombra de la tierra nos re-
vela la verdadera naturaleza de la luna”, la sombra que por tanto tiempo se ha
cernido sobre la figura de san José permite vislumbrar el rostro del Padre. La
teologia ha tenido que vérselas generalmente con la penumbra, aquella region
adonde llega la luz desde fuentes ideales. Explica Tomas de Aquino la intuicién
de Agustin de Hipona sobre uno de dos tipos de conocimiento, el vespertino: el
conocimiento del ser de la criatura (1265-1274,1, q. 58, a. 6). Por eso la teologia
comienza a la hora del poniente, cuando va concluyendo el dia e irrumpiendo la
noche; entonces la sombra ha terminado su recorrido. José hace parte de la
invitacion renovada a ocuparse en serio de “las sombras que, en vez de ocultar,
revelan” (Casati, 2001, p. 8.239-240). 0 si se prefiere, glosando a Raimon Pa-
nikkar (2005, p. 9), cuando la sombra da acceso a los relampagos que, a veces
blancos y a veces rojos, son azules, los aislamientos artificiales ya no sirven;
entonces el problema del otro empieza a convertirse en el propio interrogante,
pues se ha adquirido la nueva inocencia, la inocencia consciente; a mi juicio, la
que simboliza el peregrino José de Nazaret.
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Resumen

Enestearticulo se elabora unareflexion sobre la ética politica propuesta por Max
Weber en sus escritos politicos. Esta reflexion se llevara a cabo en tres etapas
relacionadas. Primero se presenta una breve contextualizacion del pensamiento
politico del citado pensador. Luego, se analiza en profundidad la ética politica
propuesta por Weber, analizando los rasgos y diferencias de las dos éticas que
pueden afectar al campo de la politica: ética de las convicciones y ética de la
responsabilidad. En tercer lugar, se hace una interpretacion critica de la ética
de la responsabilidad, que Weber concibe como la ética propia de la politica,
aludiendo a los diversos problemas que puede presentar la aplicacion practica
de dicha ética. Por Gltimo, se cierra el articulo con unas consideraciones finales.
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Abstract

This article is a reflection about the political ethic proposed by Max Weber in
his political writings. This reflection will be done in three stages. First it will be
presented a brief contextualization of the political thought of the author studied.
Then, we will be analyzed the political ethic proposal of Weber, analyzing the
features and differences between the two ethics that can affect the political
field: ethic of conviction and ethic of responsibility. And finally we will do a
critical interpretation about the ethic of responsibility, what Weber typify as
the own ethic of politics, referring to several problems that can arise in the
practical application of this ethic. Lastly, the article will be closed with some final
considerations.

Keywords
Political Ethic; Max Weber; Politics; Rationalization; Values.
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Introduccion’

En este articulo se reflexiona sobre la ética politica de Max Weber mediante
el andlisis detallado de sus escritos acerca de la ciencia y la politica como
profesion (Weber, 1993 y 2007), y en menor medida de otros textos politicos
concebidos entre 1917y 1918 (Weber, 2008). Por ello, este articulo se centraen
el estudio de la ética politica weberiana que conforma la teoria politica ideada
por el autor en su madurez. Asi, queda por fuera de este estudio el modo en el
que Weber utiliza el concepto de ética en susociologia de lareligionylarelacion
entre las éticas religiosas y los fendmenos sociopoliticos.

Como pensador politico, Max Weber no se limitd al analisis desapasionado
de losacontecimientos politicos de su tiempo; sino que desarrolld diversas eva-
luaciones y juicios normativos sobre tales acontecimientos en su tarea como
intelectual comprometido politicamente (Abellan, 1992; Aron, 1993; Giddens,
2002; Thaa, 2008; Weber, 1995). En tanto hombre politico, el autor aleméan
“estuvo apasionadamente comprometido con el presente y con dar forma al
futuro. Pero como académico mird fundamentalmente al pasado y formuld sélo
una teoria parcial de la modernidad, que enfatizaba la autoridad impersonal y
la cultura subjetivista” (Roth, 2015, p. 154).

Sin embargo, Max Weber ha sido estudiado como tedrico politico en oca-
siones puntualesy excepcionales (Abellan, 1992 y 2004; Beetham, 1979; Franzé,
2004; Mommsen, 1981). Esto se debe a que, por un lado, la mayoria de los estu-
diosos de su obra lo catalogan como fundador de la sociologia moderna (Ben-
dix, 1960; Breuer, 1996; Freund, 1986; Giddens, 1994 y 2002; Morcillo-Laiz y
Weisz, 2015; Parsons, 1971; Piedras-Monroy, 2004, Ritzer, 1993; Weber, Gerthy
Mills, 1958);y a que, por otro lado, su labor como teérico politico de la moderni-
dad tardia resultd incomprendida y fracasé como educador del pueblo aleman
(Hennis, 2015, pp. 190-191). No obstante, él se desempeid como profesor de
sociologia al final de su vida académica, la cual estuvo dedicada al estudio em-
pirico y tedrico de las religiones, el capitalismo industrial, la economia politica
ylapolitica liberal-democratica. De este modo, Weber fue un pensador de gran

! Agradezco los comentarios y sugerencias de las evaluaciones anonimas, pues han sido de gran utilidad para
clarificar los argumentos aqui expuestos.
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erudicion y vastos conocimientos cientificos para entender las circunstancias
que vivié en su madurez intelectual (1890-1920) como ciudadano aleméany eu-
ropeo.

Sin duda, Weber fue una personalidad polifacética, de gran sensibilidad
humana y dotada de unas cualidades intelectuales extraordinarias tanto para
la enseiianza como para la investigacion (Weber, 1995; Hennis 1983 y 2015;
Tenbruck, 2015). Ello le permiti¢ dedicarse al estudio de los fendmenos socio-
politicos de su tiempo con notorio provecho y, por ende, profundizé en temas
centrales de la modernidad. Asi construyd “una obra tan gigantesca como la-
berinticay (...) en muchos sentidos, apresurada e inacabada” (Tenbruck, 2015,
p. 47). En cualquier caso, dicha obra ha dado lugar a maltiples debates acadé-
micos y a una amplisima produccion de fuentes secundarias, inabarcables in-
cluso para los especialistas en el autor.

Como se ha dicho, la ética politica weberiana se inserta en su teoria politi-
cay es en ésta donde el pensador aleman se permite hacer una serie de juicios
politicos y evaluaciones contextuales que no aparecen en el resto de su obra,
mucho mas analitica y empirica. Por tanto, las reflexiones desarrolladas en el
presente articulo se enmarcan en el campo de la teoria politica normativa con-
siderando los siguientes presupuestos:

Primero, dicho campo se caracteriza por la interdisciplinariedad que en-
riquece y “ofrece un escenario para la innovacion y la creatividad” (Wences,
2015, p. 51). Segundo, la teoria politica que desarrolla un enfoque normativo,
critico, contextual, centrado en las grades preguntas y sin olvidar las tradi-
ciones de discurso en que se fundamentan tales preguntas, se complementa
con la ciencia politica y otras ciencias sociales, mas enfocadas hacia el analisis
empirico y explicativo de las realidades sociopoliticas. Tercero, la Teoria Poli-
tica fomenta la reflexion, inspira y potencia el pensamiento, ocupandose “de
la interpretacion, del significado y de la relevancia” de los fenémenos politicos
(Wences, 2015, p. 49). Cuarto, la Teoria Politica reflexiona sobre estrategias
de accion “de los actores politicos [que] no pueden actuar sin ideas, sin con-
ceptos, sin valores, ni sin doctrinas” (Wences, 2015, p. 56). En consecuencia,
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la teoria politica solo puede entenderse “a partir de la herencia de la enorme
tradicion [del pensamiento politico] que ha buscado de un modo u otro pensar
e intervenir en politica” (Biset, 2017, p. 134).

Por su parte, la ética politica weberiana parece idearse a modo de guia
para lavida pablica, vislumbrando, al menos, tres elementos vertebradores de
la accion politica: primero, las acciones e instituciones politicas vinculadas a
lo que Weber concibe como ética de la responsabilidad (el ser de la politica).
Segundo, los valores e ideales politicos ligados a lo que él concibe como ética
de las convicciones o de conciencia (el deber ser). Y tercero, la posibilidad de
cambiar o transformar las realidades politicas presentes mediante la accion
publica (el poder ser). Sin duda, tales elementos vertebradores de la politica
condicionan e inspiran la accion piblica llevada a cabo tanto por los dirigentes
politicos, tipificados por Weber como “politicos profesionales”, siendo la par-
te activa y dominante del espacio puablico; como por la ciudadania que Weber
concebira como “masas’, siendo la parte pasiva y dominada de dicho espacio.
Concretamente, en este articulo se planteany trataran de responderse varias
preguntas, a saber: 1) ¢qué contexto histérico-teérico subyace en la reflexion
weberiana sobre la ética politica?; 2) ¢como se desarrolla dicha reflexion y
cuales son sus rasgos fundamentales?; 3) ¢qué problemas practicos presenta
la aplicacion de la ética de la responsabilidad en el campo politico?

Para responder a tales preguntas se desarrolla una exposicion sistema-
tica. Asi, en la segunda seccion del articulo se presenta brevemente el pen-
samiento de Max Weber, centrandose en su enfoque tedrico para analizar la
politica moderna. En la tercera seccion, se indaga en la reflexion weberiana
sobre la ética politica para intentar comprender las complejas relaciones en-
tre el sery el deber ser de la politica. Posteriormente, en la cuarta seccion, se
tratara sobre los problemas practicos y concretos que puede presentar la éti-
ca de la responsabilidad en tanto ética politica; por Gltimo, se presentan unas
consideraciones finales sobre los argumentos expuestos.
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Contexto histoérico-tedrico: racionalizacion, modernidad y
politica

A juicio de Max Weber, la politica se erige en una de las esferas de la vida en
las que se diferencia funcionalmente la sociedad modernayy, al igual que otras
esferasdelavida (familia, economia, ciencia, etc.),laprimerase hadiferenciado
de la religion en el proceso de racionalizacion o secularizacion de Occidente,
consiguiendo asi su autonomia institucional. Ademas, el mencionado proceso
de racionalizacion, en marcha desde hace varios milenios, ha implicado
una creciente burocratizacion que afecta a las principales instituciones
de la sociedad moderna, tales como el Estado, los partidos politicos, los
parlamentos, las empresas, etcétera, “poniendo en grave peligro la libertad
del individuo” (Abellan, 1992, p. 450), siendo ésta la cuestion que anima el
pensamiento politico de Weber. Asimismo, este proceso de racionalizacion,
que constituye el eje vertebrador de sus escritos (Bendix, 1960; Hennis, 1983 y
2015; Lowith, 2007; Roth, 2015; Schluchter, 1981, 2008 y 2015; Tenbruck, 2015),
tiene implicaciones de gran trascendencia sobre la sociedad moderna, en la
cual:

se sabe 0 se cree que en cualquier momento en que se quiera se puede llegar a saber
que, por tanto, no existen en torno a nuestra vida poderes ocultos e imprevisibles,
sino que, por el contrario, todo puede ser dominado mediante el calculo y la previ-
sién. Esto quiere decir simplemente que se ha excluido lo magico del mundo (Weber,
1993, p. 200).

Como consecuencia del proceso de racionalizacion, las explicaciones
miticas y magicas sobre los fendmenos humanos y naturales que se refieren
a fuerzas misteriosas e imprevisibles, son sustituidas por explicaciones logi-
cas, racionales, cientificas y basadas en la experiencia en las que adquieren
un papel fundamental las fuerzas reales previsibles y medibles. Asi se produce
el progresivo desencantamiento del mundo, pues este “pierde su sentido magi-
co y aparece como algo cientificamente controlable, a través de instrumentos
como el método cientifico, la l6gica y la demostracion” (Franzé, 2004, p. 97).
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Dicho proceso de racionalizacion se acelera e intensifica con el desarrollo
de la cienciay la filosofia politica modernas, desde el siglo XVI en adelante, con
pensadores o cientificos como Galileo, Maquiavelo, Descartes, Hobbes, Hume,
Newton, Locke, Montesquieu, Voltaire, Marx, etcétera. Todos ellos contribui-
ran ala construccion de un discurso filosofico y cientifico en el que predomina
el ser (las realidades humanas y naturales entendidas como fenémenos de los
que puede explicarse su funcionamiento para intentar controlarlas e interve-
nir en las mismas) sobre el deber ser (el sentido que tenga tales realidades no
es objetivo y definitivo, sino que es una construccion subjetiva e individual). Asi
pues, en el mundo moderno, racionalizado y desencantado,

la ciencia explica la vida (como fenémeno), pero no nos puede decir como debemos
vivir, qué debemos hacer [...] La pregunta por el sentido del mundo no tiene una res-
puesta Unica y verdadera, sino varias respuestas posibles. Potencialmente, tantas
como hombres y voluntades. Desaparecida la posibilidad de deducir valores-guia
paralaaccion del ser del mundo, se asiste a una fatal pluralidad de valores, modos de
vida, preferenciasyfines en pugna. La lucha de valores es eterna, pues no es saldable
cientificamente (Franzé, 2004, pp. 98-99).

Precisamente, la politica al ser parte del obrar humano esta atravesada
por dicha pluralidad de valores y fines antagdnicos en disputa, pues “en cuanto
se sale de la pura empiria se cae en el politeismo” (Weber, 1993, p. 216). Efecti-
vamente, para el pensador aleman la politica como actividad humana es mucho
mas que un conjunto de hechos comprobables empiricamente, en tanto que
tal actividad se enmarca en la citada herencia de la tradicion del pensamiento
politico y esta sujeta a la ineludible pugna y/o conflicto entre diversos sistemas
de valores. Sin duda, la politica en un mundo cada vez mas racionalizado esta
afectada por la “contienda que entre si sostienen los dioses de los distintos sis-
temas y valores” (Weber, 1993, p. 216), pues en dicho mundo ya no existe una
perspectiva moral hegemaénica y unificadora en la que pueda subsumirse tal
contienda. Asi, a juicio de Weber, “el destino inevitable del hombre moderno
[es] equilibrar en su propio corazon, simultineamente, las diferentes ideas
y valores conflictivos” (Mommsen, 1981, p. 15) y, en tal destino, la ciencia no
ofrece respuestas de ningtn tipo sobre como comportarse en la vida practica.
Pese a esto, la ciencia solo dotara
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de saber experiencial [Erfahrungswissen], del que podemos aprovecharnos técnica-
mente, tanto para la dominacién del mundo natural como del mundo social. Después,
nos provee de saber sobre valores [Wertewissen] que nos ayudan a aclararnos sobre
nosotros mismos y sobre nuestra posicion en el mundo (Schluchter, 2015, p. 101).

En consecuencia, para Weber la politica, como epitome de la vida practica,
se constituye y concibe como lucha tragica que no puede darse por conclui-
da nunca, ya que dichos sistemas de valores perdurany cambian a lo largo del
tiempo pero no desaparecen (Franzé, 2004, p. 103). Asi, segin Weber la forma
de gobierno mas significativa de la modernidad occidental -la democracia de
lider plebiscitario: plebiszitare Fiihrerdemokratie- constituye una especie de
“salida [provisional] para escapar de la amenaza de pérdida de la libertad y del
sentido” (Thaa, 2008, p. 11) que resultan de la racionalizacion y de la burocra-
tizacion.

Por lo tanto, a la esfera diferenciada y auténoma de la politica le corres-
ponde fijar objetivos mediante decisiones tragicas entre valores e ideales con-
trapuestos, incluso imponiendo tales decisiones a través de la utilizacion de la
fuerza, lo que comporta, a su vez, elegir en un marco de enorme contingencia
e incertidumbre (Abellan, 2012; Franzé, 2004; Mommsen, 1974 y 1981). Asi, los
sentidos que para los seres humanos tengan sus acciones (politicas) en este
mundo lo tienen que buscar y/o construir ellos mismos en sus interacciones
en el espacio publico con los demas (discusiones publicas de valores). Tales
rasgos imposibilitan hacer de la politica una ciencia neutralmente objetiva y
fundada empiricamente, ya que la esfera de la politicaimplica el proceso de de-
cision (y priorizacion) entre los posibles valores a desarrollar en una sociedad.
Ademas, las citadas contingencia e incertidumbre se ven especialmente real-
zadas enla esfera publica, puesto que dicho proceso de decision esta vinculado
a la lucha por el poder y por los ideales politicos. Para intentar comprender
como se comportan realmente los actores politicos, Weber ofrece un concep-
to de politica directamente ligado a tal lucha:

Cuando se dice de una cuestion que es una cuestion ‘politica’ [...], se esta diciendo
que los intereses en torno ala distribucion, conservacién o cambio del poder son de-
cisivos para responder a aquella cuestion [...] Quien hace politica, aspira al poder. Al
poder como medio al servicio de otros fines (egoistas o idealistas) o al poder ‘por si
mismo', para gozar del sentimiento de prestigio que el poder da (Weber, 2007, p. 57).
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Esta tradicion de discurso que concibe la politica como lucha real o simbo-
lica no es inaugurada por Weber, sino que éste lo que hace principalmente es
analizar la politica moderna en el marco de las circunstancias en que se origina
y se desarrollala misma, como ambito autbnomo y necesario para el desarrollo
institucional del Estado-nacion moderno. Tal y como muestran Abellan (1992,
2007) y Franzé (2004), la perspectiva weberiana de la politica responde a los
enormes cambios vividos por las sociedades occidentales de finales del siglo
XIX, enlas que las masas acceden a la esfera publica, sobre todo a raiz del doble
proceso de ampliacion del sufragio (democratizacion) y extension de la admi-
nistracion estatal (burocratizacion), produciendo un enorme giro en la vision
clasica de la politica.

Dicha perspectiva parte de los argumentosy de los hechos estudiados por
Maquiavelo (2015) y Michels (2008): el primero plantea la distincion entre el
campo de la moralidad y el campo de la politica; el segundo estudia la vida po-
litica en el contexto del auge de los partidos de masas en la democracia liberal.
Asi, a juicio del pensador renacentista, el dirigente politico no puede gobernar
un Estado con un rosario en las manos; esto es, si el principe gobierna el Estado
procurando ser (y aparentando ser) bueno, labrara su ruina. Por el contrario,
el buen gobernante y, sobre todo, el que pretenda mantenerse en el poder, debe
aprender “a poder ser no bueno y a usar o no usar de esta capacidad en fun-
cion de la necesidad” (Maquiavelo, 2015, cap. XV, p. 110). Por su parte, Weber
argumentara que el Estado es “una relacion de dominacion de personas sobre
personas que se apoya en la violencia legitima como medio” (Weber, 2007, p. 57).
Asimismo, para él la accion politica esta ligada directamente al control de dicho
medio, el cual “siempre se rige por el " principio del pequefio nimero *, es decir,
por la superioridad de la capacidad de maniobra politica de los pequefios gru-
pos dirigentes. Este sesgo cesarista es inextirpable” (Weber, 2008, p. 139).

De esta forma, tanto Weber como Maquiavelo tratan de deslindar las fron-
teras entre el sery el deber ser de la politica, pues su confusion ha producido
grandes equivocos, problemasy conflictos a lo largo de la historia. Sin embar-
go, el hecho de trazar tales fronteras, conceptualizandolas detalladamente, no
excluye niacaba con las relaciones ambivalentes y contradictorias que pueden
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darse en la practica entre las acciones e instituciones ptblicas (el ser) y los va-
lores e ideales politicos (el deber ser); o las tensas relaciones entre la ética de
responsabilidad y la ética de las convicciones, como se indicara mas adelante.

En efecto, el pensador florentino manifestd que muchos tedricos politicos
confundieron sus ideales personales (el deber ser) con ciertas realidades poli-
ticas (el ser) y, por ende, no supieron ver la realidad de la politica e “ir directa-
mente a laverdad real de la cosa”, dejandose llevar por “la representacion ima-
ginaria de la misma” (Maquiavelo, 2015, cap. XV, p. 110). Sin duda, la tradicion
de discurso que concibe la politica como lucha por el poder y/o por los valores
tiene en Maquiavelo y en Weber a portavoces genuinos, tal y como puede en-
treverse en las siguientes palabras del primero:

Muchos se han imaginado republicas y principados que nadie ha visto jamas ni se ha
sabido que existieran realmente; porque hay tanta distancia de como se vive a cdmo
se deberia vivir, que quien deja a un lado lo que se hace por lo que se deberia hacer
aprende antes su ruina que su preservacion: porque un hombre que quiera hacer en
todos los puntos profesion de bueno labrara necesariamente su ruina entre tantos
que no lo son (Maquiavelo, 2015, cap. XV, p. 110).

En este sentido, para Weber no puede existir el liderazgo politico ni tam-
poco la politica en el sentido que él la concibe, si no se produce una auténtica
seleccion de los lideresy competencia efectiva entre ellos, pues han de formar-
se en la lucha politica parlamentaria consistente en la discusion activa entre
valores contrapuestos. Como lo expresa claramente:

Lo realmente importante es que para el liderazgo politico, en todo caso, sélo es-
tan preparadas aquellas personas que han sido seleccionadas en la lucha politica,
porque la politica es, en esencia, lucha. Y esto lo hace mejor, por término medio, el
tan vituperado ‘oficio artesanal del demagogo’ que el despacho, que naturalmente
ofrece una preparacion infinitamente superior para la administracion de los asuntos
(Weber, 2008, p. 206).
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Analisis de la ética politica weberiana

Ademas de constatarse la autonomia institucional de la politica respecto de
otras esferas de la vida moderna, en la perspectiva weberiana se observa una
profunda reflexion del papel de los ideales en la esfera pablica, lo que puede
denominarse como ética politica weberiana. Esta constituye una compleja
discusion enmarcada en la teoria politica, donde se sopesa las relaciones entre
los valores e ideales politicos y las acciones politicas reales, desde los enfoques
del empirismo cientifico y de la filosofia del valor (Villacanas, 2013). Para Weber,
las relaciones conflictivas entre ideales y realidades —que no por conocidas
pueden eliminarse a nuestro antojo- caracterizan de lleno la compleja vida
politica; puesto que quien hace politica entabla una lucha por el poder a través
de la dominacion fisica y simbdlica. En efecto, en el campo politico “tienes que
oponerte al mal con la fuerza, pues de lo contrario seras responsable de su
triunfo” (Weber, 2007, p. 133).

A juicio de Weber, en la esfera politica coexisten dos tipos de ética que se
hallan radicalmente enfrentadas y que, en ultimo término, el buen dirigente
politico tendria que saber diferenciar. La ética puede definirse como una serie
de criterios que guian u orientan la accion personal o “conjunto moral de los
modos de vida” (Weber, 2007, p. 129). Asi, la cuestion del ethos de la politica es
fundamentaly con la misma tienen que lidiar los actores politicos, lo quieran o no,
en tanto que afecta su vida practica. De este modo, en cualquier campo de la vida,
los individuos tienen que idear y/o construir unos criterios para su particular
comportamiento. En principio, tales criterios pueden ser realistas, esto es,
apegados al conocimiento de una realidad concreta, como reclama Maquiavelo;
0 idealistas, es decir, apegados a los ideales y valores, independientemente
de la realidad misma. Los dos tipos de ética o conjuntos morales de los modos
de vida a los que Weber hace referencia son respectivamente: “la ética de la
responsabilidad” y “la ética de las convicciones de conciencia” (Weber, 2007, p.
135).

Porunlado, parala éticade las convicciones de conciencia (Gesinnungsethik)

de orientacion idealista y, por ende, vinculada a los ideales absolutos y creencias
radicales, elserhumanoactdaplenamente convencido de labondady/o perfeccion
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de sus ideales, sin tener en cuenta las consecuencias de los mismos en sus
acciones mundanas. Por tanto, es una ética fundada en las “buenas intenciones”
y en los “principios incondicionados” (Muguerza, 2002, pp. 24-25). Pese a esto,
Weber no considera una falta de responsabilidad comportarse de acuerdo con
la ética de las convicciones, si se aplica ésta en el estricto campo religioso en el
que son pertinentes las convicciones absolutas. El problema aparece cuando los
criterios de comportamiento de la ética de las convicciones se extrapolan a otros
campos donde rigen otras logicas de accion y comportamiento, especialmente
el campo politico. Asi, cuando se entabla una lucha por el poder o por los ideales,
como sucede en la politica, no es adecuado “guiar las acciones por convicciones
de caracter absoluto (...) por no ser coherente con la realidad de nuestro mundo”
(Abellan, 2012, pp. 303-304). Efectivamente, el mundo moderno, racionalizado
y secularizado en el que “los valores dltimos y mas sublimes han desaparecido
de la vida piblica y se han retirado” (Weber, 1993, p. 229), presenta dos rasgos
entrelazados e incompatibles con la l6gica de la citada ética de las convicciones.
El primero es la presencia del pluralismo o politeismo de valores, que no puede
resolverse a través de criterios cientifico-racionales, ya que desde el punto
de vista cientifico no es posible justificar objetivamente la bondad o maldad
de los valores; el segundo es la carencia de sentidos objetivos en el mundo o la
irracionalidad moral del mundo, que se trata mas adelante (Abellan, 2012, p. 304).

Respecto alirreductible pluralismo de valores y/o ideales que persiste en las
sociedades secularizadas, sobre todo en las modernas, Weber apuesta por una
clara separacion entre dos campos diferenciados, como son el campo cientifico
que es el ambito de “la constatacion de los hechos, la determinacion de conteni-
dos légicos o matematicos o de la estructura interna de fendémenos culturales”
(Weber, 1993, p. 212) y el campo de los valores que esta ligado al “valor de la cul-
tura y de sus contenidos concretos y (...) ctal debe ser el comportamiento del
hombre en la comunidad culturaly en las asociaciones politicas” (Weber, 1993, p.
213). Pese a tal separacion entre el ambito del “ser” (ciencia y/o empiria) y el 4m-
bito del “deber ser” (valores e ideales humanos), que lleva a la renuncia del cien-
tifico social a hacer juicios de valor en sus estudios, el primero puede analizar
racionalmente tales juicios. Esto Gltimo posibilitaria el analisis critico-racional de
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las ideologias y de los valores desde las perspectivas del racionalismo critico y el
empirismo cientifico (Abellan, 2015). Weber expresa algunas de las anteriores
ideas en los siguientes términos:

el destino de una civilizacion que ha probado del 4rbol del conocimiento es tener que
saber que no podemos deducir el sentido del mundo a partir de los resultados de la
investigacion del mundo (...) las ‘concepciones del mundo’ nunca pueden ser el resul-
tado de un conocimiento empirico progresivo; y, por tanto, los ideales supremos que
mas nos conmueven siempre actdan en lucha con otros ideales, que son tan sagra-
dos como los nuestros (Weber, 2009, pp. 79-80).

En este sentido, la ética de las convicciones ligada al ambito de los juicios de
valor, a las concepciones del mundo y a los imperativos categdricos, es concebi-
da como una ética absoluta. Es decir, una ética en la que el sujeto no se pregunta
por las consecuencias que tienen sus acciones. Asi, considerando los citados
rasgos del mundo moderno y la naturaleza de los asuntos politicos en un con-
tinuo enfrentamiento entre valores opuestos e inconmensurables, la ética de
las convicciones seria inapropiada en el campo politico. Quien se comporta de
acuerdo con este tipo de ética no se siente responsable de su accidn, al menos,
en el efimero, cambiante y diverso mundo humano, el cual en favor de su perfec-
cionamiento y/o purificacion puede subordinarse al cumplimiento de los ideales.
Asi, Weber argumenta que dicha ética solo es aplicable estrictamente al mundo
religioso y, de hecho, esta muy influida por el ethos difundido por el cristianismo,
denominandola en algunas ocasiones como la Etica del Sermén de la Montafia:

Del Sermdn de la Montana se puede decir lo que se ha dicho de la causalidad en la
ciencia, que no es un carruaje que uno pueda detener discrecionalmente para su-
birse o bajarse a capricho: o todo o nada, éste es precisamente su sentido, si hemos
de sacar algo que no sean banalidades [...] El mandamiento evangélico es absoluto y
claro: da lo que tengas, todo realmente. [...] Esta es una ética de la falta de dignidad,
excepto para un santo; esto es, hay que ser un santo en todo, al menos con la inten-
cion, hay que vivir como Jesus, como los Apéstoles, como San Francisco y otros como
ellos, y entonces esa ética si tiene sentido y es expresion de dignidad. Pero si no, no
lo es (Weber, 2007, pp. 132-133).

En consecuencia, de acuerdo con la ética de las convicciones es mucho
mas importante el logro de unos fines determinados, que quiza no pueden con-
seguirse en este imperfecto mundo terrenal, sin importar las consecuencias
que tales fines tengan en dicho mundo. Lo que implica que amparandose en sus
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convicciones, toda clase de politicos fanaticos defiendan ideales absolutos de
forma impune, al tiempo que acttien en favor de la promocion de tales ideales,
incluso a costa del sacrificio de la propia vida humana.

Por otro lado, Weber habla de la ética de la responsabilidad
(Verantwortungsethik), en virtud de la cual se trata de considerar las
consecuencias de las acciones humanas, ya que éstas pueden ser parcialmente
previsibles. Sin duda, la persona que actia con base en esta ética se
responsabiliza de sus acciones, pues en palabras de Weber quien se comporta
“bajo la méaxima de la ética de la responsabilidad [tiene] que responder de las
consecuencias (previsibles) de la propia accion” (Weber, 2007, pp. 135-136.).
Ademas, la ética de la responsabilidad es una ética mundana, lo que significa
que hay que hacerse cargo de los problemas reales del mundo humano y de la
irracionalidad moral del mismo, debido a que la relacion entre el bieny el mal es
paraddjica y contradictoria.

La irracionalidad moral del mundo implica que la consecucion de fines
buenos o deseables -por ejemplo, alcanzar la paz- pueda ir unida, en muchas
ocasiones, a medios moralmente dudosos, indeseables o al menos peligrosos
-por ejemplo, mentir, 0 lo que es mas grave: emprender una guerra-; y asi tener
que contar con la posibilidad de que se produzcan consecuencias colaterales
negativas (el sacrificio de personas inocentes). Pese a estos problemas, Weber
argumenta que la ética mas apropiada para el campo de la politica es la ética
de la responsabilidad, que es una ética mundana, en virtud de la cual los acto-
res politicos interiorizan las consecuencias que tienen sus acciones y permite
considerar las circunstancias reales que pueden condicionar tales acciones.
Por esto, desde la ética de la responsabilidad weberiana solo se admite “impe-
rativos hipotéticos o condicionales, como los que prescriben recurrir a tales
o cuales medios si se persigue la consecucion de este o aquel fin” (Muguerza,
2002, p. 26).

Evidentemente, ala hora de decidir entre las éticas de las convicciones o de
la responsabilidad, al politico profesional de la modernidad racionalizada y des-
encantada con fuertes convicciones religiosas, se le presenta un dilemaineludi-
ble y fundamental: “salvar su alma o salvar la ciudad”. Asi, la tension o “conflicto
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de valores es (...) el problema vital del ser humano consciente, en especial, del
ser humano consciente moderno” (Schluchter, 2015, p. 100). En este sentido,
dicho politico tiene que optar, esta obligado a decidir, por uno de esos criterios
de accion o conjunto moral de los modos de vida en su actividad pablica.

Sin embargo, a lo largo de la historia, todos aquellos creyentes y fieles
seguidores de las grandes religiones monoteistas “no han creido que los dos
términos fuesen incompatibles” (Aron, 1993, p. 62), asi como muchos de los
pensadores politicos mas influyentes tampoco diferenciaban entre los bienes
del individuo y los bienes de la comunidad, puesto que la politica era entendida
como la prolongacion natural de la ética (Socrates, Platon, Aristételes, Cicerdn,
etcétera). En tal sentido, quiza el problema no solo sea diferenciar y decidir
entre las dos éticas citadas, sino también elegir entre la via de la ética clasicay
la via de la politica, como parece deducirse de la obra de Maquiavelo.

Etica de la responsabilidad: ética politica necesaria pero
no suficiente?

Para Weber no existen soluciones faciles e inmediatas con respecto a la
cuestion del ethos de la politica, puesto que en el proceloso mundo politico
todo puede complicarse en tanto que “[e]l medio especifico de la politica es la
violencia (Gewaltsamkeit) y ustedes pueden deducir cuan intensa es la tension
existente entre los medios y el fin, vista desde el punto de vista ético” (Weber,
2007, p. 137). Por tanto, la particularidad de todos los problemas éticos de la
vida politicaviene dada por el medio especifico de laviolencia legitima en manos
de asociaciones humanas como el Estado, dirigidas por politicos profesionales
en las sociedades modernas. Asi “[q]uien pacte con este medio para los fines
que sea -y todo politico lo hace-, se entrega a sus consecuencias especificas”
(Weber, 2007, p. 144). Para Weber, seria una completa irresponsabilidad eludir
esta reflexion, sobre todo para quienes ejercen el poder politico; asi, la ética de
la responsabilidad es la ética especifica y pertinente de la politica.

2 Este apartado se ha elaborado a través de la consulta de fuentes que enlazan con el discurso de la ética politica
weberiana. Evidentemente, un analisis mas detallado del tema conlleva la consulta de gran diversidad de fuentes,
pero ello excede los objetivos y espacio de este articulo.
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Sin embargo, si bien la ética de la responsabilidad es necesaria para llevar
a cabo la accidn politica, la primera no es suficiente para realizar tal accion.
Weber reconoce que la pasion, ademas de la responsabilidad y el distancia-
miento 0 mesura, son elementos imprescindibles para la accion publica. El
pensador llega a afirmar de forma tajante: “Nada tiene valor para el hombre en
cuanto hombre si no puede hacerlo con pasion” (Weber, 1993, p. 192). A juicio
de Weber, el hombre auténtico o el lider politico que puede orientar la vida de
unasociedad ha de reunir tres cualidades, no faciles de encontrar en un mismo
ser humano, a saber: “pasion, sentido de la responsabilidad, distanciamiento”
(Weber, 2007, p. 124). Al no ser facilmente conciliables estas cualidades, el pen-
sador aleman afirma que:

el problema es precisamente éste: como se puede forzar ala pasién ardiente y al frio
distanciamiento a que convivan en la misma alma. La politica se hace con la cabeza,
no con otras partes del cuerpo o del alma. Y sin embargo, la entrega ala politica, sino
quiere ser un frivolo juego intelectual sino una accidn auténticamente humana, sélo
puede nacery alimentarse de la pasion (Weber, 2007, pp. 125-126).

Ademas, las relaciones entre mundo, accion politica y valores, que es el
problema abordado en la ética de la responsabilidad, son demasiado complejas
y tensas como para ser saldadas por las respuestas cambiantes, provisionales
y efimeras que siempre ofrece dicha ética. Efectivamente: “los valores no son
objetivos, la accion politica no puede ser pura (violencia estatal) y las conse-
cuencias pueden ser paraddjicas respecto de los valores que se querian reali-
zar” (Franzé, 2004, p. 104).

Asimismo, pese a ser distintas o incluso opuestas las referidas éticas
guardan alglin elemento comdn, que viene dado porque las mismas son con-
juntos morales de modos de vida humanos; es decir, que de alguna forma son
medios para conseguir ciertos fines en la vida practica que pueden producir
consecuencias colaterales, imprevisibles e indeseables. Asi, Abellan (1992),
Muguerza (2002) y Franzé (2004) argumentan que la ética de las convicciones
y la ética de la responsabilidad no solo son dos tipos ideales separados entre si
y excluyentes, sino que se entreveran en el mundo real de la politica, primando
la segunda ética sobre la primera.
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Por esto, Weber expone que “la ética de las convicciones y la ética de la
responsabilidad no se contraponen de manera absoluta, sino que ambas se
complementany solo juntas hacen al hombre auténtico, a ese hombre que pue-
de tener ‘Beruf para la politica™ (Weber, 2007, p. 150). En este sentido, si dichas
éticas no se complementan aparecen dos peligros: el primero de ellos consiste
en llevar a cabo la accion politica sin valores que la guien, lo cual llevaria a la
total desorientacion y desconcierto de los actores politicos; el segundo peligro
resulta en que los actores politicos, cegados por sus convicciones, se convier-
tan en fanaticos defensores de los ideales y éstos adquieran un caracter om-
nipotente sobre quienes los conciben. Lo cual llevaria a la denominada “tirania
de los valores” en funcion de la cual el reinado de los valores se tornaria en
un infierno, pues cualquier conflicto podria justificarse en defensa de los pri-
meros (Schmitt, 2009, pp. 143-144). En ambos casos, para Weber, los actores
politicos quedarian alienadosy sin posibilidad de dar sentido a sus acciones: en
el primer caso la responsabilidad se convertiria en un fin en si mismo, sin sen-
tido para tales actores, ya que la responsabilidad no puede justificar cualquier
acciony decision. En el segundo caso, los valores se convertirian en unfinen si
mismo, tornandose los actores en meros vehiculos de los primeros, dado que
los valores tampoco pueden justificar cualquier accion y decision. Asi, se ha
dicho que “las responsabilidades sin convicciones serian ciegasy que las con-
vicciones sin responsabilidades serian vacias” (Muguerza, 2002, p. 27).

En suma, el debate en torno a las citadas éticas se coloca inevitablemente
en el centro de la reflexion sociopolitica contemporanea, puesto que puede ser
considerado tanto un punto de partida como un hito necesario para orientar-
nos en el analisis critico del comportamiento y valores politicos. En cualquier
caso, dicho debate no debe obviarse entre quienes estan implicados en los
asuntos publicos ni entre quienes reflexionan sobre la politica. Sin duda, la in-
eludible discusiony priorizacion de valores en la esfera plblica apunta directa-
mente al centro del referido debate. Quiza el dilema politico méas relevante que
aprecia Weber sea el siguiente: aunque no es posible una justificacion cienti-
fica-objetiva de los diferentes valores e ideales politicos, quien actua politica-
mente tiene que priorizar entre dichos valores e ideales para llevar a cabo una
accion politica concreta. Y este “priorizar”, que también implica decidir entre
los valores por los que se decanta la accion politica, inicia un proceso complejo
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de traduccion de ideales en acciones, en las que estas pueden contradecir a
aquellos y desencantar a todos los agentes publicos cuya tnica maxima de ac-
tuacion sea la ética de las convicciones.

Al profundizar en dicho proceso de traduccion de valores e ideales en ac-
ciones en el que consiste la politica, Adorno y Horkheimer argumentaron que
los estudios de las religionesy de las escuelas antiguas, asi como de los partidos
y de las revoluciones modernas transmiten una claray recurrente ensenanza:
el precio de la supervivencia de tales fendmenos humanos es “la colaboracion
en la practica, la transformacion de la idea en dominio” (Adorno y Horkheimer,
1998, p. 256). Es decir, lasideas politicas puestas en marchay confrontadas con
las realidades sociales, pueden transformarse en cosas muy distintas a las que
representan en el plano estrictamente tedrico. En otras palabras, intentar ha-
cer cosas con lasideas, que pueden tomarse como modelo para la accion politi-
ca, entrana grandes riesgos si no se toman las debidas precauciones. Sin duda,
entre las mismas esta la de examinar detallada y seriamente tales ideas y sus
posibles implicaciones para la vida ptblica. Por esto, Rafael de Aguila (2008)
argumentaba que los ideales son peligrosos, sobre todo cuando quienes los
manejany controlan creen que son buenos en si mismos y se convierten en fa-
naticos defensores de los primeros, sin mas reparo que el de defenderlos con
la maxima vehemencia. Las consecuencias positivas o negativas de los ideales
dependen, en muy buena medida, de como y para qué se pongan en accion y si
quienes los administran son suficientemente prudentes y responsables en su
comportamiento publico. Asi lo advirtio Hannah Arendt (2006) al analizar las
revoluciones modernas: en la esfera de la politica, la defensa de un absoluto
puede llevar a la perdicion. Ademas, la relacion entre politica y verdad es “una
pareja mal avenida” (Arendt, 1996; Vallespin, 2012, pp. 53-98).

Aunque sean conscientes de las anteriores reflexiones, los actores poli-
ticos pocas veces estan satisfechos con el orden establecido, sobre todo los
denominados agentes “revolucionarios” y “reformadores”. Efectivamente, en
cada época historica existe una minoria dirigente-visionaria que pretende
convertirse en guia politica-intelectual reinterpretando ciertas ideas, valores
y doctrinas para la posible mejora de la sociedad del momento y de los seres
humanos que la habitan. Sila humanidad fuese conformista apenas habria vivi-
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do cambios socialesy politicos. Esto es, el inconformismo humano es uno de los
principales acicates para el desarrollo sociopolitico. Y por este mismo hecho,
los seres humanos no dejan de imaginar como hacer las cosas de otra forma a
como se encuentran en el momento presente, puesto que no saben aprehen-
der realmente “lo que es” sin ir mas alla y tratar de formular como podrian o
deberian ser las cosas (Bauman, 2015, pp. 198-199). Es decir, las actitudes in-
conformistas de los seres humanos ante si mismos y ante las circunstancias
que los rodean producen diversos sentidos sobre las ideas y valores preexis-
tentes. Tales sentidos son los que constituyen el politeismo de valores.

Consideraciones

La accion politica no es posible sin un minimo conocimiento de la realidad
sociopolitica (el “ser”), pero tampoco sin posibles ideales y valores (el “deber
ser”) para intentar cambiar y/o intervenir sobre dicha realidad (el “poder
ser”). En efecto, quien hace politica necesita tratar con estos tres elementos
vertebradores de la politica y, si es posible, construir puentes de conexion
entre ellos: de un lado, las instituciones y las circunstancias concretas que
afectan ala comunidad que intenta representar y/o gobernar (ser). Para quien
hace politicano tener en cuenta la realidad es como no hacerse responsable de
la misma y esto frecuentemente puede convertirse en una irresponsabilidad.
De otrolado, losideales pueden ser muy Gtiles tanto paralegitimar y/ojustificar
tales instituciones y circunstancias de una comunidad politica (deber ser),
como para su posible reforma o transformacion (poder ser). Los gobernantes
que carecen de ideales muy posiblemente no puedan ofrecer unavision genuina
ni tampoco puedan legitimarse ni persuadir a sus seguidores. Pero aln puede
ser mas peligroso que dichos gobernantes iluminados fanaticamente por un
ideal, lo defiendan hasta el extremo y no reparen en las consecuencias que
ello tiene para la comunidad. El politico profesional en tanto servidor piblico
esta obligado a salvar a la comunidad antes que a si mismo. Sin duda, como
argumentd Max Weber, la politica se hace con la cabeza y, por esto, es muy
importante saber sopesar las consecuencias de las acciones, las palabras y
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los ideales en el espacio piblico. De este modo, las complejas relaciones entre
la ética de las convicciones y la ética de la responsabilidad afectan a dichos
elementos vertebradores de la politica.

Si el problema principal de la politica -término que, no se olvide, procede
de Polis- es el de abordar la discusion prudente y razonable sobre la mas
apropiada forma de convivencia pablica en un tiempo y en un lugar concretos,
entonces el modo en que se piensan, dicen y hacen las cosas en el espacio
publico es sumamente importante. En la esfera pablica son tan importantes las
ideas, como las palabras y las acciones para construir los necesarios vinculos
entre la ciudadania. Es mas, las palabrasy las ideas son otras formas de accion;
decir cosas en la esfera pablica es ya una forma de actuar y entablar o no
vinculos con los demas. Esto es, los ideales por mas nobles y buenos que sean
se han de defender, en principio, de forma prudente y razonable en el espacio
compartido con los demas. Precisamente al ser el espacio plblico un espacio
compartido con los otros, los agentes politicos que en élintervienen tienen que
responsabilizarse de lo que piensan, dicen y hacen. En dicho espacio no vale
esconderse detras de los otros o hacer de portavoces de los mismos, puesto
que quien habla también esta obligado a escuchar al otro, aparecer ante él
(“darlacara”) y hacerse responsable de los pensamientos, discursosy acciones
propias. Pero todo esto no puede hacerse sin apostar claramente por la defensa
de unosvalores e ideales enla esfera publica que pueden ser tan legitimos como
losvalores e ideales opuestos; pero siempre respetandoy tolerando a los demas
y a quienes piensan diferente. Este seria el limite necesario del politeismo de
valores que constituye a las sociedades modernas pluralistas.

Conflicto de intereses

El autor declara la inexistencia de conflicto de interés con institucion o
asociacion comercial de cualquier indole. Asimismo, la Universidad Catolica
Luis Amigé no se hace responsable por el manejo de los derechos de autor que
los autores hagan en sus articulos, por tanto, la veracidad y completitud de las
citas y referencias son responsabilidad de los autores.
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Resumen

Los acontecimientos de la vida de J. C. Friedrich Hélderlin y su produccion
intelectual y poética estan estrechamente relacionados e interconectados;
podriamos decir que toda su produccion es reflejo del momento histérico en
el que vivio y los sucesos personales que le acaecieron. La Revolucion francesa
influyé en su pensamiento politico, intelectual y poético. Los primeros afos estan
llenos de optimismo, sin embargo, el desencadenamiento de los hechos hizo
que el poeta se refugiara en su espiritu, en su silencio y su palabra poética para
desvincularse de un modo radical de la realidad de su tiempo y tejer desde su
poesia la construccion del camino hacia la Hesperia. De esta manera, el objetivo
principal de este texto seraidentificar de qué manerainfluyé el pensamientoy los
hechos de la Revolucion francesa en laviday obra de Friedrich Holderlin, a través
de un analisis conceptual y hermenéutico de algunas de sus correspondencias
personales de este periodoy de obras poéticas para determinar en qué aspectos
tiene afinidad y en cuales se aleja de este acontecimiento.
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Abstract

The events of J. C. Friedrich Hoélderlin and his intellectual and poetic production
are closely related and interfaced; we can say that all his productionis a reflect of
a historical moment that he lived during diverse situations of his life . The French
Revolutioninfluences himin the political, intelectual and poetic thinking. The first
near years are fill of optimism, nevertheless, the prompting of all these events
made the poet shelter in his spirit, in his silence and his poetic words to go out
of a real and radical reality of time and weave using poetry to build his way to
Hesperia. In this sense , the main goal of this text is to identify a way to influence
the thinking and influence of the French Revolution in the life and project of
Friedrich Hélderlin, by a conceptual and hermeneutic analysis of some of the
personal situations of this time and artwork to identify in which aspect match or
definitely which ones are not accepted.

Keywords

Friedrich Hélderlin; Hymns of Tubinga; Notes about Antigona; French Revolution;
German Romanticism.
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Introduccion

TodoelsigloXVIIIfuetestigo,comoningunotro,delasmasgrandesambivalencias
intelectuales. En Alemania se hallaba especialmente una fuerte pugna entre lo
que es cientifico y lo que queda excluido de esto; filosofia y literatura, ciencia y
espiritu se confrontan incluso con violencia. La Ilustracion con sus raices en el
siglo XVII, se propuso crear métodos con los cuales se asegurara el progreso
cientifico y racional, lo que llevaria a sociedades libres, finalmente ilustradas
segln este pensamiento. Con esto, queda excluido el pensamiento fantastico,
poético, mistico, puesto que estas formas de expresion acerca del mundo
poco o nada aportarian a la construccion de bases solidas para el desarrollo
del conocimiento, antes bien, lo que esto produciria seria un retroceso en el
pensamiento cientifico, pues aquel cuenta con la capacidad de darle libertad
aljuego de laimaginacion. El pensamiento ilustrado se ocupa esencialmente de
los elementos que se puedan cuantificar, medir, en virtud de las facultades que
posee el sujeto, quien seria el que determina todos los objetos de la realidad: “El
ser humano como sujeto se impone cada vez mas como lugar de sentido, como
fundamento Gnico, como verdad absoluta” (I Ferrer, 2002, p. 190).

Este pensamiento ilustrado que venia principalmente desde Francia, influ-
yo en la creacion de Sociétés de Pensée alo largo de todo el territorio francés,
pequenos o grandes grupos que se reunian para compartir y debatir ideas,
especialmente politicas a través de textos de filosofia -como los de los enci-
clopedistas-, de literatura y misica. Con estos grupos se fue consolidando el
objetivo de formar sociedades burguesas, grupos en donde la idea de sociedad
debia estar regida por la igualdad de quienes participaran en estas comuni-
dades, “una " sociabilidad democratica " al dar a todos sus integrantes la idea
de que toda la sociedad es una colectividad basada en la igualdad de todos los
hombres, sin ningin tipo de distincion” (Rhenan Segura, 1989, p. 458). Estas
Sociétes de Pensée poco a poco fueron evolucionando y creciendo tanto en
simpatizantes —que en afos anteriores eran solo personas de la mediay la alta
burguesia- como en su funcidn intelectual, pues eran notables sus avances en
la construccion de su pensamiento politico y filoséfico. A partir de esos avan-
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ces se fue consolidando el homo ideologicus del que se valdria la Revolucion
francesa, un hombre que tomd los sucesos politicos de su tiempo como su res-
ponsabilidad, capaz de comprender sus derechosy deberes en la sociedad:

Precisamente en las reuniones de las Sociedades de pensamiento fue cuando se
comenzo a escuchar por primera vez las palabras libertad, igualdad y fraternidad
[lo que seria el lema de la Revolucion] y se empezd a tener conciencia del poder del
pueblo en la elaboracion de las decisiones politicas (Rhenan Segura, 1989, p. 458).

Todo este anhelo de una sociedad intelectual y politicamente activa se ex-
pande y llega a la Alemania de la Ilustracion con gran furor y causa gran im-
pacto especialmente en los jovenes poetas, que creen en los ideales que pro-
mulga esta revolucion. El joven seminarista Friedrich Hélderlin hace parte de
esta pléyade y esta siempre al pendiente acerca de lo que va sucediendo con la
patria vecina, incluso deja que estos acontecimientos le inspiren y le influen-
cien en su pensamiento poético, politico y, ademas, religioso. De esta manera,
el propdsito principal de este texto sera analizar en qué medida aparecen los
ideales de la Revolucion francesa reflejados en la obra del poetay como la mar-
cha de los acontecimientos va transformandolo.

El entusiasmo colectivo: poemas de juventud, primeros
anos de Revolucion

Johann Christian Friedrich Hélderlin nacié el 20 de marzo de 1770 en Lauffen,
pueblo perteneciente al valle del gran rio Néckar. Huérfano a los dos anos por
la muerte de su padre y a los nueve por su padrastro, el segundo esposo de su
madre. Esta (ltima le afecta bastante y, segin él mismo lo expresa, provoca en
él esa suerte de melancolia que a lo largo de su vida le acompana:

Y fue entonces, cuando murié mi segundo padre, cuyo carifio no puedo olvidar, cuan-
do, con un dolor inconcebible, me senti huérfano [...] Fue entonces cuando mi alma
se revistio de ese aire grave del que nunca he podido liberarme, y no ha hecho mas
que acentuarse con el tiempo (Holderlin, 1990, p. 87).
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Con miras a convertirse en pastor por su ascendencia familiar, su forma-
cion es rigida y estrictamente pietista por deseos de su madre, quien le inci-
ta desde pequeno a estudiar teologia. También la experiencia cercana de la
muerte no solo de su padrastro, sino de sus hermanos -pues su madre tuvo
cinco hijos con su Gltimo esposo, de los cuales murieron cuatro-, imprimieron
en el poeta desde sus anos mas tempranos una sensibilidad extraordinaria que
siempre lo acompanariay que generaria en su espiritu las mas grandes exalta-
ciones emocionales. A los catorce anos, Holderlin ingresa a la escuela del con-
vento de Denkendorf y dos afnos mas tarde estudia en la escuela superior de
Maulbronn. En 1788, ala edad de dieciocho anos, entra al Seminario de Tubinga
en donde entablara una estrecha relacion con Hegel y Schelling.

Segln Antonio Pau, una de las mayores influencias en la vida intelectual
de nuestro poeta fue el duque Karl Eugen von Wiirttemberg, que imponia a sus
subditos una religiosidad pietista radical a través de la Iglesia local. También
vigilaba con recelo el Tubinger Stiff, pues su maximo temor era que los ideales
revolucionarios se infiltraran a través de los estudiantes que llegaban desde
el condado de Monthéliard, un territorio francés situado a la orilla izquierda
del Rin o a través de estudiantes que efectivamente cargaban en su maleta las
ideas de la revolucion y con las que nuestro poeta se sentiria identificado, ya
que pese a la falta de libertad frente a su educacion, Holderlin creia firmemen-
te enlaidea de poder alcanzar un libre estadio espiritual. Por esto, en una car-
ta dirigida su hermano Karl en 1793 dice con conviccion:

Esta es mi mas profunda esperanza, la creencia que me mantiene fuerte y activo, la
de que nuestros nietos seran mejores que nosotros, que la libertad tendra que llegar
algtin diay que la virtud florecera mejor en medio de una libertad alumbrada por sa-
gradas luces que den calor, que en la helada region del despotismo. Vivimos en una
época en la que todo esta trabajando para lograr dias mejores. Este germen de la
ilustracion, estos callados deseos y esfuerzos de algunos por formar el género hu-
mano, se extenderany fortalecerany daran frutos hermosos (Holderlin, 1990, p. 157).

La revolucion estalla en julio de 1789 y el deseo de obtener un Estado liber-
tario hace eco en los jovenes seminaristas de Tubinga que viven excluidos y re-
primidos por su formacion y por el duque que los ampara, reafirmando en ellos
su anhelo de independencia. Para Hélderlin este fervor significaria la posible
autonomia y creacion de la Republica suaba. Debido a su encierro, los prime-
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ros poemas que compuso mientras estuvo en el Seminario tenian cierto aire de
desesperanza, de opresion; pero cuando la revolucion resuena el exaltamiento
y la esperanza en la regeneracion del género humano que lo embarga tanto a
él como a sus companeros, inspirando lo que hoy conocemos como los Himnos,
que “son una exaltacion de los ideales que llegaban del otro lado del Rin” (Pau,
2008, p. 60). Alli es donde se alaba la condicion humana y se espera el pro-
greso y la perfeccion. Ferrer (2001) explica de buena manera la posicion que
Holderlin toma ante los primeros anos de la revolucion: “No concibe el patrio-
tismo revolucionario solo como el intento de crear una sociedad politicamente
mas justa, sino como el arranque del camino hacia una comunidad de hombres
libres unidos por el amory purificados espiritualmente” (p. 98). Posteriormen-
te, en su novela Hiperion se encargara de cantar a través del eremita para la
consecucion de una nueva humanidad, por ello en su poema Himno a la libertad
de 1793, el poeta canta:

Todo cuanto fue presa del tiempo
florecera de nuevo mafiana, mas hermoso;
la primavera nacera de la destruccion

tal Uranio naciendo entre las olas.

Cuando las pélidas estrellas inclinan su cabeza,

Hyperion resplandece en su trayecto heroico.

Continuad pudriéndoos, esclavos; dias de libertad

se alzaran sonrientes sobre vuestras tumbas (Hdlderlin, 1977, p. 35).

La publicacion totaly definitiva de su novela Hiperion o el eremita de Grecia
solo se lograra unos anos después. Sin embargo, la idea de escribir una novela
que forme y eduque a su pueblo, el pueblo aleman, la tiene desde antes de salir
del seminario. Su objetivo de convertirse en novelista empieza en 1792, cuan-
do se lo comunica a un comparniero de estudios, con quien ha sellado anterior-
mente una alianza poética. Hiperién sera un proyecto que desde su concepcion
hasta 1799, cuando sale a la venta su segundo volumen “no transcurren en
balde, ni para el poeta ni para la dividida Alemania, y Holderlin atento siempre
alallamada de la Moira, acometer4, al compas de los tiempos, reformas suce-
sivas en el plan original de la novela” (Ferrer, 1993, p. 35). Es decir, Holderlin
al ser espectador de los fuertes cambios que estan acaeciendo en Alemania
y en Francia, va transformando e introduciendo cambios en el desarrollo de la
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trama y del destino educador que le impone a su protagonista; no obstante, la
pretension de la novela sera la misma. Asi dice Holderlin por boca de Hiperion:
“La nueva liga de los espiritus no puede vivir en el aire, la sagrada teocracia
de lo hermoso tiene que morar en un estado libre, éste precisa un lugar en la
tierra, y ese lugar lo conquistaremos nosotros” (Holderlin, 1992, p. 133).

Resulta evidente que los ideales por los que la Revolucion comenzo a lu-
char deben consolidarse, darse en el mundo de manera real y efectiva y la ta-
rea principal de Hiperion seria, analégicamente en su tiempo, la preparacion
politica y espiritual de los hombres para que cuando se erija la libertad como
gobernante de los pueblos, éstos estén preparados para vivir en armoniay asi
el género humano se dirija hacia el progreso. Sin embargo, ante la pretension
que Holderlin tiene con su novela, Helena Cortés (2016) se pregunta si el poeta
confia enteramente en la capacidad democratica de la sociedad humana o, mas
bien, de la sociedad de su tiempo. Ya veremos mas adelante que no lo hace y los
acontecimientos confirmaran su sospecha, por ello asegura Cortés:

Holderlin oscila durante toda su vida entre la esperanza y la desconfianza en un re-
nacer democratico de su patria alemanay si bien en casi todo momento se esfuerza
por creer, también en todo momento siente en el fondo -y creo que con el paso del
tiempo se agudiza esta tendencia negativa- que dicha regeneracion no es posible.
¢Por qué? Por algo muy sencillo. Porque el camino que lleva a esa transformacion, o
bien es un camino rapido y violento —justamente la via del asalto-, que en su violencia
ya pervierte el propio ideal democrético de libertad y justicia [...] o bien es un camino
muy lento, el camino de la formacidny transformacion del hombre para que él mismo
acepte ese cambio regenerador (Cortés, 2016, Parr. 9).

Madurez y locura: la revolucién utdpica

Resulta claro que, mientras Holderlin estuvo en el Seminario de Tubinga
compartia los ideales que proclamaba la revolucion del vecino pais. La poesia
queresultade este periodo esunaodaalhombre comoindividuoycomo especie,
es una poesia optimista en el porvenir y en el género humano. Nuestro poeta
estaba pendiente de todo lo que acontecia con el ejército francés, pues para él
ellos eran “los defensores de los derechos humanos” (Hélderlin, 1990, p. 205).
Se enteraba por medio de la poca informacion que se filtraba al Stiff y era muy
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recurrente que comentara estos sucesos con sus hermanos y su madre. Sin
embargo, es a partir del episodio de La Terreur, a mediados de 1793, cuando los
franceses realizaron multiples ejecuciones, que Holderlin ira desvinculandose
de los acontecimientos de la Revolucion. No obstante, seguira creyendo en que
la progresion de los pueblos puede ser posible, en especial los alemanes, pero
se aleja de la Revolucion francesa: “Holderlin no deja de ser revolucionario:
pero hasta mediados de 1793 es un revolucionario francésy desde mediados de
1793 es un revolucionario utdpico” (Pau, 2008, p. 60). Podemos elucubrar que
su rechazo contundente a la violencia que introdujo la Revolucion se debe a su
condicion de poeta: los claros ideales por los que se habia comenzado a luchar
se habian transformado en guerras de invasion militar, violentas y que dejaban
como resultado rios de sangre. Aun asi, sigue apegado al lema que promulgé
la Revolucion -liberté, egalité, fraternité-, sigue teniendo en mente una utopia
revolucionaria, pero se desliga de los acontecimientos. De esta manera,
Holderlin se va encaminando a un Estado ideal y utdpico con nostalgia en su
poema Grecia, el Gltimo escrito en esta época de Tubinga y dice hacia el final:

Mi deseo se vuela hacia aguel pais mejor,
hacia Alceoy Anacreonte,

yyo, querria dormir en mi estrecha tumba,
junto alos santos de Maratén.

iQue esta lagrima sea, pues, la tltima

vertida por la sagrada Grecia!

Oh, Parcas, haced sonar vuestras tijeras,

ya que mi corazon pertenece a los muertos (Holderlin, 1977, p. 41).

Sibien Holderlin empieza a trabajar en su Hiperdn por estos anos, ha rea-
lizado grandes esbozos de su novela desde hace unos anos atras. Esta novela
constara de varios intentos y versiones y no lograra terminarla hasta haber
salido del seminario con calificaciones altas, ser preceptor de los hijos de la
sefiora von Kalb y de los Gontard. En esta dltima familia conocera a su amada
Susette de Gontard, quien sera la fuente inspiradora para crear el personaje
de Diotima y, finalmente, publicara su Hiperdn luego de unos seis o0 siete afos
de trabajar en él: “jHe aqui nuestro Hiperion -le escribe a Susette-, querida!
Este fruto de nuestros dias inspirados te procurara algo de alegria” (Holderlin,
1990, p. 478). Antes de publicar su novela también tiene en mente una trage-
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dia compuesta por cinco actos, pues es posible que el plan de educacion de la
humanidad que habia planteado en el Eremita de Grecia no lo ha convencido en
tu totalidad: “Mi Hiperién me ha valido algunas palabras hermosas. Me alegra
acabarle del todo. He hecho un plan detallado para una tragedia cuyo tema me
arrebata” (Holderlin, 1990, p. 339). Empédocles, el gran poeta y filésofo sici-
liano, sera el héroe de su tragedia, la victima que se entregara al abismo para
traer consigo una nueva época. Incluso hacia el final de Hiperién, hay una clara
mencidn al destino tragico que le ha deparado a Empédocles, como figura his-
toricay como personaje de la futura tragedia. Dice el eremita: “Alli recordé al
gran siciliano que antiguamente, harto de contar las horas, emparentado con
el alma del mundo, y a pesar de su temerario gusto por la vida, se arrojé a las
poderosas llamas” (Holderlin, 1992, p. 202).

En 1797, Holderlin se dedicara a su tragedia y redacta un esbozo acerca
de como ird construida. En este Plan de Francfort, como se le conoce, nuestro
poeta expone la necesidad de que el héroe muera, se ofrezca como victima:

Empédocles, inducido por su sensibilidad y su filosofia hace ya tanto tiempo a odiar
la cultura, a despreciar toda ocupacion muy definida (...) y, por tanto, insatisfecho,
inestable, doliente (...) Empédocles se siente particularmente hastiado (...), [de esta
forma decide] abandonar la ciudady su casay dirigirse a una solitaria region del Etna
(Holderlin, 1997, p. 25).

Como ya se habia declarado, Holderlin desde mediados de 1793 se desvin-
cula de los acontecimientos de la Revolucion francesa, pero sigue creyendo en
una revolucion intelectual, en el perfeccionamiento de la especie humana, aun
si los hechos que acaecen son violentos y pareciera que éstos solo mancha-
ran el progresivo desarrollo al que se estaba direccionando su época. Puesto
que Holderlin consideraba que la sociedad moderna tenia todos los elementos
tanto politicos como intelectuales para la consolidacion de un Estado en donde
los hombres convivieran armoniosamente. Por esta razon, esta version de La
muerte de Empédocles esta impregnada sin lugar a dudas por razones politi-
cas; Empédocles quiere ser quien despierte a los agrigentinos, quienes estan
ciegamente inmersos en la tradicion y a quienes las palabras de los sacerdotes
los han intimidado y, por ende, se han alejado mucho méas de lo sagrado.
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Empédocles, reformador politico, intenta en primer lugar liberar a los agrigentinos
delinerte respeto a la tradicion, arrancarles de la decadenciay del pernicioso influjo
de los sacerdotes, de aquellos que han hecho de lo sagrado, o sea, de lo inaccesible
ignoto, un oficio y lo han convertido en un instrumento de intimidacion de la multitud
(Bodei, 1990, p. 57).

El héroe siente la necesidad de comunicarle a sus conciudadanos que de-
ben establecery crear una forma con la cual se pueda tener un contacto direc-
to con la naturaleza y a partir de alli crear un nuevo orden social, por ello lanza
una fuerte critica a los agrigentinos por el respeto ciego a las instituciones:

jAtreveos! Lo que heredasteis, lo que adquiristeis,

lo que oisteis y aprendisteis por boca de vuestros padres,
las leyes y los usos, los nombres de los antiguos dioses,
olvidadlo con coraje y, como recién nacidos,

alzad los ojos a la divina naturaleza (Holderlin, 1997, p. 171).

No obstante, esta version no convence al poeta, pues las razones que lle-
van al héroe a sacrificarse no resultan del todo claras y sélidas; la pretension
de Holderlin era presentar un héroe que se sintiera tan desconcertado, que
no tuviese otra escapatoria, otra alternativa para restituir el orden que re-
mediarlo con su propia muerte. Esta primera version queda, entonces, débil
e insatisfecha. Por lo tanto, el poeta, un ano después de esta primera version,
se encamina a reelaborar su tragedia y su segunda version ya no contiene las
mismas razones que llevan al héroe a su suicidio: los argumentos politicos de la
primera version se desvanecen y los nuevos motivos que impulsan a Empédo-
cles radican en un aspecto de orden religioso. Sin embargo, Hélderlin una vez
mas no logra exponer de manera contundente las razones por las que su héroe
debe moriry, como la version anterior, esta resulta fracasada. Sin rendirse, el
poeta busca redactar una tercera y tltima version. Esta seré la mas corta de
todas, contara con escasos quinientos versos y ya no habra ni el tinte politico
de la primera ni los motivos religiosos de la segunda.

Para darle claros cimientos a esta tercera version, Holderlin redacta
el ensayo Fundamento para el Empédocles, en donde el poeta le dara bases
tedricas a su drama y expondra los motivos por los cuales su héroe debe
inmolarse irremediablemente. Hacia el final de este ensayo, Holderlin
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sostendra que Empédocles es un héroe nacido para victima de su época, pues
ensufigura se encarnan, se atinan las contraposiciones de su tiempo. Su héroe
seria creado con el fin de reunificar los opuestos que ve propiamente en su
época y esto se lograria solo a través de su muerte, por lo demas sacrificial:
en él o, mas bien, en su muerte se podria hallar una manera de restablecer el
equilibrio y la armonia que se suponia perdida. El héroe, vinculado a lo largo
de todo este texto con su tiempo y sus problematicas, no hace referencia
total al Empédocles historico, sino que alude a una actualidad histérica que
se caracteriza por multiples contraposiciones. De este modo, el héroe es hijo
de su época, la modernidad, en la que se presenta una irreconciliable realidad
dominada por oposiciones extremas, pero en él se daria una armonizacion y,
con ello, una transformacion del mundo. De esta manera, Holderlin procede
a elaborar su tercer intento hacia finales de 1797 y principios de 1800. Las
razones politicas que apenas se eshozaban en la segunda version, en ésta
desaparecen por completo, pues “las circunstancias lo explican muy bien:
Holderlin ha perdido toda esperanza en que los ideales de la Revolucion
francesa transformen los Estados alemanes” (Pau, 2008, p. 212). Aunen contra
de sus intentos acérrimos, esta tercera version también resulta ser un gran
fracaso y, como lo asegura Pau, Empédocles no llega a morir.

En 1801, el 10 de septiembre, Holderlin emprende un viaje a pie, como era
recurrente en él, que seria el mas largo de su vida, desde Nirtingen hasta
Burdeos, una distancia aproximada de mil kilometros. Atravesando varias
ciudades llega a Estrashurgo, donde lo retienen por dos semanas al ser
considerado altamente sospechoso, como todo extranjero que quisiera entrar
a Francia, pero llega su visa que le autoriza a continuer sa route. Luego llega
a Lyon, donde pide permiso para pasar en ese lugar por cuatro dias. “Mucho
tiempo después se ha caido en la cuenta de por qué quiso Holderlin detenerse
en Lyon: Napoledn estaba alli, dispuesto a firmar la paz con Inglaterra” (Pau,
2008, p. 283). Hacia unos afios atras que Holderlin le habia cantado por medio
de una oda al heroismo del joven general, donde el poeta se consideraba
indigno a si mismo:

Los poetas son anforas sagradas
que guardan el vino de la vida,
elalma de los héroes.
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Pero el alma impetuosa
de este joven, ¢no rompera el anfora
que quiera contenerla?

Déjelo intacto el poeta

como al espiritu de la Naturaleza:
en semejante tema

el maestro es tan sélo un aprendiz.

El no vive ni perdura en el poema:
vive y dura en el mundo (Hélderlin, 1990, p. 127).

De este episodio en realidad se tiene muy poca informacion, pero se puede
pensar facilmente que Holderlin se asomo entre la multitud para ver pasar la
pequena figura erguida de Bonaparte. Finalmente, el 28 de enero de 1802 llega a
Burdeos, “caminando en medio de una hermosa primavera, pero poco antes en
las temidas montanas cubiertas de nieve de Auvernia, en medio de la tempestad
ylaespesurasilvestre, en lanoche glacial” (Holderlin, 1990, p. 549). Llega a esta
ciudad a ser nuevamente preceptor, esta vez de los hijos de Daniel Christoph
Meyer, un cultivador y comerciante de vino, quien le recibe con gran agrado y
le asegura que sera feliz y eso se cumple los primeros dias. Pero subrepticia-
mente Holderlin pide a la comisaria de Burdeos un pasaporte que le permita el
regreso a Estrasburgo y el 10 de mayo emprende el regreso a su patria. Hace
parada en Estrasburgo y de alli parte a Niirtingen a la casa materna; llega com-
pletamente trastornado, una de sus causas posiblemente fue enterarse de la
muerte de suamada Susette. Asi comienza lo que conocemos como la época de
locura de nuestro autor.

En este mismo ano, Holderlin empieza a traducir las tragedias de Sofocles:
Antigona y Edipo rey, cuya recepcion del publico fue negativa, pues se le pre-
sentd como una traduccion arbitraria, con un lenguaje oscuro, lejano del ori-
ginal. Sin embargo, la pretension de Hélderlin con estas traducciones no erala
imitacion de los griegos, sino la consolidacion de un nuevo mundo en el que la
barrera que separa lo antiguo de lo moderno sea superada y esto genere una
nueva época en la que se renueven los valores, pues el poeta concibe la gene-
racion de un nuevo tiempo solo en virtud de una suerte de dialéctica entre la
antigua Greciay la modernidad. Estas traducciones vendrian acompanadas de
unas anotaciones en donde Holderlin clarificaria al pablico, con bases tedricas
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su concepcion sobre lo tragico y la intencion de esta tarea. Aun asi las Notas
son de un lenguaje mas denso y hermético y el poeta es considerado como in-
comprensible. Una de las razones puede ser que su espiritu se encuentra des-
variando, con unos estados de animo que facilmente lo llevan a tener momentos
de éxtasis y luego pase a la melancolia. Pues bien, la decepcion que siente al no
ser debidamente acogido entre el pablico lector aleman, ser incomprendido,
sentir que las esperanzas que la Revolucion francesa se propuso para lograr
un cambio en la educacion del hombrey la progresion de los Estados deben ca-
ducar, al ver que los ideales de la Revolucion ya no tienen cabida en su tiempo,
Holderlin empieza a construir un mundo utdpico en el que estos pensamientos
si puedan realizarse.

Por esto en las Notas sobre Antigona, ademas de analizar la obrafilolégica
y poetoldgicamente, declara la creacion de un nuevo mundo a través del simbo-
lo, es decir, lo tragico debe llevar necesariamente algo simbdlico; en el caso de
Antigona, el simbolo seria su muerte y esto segtin Holderlin deberia ayudar a
instaurar un mundo nuevo en donde los valores se deben transfigurar. “El sim-
bolo es la imagen propiamente dicha del acontecer tragico” (Masmela, 2005,
p. 48). Para Holderlin, lo verdaderamente tragico en Antigona es la significa-
cion de su muerte, “porque la eleccion de Antigona para Sofocles fue tan poco
ingenua como lo fue para Holderlin: en ambos casos prevalecio la intencion de
mostrar a su época un conflicto irresoluble” (Leyte, 2012, p. 9), es decir, el sim-
bolo que deja Antigona tras su muerte sacrificial debe operar como medio de
transporte hacia un nuevo mundo, que Hélderlin nombrara Hesperia.

De este modo, cansado y agotado de un mundo que solo lo habia rechazado
y abatido a lo largo de su vida, Hélderlin se refugia en un mundo que no le per-
tenece ni a dioses ni a hombres, se excluye de esa sociedad hostil que tanto le
afligio desde joveny se instala desde los 34 afos hasta su muerte en su locura
poética, en la Hesperia que tanto deseé tener. En su enajenacion apacible, com-
pone los poemas mas bellos, habla tres idiomas a la vez (griego, latin y aleman)
confundiendo las palabras, toca el piano y sale a dar largos paseos. Finalmente
llega a conclusion en Las lineas de la vida:
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Diversas son las lineas de la vida,

cual caminos y cual confines

de las montanas. Lo que somos aqui,

pueda un dios completarlo alla,

con armoniay Graciay paz eternas (Holderlin, 1990, p. 453).

Consideracion final

Hemos visto a lo largo del texto el pensamiento politico que Hélderlin desde
sus anos mas tempranos expone la creencia en la proximidad de un mejor
tiempo, en el que el género humano halle una vida armanica en su relacion
con la sociedad, la naturaleza y los dioses a través de su poesia. Por esto, su
adhesion ala primera etapa de la Revolucion francesa, puesto que penso que el
cambio que propiciaria este movimiento, ademas de politico seria intelectual y
espiritual. Holderlin creyd convencido que su Hesperia seria real; sin embargo,
los acontecimientos violentos que se presentaron fueron llevando al poeta, por
la decepciony la desesperanza producidas, a unaintrospeccion tal que genero
en su espiritu los mas fuertes abatimientos; ademas lo obligaron a crear un
mundo poético en el que pudiera hallar refugio, la paz y la tranquilidad que
siempre desed, un mundo en el que convivieran sanamente los griegos a los
que tanto admird y esa nueva raza de hombres modernos que siempre anhelo.

Conflicto de intereses

El autor declara la inexistencia de conflicto de interés con institucion o
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Resumen

El escrito plantea la relacion entre la mistica segtin Bergson y su relacion con la
mistica judia. Si bien el propio Bergson afirma que el misticismo mas acabado se
presenta en el cristianismo, una revision al fundamento de optimismo sobre la
creacion en el que se funda la religion dinAmica, como expresion del misticismo
acabado, nos lleva a ver de qué modo la mistica acabada que Bergson plantea
es mas cercana a las fuentes judias que a su consumacidn cristiana. Para esto,
el escrito se desarrolla en tres momentos: el primero hace una exposicion de
los elementos principales de la mistica en Bergson. El segundo retoma las
consideraciones de Martin Buber y Hermann Cohen acerca de la tension entre
ley y amor en la mistica judia. Y, en el tercer momento, a la luz de la nocién de
creacion dinamica, como fundamento de la mistica acabada segtn Bergson y
como concepto fundamental del judaismo, se proponen algunos encuentros
entre Bergson y el judaismo en tres aspectos centrales: la relacion de la
experiencia mistica con el lenguaje, la tradicion y la fundacién de una moral.
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Abstract

The writing states the relationship between mysticism according to Bergson
and its relationship with Jewish mysticism. Although Bergson himself affirms
that the most finished mysticism is presented in Christianity, a revision to the
basis of optimism about the creation in which dynamic religion is founded, as an
expression of finished mysticism, let us to understand how mysticism finished
that Bergson states it is closer to the Jewish sources than to its Christian
consummation. For this, the writing is developed in three moments: the first
one makes a presentation of the main elements of mysticism in Bergson. The
second takes into account the considerations of Martin Buber and Hermann
Cohen about the tension between law and love in Jewish mysticism. And, in the
third moment, under the light of the notion of dynamic creation, as a foundation
of the mysticism finished according to Bergson and as a fundamental concept
of Judaism, they are proposed some common points between Bergson and
Judaism in three central aspects: the relationship of the Mystical experience
with language, tradition and the foundation of a moral.

Keywords
Christianity; Dynamism; Language; Mysticism; Judaism.
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La mistica en Henri Bergson

Cuando el hombre nace es tierno y débil

y cuando muere es duro y rigido.

Cuando las plantas estan vivas son blandas y flexibles

y cuando estan muertas son secas y rigidas.

Poreso la durezay la rigidez son comparieras de la muerte
yla blandura y la suavidad son companeras de la vida.

Por eso cuando un ejército es empecinado ser4 derrotado
cuando un arbol es duro sera derribado.

Lo grande y fuerte declina.

Lo suave y tierno prospera.

Lao Tse

Amodode culminaciénde unaobrafiloséficapropiay consistente,en1932 Henri
Bergson publica Las dos fuentes de la religion y de lamoral. Sibien es cierto que
la obra hace un recuento desde varios ambitos de la experiencia religiosa, es
claro también que va enfocada hacia pensar una nueva moral para la urgencia
del tiempo desde el que escribe el fildsofo, el complejo momento entre las dos
grandes guerras europeas. Pero no es solo laurgencia de la época sino casi una
necesidad interna de su pensamiento por culminar en una moral que coronara
su obra y quedara como posibilidad de tener una base que iluminara ciertos
extravios de las grandes instituciones humanas. Naturalmente, Bergson no
se queda ni se concentra en la critica de la época, sino que indaga los desvios
humanos que le han puesto en diversas encrucijadas. Para ser consecuente
con su filosofia, Bergson se adentra en Las dos fuentes de la religion y de la
moral, preguntandose acerca de la experiencia mistica en su relacion con la
religiony, por ende, con la moral.

Pero ¢por qué, en una indagacion sobre la religion y la moral y, mas adn,
pensando sugerir una moral para el tiempo actual, realizar la indagacion des-
de la mistica? Por un lado, porque siendo fiel a su método de indagar por lo
sencillo sin entramados conceptuales, si se quiere comprender la esencia de
la religion se tendra que indagar por lo que en ella hay de experienciay es por
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esto que centrarse en la mistica, anticipando una de sus tesis centrales, es ne-
cesario debido a la emocion que hay en el fondo de toda religion o de toda gran
creacion. Para Bergson, no hay duda sobre la existencia de la experiencia mis-
tica', pues la mayor prueba de esto es que no hay religién sin una experiencia
mistica que la fundamente. Por otro lado, para Bergson es pertinente abordar
la esencia de la moral y de la religion desde la mistica, porque su propia filoso-
fia lo ha llevado a una comprension de la duracion en la que la vida se ve como
proceso creador que evoluciona desde un nico impulso. Un impulso vital que
“habria luchado por liberar la conciencia y el espiritu de la materia” (Chacon,
1994, p. 413). El fildsofo simpatiza, pero la trama conceptual de su pensamiento
le impediria llegar a una coincidencia con el objeto que le permita una expe-
riencia directa. El método filosdfico de Bergson es precisamente lo que le lleva
aindagar por una forma de intuicion mas elevada, por una simpatia mas alta y
esto lo halla en la mistica.

En efecto, como bien lo aclara Xavier Zubiri, Bergson cambia la posicion
del hombre frente al conocimiento de las cosas, mas exactamente, porque
para Bergson, elhombre ya no esta frente a las cosas: “el hombre no esta fuera
de las cosas y, por tanto, no es cuestion de girar, sino que el hombre, por algin
acto primario suyo, esté ya dentro de las cosas” (Zubiri, 1992, p. 174)2 Solo en
esta medida el hombre puede simpatizar con las cosas y aprehenderlas sin re-
ferenciaa sistemas. El saber se basa en la experiencia, por lo tanto, si se quiere
saber la esencia de la religion y de Dios, el filésofo tendria que seguir el testi-
monio del mistico, antes que dotar a dicha experiencia de atributos surgidos de

" En ese sentido Bergson coincide plenamente con William James, quien en sus conferencias sobre la variedad
de la experiencia religiosa, va directamente a la exposicion de la experiencia mistica sin pretender demostrar
tedricamente su existencia. Bergson ve en James un precedente directo de su propia intencion y afirma que
no se comprendio su esfuerzo por seguir lo que tienen para ensefiar las almas misticas: “James se inclinaba
ante el alma mistica, como hacemos nosotros en un dia de primavera para sentir la caricia de la brisa (...) Las
verdades que nos importa mas conocer son, para ¢l, verdades sentidas y vividas antes que pensadas” (Bergson,
1959, p. 1129). En efecto, James define la experiencia mistica, en gran cercania con Bergson, como aquella
experiencia que por su profundidad permanece: “son estados de penetracion en la verdad insondable para el
pensamiento discursivo. Son iluminaciones, revelaciones repletas de sentido e importancia, todas inarticuladas,
pero que permanecen y como norma general comportan una curiosa sensacion de autoridad duradera” (James,
1986, pp. 420-421).

2 Concretamente, Bergson estaria oponiéndose a la teoria del conocimiento de Aristoteles y de Kant. Mientras
para el filésofo griego el hombre gira en torno a las cosas, para el filosofo aleman las cosas giran en torno
al hombre: en ambos casos el hombre esta separado de las cosas y por tanto la intuicion queda excluida del
conocimiento (Zubiri, 1992, p. 174).
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la operacion intelectual (Bergson, 1946, p. 317)%. Haciendo una argumentacion
similar a la realizada en la delimitacion entre ciencia y filosofia, Bergson com-
prende que, tras el surgimiento de una religion, es decir, de algo que pueda
mantener unido un grupo social, debe haber algo mas que un conocimiento
frio, tedrico y conceptual. Para Bergson, la emocion es simple, asi, un cono-
cimiento de esta emocion simple no puede darse desde afuera, pues se acaba
siempre recubriendo de otra cosa, de un sistema que complejiza eso simple
(Bergson, 1959, p. 1079).

Por esto el filosofo que puede simpatizar con la realidad debe, sin embar-
go, callar ante el mistico, quien esta dentro de la emocion. Frente a la filosofia,
la experiencia mistica se comporta como la intuicion frente a los sistemas: la
intuicion se rige por simpatia, el sistema por andlisis. En efecto, la intuicion
apunta a la comprension de la emocion simple, libre de cualquier entramado
conceptual: “llamamos aqui intuicién a la simpatia por medio de la cual nos
transportamos al interior de un objeto para coincidir con lo que tiene de tnico
y por consiguiente de inexpresable” (Bergson, 1959, p. 1079)*. El mistico ten-
dria la conexion con esta emocion del principio vital mismo y esa emocion sim-
ple se manifestaria por medio suyo a los demas.

Es la conexion con dicha emocion lo que da consistencia por simpatia y
no por obediencia o simple respeto. En otros términos, en la religion opera un
principio de simpatia que no se da en otro tipo de relacion humana. Pero la base
de dicha simpatia es la emocion. Mas atin, una emocion simple. La simplicidad
es fundamental para conocer el fundamento, el interior de la intuicion en la
medida que no se recubre con los velos de lo conceptual porque lo hace desde

*Y en sus conversaciones con Chevalier, Bergson afirma que el misticismo auténtico “nos permite abordar
experimentalmente la existencia y naturaleza de Dios, nuestras relaciones con €l, y el progreso del Universo”
(Chevalier, 1960, p. 210). A este respecto, apoyandose en Bergson, Juan Martin Velasco precisa: “Imposible,
por eso, conocer de verdad la religion sin pasar por el conocimiento de la mistica. Sin la referencia a la mistica
pueden saberse muchas cosas sobre la religion, pero se esta condenado a ignorar el nucleo mas intimo, la verdad
definitiva de la religion” (Martin Velasco, 2003, p. 10). También Martin Heidegger en sus tempranas lecciones
sobre fenomenologia de la religion y precisamente al pretender crear una fenomenologia de la religion coincide
con el principio fundamental de ir al origen mismo de la experiencia religiosa. “Sélo un hombre religioso puede
comprender la vida religiosa, ya que, en otro caso, no dispondria de datos genuinos” (Heidegger, 1999, p. 160).

* Sobre lo inexpresable de la intuicion y sus implicaciones en la relacion entre mistica y lenguaje, intentaremos
ahondar en la ultima parte de este trabajo.
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dentro®. La emocidn, que es ante todo base creadora, abre hacia lo ilimitado,
hacia la unidad del impulso que sostiene a todo: de esta emocion quiere dar
cuenta quien la experimenta, como el artista quiere darnos a conocer la suya
por medio de su obra. Esta filiacion a dicha emocion es la que crea comunidad
de espiritu, es decir, una religion. La filosofia, si bien puede simpatizar con la
naturaleza, no puede transmitir esta emocion porque trabaja con conceptosy
estos sepultan la emocion:

Mucho méas cerca de lo inmediatamente experimentado, estan las representaciones
simples que brotan de la emocion a medida que se vuelve a ella. Hablabamos de fun-
dadores y reformadores religiosos, de misticos y santos. Escuchemos su lenguaje;
éste no hace mas que traducir en representaciones la emocion particular de un alma
que se abre, rompiendo asi con la naturaleza, que la encerraba alavez en si mismay
en la ciudad (Bergson, 1946, p. 108).

Por esta razon la filosofia, aunque esta en un grado superior de simpatia
con larealidad que la ciencia, no puede lograr lo que si consigue la religion. Por
ejemplo, el estoicismo aunque tiene en rigor el mismo sistema de normas que
el cristianismo, no logra la misma emocion, porque su construccion es concep-
tual y no esté ligada a la emocion (Bergson, 1946, p. 116). Bergson distingue
entre lo infraintelectual, es decir, lo estatico, lo supraintelectual, lo dinamico y
el estado intermedio, la inteligencia, donde se ubicaria la filosofia. Lo dindmico,
que es el fundamento de laemocidn, se liga con elimpulso de la creacion, donde
la inteligencia es mas que inteligencia (Bergson, 1946, p. 119). Segtn Bergson,
el cumplimiento y eficacia de la moral y de la religion se basa en la emocion
inicial que las sigue fundamentando, es decir, en la experiencia mistica: “su efi-
cacia depende de la fuerza de la emocidn que en su dia provocd, que provoca
aun o que puede provocar, y esa emocion, aunque solo sea por ser susceptible
de resolverse indefinidamente en ideas, es mas que idea: es supraintelectual”
(Bergson, 1946, p. 141). Para Bergson, en la experiencia mistica el mistico as-
ciende hasta el principio creador de la vida. Al dejarse ser en este flujo, el mis-
tico se abre enamor o, mas bien, descubre que es amor este principio creador
y, por esto mismo se abre en amor a toda la humanidad a la que siente en si

5 En este sentido, como bien lo expresa Max Scheler a proposito de la filosofia de Bergson, conocer la
intuicion que muestra una conexion con la vida indivisa que parte de un tnico impulso, tendria que guiar todo
conocimiento del hombre: “s6lo a la luz de esa intuicion se hace también comprensible toda emocion especial,
todo acto especial, cada obra, cada expresion, y cada parte del hombre, mientras no hay induccion, por mas
amplia que fuere, que, partiendo de vivencias individuales, sea capaz de restituir esta unidad del individuo
histérico” (Scheler, 1960, p. 270).
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mismo. Seguin Bergson, esto es lo que hace que en cada hombre pueda resonar
la palabra —emotiva en el sentido mas profundo— del mistico (Bergson, 1946,
p. 157). Y es a partir de esta emocion resonante que Bergson entiende que la
mistica genera una cohesion por simpatia mas que por comprension concep-
tual, legal o por el seguimiento del instinto. Pero todavia mas determinante es
que dicha emocidn o, mas exactamente, el hecho de resonar con ella, abre aun
sentimiento de empatia con la creacion toda.

Sin embargo, si en el fondo de toda religion hay una emocion de este tipo,
es decir, que conecta con el impulso vital que alienta a la vida sobre la tierra,
¢cabe pensar que no hay distinciones esenciales entre las religiones y que to-
das conducen a esa simpatia? Bergson responde a ello de manera negativa. Si
bien todas las religiones nacen de una experiencia mistica —de lo contrario
no se hubiesen podido constituir como tal—, hay grandes diferencias. Hay re-
ligiones cerradas y religiones abiertas. En su diferenciacion cumple un papel
fundamental la inteligencia. Segun Bergson, la inteligencia tiene un caracter
disolvente que puede terminar en el extremo egoismo. No es la inteligencia lo
que crea sociedades y religiones, sino la capacidad creativa del hombre, lo que
Bergson llama la capacidad fabuladora. La ficcion viene a falsificar la realidad
para poner un mito que dé consistencia a una sociedad. La religion nace enton-
ces como defensa de la naturaleza contra “el poder disolvente de la inteligen-
cia” (Bergson, 1946, p. 180). La religion cerrada se configura sobre la base de la
representacion. Se encierra en una cierta comodidad que le estanca en el uso
de esas representaciones.

Pero el hombre no se estanca. Por esto las formas de lo religioso tampoco;
su evolucion va de la mano con la del esfuerzo que hace lavida en el hombre. Si
bien la religion estancada era natural porque “todo respondia exactamente a
las necesidades del individuo y de la sociedad queridos por la naturaleza, unoy
otra limitados en sus ambiciones” (Bergson, 1946, p. 240). Pero a diferencia de
esta religion infraintelectal, habria de aparecer una religion superior acorde
con el esfuerzo evolutivo de la vida en el hombre:
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Mas tarde, y por un esfuerzo que hubiera podido no producirse, el hombre escap6 de
su estancamiento, y entrd nuevamente en la corriente evolutiva, prolongandola. Esta
es la religion dinamica, unida sin duda a una intelectualidad superior, pero distinta de
ella (Bergson, 1946, p. 240).

Se trata de una religion interior, lo que quiere decir que se fundamenta
en una verdadera experiencia mistica. En su dialéctica, la inteligencia va en
cierto modo contra la vida. Por esto la fabulacidn, si bien da cohesion, tiende
a estancar el impetu de la vida. Pero este estancamiento se da precisamente
por temor a la vida, pues ha surgido del miedo a la muerte, a la disolucion y, por
tanto, es el consuelo que apega al hombre a la vida y a la sociedad “al referirle
historias comparables a los cuentos con que se duerme a los nifios” (Bergson,
1946, p. 275). Pero seguin Bergson, asi como frente al instinto animal subsistia
una franja de inteligencia, también “en torno a la inteligencia queda una franja
de intuicion, vaga y evanescente” (Bergson, 1946, p. 276). Es desde esta intui-
cion que viene laluz que esclarece el impetu vital al hombre:

Un alma capazy digna de este esfuerzo, ni siquiera se preguntara si el principio con
que estd ahora en contacto es la causa trascendente de todas las cosas o si sélo es su
delegacion terrena. Le bastara sentir que la penetra, sin absorber su personalidad,
un ser que puede inmensamente mas que ella, como penetra en el hierro el fuego
que lo enrojece. En adelante su apego a la vida consistira en su inseparabilidad de
este principio, seré alegria en la alegria y amor de lo que no es sino amor (Bergson,
19486, p. 276).

En esa plenitud, el mistico siente lo relativo de los temores que absoluti-
zala religion estatica, pues se sabe en medio de un orden mayor. El mistico es
excepcional porque pareciera desbordar las posibilidades preparadas por la
naturaleza para el hombre, parece desbordar la naturaleza humana: “si todos
los hombres, 0 muchos hombres, pudiesen elevarse a la altura a que se eleva
este hombre privilegiado, la naturaleza no se hubiera detenido en la especie hu-
mana, pues el mistico es en realidad mas que hombre” (Bergson, 1946, p. 278).
Y es bajo esta consideracion que Bergson establece su definicion de lo que es
la mistica:
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el misticismo conduce a una toma de contacto, y por consiguiente a una coincidencia
parcial con el esfuerzo creador que manifiesta la vida. Este esfuerzo es de Dios, sino
es Dios mismo. El gran mistico seria una individualidad que franquearia los limites
materiales asignado a la especie, y que continuaria y prolongaria asi la accion divina
(Bergson, 1946, p. 285).

Es por ello que la religion abierta representa, frente a la religion estati-
ca, “un salto fuera de la naturaleza” (Bergson, 1946, p. 287). Pero, asi como no
todas las religiones son abiertas, no todas las experiencias misticas son au-
ténticas; hay misticas parciales que no logran la toma de contacto con Dios y
tampoco pueden prolongar su accion creadora®. Por tanto, como ocurre por
ejemplo con la mistica hindd, en el anhelo de un estado de plenitud contempla-
tiva el mistico “no ha creido en la eficacia de la accion” (Bergson, 1946, p. 290).

Enla experiencia mistica, el verdadero mistico se absorbe en pensamiento
y sentimiento en Dios, pero su facultad de actuar, la voluntad, queda fuera de
esa absorcion de dicha union. Por esto su vida no es todavia divina y hay una
coincidencia parcial con la voluntad divina. El alma se agita y esa agitacion es
su accion; de ese modo deviene completo porque actiiay su querer lo pone en
Dios. Enlaidentificacion de la voluntad humana con la voluntad divina, es Dios el
que actiia a través del alma en el sentimiento de una superabundancia de vida
(Bergson, 1946, p. 295). Por esto cuando en la noche oscura del alma el mistico
cree que ha perdido a Dios, en realidad lo ha ganado, porque esta dentro. En tal
unién el alma del mistico es dotada de una inocencia adquirida que le impulsa
“el acto decisivo, la palabra sin réplica” (Bergson, 1946, p. 297). En esa union
de voluntades, el mistico comprende la humanidad de Dios traducida en amor
por los hombres. Es el amor del creador por su obra que no duda en dar su
secreto a quien quiera—en el sentido mas estricto— continuarla. Y este amor
es transmitido por el mistico a los hombres en tanto por su alma actta Dios:
“elamor que le consume no es ya simplemente el amor de un hombre por Dios,
es el amor de Dios por todos los hombres. A través de Dios, por Dios, ama con
un amor divino a toda la humanidad” (Bergson, 1946, pp. 298-299). Y tal amor

¢ Como ejemplo de una mistica parcial, Bergson alude a Plotino a quien “le fue dado ver la tierra prometida, pero
no pisar su suelo” (Bergson, 1946, p. 285), ya que afirma, Enéadas III, que la accion es un debilitamiento de la
contemplacion (Plotino, 1985, p. 244).
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consiste en continuarlaobra, es decir, en llevar alhombre méas alla de si mismo,
continuar el movimiento de la vida alli donde se ha detenido, esto es, en el hom-
bre que como especie se apega a principios mecanicos.

Entanto para Bergson laauténtica experiencia mistica se basaen esatoma
de contacto que lleva a la comprension del amor como principio creador, no se
dio en el mundo un verdadero misticismo hasta la aparicion del cristianismo.
Ni los misticos griegos ni ain en el judaismo se presenta ese tipo de intimidad
entre Diosy el hombre. En efecto, segin Bergson, en el judaismo no es el amor
sino la justicia el vinculo entre Dios y su pueblo: “Jehova era un juez demasiado
severo; entre Israel y su Dios no habia bastante intimidad para que el judaismo
fuese el misticismo que hemos definido” (Bergson, 1946, p. 305)". Sin embargo,
la pasion de los profetas del Antiguo Testamento se convierte en la base para
el paso definitivo que da el cristianismo. Los profetas actuaron, pero su accion
era la peticion de justicia y no la vivencia de un amor que inundara a toda la
humanidad.

La misma falta de intimidad vale para el Dios de la filosofia en la que se ha
terminado por divinizar el pensamiento del pensamiento, es decir, la idea en
sentido platénico. Un Dios tan abstracto que “si por milagro, y contra el pare-
cer de los fildsofos, el Dios asi definido descendiese al campo de la experiencia,
nadie lo reconoceria” (Bergson, 1946, p. 309). Solo por la emocién simple se
puede tener noticia de Dios. Y el mistico dira que se dirige al hombre y que no
puede ser mas que para amarlo. Segln Bergson, es el cristianismo el que en-
sefa que el amor por la humanidad es una abstraccion, porque a ello se llega
por la especulacion “que no puede mover nada. Es preciso amar a los hombres
en Diosy por Dios” (Chevalier, 1960, p. 209). Por tanto, en esa toma de contacto
de la emocidn, el mistico comprende e impulsa al hombre hacia ello, hacia la
comprension de que la creacion es “una empresa de Dios para crear creado-

7 También Hegel coincide con este juicio acerca de la diferencia radical entre cristianismo y judaismo: “frente
a los mandamientos que imponian servir al Sefior, una fe ciega una obediencia sin alegria, sin placer ni amor,
es decir, ante los mandamientos del culto, Jesus opuso su exacta antitesis, un impulso y aun la necesidad
humana” (Hegel, 1984, p. 51). Segun Hegel, a lo que era obediencia a una ley solo externa y ajena, Jesus le
da interioridad: “todo mandamiento puede expresarse s6lo como un deber puesto que es universal; denuncia
su propia insuficiencia por el unico hecho de que no expresa el ser; a un mandamiento como: No mataras,
Jesus opone una virtud, disposicion bondadosa que no soélo torna superfluo ese mandamiento en cuanto a su
contenido sino que también suprime el mandamiento en lo que se refiere a su forma, su oposicion, en tanto
que aquello que ordena, a una realidad que resiste, aleja todo pensamiento de sacrificio, de destruccion o de
sumision del alma; ella es al mismo tiempo una plenitud viviente mas rica que el frio mandamiento de la razon”
(Hegel, 1984, pp. 59-60).
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res, para rodearse de seres dignos de suamor” (Bergson, 1946, p. 321). En ese
sentido, si el amor es el principio que lo sostiene todo, ello se manifiesta en una
relacion simpatica con todo cuanto es porque se comprende su absoluta nece-
sidad

Si un genio mistico surgiese, arrastraria tras de si a una humanidad de cuerpo in-
mensamente agrandado y de un alma por él transfigurada. Querria hacer de ella una
especie nueva, 0 mas bien liberarla de la necesidad de ser una especie. Quien dice
especie dice estacionamiento colectivo, y la existencia completa es movilidad en la
individualidad (Bergson, 1946, p. 382).

Elhombre no es ya algo pequeno en el universo, sino que esta en todo. Un
cuerpo inmenso que trabaja para ir siempre mas alla de si: la vida como dina-
mismo permanente que no puede aceptar la rigidez de la muerte®.

Sin duda el hombre tiene su cuerpo, pero se trata de un cuerpo pequefo
que no puede olvidar su pertenencia al cuerpo inmenso. Y esto se comprende
porque ese impulso creador, Dios mismo, es indivisible. Por tanto, aunque haya
dolor y sufrimiento estos no pueden ser ya proclamados —como por ejemplo
en el budismo— como el principio de la existencia. Hay un amor que a todo su-
peray que es indivisible. En dltimo término, tal concepcion de la mistica reper-
cute en una moral fundamentada en la alegria y la confianza en el dinamismo
de la vida, pues ya no hay distancia con su impulso y se vive desde su propio
interior como extension de la intuicion mistica. Atender a este impulso implica
entonces una plena realizacion de la naturaleza humana. Ese amoroso manda-
to se expresa como decision o por el solo vivir, o por “realizar ademas el esfuer-
z0 necesario para que se cumpla, hasta sobre nuestro planeta refractario, la
funcion esencial del universo, que es una maquina de hacer dioses” (Bergson,
1946, p. 388). Asi, en todo hombre en tanto que hombre, est4 la potencialidad
de elevarse y resonar con la experiencia mistica, es decir, puede hacerse es-
pontaneo y conocer, antes que el placer de sus propias creaciones, la alegria
de ser parte de la vida inmensa que con su ejemplo le llama a ser co-creadory
despertar su pequeno dios interno.

¥ En ese sentido cabe recordar en este contexto que San Pablo afirma que la ley es la muerte, pues es lo rigido que
paraliza la intervencion del amor (Romanos 7: 4-5).
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Martin Buber y Hermann Cohen. La tensi6n entre amory
justicia desde el judaismo

jLa elevacion es posible en la alegria, y en la alegria la santidad
se transmite como el fuego que recorre la noche!
Aquel que abate la frente interrumpe la cadena.

Elie Wiesel

El filésofo judio Martin Buber retoma en su libro En la encrucijada la pregunta
fundamental acerca de qué puede dar alhombre confianza enla realidad desde
el punto de vista del judaismo. Para esto, reflexiona en torno a las nociones
de amor y justicia como fundamentos de la relacion de Dios con el hombre.
Segun Buber, siguiendo todas las tradiciones religiosas, se puede ver que, si el
hombre quiere existir como humano, debe seguir un principio suprahumano,
pues el trazado de las sociedades humanas esta en el cielo. Segin Buber, lo
hecho por los profetas esta a la altura de lo hecho por Jesus con relacion a la
ley, pues éstos intentaron en todo momento sacar a su pueblo de un ritualismo
vacio y rigido que simulaba una verdadera relacion con Dios, pero que evadia
“el deber de realizar la verdad divina en la plenitud de la vida cotidiana” (Buber,
1955, p. 19)°. Si bien Buber habla de pacto entre Dios y su pueblo, es el amor el
que sostiene dicha relacion. Para Buber, las dos nociones clave son justicia y
amor, pero el amor es la mas importante, pues “el hombre no puede ser justo
con Dios, pero si puede, y debe, amar a Dios” (Buber, 1955, p. 49).

Segun Buber, estos principios dan dinamismo al caracter proyectivo de
la religion, pues ser el pueblo de Dios no significa nacer en la creencia comdn
y en la adoracion, es decir, en el ritualismo y la formalidad, sino que en esta
relacion, “los atributos de Dios revelados a ese pueblo, justicia y amor, deben
llegar a tener existencia efectiva en su propia vida” (Buber, 1955, p. 19). En este
sentido, el llamado de Dios se dirige no solo al pueblo sino a cada hombre, ex-

? En efecto, mas alla del ritualismo o de la mera contemplacion, Dios pide del hombre, “nada mas que justicia y
amor, y que ‘camine humildemente’ con El, con Dios (Miqueas 6: 8) [‘se te ha dado a saber, hombre, lo que es
bueno, lo que Yahveé quiere, de ti: tan solo respetar el derecho, amar la lealtad y proceder humildemente con tu
Dios’] — en otras palabras no mas que lo ético fundamental” (Buber, 1993, p. 153). Para profundizar en la idea
de pacto y sobre todo del existir humano delante de Dios, resulta muy sugerente lo dicho por David Hartman
quien resalta la tension entre el hombre como creatura privilegiada pero al mismo tiempo en su pequenez infinita
ante Dios (Hartman, 2006, pp. 149-177).
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presado en forma de mandamientos. Y solo cuando el hombre toma conciencia
de si mismo con aquello a lo que pertenece, Dios le habla, pues despierta a un
dinamismo que se le propone en el mandamiento como tarea a cumplir. Elamor
se convierte en el principio de integracion con los otros y con el mundo, ya que
“tanto el amor al Creador como a lo que El ha creado son finalmente una sola
cosa” (Buber, 1955, p. 53). Por esta razon, hay un rechazo a la contemplacion si
le falta la integracion con cada hora, esto es, con cada aspecto de la existencia,
pues se trataria de una falsa contemplacion a la que le faltaria Dios a pesar de
toda la piedad y devocion. Segun Buber, para que el hombre logre esta unidad,
es decir, integrar y hacer efectiva su fe en cada hora, debe recibir la creacion
de manos de Dios, no para dominarla, sino para completarla: “la creacion es
incompleta porque todavia reina en su seno la discordia, y la paz sélo puede
surgir de lo creado. Por ello al que produce la paz se le denomina enla tradicion
judia compariero de Dios en la labor de creacion” (Buber, 1955, p. 55). En este ir
mas alla de lo dado y recibirlo con alegria, esta la correspondencia del hombre
al llamado permanente que le hace Dios como creatura suya.

En el contexto de estas reflexiones, Buber establece una critica hacia lo
dicho por Bergson en Las dos fuentes de la religién y de la moral con respecto
al misticismo dinamico. Si bien es cierto que, como hemos visto, la nocion de
amor retomada por Buber es cercana a la expuesta por Bergson, segtin Buber,
Bergson atribuye tal dinamismo al misticismo cristiano cuando es evidente que
la idea del hombre como colaborador de Dios en la creacion es propiamente
del Antiguo Testamento, es decir, judia. Buber recuerda que, como se ha dicho
antes, para Bergson el Dios del Antiguo Testamento es demasiado severoy no
hay suficiente intimidad porque falta el amor. Respecto de esto, Buber recuer-
da que el mandato maximo que Cristo insta a cumplir tiene que ver con el amor
al préjimo, un principio que ya estaba en la ley de los profetas. Segun Buber,
amar al préjimo no es solo hacerlo por deber, sino porque amandolo se llega a
Dios, lo que se resuelve en el mandato: “ama a tu préjimo como a ti mismo, yo
soy el Sefior” (Levitico 19: 18). Buber destaca los dos momentos de la frase: en
el primero se habla de amar efectivamente a todo hombre; en el segundo, Dios
revela que al amar al préjimo el hombre esté cerca de El, no porque el otro a
suvez le ame, sino porque él ama. En este sentido, el que ama produce la union
entre Dios y el mundo, es decir, trae la paz. Por esto, afirma Buber, en ninguna
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otra parte puede hallarse el misticismo activo expuesto por Bergson, pues en
este mandato se liga intimamente el hacer del hombre con el misterio del ser
(Buber, 1955, pp. 60-61).

Segln Buber, el judaismo atiende a la Creacion en toda su amplitud, a
diferencia del cristianismo que atiende mas a la redencion. Para Buber hay
muchos elementos que aparecen en el Nuevo Testamento, que ya estaban de-
sarrollados en el Antiguo Testamento. Por un lado, el amor y, por otro lado, el
problema del cambio o del retorno, esto es, el sentido del “arrepentios” con el
que Jesus inicia muchos de sus sermones. El retorno es la posibilidad que da
Dios al hombre de redimirse, con lo que muestra una vez mas que esta presen-
te y no ausente porque le ama (Buber, 2006, pp. 19-20). En este mismo sentido,
para el verdadero creyente no hay renuncia a la realidad y, al contrario, eseny
desde ésta donde puede abrirse a Dios al recibir su obra como don, con alegria
y continuarla al liberar las chispas de lo sagrado que habrian quedado exila-
das y encapsuladas en el mundo®. La creacion se renueva permanentemente
como don de Dios: “cada manana, al despertar, un judio en su oracion reconoce
a la Creacion renovada, porque no sdlo €l sino el mundo pueden desaparecer
de la noche a la maniana” (Fackenheim, 2005, p. 105). Hay una confianza en la
Creacion que ademas compromete alhombre enlatarea de mantenerlay darle
culminacién. En contraste con el cristianismo y el pensamiento griego, el ju-
daismo muestra optimismo por la creaciény ésta no es algo negativo, sino algo
susceptible de ser redimido con la accion humana, como correspondencia a
ese don (Fackenheim, 2005, p. 109)™. Elhombre no solo debe liberar lo sagrado
sino evitar caer él mismo en la inercia que es el extravio de la pasion creado-
ra (Buber, 2000, p. 88). Lo que trae como consecuencia el estancamiento del
dinamismo que ha puesto Dios en su creacion, pues “El lo creé todo para que
subsistiera” (Sabiduria 1: 14)™. Cuando el hombre evita la inercia, acoge con

10 Segun un mito de origen cabalistico, antes habia chispas de lo sagrado que flotaban, pero con la Caida primigenia
también cayeron y quedaron encapsuladas y exiliadas en el mundo. Segun este mito, el hombre esta destinado a
liberar las chispas de lo divino en el mundo, pues sélo pueden “retornar a sus fuentes a través de la santidad del
hombre devoto que trabaja con ellas” (Buber, 1983, p. 148).

'"'En el sentido de agradecer y alabar: “El que vive, el que vive te alaba” (Isaias 38: 19).
12 Es de tener en cuenta que, tras el Diluvio, Dios dice que no volvera a destruir sus creaturas por causa de hombre.

Si bien hay énfasis en el mal del hombre, hay afirmacion de la creacion y de su plan que debe tener cumplimento.
Hay una nueva alianza. Se renueva el sentido inherente a la creacion (Génesis 8: 21).
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alegria la creacion, se afirma a si mismo y afirma a Dios. Por esto Dios perma-
nentemente, como a Adan, le pregunta donde esta para darle la oportunidad
de redimirse, de recomenzar (Buber, 2000, pp. 89-90).

Esta lectura casi conciliadora de los Testamentos —naturalmente sin
que Buber admita que Jesus es el Mesias— nos deja en la paradoja de ver,
por un lado, que Buber presenta argumentos validos y sugerentes al afirmar
que lo expuesto por Bergson corresponde a ideas fundamentalmente judias,
pero esto lo hace reafirmando al propio Bergson. Por otro lado, vemos que
Bergson mismo expone un cristianismo apegado a algunas ideas judias acerca
de la creacion, incluso mas que apelando al mesianismo cristiano que tendria
como interés primordial un discurso sobre la salvacion®. Pero esta aparente
oposicion no es tan tajante como se ve en principio. Para ver sus matices
tendremos que indagar mas en la relacion entre ley y amor y sobre todo la
diferenciay relacion entre Creaciony Redencidn.

Antes de Bergsony Buber, el fildsofo judio Hermann Cohen hizo importan-
tes distinciones al respecto. Segun Cohen, hay que ver en el pacto entre Dios
y el hombre algo mas que la frialdad de la Ley. Para esto recuerda dos similes
recurrentes en los profetas para referirse a dicha relacion: la imagen del ma-
trimonio y la del padre con el hijo™. Segiin Cohen, a la base de ese amor esta
el hecho de que Dios quiere compartir con el hombre la responsabilidad del
pecado, de la caida. Es decir, por medio del hombre reconducir su creacion a
la paz, completarla. Cohen enfatiza: “el amor de Dios es un franco regalo de su
esencia” (Cohen, 2010, p. 89). ¢Qué significa que Dios dé su amor por esen-
cia? Seguin Cohen, retomando a Maimadnides, el amor es uno de los atributos de
Dios, porlo que por su esencia no puede sino amar. Este amor de Dios es libre y
no puede estar supeditado a ninguna ley o pacto: ama al hombre gratuitamen-
te. Este don de Dios no se da por mérito del hombre: “el amor de Dios se define
desde el concepto de Dios, con lo que el regalo franco se convierte al mismo

13 Naturalmente, desde el punto de vista del misticismo cristiano, y entendiendo a Cristo mismo como mistico,
es claro que la idea de redencion se vincula profundamente con la de creacion, con el surgimiento de un nuevo
hombre y de un nuevo mundo. Esto se ve de modo evidente en San Pablo, para quien toda la creacion espera ser
redimida (Romanos 8: 19-22).

14 “Te haré mis esposa para siempre;/ te desposaré en justicia y en derecho, / en amor y en compasion;/ te
desposar¢ en fidelidad, / y ti conoceras a Yahvé” (Oseas 2: 21-22); “Vosotros sois hijos de Yahvé vuestros
Dios” (Deuteronomio 14: 1); “Como un padre se encarifia con sus hijos,/ asi de tierno es Yahvé con sus adeptos”
(Salmos 102:13)
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tiempo en una necesidad para el concepto de Dios” (Cohen, 2010, p. 89). Dios
ama al hombre no porque este sea débil, pues de ser asi Dios mismo estaria limi-
tado en su libertad absoluta, sino que lo ama porque es su forma de relacion con
elhombre. Segin Cohen, lavirtud en la que el atributo divino del amor encuentra
su prolongacion es la justicia. En ella se reconoce el hombre como ser moral: “el
atributo de la justicia implica entonces el reconocimiento del individuo humano
libre, que se diferencia del Creador. El poder paterno se repliega y los hijos se
convierten en amosy sefiores en su propia morada de la historia universal” (Co-
hen, 2010, p. 112). El amor es celebrado, pero solo en relacion con la justicia, es
decir, volcado sobre la accidn, pues sin justicia no es verdadero el amor.

Al aludir a Schelling, Cohen apunta a lo que seria la diferencia decisiva en-
tre judaismoy cristianismo con respecto al amor, el hecho de que este manda-
miento y don se ha encarnado al mismo tiempo. Es decir, la diferencia la intro-
duce la personade Cristo (Cohen, 2010, pp. 99-100)®. Por tanto, laimportancia
de la persona de Cristo se sintetizaria en lo dicho en el Evangelio de Juan (14:
6): “Nadie va al padre, sino es por mi.” La dificultad esta en el hecho de que al
aparecer Jesus como mediador se crealaidea de redencion, es decir, laidea de
bienaventuranzay es ésta, no laidea de prdjimo, la que comienza a determinar
alhombre en relacion con Dios (Cohen, 2010, pp. 99-100). Este paso por Jesus
para llegar al padre seria exclusivista, pues los que no reconozcan a Jesus no
pueden salvarse, pues no se puede salvar el que no ama. Sin embargo, surge
otra dificultad. Segin Cohen, es dudoso que efectivamente Jesus represente o
sea la encarnacion del amor'y que éste sea su principal atributo. Cohen resal-
ta le hecho de que “el amor al préjimo aparece en los Evangelios Ginicamente
como precepto de la antigua Alianza. S6lo como cita. Y sélo en conversacion
amistosa con el escriba. No aparece como ensenanza por si misma” (Cohen,

15 Segtin Schelling, si se pregunta por qué Jests fue el centro de una gran veneracion, no se debe al contenido
de elevada moral, “que hallaba su analogia y correspondencia ya en los mejores maestros judios”, sino en que
“él mismo era el elemento principal de su ensefianza, su mision divina y que €l era el hijo de Dios” (Schelling,
1858, p. 232).

16 Sin embargo, entendiendo a Jestis como encarnacion del amor, es natural que no pueda irse al padre sino por
medio suyo. Sobre todo, cuando Jesus afirma que aquello que se hace a otros se le hace a él. Lo que quiere decir
que es €l la humanidad misma en su unién con Dios. Es un principio; el amor que se hace extensible a todo.
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2010, p. 99)". Pero contra la idea de mediador y recurriendo a la antropologia
del judaismo —ante todo a Maiménides—, Cohen afirma que el hombre no re-
quiere de mediador para relacionarse con Dios, mas alla de su propia razon.
Hombre y Dios estan ligados en tanto creador y creatura, por lo tanto, esta en
el hombre mismo tender y relacionarse hacia y con su creador: “el concepto
libre de hombre se basa en el concepto libre de Dios” (Cohen, 2010, p. 102). En
este sentido, el hecho de que Dios ame al hombre también tiene que ver con la
gracia como se da en el cristianismo: el hombre por si mismo no puede amar a
Dios y suamor no crea por si solo un lazo con Dios (1Juan 4:10).

Ya en el judaismo esta la imagen de Dios como padre que se realiza en el
hombre, entendida en términos de una correspondencia en sentido antropo-
ldgico entre Dios y el hombre, pues en el concepto de Dios esta el de hombre y
su dignidad. En tanto mediador, Jesis redefine al hombre, pero también rede-
fina a Dios: el hombre es el redimido y Dios el redentor. Por lo tanto, se cambia
la idea de hombre como el que completa la creacion, como el colaborador de
Dios'™. Si bien esta es una discusion de profundo trasfondo teolégico en la que
Bergson no se introduce®, es claro que a la hora de pensar bajo estas distin-
ciones una mistica basada, como la que concibe Bergson, en la creacién y en

I” Evidentemente, Cohen piensa que el hecho de que el amor aparezca en boca de Jesiis solo como “cita” seria una
limitacion de la novedad del Cristianismo, pero precisamente ello muestra que Cristo se remite a la autoridad
espiritual de los profetas incluso con mayor profundidad que los maestros de la ley, pues su retorno a la palabra
de los profetas no seria mero apego a la ley, sino comprension del espiritu de Dios presente en esas palabras. Lo
cual estaria en consonancia con lo expuesto por Bergson, para quien los grandes misticos se conectan con los
principios de la religion y los dinamizan alli cuando la razon y la ley los han estancado (Bergson, 1946, p. 302).

'8 En ese sentido, aparece la gracia como la verdadera novedad del Cristianismo. Naturalmente, desde la
perspectiva que defiende Bergson, esto no quiere decir que el cristiano se abandoné a la inaccion y a la espera
vacia de redencion, al contrario, el amor le introduce un nuevo y, al mismo tiempo, originario sentido a la accion
que se habria hecho mecénica bajo la rigidez de la ley.

1% En ese sentido, un tedlogo catdlico como Gilson, ha llamado la atencion sobre los problemas de considerar

el misticismo cristiano en la dinamica que postula Bergson. Segun Gilson, el problema de Bergson fue el de
pensar el misticismo cristiano desde un analisis del mundo natural, es decir, “haber conocido, por el estudio, la
vida y la ensefianza de su fundador y sus santos, y haber intentado comprender su sentido observandolo desde
fuera como si se hubiera tratado de cualquier nuevo aspecto de la realidad natural” (Gilson, 1962, p. 203). Segtin
Gilson, el problema al que se hubiera tenido que enfrentar Aristoteles de haber conocido el cristianismo. En
sintesis, el problema de la gracia bajo la que actiia el mistico. Por lo tanto, ““la mistica cristiana es incomprensible
si no se recurre a la nocion de gracia” y, concluye Gilson, “el cristianismo es esencialmente una religion de lo
sobrenatural” (Gilson, 1962, p. 203). Segun esta lectura, el dios al que arriba Bergson no estaria lejos, a pesar de
sus criticas, del motor inmévil de Aristoteles, que descubre en el cosmos mismo la causa primera sin necesidad
de revelacion.

Perseitas | Vol. 6 | No. 1] enero - junio | 2018 DOE: https://doi.org/



Henri Bergson y la mistica judia. Un acercamiento a la discusion

la accidn, cabe preguntarse hasta qué punto una mistica cuyo trasfondo es la
idea de un Dios redentor puede simpatizar con la creacion y alegrarse espon-
taneamente con ella®.

Los encuentros de Bergson con la mistica judia

El aliento del hombre es lampara de Yahvé,
que sondea lo mas profundo de su ser.

Pr.20: 27.

Las consideraciones anteriores parecen dejarnos en una encrucijada frente
a Bergson, pues si se afirma que la novedad del cristianismo ya estaba en los
profetas, la tesis central sobre el verdadero misticismo segun Bergson seria
puesta en duda y, mas aun, la base misma del cristianismo como una religion
diversa. Por un lado, hemos visto que en la concepcion de la justicia y del amor
expuesta desde el judaismo hay una relacion con Dios que parece cercanaalos
argumentosyalaimportanciaque daBergsonalaCreacion. Enefecto, se puede
ver que Bergson parece mas cercano aladoctrina que se centraenla Creacion
que a aquella apocaliptica de la redencion. Por otro lado, hay un importante
punto de contacto entre Bergson y la tradicion judia que tiene que ver con
la relacion entre la experiencia mistica y el lenguaje o, mas exactamente, la
posibilidad de expresion de esa experiencia.

ParaBergson, ellenguaje esinagotable, porque esinsuficiente para expre-
sar la sobreabundancia de la experiencia mistica. Es inagotable precisamente
porlaviolencia que le hace el mistico tratando de expresar su experiencia. Esta
idea de la sobreabundancia y el caracter aproximativo del lenguaje ante la ex-
periencia mistica es comun a la mayor parte de las tradiciones religiosas, pero
sobre todo profundamente judia, pues se trata precisamente de la Tradicion de
la Escritura, la religion del Libro, para la cual la realidad completa es Nombre

2 Naturalmente, cabe pensar que la redencion de la que se habla en los Evangelios tiene que ver con un
renacimiento para esta vida en el sentido en que todo se ha renovado. Sin embargo, tal y como ya se ve en los
primeros cristianos, por ejemplo en San Pablo, parece que hay una ambigiiedad. Por un lado, la fuerte tendencia
a ver la redencion siempre ligada a un mas alla y poner en suspenso este mundo tomandolo en el sentido de un
como si que exige vigilia: una puesta en suspenso con miras a un mas alla (1Corintios 7: 29-31). Pero, por otro
lado, como ya lo hemos sefialado, también estd presente en el mismo San Pablo (Romanos 8: 19-22).), la idea
segun la cual la creacion toda sera redimida: el como si expresaria la alegria de encontrar que tras la redencion
todo es nuevo.
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de Dios que el hombre debe leer, como debe leer la Creacion misma. A partir
de esto, se puede ver un tercer punto de contacto entre Bergsony la tradicion
judia, la relacion entre experiencia mistica y fundacion de comunidad, esto es,
el fundamento que tiene la moral en la experiencia mistica.

A Bergson le importa la experiencia, ese acontecimiento del que puede
derivarse una forma de conducta para el hombre basada en la experiencia
del amor. En una conversacion entre Bergson y el padre Pouget que refiere
Chevalier, Bergson afirma tajantemente que Cristo es “el Soberano Mistico”
(Chevalier, 1960, p. 245), pues su palabra da la intimidad que no puede dar la
ley. Este es el salto que le interesa a Bergson y cuya estela tendria que seguir
el fildsofo si quiere dar cuenta de la experiencia religiosa y de la existencia de
Dios. Bergson hace una exposicion filoséfica que se arriesga a una lectura
extrema como la de Gilson, cuya dificultad se deriva precisamente del método
filosofico bajo el que expone. Bergson quiere destacar la importancia de la
experiencia mistica como manifestacion de algo rastreable para la filosofia. Y
sobre todo paraver el fundamento de una conducta?. No le interesa saber tanto
si efectivamente Cristo es el hijo de Dios y como probarlo, sino analizar qué dijo
y qué hizo y como introdujo un cambio dentro de una religion establecida al
punto de dar un viraje a la forma de relacion del hombre con su fundamento.
Es decir, le interesa ver que el legado esta mas alla de cualquier discusion
teoldgica. Aunque para Bergson hay un salto cualitativo entre el judaismo y

2!l Esto también en el sentido de una renovacion de la cultura. Sin duda, Bergson piensa una salida para la crisis
de la época y por ello enfatiza la importancia de rastrear las intuiciones originarias como forma de renovacion.
En ese mismo sentido en una coleccion de articulos escritos en 1922, Husserl sostiene la tesis de que solo por
medio de un volver a las intuiciones originarias se puede alcanzar una renovacion del hombre y de la cultura.
Concretamente, tal renovacion tendria que hacerse yendo hasta la experiencia originaria del cristianismo,
la identificacion con Cristo como aquel que vivié de “intuicion en intuicion” esto es, como una experiencia
religiosa originaria: “Si ahora surge una toma de postura libre respecto de la religion en el sentido de un ponerla
criticamente a prueba, que lleva a cabo alguien arraigado en la religion y que concierne a su propia relacion
personal con Dios y a la de su pueblo y a las verdaderas exigencias de Dios; si asi ocurre, tal como en el
caso de Cristo podemos revivirlo en la comprension, se desencadena entonces una crisis en la religion como
resultado de que sus contenidos intuitivos de valor son puestos de relieve en la mas vivida de las intuiciones.
Este individuo movido por la religion avanza vivamente de intuicion en intuicion en la direccion que marcan
tales valores, y hace surgir una representacion de Dios y una representacion de las exigencias de Dios a los
hombres y a su pueblo basada en puridad en la intuicion; es decir, en los contenidos de valor tomados en su
puridad, no quedando de la tradicion mas que el marco mitico, como un resto de facticidad irracional. La
intuicion unitaria toma aqui el caracter de la unidad de una experiencia religiosa originaria, y por tanto también
el de una referencia a Dios originariamente vivida, en que el sujeto de la intuicion ya no es interpelado como
desde fuera por un Dios que esta frente a ¢l y que le hace portador de una revelacion que ha de transmitir; sino
que, contemplando a Dios dentro de si, se sabe originariamente uno con El, se sabe a si mismo encarnacion de
la propia luz divina y, con ello, mediador que anuncia el ser de Dios en virtud de un contenido del ser de Dios
que en ¢l mismo se encuentra depositado. Aqui tiene lugar, pues, una reconstruccion de la religion en fuerza de
valores y normas intuidos originariamente, que se proyectan sobre el mundo como el sentido salvifico que ha
de edificarlo.” (Husserl, 2002, p. 72)
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el cristianismo que se expresa con la nocion de intimidad y este salto lo pone
Cristo, no le interesa discutir sobre Cristo sino sobre el hecho de que hay una
palabra, un mensaje:

Desde el punto de vista en que nos colocamos y de donde aparece la divinidad de
todos los hombres, importa poco que el Cristo se llame o no hombre, y ni siquiera
importa tampoco que se llame Cristo. Los que han llegado hasta a negar la existencia
de Jestis, no evitaran que el Serman de la Montana figure en el Evangelio (Bergson,
1946, p. 305).

Para el enfoque que realiza Bergson importa que hubo acontecimiento y
que esto tiene consecuencias humanas. Es decir, que hay una intuicion origina-
ria que nos puede poner en contacto a todos con el principio creador, esto es,
conelamorde Dios. Lasospecha de Bergson frente ala tradicion interpretativa
del judaismo tiene que ver precisamente con el hecho de que la interpretacion
puede caer en el exceso de la sobreinterpretacion que acaba por imponerse a
laintuicion originaria?. La dificultad radica en que precisamente la tradicion se
convierte en medio de transmision de la intuicion originaria que, sin embargo,
la sobrepasa.

ParaBergson, una de las grandes diferencias existentes entre un misticis-
mo activo o dinamico frente a uno contemplativo o no auténtico, tiene que ver
con las consecuencias que la experiencia mistica trae en el mundo practico, en
la vivencia cotidiana del fendomeno religioso. En las diferencias entre religion
cerrada y abierta de Bergson hay un punto de partida comdn con lo planteado
por Buber; la idea de que hay un principio por fuera de la sociedad misma que
la sostiene y la saca del estancamiento en que puede caer. En los dos casos hay
un movimiento que no hace posible que se piense en un orden cerrado dado de
una vez y para siempre. En cada movimiento hacia ese principio hay algo que,
en tanto principio, es intemporal. Por esto subyace algo de primitivismo aun en
las sociedades modernas, pues todo hombre es contemporaneo de ese princi-
pio, que no puede ser otro que la experiencia mistica.

22 También Husserl en la obra referida coincide con la critica al exceso de dogmatizacion como un peligro para
el estancamiento de la intuicion originaria. En ese sentido, ve de modo positivo, por ejemplo, lo hecho por la
Reforma que intenta volver sobre dicha intuicion originaria: sentir como sinti6 Cristo: “la Reforma no invoca
ninguna nueva revelacion, no se acoge a un nuevo Mesias; se limita a restaurar las fuentes aun vivas de la
transmision originaria del mensaje, con el fin de suscitar en una experiencia religiosa originaria una relacion
viva con Cristo y con la primitiva comunidad cristiana” (Husserl, 2002, p. 79).
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En la medida en que el mistico no puede sino buscar una traduccion de su
experiencia hacia los otros y en virtud de la potencia de su vivencia generara
unafuerte atraccion que determina una forma de moral particular. Y son estas
consecuencias las que interesan a Bergson, pues no en vano el final de Las dos
fuentes de la moral y de la religién enuncia una moral. Pero una mistica autén-
ticano nace por sisola, pues aunque pueda dar lugar a un salto cualitativo en la
relacion del hombre con sufundamento, se debe también a una tradicion parti-
cular. Hay una dialéctica que se establece entre experiencia misticay tradicion
religiosa. El mistico no se aparta de la tradicion, sino que quiere ir al origen de
la experiencia religiosa, al origen de la vivencia de la relacion con la Creacion
desde donde la religion misma se puede reformular, pero en virtud de la cual
también la experiencia del mistico puede hacerse decible o interpretable:

los hombres a quienes el mistico se dirigia, tenian ya una religion, que por otra par-
te era la suya propia. Sus visiones le presentaban en imagenes lo que la religion le
habia ya inculcado bajo forma de Ideas. Sus éxtasis lo unian a un Dios que sin duda
sobrepasaba todo lo que habia imaginado, pero que respondia todavia a la descrip-
cién abstracta que la religion le habia proporcionado. Hasta podria uno preguntarse
si estas ensefianzas abstractas no se encuentran en el origen del misticismoy si éste
ha hecho algunavez otra cosa que repasar la letra del dogma para trazarla de nuevo,
y ahora en caracteres de fuego. El papel de los misticos seria solamente aportarala
religion, para darle calor, algo del ardor que les anima (Bergson, 1946, p. 302).

Este contacto auténtico con la fuente delimpulso vital, hace que la relacion
del mistico con la realidad sea espontanea y por ello puede animar a otros a
la accion, pues en la realidad no ha perdido a Dios —como podria creerlo
Plotino—sino que alli se realiza y se vive su mas plena union con él en la accion,
en la continuacion de la creacion. En la experiencia y la accion cotidiana “hay
union plena con Dios, pero ya no hay milagros ni éxtasis sino que los misticos
sonahora seres mas realistas, tienen los pies sobre la tierray, al mismo tiempo,
estan inmersos continuamente en Dios” (Manzano, 2007, p. 12).

De esta relacion entre lenguaje e interpretacion da cuenta la concepcion
que tiene Bergson de la creacion. Para Bergson existen dos formas de crea-
cion, a saber, una que se hace con el patrimonio ya existente, por ejemplo, lo
que hace el filosofo al escribir. La otra que va a la bisqueda de una emocion
simpleyverdadera para tratar de expresarla enloya existente. Esta Gltima sig-
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nifica una potenciacion del lenguaje ya existente precisamente por la fuerza de
esa emocion. Parabuscar la expresion, laemocion tendra que llevar el lenguaje
hasta el limite, tendra “que violentar las palabras, forzar los elementos, y aun
asi el resultado no estara nunca asegurado” (Bergson, 1946, p. 320). La bus-
queda de la expresion como la interpretacion de la verdadera experiencia es
inagotable porque fluye de la fuente misma de la vida. Sin embargo, de poderse
conocer el absoluto habra que prescindir de simbolos pues es inexpresable;
solo puede aprehenderse en la intuicion (Bergson, 1959, p. 1080). Esto es lo
que hace el mistico de y con su experiencia: sugiere los destellos de esa emo-
cion que bastan por su exceso para llevar el lenguaje y el pensamiento humano
hasta sus limites. Efectivamente, el mistico:

tendra dificultad en definir tal naturaleza, si quiere traducir el misticismo en formu-
las. Dios es amory objeto de amor; toda la aportacion del misticismo es esa. El misti-
co no acabara nunca de hablar de este doble amor. Su descripcion es interminable,
porque la cosa, que hay que describir es inexpresable. Pero lo que dice claramente,
es que el amor divino no es algo de Dios, sino Dios mismo (Bergson, 1946, p. 321).

Este amor, si bien es inexpresable en su fidelidad y totalidad —por lo que
el mistico se orienta a la accion—, puede ser sugerido porque la experiencia
mistica genera una cohesion, una comunidad. Precisamente porque el mistico
no se puede aislar, traduce su experiencia. Pero dicha traduccion es la mani-
festacion mas profunda y revitalizadora del lenguaje. Esta revitalizacion no es
de orden exclusivamente moral o religioso, se extiende a todas las esferas hu-
manas donde se da una experiencia transformadora. Asi, por ejemplo, ocurre
con la poesiay el amor romantico:

Cuando se reprocha al misticismo que se exprese a la manera de la pasion amorosa,
se olvida que es el amor el que empezo por plagiar a la mistica, el que le habia copia-
do su fervor, sus impulsos, sus éxtasis. Al utilizar el lenguaje de una pasion que habia
transfigurado, la mistica no ha hecho mas que recobrar lo suyo (Bergson, 1946, p. 97).

En esairradiacion y exceso de sentido que produce la violencia al lenguaje
hecha por la sugerencia del mistico al querer comunicar su experiencia, la co-
munidad religiosa —la cultura en sentido amplio— se hace a partir de la inter-
pretacion de dichaindicacidn. La tradicion religiosa se hace entonces, en gran
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medida, sobre la hermenéutica de las experiencias misticas. Su expresion es
creacion de una tradicion que se alimenta de esa intuicion originariay que bus-
caunay otravez expresarlay comprenderla.

La mistica judia es ante todo interpretacion de la palabra divina que se
hace comunicable, pues comprende que la tradicion se hace gracias a la inter-
pretacion. En ese sentido, la tradicion judia, incluso en su aspecto oficial, tiene
también su origen en esta tendencia mistica a la interpretacion de la palabra
de Dios. Elimpulso mistico de interpretacion acaba por convertirse en religion
oficial en la que el comentario de los maestros pasa a ser un punto fundamental
en el reavivamiento de la fe y en la comunicacion de la tradicion. Los cabalistas
no se distancian de ese enfoque interpretativo, al contrario, lo radicalizan en el
intento porir hacia la esencia misma del Nombre de Dios. Elhombre interpreta
e intenta transmitir un sentido a los nombres de la realidad entretejidos pory
en el Nombre de Dios que se mantiene en lo oculto, como lo sefala Scholem,
igual que la raiz en el arbol (Scholem, 2008, p. 89). En la Escritura Dios revela
sus nombres, que serian las modalidades de su ser operativo (Scholem, 2008,
p. 88). Méas auin, “el lenguaje de Dios no tiene gramatica. Se compone Unica-
mente de nombres” (Scholem, 2008, p. 88), y conociendo éstos el mistico se
acerca al Nombre oculto. El Nombre de Dios y, por tanto, la escritura en la que
se revela por ser infinito y omnicomprensivo es infinitamente interpretable. La
palabra de Dios es “lo interpretable por naturaleza” (Scholem, 2008, p. 90).
En consecuencia, la Escritura y la revelacion no puede tomarse como comuni-
cacion positiva, sino como “lo que confiere a la palabra un sentido inagotable-
mente rico” (Scholem, 2008, p. 91). La blsqueda de Dios sera entonces inter-
pretacion. Pero sobre todo sera esta tendencia la que impida que la religion
se estanque en una falsa verdad, pues no le es dado al hombre hallarla, sino
buscarlay mantenerse en dicha bisqueda. El hombre es el recipiente de la pa-
labra divina, donde puede resonar y donde cobra sentido el lenguaje creador
de Dios: “la palabra de Dios es la revelacion sélo porque a la vez es la palabra
de la creacion. Dios dijo ‘haya luz: ¢y qué es esa luz de Dios? El alma humana”.
(Rosenzweig, 2007, p. 149). En ese sentido, también todo obrar del hombre es
lenguaje, que responde y corresponde al lenguaje del creador: “toda la historia
del mundo, la secreta y la real historia del mundo, es un dialogo entre Diosy su
criatura; un dialogo en el que el hombre es un miembro auténtico, legitimo, que
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esta autorizado y capacitado para expresar su propia palabra” (Buber, 2000,
p. 14). Segin esto, el estrecho vinculo entre los profetas y su pueblo existe solo
por medio de la palabra, pues ésta es el hilo que une al hombre con el impulso
mismo de la creacion. Y es también por medio de la palabra asi entendida que
hay un paso hacia el logos divino expresado y encarnado en Cristo. Es decir,
el salto que introduce Cristo seria una vuelta a los origenes de la palabra, el
espiritu de la ley bautizada en el amor de Dios por su creatura. Cristo habria
encarnado para restablecer un vinculo atrofiado por la ley sinamor.

En efecto, aunque como se ha dicho, Bergson vea una parilisis en el ju-
daismo, su interpretacion del cristianismo se apoya en el judaismo del cual el
cristianismo seria su resultado natural: “ninguna corriente de pensamiento
o de sentimiento ha contribuido tanto como el profetismo judio a suscitar el
misticismo que llamamos completo, el de los misticos cristianos” (Bergson,
1946, p. 305). En este sentido, hay un pasaje y una estrecha relacion entre la
Ley de los profetas y Cristo como su cumplimiento y perfeccionamiento (Ma-
teo 5: 17)%. A este respecto, es muy sugerente lo dicho por Jankélévitch, que
en su libro sobre Bergson identifica, como Buber, no dos sino tres pasajes: lo
cerrado de la ley, lo entreabierto de los profetas y la abertura de la caridad
que representa Cristo: “cierto es, Jesus declara que ha venido a cumplir a los
profetas, es decir, para ejecutar la ley y para realizar a los profetas” (Janké-
lévitch, 1962, p. 349)%. En ese sentido, Jesus, como gran mistico, no habria
fundado una religion nueva, sino que habria vivificado en su mas pleno origen
la experiencia de Dios presente en el judaismo, depurandolo de la fria obser-
vancia monotona que acaba por olvidar el espiritu de la ley. En efecto, como
ya lo senalaba Cohen, Jesus al hablar del amor lo hace en términos de lo dicho
en el Antiguo Testamento (Levitico, 18: 19). Jankélévitch — esto resulta muy
sugerente— no se detiene en la distincion que hace el propio Bergson entre
ley y amor y dice: “solo cuenta el momento de la abertura: el momento de la
abertura, es decir, la intencion cualitativa, la cual es un movimiento infinito y
no depende del angulo de apertura” (Jankélévitch, 1962, p. 350). Segtn esto,

» También en Hegel, Jests da plenitud a la ley por medio del amor. En la medida que el amor es el todo, cualquier
otra categoria quedara supeditada a €él, y de ese modo perfecciona todo mandamiento porque el amor se pone
como medida inabarcable, excesiva (Hegel, 1984, p. 61).

? San Pablo distingue estos pasos como la promesa hecha a Abraham, la ley es impuesta a causa de las

transgresiones del hombre, y Cristo como cumplimiento de la promesa a Abraham anunciada por los profetas.
San Pablo precisa que la ley es posterior “cuatrocientos treinta aios” a la promesa (Galatas 3: 17-19).
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lo que aparentemente faltaba en realidad solo estaba estancado y Cristo vino
a despertarlo. En ese sentido, la raiz misma del misticismo cristiano no puede
entenderse sin la vivencia judia de la tension entre amory justicia. Pues el pri-
mer anuncio del amor cristiano estaria dado en la forma del amor que aparece
en el Antiguo Testamento.

En términos de lo planteado por Scholem, la relacion entre experiencia
mitica y lenguaje es también un problema de interpretacion que sostiene el
espiritu de la religion en su dinamica. Esto se entiende desde la mistica judia
a partir de la relacion que tiene el profeta con su pueblo. En la mistica judia,
la profecia es el grado maximo a que puede llegar el mistico en conexion con
la voluntad divina. En ese sentido, segun Scholem, en tanto el profeta esta en
relacion directa con Dios, es decir, el fundamento de la religiosidad misma —y
de la Creacion— puede reformular en virtud de ese contacto “el sentido de
aquella tradicion de la que se nutre” (Scholem, 2015, p. 9). El profeta es mistico
por su fusion con el “intelecto activo”, con la emanacion divina (Scholem, 2015,
p. 10). Sin embargo, la profecia es un modo de la experiencia mistica, ya que
se halla en una tradicion y el profeta es un mensajero. Pero en la experiencia
mistica queda siempre algo intraducible que es lo que supera y nutre a la
misma tradicion (Scholem, 2015, p. 11). Se presenta aqui una dialéctica que
acaba por impulsar la religion y hacerla dinamica, por lo que los grandes
misticos no han sido bien vistos por la autoridad religiosa —que tiende a lo
estatico—, aunque sea finalmente el mistico el que confirme esa autoridad en
un nivel superior. En principio, “el mistico, por su origeny educacion espiritual,
esta predispuesto a traducir espontaneamente su experiencia en simbolos
tradicionales” (Scholem, 2015, p. 24). Pero en tanto su experiencia desborda
lainterpretacion en la que intenta estancarse la tradicion entra en colision con
esa tradicion impulsandola por encima de si misma.

Por esto, a menudo el mistico introduce nuevos simbolos para transfor-
mar la tradicion o, mas exactamente, para ponerla en movimiento, pues el
origen de la experiencia mistica no tiene una intencion revolucionaria, sino
que la revolucion que pueda llegar a producir es mas bien su consecuencia.
En efecto, por pertenecer a determinada tradicion en la que enmarca su expe-
riencia, “[el mistico] se inclina ante la autoridad con una veneracion piadosa,
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pero esta inclinacion apenas alcanza a encubrir el hecho de que realmente la
esta trasformando, a menudo de una manera audaz e incluso, a veces, extre-
mada” (Scholem, 2015, p. 24). Pero esa transformacion no es su anulacion sino
el movimiento saludable de la religion dinamica que no quiere que la experien-
cia de Dios, como lavida, se estanque y someta a la comodidad. Por esto el mis-
tico se mantiene entre la tradicion a la que pertenece y la transformacion que
impulsa, podria decirse, de manera involuntaria. En esta relacion dialéctica la
interpretacion y sus limites juegan un papel fundamental, pues finalmente el
mistico se convierte en mensajero y mediador entre el hombre y la divinidad,
entendiéndose como principio de la creacion. Segun esto, el mistico puede ir
hacia adelante o hacia atras en la interpretacion de los simbolos de su propia
tradicion: “[el mistico] utiliza viejos simbolos y les proporciona un nuevo sen-
tido, o bien gusta igualmente de utilizar nuevos simbolos a los que confiere un
significado antiguo” (Scholem, 2015, p. 25).

En este mismo sentido, para Bergson, entre el mistico y la religion estable-
cida se presenta una relacion en la que el mistico se puede valer de los simbo-
los usados por dicha religiony en la que ésta, a suvez, se nutre de la vivencia del
mistico. Es decir, el mistico acata una tradicion a la que, sin embargo, supera
y revivifica. Y es por insertarse dialécticamente en una tradicion que la expe-
riencia mistica es extensible, puede irradiar a otros hombres y no se queda en
la abstraccion o en la contemplacion:

Son las almas misticas las que han arrastrado y arrastran adn en sumovimiento a las
sociedades civilizadas. El recuerdo de lo que han sido, de lo que han hecho, se ha de-
positado en la memoria de la humanidad. Cualquiera de nosotros puede verificarlo,
sobre todo ligandolo a la imagen, viva en él, de una persona que haya participado de
estamisticayla haya hechoirradiar en torno suyo. Incluso si no evocamos atal o cual
gran figura, sabemos que nos sera posible evocarla, y asi ejerce sobre nosotros una
atraccion virtual (Bergson, 1946, p. 141).

Esta atraccion garantiza que se mueve de su punto la tradicion por medio
de la cual la experiencia mistica se abre paso. Esta atraccion tiene que ver con
una auténtica renovacion de la experiencia de la fe que, sin importar la distan-
cia temporal, puede hallar resonancia en otras almas. Estas almas ensancha-
das aparecen como guardianes del dinamismo de la vida misma, de su inconte-
nible impulso creador;
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Los héroes morales bergsonianos introducen de golpe un salto cualita-
tivo haciendo avanzar de nuevo al impulso vital. En cierto sentido, esta moral
abierta es una moral antinatural, o formulado con mayor precision, vendria a
oponerse a una natura naturata para enlazar con la natura naturans (Chacén,
1994, pp. 409-410).

En Gltima instancia, se trata entonces de rescatar una moral nueva por su
vinculo con las intuiciones originarias, tnicas que pueden dar al hombre una
direccion confiable, en tanto se funda en una experiencia de confianza con la
dindmica misma de la creacion.

Conclusiones

Tras este recorrido por la exposicion de la mistica en Bergson, vemos que a la
luz de unafilosofia que piensalo dinamico, es consecuente arribar a una mistica
que asimismo afirme el sentido de la creacion y ubique al hombre como ser que,
alrealizarse, se vincula de modo positivo con ella. Pero, por este mismo vinculo,
hemos visto que Bergson llega a descripciones mas cercanas a la mistica judia
que alamistica cristiana. Bergson se encuentra mas cercano con el misticismo
cristiano en el hecho de que éste apela—aunque tenga sus propios ejercicios
como en San Ignacio— mas a la intuicion que al “intelectualismo” propio de la
tradicion interpretativa del judaismo. El intelectualismo del misticismo judio
—que tal vez tenga su correlato filosofico en Hegel— atraviesa lo que es para
esclarecerlo en el Nombre de Dios; para comprender mas exactamente que
todoesnombre de Dios. No hay comprensidn porintuicion, sino por penetracion
hasta llegar a la fuente que conduce a lo que podria llamarse una segunda
inmediatez. La intuicion da la certeza de un impulso de amor que lo sostiene
todo. El intelectualismo llega a esa comprension atravesando las variantes
de todo lo que es. Esta segunda inmediatez es la alegria que se expresa en la
confianza que implica ser parte de un todo viviente. En ese sentido, lamoral con
la que Bergson culmina su obra, que se ancla en un optimismo fundamental en
la creacion, resuenay es consecuente con nociones basicas de la concepcion
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del hombre presentes en la mistica judia, pues en la alegria con que se recibe
la creacion, hay una comprension de ser algo mas que individuo y la conciencia
de ser parte de un todo dinamico:

si el universo es una maquina enorme y complicada, el hombre es el maquinista que
mantiene el engranaje en funcionamiento al aplicar unas gotas de aceite aquiy alla
en el momento preciso. La sustancia moral de toda accién humana suministra este
«aceite». En consecuencia la existencia del hombre reviste una gran importancia,
puesto que se despliega en el marco de la infinitud cdsmica (Scholem, 2006, p. 50).

Asi, la interpretacion de la experiencia mistica pone en obra al hombre y
funda un sentido de responsabilidad dado por el sentimiento, mas que por la
razon legisladora. Un sentido de la responsabilidad bajo el que cada hombre
puede cumplir el precepto moral con alegria, porque entiende que sus accio-
nes tienen que ver con el plan de Diosy este plan, aunque desconocido, lo traza
elamor.

Conflicto de intereses

El autor declara la inexistencia de conflicto de interés con institucion o
asociacion comercial de cualquier indole. Asimismo, la Universidad Catolica
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Génesis 3: sabiduriay mito

Introduccion

El paraiso es algo que se pierde todos los dias

(Roberto Juarroz)

El relato de la caida habita en la memoria colectiva de occidente. Es la piedra
angular del edificio gético de la teologia sistematica, pues pareciera recoger
un tema sobre el que se ha construido gran parte del pensamiento cristiano: el
pecado, 0 mas bien, la culpa.

No obstante, la interpretacion que aqui se ofrece, se aleja de la dimension
de la culpa, aunque no de la realidad del pecado, para adentrarse en pre-na-
rrativas del texto, esto es, en una dimension mitica. Esta es la de la sabiduria, el
escenario del hacerse humano, el crecer de la mano de Dios y comprender las
constelaciones profundas de la existencia, las cuales implican la fe y la pregun-
ta, el exilio y la construccion de un hogar, el amory el dolor.

Si bien es cierto que las interpretaciones de este relato son muy diversas
y tienen diversos representantes, la postura representada en este articulo no
proviene de un pensamiento aislado. Varios académicos la sustentan desde el
punto de vista de la critica de las formas y la critica de las fuentes, como es el
caso de Criisemann, Grelot y Albertz (1992), en el mundo europeo. Mientras
que en el ambito latinoamericano destacan los acercamientos de Ivone Gebara
y Severino Croatto.

El mito

Paul Ricoeuracentia que el texto de Génesis 3 esta narrado en forma mitica. Se
trata de un relato simbélico que pretende dar una comprension de la realidad
humana en su totalidad, al resaltar como comenzaron las cosas y situar la
experiencia humana en un Cosmos que da orientacion y sentido para la vida.
Segun Ricoeur, el mito:
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no es una falsa explicacion por medio de imagenes y de fabulas, sino un relato tradi-
cional referido a acontecimientos ocurridos en el origen de los tiempos y destinado
afundar la accion ritual de los hombres de hoy y, de modo general, a instaurar todas
las formas de accion y de pensamiento mediante las cuales el hombre se comprende
a si mismo dentro de sumundo (2004, pp. 170-171).

Para la hermenéutica filosofica, el mito no es una mera supersticion. Todo
lo contrario, el mito contiene elementos espirituales, psicoldgicos, sociales y
culturales que dan equilibrio y sentido a la humanidad. La imaginacion simbg-
lica, constelacion a la que pertenece el mito, produce equilibrio en las comuni-
dades: permite vivir exorcizando el mal, la muerte y lo absurdo; funciona como
un medio terapéutico artistico-religioso para compensar los excesos y caren-
ciasy para establecer el equilibrio humano de cara a las dificultades de la vida;
genera un vinculo con los demas seres humanos, la naturaleza y la Divinidad a
través de la representacion afectiva hacia la vida y reconduce a las personas
hacia una trascendencia infinita (Garagalza, 1990).

Desde el punto de vista de Ricoeur (2004, p. 318), el relato de Génesis 3
corresponde a un mito de la finitud. Recoge la realidad de los contornos finitos
del ser humano, simbolizados, por ejemplo, en los 4ngeles que impiden volver
de nuevo al Huerto, con el fin de recordar nuestras limitaciones.

El mito del paraiso busca narrar lo que no se tiene, simbolizado en la ex-
pulsion. Talimagen de destierro, simbolo primario en la Biblia, es tomada de la
experiencia de Israel, al vivir en un constante exilio y en una tierra desértica,
correlativa a la situacion de alienacion humana.

En Génesis 3, el simbolo se convierte enun relato que da cuenta de la expe-
riencia humana en su cuestionamiento a la muerte y al dolor, en la realidad que
viven los seres humanos, al estar alienados del sentido. Pero también, como
veremos mas adelante, en un llamado a crecer y hacernos sabios.

Este relato no tuvo nunca como proposito ser la base de una teologia de la
culpa. No tiene una importancia preeminente en el Primer Testamento ni tam-
poco en los profetas. Para la Biblia Hebrea, es mucho mas importante hablar
de Abraham, e incluso de Noé, que de esta narracion. Tampoco Jesus se refirio
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a ella. El nazareno acepta la existencia del mal y reconoce que éste proviene
del corazén (Mc 7), pero no alude propiamente al mito del Génesis. Pablo si lo
retoma, en1Corintios 15,21-22 y Romanos 5,12-21: Adan como personaje arque-
tipico, pero esto no implica siquiera la literalidad del relato. Es, mas bien, un
simbolo de nuestro ser.

Mas adelante, es Agustin quien “intensifica la idea de miseria humana y
del mundo mediante la historizacidn, psicologizacion y sobre todo sexualiza-
cion del pecado original” (Kiing, 1995, p. 83). El ejercicio hermenéutico de este
tedlogo de la Antigliedad interpreta el texto Romanos 5,12 de este modo: “en
él todos pecaron” (Lat. in quo omnes peccaverunt), cuando en el texto griego
se lee “por cuanto todos pecaron” (ef ‘o pantes hamarton). Es decir, la postura
de Agustin sobre el pecado de Adan es muy diferente al propio texto griego
escrito por Pablo.

Esta interpretacion agustiniana cambia la base de la arquitectonica teo-
ldgica de occidente, estableciendo la culpa como fundamento y no la libertad.
Por esto senala Ricoeur:

Jamas se dira bastante el dafo que, durante muchos siglos de cristiandad, hicieron
alas almas, en primer lugar, la interpretacion literal de la historia de Adan, después,
la confusion de este mito, tratado como una historia, con la ulterior especulacion,
especialmente agustiniana, sobre el pecado original (2004, p. 383).

Sin embargo, esto no quiere decir, que el texto no sea verdadero ni pro-
fundo, que no se acuse un mal o un sufrimiento. El dolor y la herida los vemos
a diario en nosotros, en los otros, en la tierra. El humano esta alienado de su
verdadero ser. Es evidente la hostilidad del hombre ante si mismo, hacia Dios
como sentido, hacia el préjimo como horizonte, hacia la tierra como casa.

El problema de la interpretacion tradicional es que la bisqueda del mal se
ha centrado en la culpa, con consecuencias nefastas para una teologia de la
gratuidad.
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De lo que se trata, entonces, es de ver el texto en su dimension mitica, pre-
via a las construcciones de una teologia que se da golpes de pecho, para re-
pensar los fundamentos tanto de la dogmatica como de la teologia sistematica
desde una interpretacion exegética y hermenéutica.

Un relato mitico

Si atendemos a las dimensiones espacio-temporales, nos encontramos con un
texto que se ubica mas alla de un lugar y un periodo historicos. Corresponden
auna dimension mitica, desmesurada, antes y después de la historia. El huerto,
mas que de una geografia, se trata de una atmdsfera, la cual habita en la
memoria de los pueblos y también en su anhelo.

No hay un transcurrir telirico del tiempo. Una escena ocurre tras otra
vertiginosamente. Adan y Eva han sido instalados en el jardin. Inmediatamen-
te comen, se les abren los ojos, y oyen a Dios paseandose (Gen, 7-8). Yahvé da
pronto su sentencia. No se sabe cuanto pasa entre una cosa y otra. El tiempo
carece de tiempo: precede a la temporalidad y es supra-historico. Con lo que
se indica la realidad mitica dentro del texto y la experiencia humana, donde lo
que se tiene de paradisiaco y bello a la vez se esta yendo con la muerte, el exilio
y laangustia.

El lugar, el jardin de Edén (Gan-be-Eden), bien puede traducirse como el
jardin de las delicias (Biblia de Jerusalén, 1997). El territorio aparece descrito
de este modo (Gen, 2,9-20): arboles hermosos de ver y buenos de comer; un
manantial que riega y se divide en cuatro afluentes, que son los rios que reco-
rren las cuatro regiones del mundo; animales en armonia con el ser humano;
alli estan el hombre y la mujer, desnudos, en medio de la exuberancia. El espa-
cio que no ocupa ningtin lugar, ou topos (utopia).

El jardin contrasta con otro espacio a partir de la expulsion (Gen, 3,23).

Aparece la dimension de la existencia mitica, que recoge elementos de los pue-
blos de Oriente Medio: cardos y espinos, tierra y polvo, imagenes desérticas,
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desoladoras. El ser humano, enfrentado a otra realidad. Sin duda, los mitos se
alimentan de la tierra de la que brotan y esta es una leyenda que nace del de-
sierto que suena con oasis.

Dentro del jardin, espacio inicial de la narracion, aparecen dos arboles: el
de laviday el del conocimiento del bieny del mal (Gen, 2,9).

El Arbol de la Vida (" etz hahayim) es un motivo de la mitologia de Antiguo
Medio Oriente, donde hay referencias a plantas, comida y aguas que dan el
don de la inmortalidad o la eterna juventud (Wallace, 1997). En la Epopeya de
Guilgamesh, el héroe, en sus viajes, adquiere una planta a través de la cual
recupera el aliento de vida. Una serpiente la roba mientras él se bana.

En otros textos del entorno son frecuentes las descripciones ocasionales
de arboles sagrados con poderes magicos. El arbol kiSkani es mencionando en
libros de encantamiento y magia, y se dice que tiene poderes curativos. Crece
en Eridu, un lugar que recuerda al jardin de los dioses (Jenni y Westermann,
1985, p. 455).

El mito pretende contar, mediante la presenciay a la vez ausencia de este
arbol, la imposible inmortalidad. En tradiciones antiguas de Israel (Pidoux,
1969, p. 89), el arbol simboliza a la vida como una fuerza que varia en inten-
sidad; su funcion consiste en dar frutos que renuevan la existencia. Al perder
el arbol, el ser humano no puede ya renovar su energia vital y su intensidad va
disminuyendo. Finalmente, queda protegido por querubines, los cuales, segln
Pidoux, son dragones alados cuyas estatuas guardaban la entrada de los tem-
plos de Babilonia.

El Arbol del Conocimiento del Bieny del Mal (" etz haddah " at t6b wa-rah)
es un motivo sapiencial'. Se trata de la adquisicion de la sabiduria humana para
tomar decisiones, trascender los instintos, penetrar en los secretos del mundo
ytener el poder de imitar las obras de Dios, es decir, la creatividad. En este sen-
tido, la frase “conocer el bien y el mal” es un merismo para referirse a una to-

! Esta interpretacion dice que el arbol se refiere a la adquisicion de ciertas facultades humanas, como criterios
morales, madurez humana o capacidad de auto determinacion, o la responsabilidad de tomar decisiones (K.
Budde, H. Gunkel, U. Cassuto, E. Speiser, R. de Vaux, W. M. Clark). Cf. Wallace, Ibid. Howard N. Wallace.
En: Freedman, David Noel, ed., Op. Cit.
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talidad, tal como se usa en otros textos biblicos (Gen 24,50; 2 Sam 14,17, 20; Jer
42,6; Lam 3,38; Ecl 12,14). Conocer el bien y el mal consiste en que se abran los
ojos de las personas y se adentren en la maltiple dimensionalidad de la existen-
cia:laluzylasombra, la alegriay el sufrimiento, Yahvé y la serpiente. Al abrirse
los ojos, saben que la vida duele y también desborda de alegria.

Segun Wallace (1997), muchos eruditos han concluido que los dos arbo-
les no forman parte de la narrativa original. Sélo el Arbol del Conocimiento del
Bieny del Mal jugaba este papel. Los dos arboles se empiezan a mencionar jun-
tos con la combinacion de diferentes tradiciones en la etapa pre-yahvista de
|a historia. El Arbol del Conocimiento y el Arbol de la Vida pudieron haber sido
variantes de un motivo literario que al final se fusion6 en una sola historia.

Los personajes son también miticos. Adan y Eva: arquetipos de la vida y
de la tierra. La mujer (Ishah) solo llega a llamarse Eva (Hawah, vida) al final del
relato (3,20): “por ser la madre de todos los que viven”. Adan (Ha‘adam), es un
nombre genérico y no propio. Estamos aqui ante la humanidad entera, en los
diferentes momentos de su ser, que también son complementarios: el principio
masculino y el femenino, la tierra y la vida. Humanidad que vive el ensuefio y, a
la vez, el exilio, la gracia y el pecado, la creacion y la caida. 0 como lo propone
Tillich:

El relato que aparece en los capitulos 1-3 del Génesis, si lo consideramos
como un mito, puede orientar nuestra descripcion de la transicion operada
desde el ser esencial al ser existencial (2009, p. 50).

Un relato oriental de sabiduria

Este relato puesto en dialogo con otros similares de Antiguo Oriente?, se lee
como una busqueda de la sabiduria. Los arboles y la serpiente son simbolos
frecuentes de otros textos de literatura sapiencial, no de literatura oracular
profética, ni de literatura sacerdotal basada en la culpa.

2 El texto contiene motivos mitologicos de Antiguo Oriente, Canaan y Egipto, segiin Von Rad, 51, 60, 71f; Grelot,
33; Westermann, 259-269. Las razones principales son semanticas.
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En este sentido, nos ubicamos frente a un texto sapiencial. Como senala
Alonso Schokel:

No estamos ante un profeta que apela a la revelacion para pronunciar su oraculo, ni
estamos ante el historiador contemporaneo con acceso a los archivos de corte, sino
que estamos ante el sabio que examina el bien y el mal de los hombres, y emplea la
reflexion humana como instrumento de avance intelectual (1998, p. 22).

La serpiente (Nahash) es un animal mitico de sabiduria en textos del en-
torno. Esta es su funcion también en Génesis. Es un personaje animalesco que
va tomando rasgos humanos (habla) y hasta divinos (conoce), para luego vol-
ver a las caracteristicas animales (se arrastra). Se dice que es “astuta” y esto
se demuestra en su dialogo, cargado de dobles sentidos.

Segun Severino Croatto (1986), en Antiguo Oriente, la serpiente tiene un
registro mitico muy amplio. Puede ser simbolo de lamuerte ylavida, a la vez, pi-
caduray renovacion de piel; fue usado en Mesopotamia en el tercer milenio a.C.
y llevado a Grecia con el simbolo de Esculapio. En Mesopotamia, ella es simbolo
de fertilidad; en la epopeya de Guilgamesh, un personaje que alcanza la vida in-
terminable. “La serpiente es el simbolo del deseo de la inmortalidad, inherente
al ser humano” (Croatto, 1986, p. 128). En Egipto, es un animal prototipo de los
saberes (Croatto, 1986, p. 129). Ella puede adquirir la dimension del caos, del
maly de la destruccion, pero también de la transformacion del ciclo de la vida.

En Génesis, la serpiente esta relacionada con los simbolos de la muerte,
pero también con el Arbol de la Vida y con la sabiduria y el arrojo, que es el
deseo de comer del arbol del conocimiento, la invitacion a cuestionar la ley por
laley (Scullion, 1997).

Ademas, la serpiente funciona como una voz atrevida en el relato. Segin
José Enrique Ramirez-Kidd (2008), cuando en los textos biblicos el autor quie-
re plantear una idea, pero la idea es muy atrevida para la cultura, entonces la
plantea desde personajes que no sean israelitas o incluso humanos. En el li-
bro de Job, por ejemplo, se levanta una pregunta complicada, atrevida para
el entorno: ¢Es posible tener una fe que no sea interesada, sin peticiones ni
esperanza?: “:Y crees tl que su religion es desinteresada?” (Job 1,9). Por esto
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se crea, en Job la figura de Satan -que no es el diablo de la tradicion medieval
cristiana, sino un emisario enviado por Dios para informar sobre el estado de
la tierra-. Aparece para cuestionary luego desaparece.

La serpiente de Génesis 3, quien tampoco es el diablo medieval, es una
figura mitica que eleva la pregunta por la sabiduria: ¢Es posible ejercer la Ii-
bertad humana, saltando las barreras infantiles de las prohibiciones, para ser
independientes? Originalmente, la figura es lo contrario a un demonio, es una
serpiente hermeneuta. Desde el punto de vista literario, es un desdoblamiento
de la figura de Eva. Ella genera la pregunta que tiene la mujer, la voz interna,
desde una imagen exterior. En este caso, tanto la mujer como la serpiente tie-
nen roles liberadores, pues se atreven a ir mas alla de la institucionalidad para
establecer su albedrio y beber del conocimiento.

Este es un relato de deseo por sabiduria. Lo que motiva a Eva es el apetito
de alcanzar sabiduria o prudencia (lehashkil), término vinculado a Shakal, que
se usa positivamente en Proverbios: “Manantial de vida es el entendimiento
para el que lo posee” (16,22;10,5;15,24).

La palabra lehashkil / Shakal esta asociada a Sabiduria (Hokmah). Asi apa-
rece, por ejemplo, en este texto de Proverbios, vinculada ademas al Arbol de la
Vida (‘es-Hayyim -el mismo término que aparece en Génesis):

Dichoso el hombre que alcanza sabiduria, el hombre que adquiere inteligencia: es
mejor mercancia que la plata, produce méas rentas que el oro, es mas valiosa que los
corales, no se le compara joya alguna; en su mano derecha trae largos afos, en la
izquierda honory riqueza; sus caminos son deliciosos y sus sendas son tranquilas, es
arbol de vida para los que la agarran, son dichosos los que la retienen (Pro 3,13-18).

El Arbol del Conocimiento del Bien y del Mal también est4 asociado a la
sabiduria. La mencién nos traslada al ambiente sapiencial, donde se busca la
sabiduria para “conocer el bieny el mal de los hombres” (Eclo. 39,4).

En el paraiso hay un arbol de ciencia (daat) y destreza (hashkil), ademas

de un animal -la serpiente-, que posee la ‘orma, la cualidad sapiencial que pue-
de ser astucia y sagacidad oportuna.
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En este sentido, la sabiduria no es negativa. Esta vinculada con el crecer
enlaexistencia. No es un saber tedrico sobre lavida, sino la experiencia de ella.

Desde este punto de vista, la narracion del paraiso y de la expulsion es una
invitacion al desarrollo espiritual del ser humano (Criisemann, 2003, p. 64). En
eljardin del Edén, Adany Eva viven en una condicion de minoria de edad, prote-
gidos por vallados y prohibiciones; Dios todo lo suple para ellos, que no tienen
que preocuparse de nada, ni del futuro ni del sustento.

Sin embargo, es Dios mismo quien desafia a Adan y Eva a un crecimiento
de su comprension, para que sean mas sabios, a través de algo que él mismo
aparentemente prohibe. El hombre debe superar esa barrera del “no hagas”
de su padre, para ganar un nuevo conocimiento (3,7), y de este modo tomar
decisiones independientes (Willmes, 2008).

La experiencia del saber ha de ser ambigua, porque se corre el peligro de
querer ser como Dios, autosuficiente y olvidarse de sus limitaciones. Pero Dios
se arriesga y espera que el ser humano se aventure, porque hacerse adulto
es asumir el desafio. Hacerse adulto es tomar la decision adecuada, incluso
contra las leyes. Asi se alcanza la sabiduria, cuando se esta mas alla de ellas,
aceptando las consecuencias.

No s6lo comer del fruto, sino también la expulsion del paraiso significa ha-
cerse adulto. Salir de alli tiene muchas fortalezas: una amplia libertad, mayoria
de edad, autodeterminacion. Pero también tiene debilidades y peligros: la pér-
dida de la cercania con el Creador, tensiones con la pareja, con otras personas
y con los animales. Se trata de ser responsable de si mismo en medio de la ne-
cesidad (Wilmes, 2008).

Esto no significa que Génesis 3 realice una lectura meramente positiva
acerca del saber. Todo lo contrario. Se trata de una reflexion profunda sobre
la condicion humana. Sabiduria no es conocimiento meramente tedrico. No se
trata de apropiarse del mundo y dominarlo. Cuando el ser humano cae en la
tentacion de querer dominar el mundo, busca un conocimiento instrumenta-
lista que lo aleja de la esencia de su ser, de su encuentro con el sentido. Y aqui
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esta precisamente la sabiduria: en darse cuenta de esa condicion alienada. Es
por esto que “se abrieron sus 0jos”: a su condicion de miseria, enfermedad y
muerte, pero también a su responsabilidad para llegar a la realizacion de una
vida propia.

Alcanzar la sabiduria implica hacerse vulnerable ante la vida, dejarse to-
car, acariciary, aveces, golpear por ella.

La redaccion final

Eltexto final que tenemos en la Biblia da, sin embargo, una mirada mas negativa
que positiva al relato originario, dada la complejidad del problema del Mal, pero
también debido a la historia de la composicion del texto. En el segundo caso, se
debe a que hay aqui, por lo menos, dos narraciones superpuestas una sobre
otra.

Segun la critica literaria (BJ, 1997), el texto hace parte de una unidad tex-
tual que va de 2,4b a 3-24, conocida como el relato yahvista de la creacion y la
expulsion. Se diferencia del capitulo 1 en que aqui Yahvé forma a las criaturas
con sus manosy no hay una rigidez en cuanto a los dias de la creacion.

El texto es, ademas, el ensamble de dos tradiciones: (a) el relato de la an-
tropogonia (Gen 2,4b-8y 2,18-24) y (b) el relato del paraiso y la expulsion (Gen
2,9.15-17y 3]1-24).

Elrelato de la expulsion (Gen 3,1-24) esta dividido en dos bloques textuales:
(a) El primero, que va de 1a 13 y contintia en el versiculo 22, es la narracion
originaria, comprendida como un mito sapiencial, de hacerse humanoy crecer,
de hacerse consciente de la pérdida o el anhelo de un paraiso en medio de un
desierto. Aqui no hay una condenacidn teolégica.
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A este relato se le introduce un segundo bloque, que vade 14 a 19y esta
en forma de poesia. Las maldiciones interrumpen la narracion en prosa, por lo
tanto, es probable que estos dos textos hayan estado separados en un princi-

pio.

Esta adicion posterior, desde una vision sacerdotal, pretende explicar por
qué la mujer debe someterse al vardn y su papel en la sociedad ha de ser el de
madre y por qué el trabajo y la vida humana son tan dificiles. Asi, muta el con-
cepto sapiencial hacia un juicio ritual, insercidn posterior que busca conectar
la concepcion sacerdotal de pecado con la experiencia del maly el exilio.

Eltexto realiza una reflexion sobre el exilio (Garash), tematan presente en
la mentalidad de los israelitas. La relacion del pecado con el exilio habita en el
imaginario simbélico sacerdotal. De esta manera, se cuenta aqui la historia de
Israel en miniatura, desde una perspectiva en busca de alguna explicacion alos
constantes exilios que sufriera el pueblo alo largo de su historia: quien peca, es
expulsado de labuena tierra. Untema que se repite en las historias de Cainy de
Jacob-Israel, personaje fundante del pueblo (Gen 27,22-26).

Gran cantidad de personajes del imaginario israelita salen de su tierra
(Abraham, Isaac, Jacob, José, Moisés, David, Daniel, Ester), identificandose
con el pueblo exiliado, el cual es el que redacta la mayoria de los textos final-
mente, buscando una identidad de pueblo peregrino. De este modo se pasa de
una narrativa liberadora de crecimiento sapiencial a una explicacion sacerdo-
tal de por qué el pueblo ha sido exiliado tantas veces: Persia, Babilonia, el Impe-
rio macedonio, el Imperio romano: siempre se esta lejos del paraiso.

Conclusiones

El relato de Génesis 3 esta compuesto por tres capas: (a) un relato mitico
sapiencial que se une a un relato de expulsion, (b) un narrador yahvista, que
conserva mucho de los relatos miticos y (c), finalmente, un editor sacerdotal,
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que vincula la expulsion con una maldicion. A esto se le anade, ademas, una
historia de la interpretacion (Wirkungsgeschichte) que ahonda en el tema de
la culpay el pecado y borra las huellas de los relatos iniciales.

Sin embargo, en sus estratos originales, se trata de un relato de sabiduria,
que nos ensena lo que es ser humano: la enfermedad, el dolor, los conflictos
amorosos, la pérdida de los hijos, el exilio y el desgarramiento existencial: be-
ber del conocimiento del Bieny del Mal es sabernos mortales, sentirnos cerca
de nuestra finitud. Adan y Eva sofaron con ser dioses, pero se encontraron
frente a su finitud: no eran mas que humanos.

Este relato de sabiduria mitica no narra la historia del pecado original. Se
trata de un acto de libertad que lleva al ser humano a salir de su huerto infantil
para hacerse grande, pero también revela la finitud humana y su angustia ante
ella. 0 como lo dice Ivone Gebara:

Somos de la tierray de un soplo de vida, y en la memoria colectiva mas arcaica lleva-
mos el deseo de felicidad, de belleza, del paraiso y la armonia. Este es el transfondo,
pero nuestra existencia no es esto. Infringimos reglas de convivencia, provocamos
sufrimiento unos a otrosy a la tierra. Nuestra vida es una bisqueda (2002, p. 42).
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Resumen

Hoy como ayer en los comienzos del cristianismo, son muchos los que leen sin
comprender: “:Como voy a entender si nadie me explica?” (Hch 8, 31). En este
trabajo se realiza un proceso de acercamiento a la reflexion hermenéutica,
principalmente desde el siglo XVIII con Schleiermacher hasta nuestros dias con
Gadamery Ricoeur, a fin de estudiar los aportes que en el seno de esta disciplina
han surgido con respecto a una mayor comprension del significado del texto y
su relacion con el autor y el lector de hoy. Esto puede resultar de gran provecho
para quienes buscan en el texto -especialmente el texto sagrado- espacios de
sentido y significado. El texto puede llegar a ser de gran provecho intelectual,
espiritual y humano en la medida que nos aventuremos en el estudio de la teoria
interpretativa, distanciandonos un poco del ejercicio exegético.
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Abstract

Today, like yesterday, at the beginning of Christianity, many people read without
understand: “How am I going to understand if nobody explains me?” (Acts 8:31).
In this paper a process of approach to the hermeneutic reflection is achieved,
mainly from the 18th century taking into account Schleiermacher until today
with Gadamer and Ricoeur, with the objective to study the contributions that
within this discipline have arisen with respect to a greater understanding of the
meaning of the text and its relationship with the author and the reader of today.
This can be of great benefit for those who seek in the text-especially the sacred
text-spaces of meaning and meaning. The text could be of great intellectual,
spiritual and human benefit to the extent that we venture into the study of
interpretive theory, distancing ourselves a little from the exegetical exercise.
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Introduccion

Hoy, el entender constituye la estructura fundamental de la existencia humana. El
entender no es un método, sino una forma de convivencia entre aquellos que se
entienden. Asi se abre una dimension que constituye la practica de la vida misma.
La hermenéutica no pretende la objetivacion, sino el escucharse mutuamente, y
también, por ejemplo, el escuchar a alguien que sabe narrar. Es ahi donde comienza
lo imponderable, al que nos referimos cuando los seres humanos se entienden
(Gadamer, 1999, pp. 12-13).

Actualmente, la hermenéutica ha venido a trazarse como primera tarea,
comprender al hombre en sus distintos contextos, en sus particulares
circunstancias: “La hermenéutica se ha erigido en nueva Koiné o lenguaje
com(n a las disciplinas humanisticas, con una funcion semejante a la del
marxismo y estructuralismo en afos pasados” (Dominguez, 2001, p. 194).

De un modo especial la hermenéutica busca conocer el lenguaje, las for-
mas de entender y comunicarse de nuestros dias, al mismo tiempo quiere ser
una reflexion en torno a los dinamismos que subyacen en el acto de compren-
der los distintos textos de la realidad. Pero de un modo particular, la herme-
néutica se ha propuesto como tarea, reflexionary estudiar “la comprension”:

Entre los motivos que explican el renacer de la hermenéutica hoy, algunos proponen,
enprimerlugar, ellenguaje, como Gnico horizonte delfilosofar. Pero el lenguaje siem-
pre ha sido la fuerza impulsora de la hermenéutica clasica, asi que los hermeneutas
se encuentran como en su propia casa, como pez en el agua. El segundo motivo, pro-
cede de untemor bastante extendido, es el miedo a lainvasién cientifico-tecnolégica,
miedo a dividir la cultura en cientificay humanistica. Pero existe un trasfondo peren-
ne, que consiste en el hecho de que estos renacimientos hermenéuticos, se presen-
tan cada vez que una cultura se halla en crisis (Chavarri, 1985, pp. 5-6).

Uno de los motivos que asi mismo impulsan el quehacer hermenéuticoyen
buena medida lo justifican es la tendencia cientificista de ciertos sectores de la
ciencia, que busca ofrecer una explicacion con pretension de validez Gnica. Su
rigor racional, légico y sistematico dejan por fuera otros saberes que llegan
a ser considerados menos practicos para los fines utilitaristas de la sociedad
consumista:
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Lavaloracion sosegada de la ciencia, la ponderacion de sus logrosy el reconocimien-
to de sus limitaciones, sin los extremismos que tan facilmente se convierten en moda,
exige la presencia de instancias exteriores a la propia ciencia, de formas de hacery
de saber que, no siendo cientificas, sean razonables: desde el sentido comun, que no
es ciencia, pero sin el cual la ciencia no es hacedera, hasta la experiencia cotidiana
de lavida, el sentido estético, el saber propiamente filoséfico, el conocimiento ético,
la sabiduria religiosa o el saber y el hacer prudencial (Alonso, 1999, p. 10).

Este articulo de reflexion quiere ser un acercamiento al estudio de la her-
menéutica modernay a algunos de sus representantes, especificamente a su
aporte alalecturay comprension de los textos sagrados, en un contexto cada
vez mas exigente y donde la mentalidad moderna pide “razones” que satisfagan
la bisqueda de sentido.

El interés no debe ser otro que el ser humano en su tiempo, en su ardua
y compleja tarea de entender y entenderse. Por su parte, el problema de la fe
no es solo un asunto teoldgico, sino primordialmente antropolégico, por estar
enraizado en la existencia humana: “Dios solo es pensable y expresable a partir
del hombre” (Solares y Lavaniegos, 2008, p. 123).

Sibien la filosofia y la teologia son dos disciplinas que han construido una
historia de dialogo y confrontacion al mismo tiempo, hoy el panorama tiende a
ser favorable, ya que poco a poco la reflexion tiende a ir mas alla de las discu-
siones interdisciplinarias para centrarse en el ser humano con todas sus acti-
vidades, experiencias y expectativas. Asi que, tanto la una como la otra estan
finalmente al servicio de la persona humana, con todas sus complejidades y
necesidades:

El hombre moderno y cientifico se interroga a partir de un universo que él se ha
construido, en gran parte al margen de las realidades de la fe. Por tanto, si hoy la
hermenéutica adquiere especial relieve se debe a la situacion de cambio radical a
que estamos sometidos y que afecta en profundidad al conocimiento humano... Por
otra parte, la historicidad del hombre significa una revalorizacion de la situacion
concreta desde la que se aborda el conocimiento de la realidad. Esto nos explica que
en épocas de profundos cambios en el modo de entender la realidad, se agudicen los
planteamientos hermenéuticos, como es el caso de nuestros dias (Sanchez, 1982,
pp. 11-12).
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En cada época la reflexion hermenéutica ha tratado de responderalas en-
crucijadas propias del momento. Hoy también es necesario agudizar el interés
hermenéutico por tratar de comprender el quehacer religioso en el mundo
contemporaneo. En este sentido el trabajo que aqui se propone parte de una
metodologia de andlisis interdisciplinar a través de una revision documental,
con el que se busca entender los aportes que la hermenéutica moderna filosé-
fica hace ala hermenéutica biblica desde la nocidn de texto:

Para ofrecer un juicio fundado sobre la pretension de verdad de la doctrina cristia-
na, la teologia se ha servido de los términos conceptuales manejados en cada época
por el pensamiento filosdfico sobre la realidad y el ser humano (Flamarique, 2009,
p. 410).

Hay que tratar de entender el ser humanoy sus profundas necesidades de
comprension, como contexto necesario para entender a quién se dirige hoy el
mensaje revelado, un mensaje que requiere de nueva presentacion sin renun-
ciar a su dimension fontal: “La teologia tiene que afrontar su tarea interpreta-
dora de forma nueva, en didlogo y frente a otros modos de entender la realidad
humana” (Flamarique, 2009, p. 27).

De igual manera, este trabajo pretende hacer un acercamiento a la her-
menéutica y entenderla ante todo como una actividad humana necesaria para
la cotidianidad del hombre moderno. La pregunta que puede plantearse hoy
ante el surgimiento de esta disciplina es la siguiente: ¢Cual es el impacto que
la actividad hermenéutica puede llegar a generar en la sociedad actual? Por
esta razon es imprescindible para el que busca la fe como un camino conocer
los aportes que esta realizando la hermenéutica filosofica al trabajo de com-
prension de la verdad revelada. Entender al ser humano es, en primer lugar,
acercarse ala comprension de su lenguaje y su relacion con la verdad:

La reflexidn filoséfica puede contribuir mucho a clarificar la relacion entre verdad y
vida, entre acontecimiento y verdad doctrinal y, sobre todo, la relacion entre verdad
trascendente y lenguaje humanamente inteligible. La reciprocidad que hay entre las
materias teoldgicas y los objetivos alcanzados por las diferentes corrientes filosofi-
cas puede manifestar, pues, una fecundidad concreta de caraala comunicacion de la
fey de su comprension mas profunda (Juan Pablo IT, 1998, No. 99).
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Para lograr el objetivo de este articulo se presentan las principales ten-
dencias hermenéuticas en la modernidad representadas por Schleiermacher,
Gadamery Ricoeur con respecto alaintencion del autor, la realidad objetiva del
textoylainterpretacion del lector de nuestros dias, es decir, “mundo detras del
texto”, “mundo dentro del texto” y “mundo delante del texto”. En este sentido la
estructura del articulo esta planteada para ir mostrando, poco a poco, a través
de la nocidon de texto, los valiosos aportes que para la hermenéutica biblica re-

sultan indispensables.

Principales tendencias hermenéuticas en la actualidad

George Reyes, escritor ecuatoriano, en un articulo titulado “El giro
hermenéutico contemporaneo” expone las principales tendencias de la
actividad hermenéutica en la actualidad. Dichas tendencias se originan de
acuerdo al enfoque que los autores dan al acto de interpretacion. En todo acto
de interpretacion intervienen tres elementos basicos: el autor, el texto y el
lector. De acuerdo con esto, la interpretacion presenta tres tendencias:

Las hermenéuticas modernas en general, incluyendo aqui las conservadoras, se han
centrado sobre el autor y su intencion (e/ mundo “detras” del texto), las literarias, lo
hacen sobre el texto (el mundo “dentro” del texto), y aln otras, las mas antrdpicas,
sobre los lectores, comunidad de lecturay sus propios intereses (el mundo “delante”
del texto) (Reyes, 2008, p. 163).

Sin embargo, esta clasificacion que George Reyes propone dentro del giro
hermenéutico literario no debe generalizarse, pues incluso dentro de estas
hermenéuticas literarias, por ejemplo, existen tendencias moderadoras, que
resaltan el papel del autoryla contribucion actual del lector, por lo que seriaun
error hacer una caracterizacion general. Precisamente, la pretension aqui es
reconocer en las distintas tendencias, mas que contradicciones o divisiones,
elementos que enriquecen el acto interpretativo.
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Mundo “detras” del texto

La llamada “hermenéutica del autor” es una caracteristica general de la
hermenéutica biblica. Uno de los textos eclesiales mas importantes es El
Concilio Vaticano II, que en su Constitucion Dogmatica Dei Verbum enuncia el
principio hermenéutico de la “intencion del autor” (Dei Verbum, n. 12), como
punto de llegada de la exégesis biblica critica. En este punto es necesario
retomar a Schleiermacher como gran representante de esta hermenéutica
y lo que significa el “mundo detras del texto” como camino privilegiado de la
hermenéutica moderna en general.

La razon esta en que en el mismo numeral de la Dei Verbum, el Concilio
reconoce que la Palabra de Dios es palabra en lenguaje humano y, en este sen-
tido, uno de los grandes intereses de la hermenéutica moderna es el estudio
del lenguaje y sus leyes, esto es, no solo el lenguaje, sino también el autor y su
contexto:

La hermenéutica moderna, Schlegel, Wolf, Ast, Schleiermacher, se dirige a la com-
prension de una obra humana llevada a cabo bajo alguna forma de lenguaje. Desde
esta perspectiva, Ast, por ejemplo, afirma que la comprension hermenéutica no pue-
de estar simplemente ordenada a esclarecer puntos oscuros o extranos, sino que la
obra debe ser analizada en toda su amplitud, con el propdsito de realizar una suerte
de reconstruccion a partir de los fundamentos originarios que la sostienen, en sus
multiples vertientes, esto es, la psicologia del autor y su situacion social, el entorno
dela épocay de la cultura (Ochoa, 2007, p. 81).

¢Qué significa entonces explorar el mundo detras del texto? En conse-
cuencia con lo dicho anteriormente, se trataria de llegar a la intencion del au-
tor como principio clave de una auténtica interpretacion, comprender un texto
es entrar en la mente del autor, identificarse con él:

Comprender un texto no significa en modo alguno limitarse a aclarar los puntos os-
curos de una obra, sino que es un acto que afecta a la obra en su conjunto, una obra
que sélo puede interpretarse verdaderamente reconstruyendo el conjunto de su de-
sarrollo: una reconstruccion guiada por la precomprension de la intencion del autor
(Ferraris, 2000, p. 122).
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Esto significa que interpretar una obra es tratar de penetrar en el espiri-
tu que se ha depositado en ella, lo cual es posible si el intérprete ha intuido el
psiquismo que el texto contiene, por su pertenencia a un espiritu universal que
nos identifica a todos: “Una comprensién espiritual orientada a la filosofia de
la identidad, que sit0a los problemas de distancia espiritual y que los resuelve
diciendo que si el pasado es historico, el espiritu es metahistorico” (Melero,
1998, p. 63).

En este sentido el objeto de la hermenéutica romantica no es tanto la expli-
cacion de un texto oscuro, sino acudir a la capacidad del intérprete que puede
comprender la totalidad del texto ante todo para si mismo, poniéndose en re-
lacion genética con la motivacion psicoldgica que anima al autor interpretado:

Y esta es una compresion en la que el momento psicoldgico se integra con el grama-
tical, dos funciones que se proponen entender el discurso como sacado de la lengua
(gramatical) y entenderlo como un dato del sujeto pensante (psicoldgico) (Ferraris,
2000, p. 126).

En este sentido, Schleiermacher intenta establecer una doctrina que re-
flexione explicitamente sobre la interpretacion, partiendo de la concepcion de
la obra como una “interioridad exteriorizada” y de la necesaria participacion
del sujeto en el proceso de “re-interiorizacion” que tiene lugar en la interpre-
tacion, gracias a una especie de intuicion o adivinacion de aquello que impulsa
al hombre que esta detras de la obra. Este proceso de interiorizacion por re-
construccion, colocandose en la mente del autor es lo que se puede calificar
como “mundo detras del texto”.

Para Schleiermacher el problema hermenéutico viene dado ante todo
por la diversidad y la inefabilidad de los individuos. Es una hermenéutica que
se basa en el problema de entender al otro, es decir, se modela sobre formas
psicoldgicas.
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Puede decirse que la perspectiva schleiermacheriana esta cargada de
consecuencias, puesto que, sila compresion es un acto dirigido a penetrar el
origen del discurso en la psicologia del autor, entonces hay una préactica her-
menéutica no solo en el acto aislado de comprension de un escrito aislado, sino
en el entender todo tipo de discurso, antiguo 0 moderno, oral o escrito.

ConSchleiermacher se ponen las bases del campo especifico de la herme-
néutica como comprension de las manifestaciones significativas del espiritu y
del comportamiento humano. Para la hermenéutica precedente, la compre-
sion era el punto de partida de la interpretacion en tanto que laincomprension
aparecia como un incidente que se podia evitar con algunas técnicas.

Con Schleiermacher la perspectiva se ha invertido: el punto de partida es
precisamente la incomprension, la extrafeza, la oscuridad del texto y del in-
terlocutor. Partiendo de esta extraneza la interpretacion debe establecer la
comprension, superando laincomprension inicial que separa a seres distintos.

Ahora bien, uno de los puntos centrales de la hermenéutica de
Schleiermacher es aquel segin el cual la meta de la interpretacion es
comprender el discurso, primero igual de bien y después mejor de lo que
lo comprende el propio autor. Esto significa que la comprension se realiza
cuando se ha logrado hacer explicito el pensamiento original con el cual se
genero el texto interpretado; en otras palabras, cuando se ha determinado
cual fue la intencion del creador: “Para él cada enunciacion verbal, cada
expresion linglistica, se ejecuta de acuerdo con una sintaxis ya establecida
comunitariamente, es decir, proviene de un uso ya preestablecido” (Zamora,
2001, p. 47).

Esto es a lo que se le llam6 hermenéutica metddica, que consiste en de-
mostrar a partir de las formas significativas externas, la posibilidad de hacer
de la comprension un método para reconstruir lo que el autor experiment6 en
el momento de elaborar su texto o discurso. Schleiermacher fundamenta su
teoria desde la filosofia trascendental:
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Defini6 la hermenéutica como la reconstruccion historica y adivinatoria, objetiva y
subjetiva de un discurso dado; acentuando que para ello es exigible un meterse den-
tro del autor, un aclimatarse a su situacion e intencion, a su mundo de pensamiento y
de representacion (Rios, 2011, p. 1).

Sin embargo, esta hermenéutica muy pronto tuvo sus limites, que de he-
cho ya habian sido establecidos por el romanticismo, pues no siempre se pue-
de lograr una penetracion absoluta en el otro y siempre se pueden presentar
una pluralidad de sentidos. Por esta razon, el mismo Schleiermacher dio gran
importancia a los “malos entendidos”, pues la comprensidn opera como un me-
canismo que sale al paso de la mala comprension, la cual gravita en todo mo-
mentoy nunca se disipa por completo. Por esto la aspiracion maxima de la her-
menéutica de Schleiermacher fue asumida como un ideal que nunca se cumple
a cabalidad. No obstante, el gran aporte de Schleiermacher esta en

El reconocimiento de lacomprension como un problemaya no regional sino universal
y en haberse planteado la cuestion de base -la experiencia universal de la extrafneza
del otroylauniversalidad del malentendido- en la que se asienta tal alcance universal
de lahermenéutica (Kerbs, 1999, p.7).

Lo anterior no significa que la hermenéutica de autor es un asunto ya pa-
sado o reemplazado por la hermenéutica de texto. Al contrario, se trata de in-
tegrarla con otros factores que se dan en el acto interpretativo, en palabras de
Schdokely Bravo:

No es correcto (...) entender una hermenéutica de texto como sustituto exacto de
una hermenéutica de autor, donde la primacia del texto pasaria a ocupar la del autor.
Autor, texto (...) son cofactores de un universo amplio, son elementos correlativos
implicados en un conjunto donde coexisten otros factores decisivos en la interpreta-
cion literaria (Schookel y Bravo, 1997, p. 27).

La riqueza del pensamiento moderno consiste precisamente en la varie-
dad de instrumentos, herramientas del conocimiento y posturas que, mas alla
de llevar al relativismo, pueden conducir a construir una mirada amplia y mas
profunda del fendmeno de la interpretacion.
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Mundo “delante” del texto

El problema hermenéutico no es en el fondo un problema metddico, ya que
su primer interés no es someter los textos a un método, igual que se somete
cualquier otro objeto de la experiencia al conocimiento cientifico. Tampoco se
trata de construir un conocimiento seguro y acorde con el ideal metddico de la
ciencia. Sin embargo, trata de ciencia y trata también de verdad: “Cuando se
comprende la tradicion no sélo se comprenden textos, sino que se adquieren
perspectivas y se conocen verdades. ¢Qué clase de conocimiento es este, y
cudl es suverdad?” (Gadamer, 1977, p. 23).

Para el positivismo de las ciencias naturales, que terminaron por descalifi-
car lavalidez del conocimiento de las ciencias del espiritu, careciendo de rigu-
rosidad en el método y, por tanto, de resultados objetivos. Ante esto, Gadamer
asume la reflexion filosofica de la comprension como experiencia que precede
atodo conocimiento cientifico, es decir, la comprension es el conocimiento ori-
ginal del hombre antes de cualquier trato cientifico con el mundo.

De este modo, la comprension no solo precede a la instancia de la razon,
sino que el conjunto de la experiencia humana esta precedida también por
la experiencia existencial del comprender: “Desde este punto de vista, ya no
hay duda de que el comprender es la condicion de posibilidad de todo lo que
atane al hombre, de él mismo y del hecho de que pueda pensar, sentir o hacer”
(Quintanilla, 2016).

El concepto de lo humano en la cultura occidental tan caracterizada por la
racionalidad no puede prescindir de una disposicion afectiva, que no depende
de lavoluntad ni de la razén. Gadamer define esto de la siguiente manera:

Al contrario, el comprender es la forma original de realizacion del estar-ahi humano,
en tanto que ser-en-el-mundo. Y, ante toda diferenciacion del comprender en las dos
direcciones del interés pragmaticoy del interés tedrico, el comprender es este modo
de ser del estar-ahi que constituye a aquél en “saber ser” y “posibilidad” (Gadamer,
2000, p. 72).
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Elinterés general de Gadamer es descubrir lo que ocurre con el hombre
por encima de sus experiencias cotidianas y de la reduccion cientificista de la
verdad. Gadamer piensa que la revelacion del sentido se logra por una mutua
determinacion, que consiste en el dialogo entre intérprete y texto, a esta con-
tribucion mutua es lo que Gadamer llama “el circulo hermenéutico”, es decir, la
reciproca y sistematica mediacion entre lo comprendido y el que comprende,
entre lo interpretadoy el intérprete.

Otro de los elementos esenciales en el pensamiento de Gadamer tiene que
ver con el tema de la experiencia. El autor advierte que el significado de expe-
riencia es uno de los menos definidos en filosofia, precisamente porque se da
por supuesto:

Por paradajico que suene, el concepto de la experiencia me parece uno de los menos
ilustrados y aclarados. Debido al papel dominante que desempena en la logica de la
induccion para las ciencias naturales, se ha visto sometido a una esquematizacion
epistemoldgica que me parece recortar ampliamente su contenido originario
(Gadamer, 1977, p. 421).

Todo aquel que experimenta se hace consciente de su experiencia, en
palabras de Gadamer, se vuelve un experto, es decir, gana un nuevo horizonte
dentro del cual algo puede convertirse para él en experiencia. En este sentido
es que critica el absolutismo hegeliano, pues Gadamer no esta de acuerdo con
dogmatismos cerrados que no admiten nuevas experiencias. Para él, la expe-
riencia no es otra cosa que la disposicion para aprender siempre de nuevo, la
apertura del pensamiento:

El ser consumado de aquel a quien llamamos experimentado no consiste en ser
alguien que lo sabe ya todo, y que de todo sabe mas que nadie. Por el contrario, el
hombre experimentado es siempre el mas radicalmente no dogmatico, que preci-
samente porgue ha hecho tantas experiencias y ha aprendido de tanta experiencia
esta particularmente capacitado para volver a hacer experiencias y aprender de
ellas (Gadamer, 1977, pp. 431-432).

Todo esto gira en torno a unaidea: la conciencia de finitud que la experien-

ciatransmite. A su vez, de esto se sigue que la experiencia implica una novedad
inesperada que choca y rompe con anteriores modos de pensar o de ver las
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cosas. Se adquiere experiencia cuando se logra ver que algo ya no es como se
habia supuesto que era. Asi aparece un nuevo saber no sélo sobre los objetos o
el objeto, sino sobre el sujeto mismo.

La estructura del didlogo socratico que nos presenta Platon es precisamente la de
la experiencia en este sentido: hacer aparecer novedades que choquen con nuestro
modo habitual de ver las cosasy rompan nuestra opinion previa (Almarza, 1985, p. 159).

Esto implica al mismo tiempo la capacidad de escucha, es decir, estar
abierto. En el comportamiento de los hombres entre silo que importa es expe-
rimentar al ti realmente como un t, esto es, no pasar por alto su pretensiony
dejarse hablar por él. “Si no existe esta mutua apertura tampoco hay verdade-
ro vinculo humano. Pertenecerse unos a otros quiere decir siempre al mismo
tiempo oirse unos a otros” (Gadamer, 1977, p. 438).

En esta linea se ha de entender el rescate de la tradicion propuesto por
el filésofo y todo lo que esta pretende decir en cada generacion. Y con esta, el
valor de la escucha en medio de un mundo ruidoso, que anda muy aprisay que
solo concede valia a lo inmediato. Aceptar hoy la intervencion de la tradicion
como un “tu" que habla y que interpela, exige apertura y disposicion para la
escucha. En otras palabras, se trata de tomar en serio su planteamiento.

Asi, la tradicion habla en el sentido de que dice algo a alguien, es decir, in-
terpela siempre. Y es un decir que ha de entenderse no por referencia a quien
lo dice, sino por lo que dice en si mismo. Esta es una de las claves de la postura
gadameriana ante el lenguaje. El significado no ha de encontrarse en la refe-
rencia a un sujeto, “el que dice”, es decir, una referencia externa a lo dicho, sino
que ha de entenderse desde lo dicho mismo como sentido independiente.

Escuchar al otro no significa simplemente realizar a ciegas lo que quiera el otro. Al
que es asi se le llama sumiso. La apertura hacia el otro implica, pues, el reconoci-
miento de que debo estar dispuesto a dejar valer en mi algo contra mi, aunque no
haya ninglin otro que lo vaya hacer valer contrami (...) Uno tiene que dejar valerala
tradicion en sus propias pretensiones, y no en el sentido de un mero reconocimiento
de la alteridad del pasado sino en el de que ella tiene algo que decir (Gadamer, 1977,
p. 438).
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En este sentido “el texto habla” acerca de la tradicion como un td. Ahora
hay que decir que ésta se experimenta a través del texto transmitido. Esto sig-
nifica que la tradicion se fija 0 se recoge en textos:

El que la esencia de latradicion se caracterice por sulingliisticidad adquiere su pleno
significado hermenéutico alli donde la tradicion se hace escrita. En la escritura se
engendra la liberacion del lenguaje respecto a su realizacion. Bajo la forma de
la escritura todo lo transmitido se da simultdneamente para cualquier presente
(Gadamer, 1977, p. 468).

Para Gadamer el texto no es simplemente un documento, tiene un signi-
ficado mas profundo. Por esta razon, asi como se debe escuchar la tradicion
como un “tu", se debe mantener una disposicion de gran escucha frente al tex-
to que habla igualmente como un “td”".

Sélo en una apertura radical a lo que el texto transmitido puede decirme se experi-
menta la tradicion como tradicion, al igual que sélo en la escucha abierta de lo que el
tli tiene que decirme, hay una relacion personal plena (Rodriguez, 2016, p.8).

“El texto habla” significa que no se trata simplemente de algo de lo que se
puede extraer informacion. Habla porque dice algo a alguien. De este modo,
quedan dados los elementos para definir, de un modo concreto, lo que es la
experiencia hermenéutica: esta se deberia entender como experiencia de la
tradicion que se recoge en el texto. Y esta tradicion escrita no es solo una par-
te de un mundo pasado, sino que esta siempre por encima de éste en cuanto
que contiene un sentido que trasciende ese pasado: “Alli donde nos alcanza
una tradicion escrita no sélo se nos da a conocer algo individual sino que se
nos hace presente toda una humanidad pasada, en su relacion general con el
mundo” (Gadamer, 1977, p. 469).

Mundo “dentro” del texto

Paul Ricoeur ha sefialado de manera precisa la funcion hermenéutica
del distanciamiento, en cuanto que la fijacion de la palabra en texto tiene
importantes consecuencias. En sintesis, para este autor la autonomia del
texto tiene una consecuencia hermenéutica importantisima, se trata del
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distanciamiento constitutivo al fendmeno del texto como escritura. Tanto el
texto escrito como la literatura son fendomenos esencialmente distantes, por
tanto, interpretablesy con sentido variable.

Para Aristoteles, la literatura es el arte de la palabra, en cuanto que el ma-
terial de la literatura son las palabras. Mas alla de las distintas posturas que
se toman frente a esta palabra, lo importante es acercarse a su realidad mas
intrinseca:

Creo que nosacercamos mas a la realidad intrinseca de la literatura cuando la defini-
mos como un tipo especial de comunicacion. Al margen, incluso de su calidad; pues,
de hecho, el que una obra no nos guste hoy, aunque fuera muy apreciada en su época,
solo significa que ha perdido valor para nosotros, no que haya perdido los rasgos que
la caracterizan como obra literaria (Tosaus, 1996, p. 21).

Si bien Ricoeur no elabora propiamente un método de interpretacion, sus
planteamientos resultan necesarios en la biisqueda de comprension del fené-
meno de la interpretacion:

Paul Ricoeur permite comprender/reflexionar (hermeneutizar), como se da el arco
hermenéutico, como las mimesis van a dar cuenta de los mundos que se entretejen
en el texto, las visiones, prefiguraciones, configuraciones y refiguraciones que son el
hacer hermenéutico mismo (Pina, 2005, p. 65).

El pensamiento de Ricoeur es, ante todo, un pensamiento integrador, ya
que recoge los principales aportes de sus predecesores no para contraponer-
los, sino para tratar de integrarlos. Ricoeur es un pensador capaz de pensar
las distintas disciplinas sin mezclarlas ni separarlas.

De este modo, aunque Ricoeur esta de acuerdo con la primacia del
comprender, subrayada por la hermenéutica ontolégica de Heidegger y
Gadamer,nodejade notarlaimportanciaquetienelahermenéuticametddicade
Schleiermachery Dilthey. Sobre esto dice Higuero: *La condicion estructurada
del texto establece un paradigma de distanciamiento dentro de la pertenencia.
Dicho de otro modo, la condicion estructurada del texto hace necesaria la fase
metddica del andlisis para que la comprension no sea arbitraria’ (Higuero,
2004, p.150).
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La funcion hermenéutica del distanciamiento

Ricoeur se propone superar esta antinomia y parte de la reflexion entornoala
hermenéutica que sus predecesores han hecho, especialmente Gadamer. Con
él esta de acuerdo en que la filosofia se transforme en hermenéutica por el
deseo de comprender el ser del hombre y la situacion del hombre en el seno
del ser. Desde aqui parte Ricoeur para decir que la interpretacion, que es el
objeto principal de la hermenéutica, es una bisqueda constante de sentido y
por medio de esta via supone un encuentro con el ser:

Serviene a coincidir con ser-interpretado. Elyo no puede ser analizado desde si mis-
mo, sino que necesita del gran rodeo de los signos, simbolos y figuras de la cultura,
de ahi que sea imposible una hermenéutica tinica y universal (Picontd, 2005, p. 73).

El argumento principal de esta concepcion hermenéutica es que com-
prenderse es comprender delante del texto. Y no se trataria de encerrar a la
hermenéutica en el recinto del texto, sino del interés por la capacidad que tie-
nen las obras de proyectarse afuera. La interpretacion es fundamentalmente
un esfuerzo por comprender las nuevas posibilidades que el texto abre, cada
interpretacion es un nuevo acontecimiento de lectura que intenta desentranar
la significacion de un texto: “La interpretacion es este encuentro entre el mun-
do del texto y el mundo del lector, es un modo de decir que la interpretacion es
la actualizacion del mundo que el texto despliega en el acto de lectura” (Silva,
2005, p.186).

El texto como paradigma. El texto va a revelar, en el planteamiento ri-
coeriano, el caracter fundamental de la historicidad de la experiencia humana;
puesto que ella misma es comunicacion eny por la distancia. El fildsofo francés
retoma el punto de partida de Schleiermacher, acepta que el paradigma cen-
tral de la hermenéutica es la interpretacion de los textos. En este sentido, no
acepta que la experiencia primordial sea la cuestion de la historia y de la histo-
ricidad como en Dilthey y Gadamer.
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Pero si se distancia de la vision romantica de Schleiermacher, que intenta
buscar detras del texto las intenciones del autory la pretension psicologizante
de comprenderlo mejor que lo que se comprendia él mismo. Lo que interesa es
el texto mismo y lo que él despliega. Una objetividad que permite que la herme-
néutica se enriquezca con el aporte del anlisis estructural;

El texto es para mi mucho mas que un caso particular de comunicacion interhumana;
es el paradigma del distanciamiento en la comunicacion y, por eso, revela un rasgo
fundamental de la historicidad misma de la experiencia humana: que es una comuni-
cacion eny por la distancia (Ricoeur, 2004, p. 96).

De este modo, para Ricoeur el texto es mucho mas que una suma de frases
componentes; es una entidad auténoma, original, con sus propias leyes y esto
es precisamente lo que lleva a este autor a elaborar su hermenéutica filosofica
desde el nivel del texto. El texto se libera de todos estos elementos gracias a
su fijacion por escrito. La intencion, el significado, ahora son del texto mismo
y este es el que rige su propia interpretacion: “El texto ya no se dirige a sus
destinatarios originales sino a todo aquel que sepa leer. La hermenéutica debe
adecuarse a esta naturaleza del texto para poder interpretarlo” (Kerbs, 1999,
p. 29).

¢Como puede el intérprete acceder a ese significado propio del texto? Es
aqui donde Ricoeur introduce el analisis estructural del texto, pues es un mé-
todo que permite descubrir los codigos por los cuales el texto se independizd
de todo el entorno de su produccion original para conseguir una intenciony un
significado propio.

Con este método, nuestro autor introduce en la hermenéutica una etapa
de explicacion cientifica del texto, la cual consiste en desentranar su estruc-
tura. Ricoeur se mueve en la direccion del texto y va mas alla de los métodos
diacrénicoy sincrénico. Esta de acuerdo en que es necesario el método estruc-
tural; pero no la ideologia estructuralista que solo ve en el texto un artefacto
cientifico de signos que simplemente remiten a signos.
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Ricoeur habla de que el texto tiene un significado y una referencia, una se-
mantica profunda. Dicha referencia ya no es la referencia directa a la realidad
en que fue escrito, sino una referencia indirecta, simbolica, metafdrica a un
mundo que podriamos habitary a las posibilidades mas auténticas que podria-
mos realizar en él. De modo que, interpretar un texto ya no es captar la inten-
cion oculta del autor o lo que los destinatarios originales entendieron, sino lo
que el texto quiere decir, 0 sea, su semantica profunda.

Unavez que se cumple la etapa de la explicacion objetiva del texto, viene la
etapa de la comprensidn, que consiste no en imponer al texto la propia capaci-
dad finita de comprender ni tampoco en captar el alma del autor como preten-
dia Schleiermacher, sino en:

exponerse al texto, apropiarse del significado desplegado por €l ante el lector, reci-
bir de &l un nuevo “si mismo”. De modo que asi como la explicacion pone entre parén-
tesis la subjetividad del autor, la comprension hace lo mismo con la subjetividad del
lector (Kerbs, 1999, p. 30).

Por esto lacomprension consiste en una re-contextualizacion por la cual el
lector actualiza el significado del texto para si mismo y para su propio presente.
De este modo, la interpretacion es fundamentalmente un esfuerzo por com-
prender las nuevas posibilidades que el texto despliega, pero sin dejar de lado
la explicacion historica o estructural del texto. Asi mismo, cada interpretacion
es un nuevo acontecimiento de lectura que intenta desentranar la significacion
de un texto. Asi como cada interpretacion es el encuentro entre el mundo del
lector y el mundo del texto.

Una hermenéutica preocupada no ya de la intencion del autor ni de lo que
esta detras del texto, sino de lo que esta en él y de lo que éste abre. En este
sentido, para Ricoeur la exégesis es solo la preparacion de un volver a tomar
el texto por parte de un lector de hoy, que lo pone en relacion con sus propios
problemas: “Este lector, al apropiarse el texto, vence la distancia cultural, que
el anlisis estructural y la construccion genética han todavia ahondado mas”
(Silva, 2005, p. 187).
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En este sentido, tanto el tedlogo como el fildsofo interpretan en la medi-
da que ellos ponen en relacion el texto con una problematica constituida mas
alla de él. Aqui surge la relacion clave en la hermenéutica ricoeuriana entre el
mundo del texto y el mundo del lector. “Explicar mas para comprender mejor”
repite con mucha frecuencia Ricoeur, con esto esta insistiendo en la necesidad
del método, el andlisis historico, pero sin detenerse alli, es decir, no se trata del
método por el método, porque el elemento definitorio es la explicacion para la
comprension.

Esnecesario entender laapropiacion que Ricoeur expone, puesno se trata
simplemente de caer en el subjetivismo. Leer es una apropiacion-desposesion,
implica la renuncia como un momento fundamental de laapropiacion, renuncia
que se logra al enlazar la apropiacion al poder revelador del texto. Entender el
verdadero sentido de la apropiacion despeja algunos errores con respectoalo
que es lainterpretacion.

La apropiacion lejos de ser una forma de subjetivismo es, pues, un mo-
mento de desposesion del ego y la autocomprension que implica solo es posible
después de seguir la flecha de sentido del texto y del esfuerzo de pensar de
acuerdo con él.

Comprender es “comprenderse” ante el texto y esto implica no imponer
al texto la propia capacidad finita de comprender, sino exponerse al texto y re-
cibir de él un yo mas amplio, que seria como una propuesta de existencia que
responde de la manera mas apropiada a la proposicion del mundo: “La com-
prension es, entonces, todo lo contrario de una constitucion cuya clave estaria
en posesion del sujeto. Con respecto a esto seria mas justo decir que el yo es
constituido por la cosa del texto” (Ricoeur, 2004, p. 109).

Para Ricoeur, el acto de lectura es el horizonte de “espera” del lector, esto
es, la lectura esta implicada en la constitucion misma de lo que llamamos sen-
tido del texto. Es una ilusion creer que el texto esta estructurado en siy por si;
al contrario, el proceso de composicion y de configuracion de un texto termina
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en el lector: “sin lector que lo acomparie, no hay acto configurador que actie
en el texto; y sin lector que se lo apropie, no hay mundo desplegado delante del
texto” (Ricouer, 1985, p. 239).

En consecuencia, el acto de lectura actualiza el texto. En cada época los
lectores individuales o las comunidades lectoras, por ejemplo, las iglesias,
abordan los textos con esperas determinadas, por esto cada época lee los mis-
mos textos de manera diferente. Y es asi como ocurre un gran evento en lo que
se puede llamar la historia de la lectura: la significacion de un texto es el fruto
com(n de la obra que resiste a nuestra arbitrariedad y de la lectura que en
muchos casos sacrifica el sentido en funcion del horizonte finito de nuestras
esperas: “Tales esperas son desde este punto de vista efectos culturales, que
variaran en el tiempo y entre un individuo y otro” (Silva, 2005, p. 195).

Por eso es imposible fijar de una vez y para siempre el sentido de un texto,
al tiempo que es inevitable la pluralidad de lecturas y de interpretaciones de
los mismos textos. De hecho, para no caer en la tentacion de creer que un texto
tiene una Unica interpretacion fijay oculta, asi como en la tentacion de no leer
sino lo que se proyecta en el texto, Ricoeur nos dice que el texto es un espacio
finito de interpretaciones, es decir, no hay una sola interpretacion, pero tam-
poco un nimero infinito de interpretaciones:

Entonces el texto actualizado encuentra un entorno y un pablico; retoma su movi-
miento, interceptado y suspendido, de referencia haciaun mundo y a sujetos. El mun-
do es el del lector; el sujeto es el lector mismo (...) el texto tenia sélo un sentido, es
decir, relaciones internas, una estructura; ahora tiene un significado, es decir, una
realizacion del discurso propio del sujeto que lee. Por su sentido, el texto tenia sdlo
una dimension semioldgica; ahora tiene por su significado, una dimension semantica
(Ricoeur, 2004, p. 142).

De estamanera, ante el texto, el lector se siente relanzado alaaccion,como
sise tratara de una especie de “envio”. Esto se logra en la medida en que puede
incorporar consciente o inconscientemente las ensenanzas de sus lecturas a
su propiavision del mundo. Como se dijo anteriormente, la lectura se convierte
en una provocacion para sery obrar de otro modo, es decir, el lector se apro-
pia del mundo de la obra y ocurre que recibe una proposicion de existencia,
una nueva evaluacién del mundo, una nueva mirada; “Obviamente este envio
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no se transforma en accion sin que medie una decision ética. Correspondera
al lector, convertido en agente iniciador de la accion, elegir entre las multiples
proposiciones éticas vehiculadas por la lectura” (Silva, 2005, pp. 195-196).

En este sentido Ricoeur afirma que la comprensidon tiene que ver menos
que nunca con el autory su situacion, es decir, el significado del texto no esta
detréas del texto, sino enfrente de ély de lo que éste despliega. Lo que debe ser
entendido no es la situacion original del discurso, sino lo que apunta hacia un
mundo posible. En consecuencia, la comprension intenta captar las proposi-
ciones del mundo abiertas por la referencia del texto. Entender un texto es
seguir sus movimientos desde el significado a la referencia, de lo que dice a
aquello de lo que habla: “el sentido del texto vendria a ser como un mandato
proveniente del texto, como una nueva forma de ver las cosas, como una orden
de pensar de cierta manera” (Ricoeur, 2003, p. 100).

Esto ultimo es lo que nos permite entender por qué, para Ricoeur,
comprender es “comprenderse delante del texto”, no se trata de imponer al
texto proyecciones subjetivas, sino de recibir de él una propuesta existencial.
Asi mismo, la reflexion de Ricoeur permite entender por qué su apuesta por
la hermenéutica de texto no trata simplemente la importancia del sujeto que
lee. Ricoeur no pone como clave de la comprension al lector independiente del
texto: “la comprension es entonces todo lo contrario de una constitucion de
la cual el sujeto seria la clave. Seria a este respecto mas justo decir que el si
mismo esta constituido por la * cosa del texto *" (Ricoeur, 2004, p. 107).

El mundo del texto es la categoria central de la hermenéutica ricoeuriana,
ya que es el elemento que regula tanto la intencion (hermenéutica romantica)
como la estructura (método), es decir, ni el estructuralismo que ataca todo in-
tento hermenéutico ni la hermenéutica psicologizante o existencial que pres-
cinde del aporte estructural. El mundo del texto no es lo uno nilo otro:

Intencion o estructura designan el sentido mientras que el mundo del texto designa
la referencia del discurso, no lo que es dicho sino aquello acerca de lo cual se dice. Y
la cosa del texto es el mundo que el texto despliega delante de él (Silva, 2000, p. 47).
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Conclusiones

El resurgir de la hermenéutica responde al reto que la mentalidad tecno-
cientifica ha puesto a las ciencias humanas. Bien ha expresado Gadamer que
antes de todo trato cientifico con el mundo, el hombre posee un conocimiento
original que le permite afrontar dicha realidad y esto es la comprension.

Gadamer acude a la universalidad de la comprension para demostrar que
el problema hermenéutico de la “comprension” esta a la base de la experiencia
humana del mundoy, por tanto, es un problema valido dentro de la ciencia.

Se debe reconocer el trabajo de la hermenéutica contemporanea que ha
venido a resaltar el papel del sujeto en la interpretacion. De una hermenéutica
de autor se harealizado el desplazamiento hacia la hermenéutica del texto y del
lector. En este sentido se ha realizado “el giro ontoldgico”, pues la reflexion no
se centra solo en los métodos para alcanzar una buena interpretacion, sino en
la comprensién como tal, como experiencia originaria del hombre.

Dicho desplazamiento de ningin modo equivale a la sustitucion de la her-
menéutica del autor y su intencidn. Autor, texto y lector son “co-factores” de
un universo amplio, elementos correlativos implicados en un conjunto donde
coexisten otros factores decisivos en la interpretacion.

El recorrido por los trabajos de la hermenéutica contemporanea permite
reconocer los valiosos aportes hechos a la exégesis biblica. Queda claro que
el Concilio Vaticano II reconoce que la Sagrada Escritura es Palabra de Dios
en lenguaje humano (DV 12) y esto ha llevado a la exégesis biblica a considerar
como indispensable el aporte de la investigacion critica.

El Magisterio eclesial reconoce los esfuerzos realizados por la hermenéu-
tica contemporaneay pide como elementos necesarios para la interpretacion
biblica el estudio de los géneros literarios y la contextualizacion, sin olvidar
tres elementos fundamentales: 1) Interpretar el texto considerando /a unidad
de toda la Escritura; esto se llama hoy exégesis candnica; 2) tener presente la
Tradicion viva de toda la Iglesia y, finalmente, 3) observar la analogia de la fe.
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Finalmente, Jesus esy sera para los creyentes el gran paradigma de inter-
pretacion, pues él mismo vivié en un contexto que exigia auténticas actitudes
hermenéuticas y que para no correr el riesgo de tropezar con la “letra” y que-
darse alli remitio siempre al texto sagrado y a su sentido. Su gran pregunta:
¢Como lees?, sigue siendo la gran pregunta para quienes encuentran en los
textos sagrados espacios de sentido y comprension.
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Resumen

La Constitucion pastoral Gaudium et spes es la lupa por la que se intentara
visualizar el entramado trinitario en el conjunto de relaciones que conforman
la naturaleza humana: sexualidad, afectividad y corporeidad; ya que a la base de
su cuerpo tedrico se halla el principio antropoldgico de la teologia: el hombre
ha sido creado a imagen y semejanza de Dios Trinidad (Gn 1,26). Por tanto, el
hombre es trinidad por participacion. La pregunta que subyace es ¢de qué
manera comprender a la persona humana como un ser trinitario? Para esto es
indispensable adentrarse en el misterio de la Trinidad con el fin de esclarecer el
misterio del hombre (GS. 22).

Palabras clave
Afectividad; Corporeidad; Gaudium et spes; Sexualidad.

! Este articulo fue presentado en el Congreso internacional de Teologia: “Interpretaciones del papa Francisco a
la Teologia de hoy”, llevado a cabo del 18 al 21 de septiembre de 2016 en la Pontificia Universidad Javeriana.
Fue publicado el 15 de diciembre de 2017 en el libro de memorias: “Interpretaciones del papa Francisco a
la Teologia de hoy”. La version del texto publicado en este numero fue corregido y levemente modificado,
respecto al de la ponencia presentada en el Congreso de Teologia del 2016.

" Filosofo y Teologo de la Universidad Catolica Luis Amigo, Medellin, Colombia. Candidato a Magister en
Teologia espiritual de la Universita Pontificia Salesiana, Roma, Italia. Orcid.org/0000-0002-4147-7732. Correo
electronico jost89@hotmail.com

Perseitas | Vol. 6 | No. 1| pp. 209 - 222 | enero - junio | 2018 | ISSN (En linea): 2346-1780 | Medellin-Colombia



mailto:jost89@hotmail.com

Jonathan Stiven Tobon Monsalve

Abstract

The pastoral Constitution Gaudium et spes is the magnifying glass through which
we will try to visualize the Trinitarian framework setting of relationships that
compose human nature: sexuality, affectivity and corporeality; since the base of
his theoretical body is the anthropological principle of theology: man has been
created in the image and likeness of God: the Trinity (Gn 1,26). Therefore, man
is trinity by participation. The underlying question is how to understand the
human person as a Trinitarian being? For this it is indispensable to enter into the
mystery of the Trinity in order to clarify the mystery of man (GS 22).

Keywords
Emotional nature; Corporeality; Gaudium et spes; Sexuality.
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El dogma de la Trinidad es misterio, en tanto que, su conocimiento es
inagotable: la razon por sisola no puede llegar a conocerlo, de ahi que la ciencia
teoldgica, a diferencia de otras ciencias humanasy del espiritu, cuente con dos
caminos para llegar a la verdad de la Revelacion: la fe (auditus fidei) no permite
dimensionar desde las partes, la dualidad, la dicotomia o tricotomia, sino
desde la unidad. La razon (intellectus fidei) busca entender desde las partes
(anélisis). Dando por sentado que el camino teoldgico se recorre mediante
el ejercicio racional, entendiendo por la fe, se pasara ahora a desarrollar el
entramado trinitario.

Es posible conocer la relacion de la Trinidad inmanente solo a partir de
la Trinidad econdmica. En otras palabras, para llegar a las procesiones es ne-
cesario pasar por las misiones, o mejor, para llegar a lo desconocido hay que
partir de lo conocido. Esto permite entender que solo se puede llegar al cono-
cimiento de las Personas divinas por la Revelacion. Schmaus (como se citd en
Sayés, 2000) afirma:

Hay que partir de las personas divinas que se nos revelan en la historia para llegar,
después, a la Ginica esencia que comparten. Se parte, pues, de la Trinidad econdmica
para llegar a la Trinidad inmanente (la Trinidad en si). No tenemos otro modo de co-
nocer la Trinidad inmanente que la revelacion, la intervencion libre y gratuita de las
personas divinas en la historia de la salvacion ( p. 7).

El Dios revelado en la historia no es diverso al Dios antes de autocomuni-
carse, en El no hay division. El Dios que toma la iniciativa de hacer historia de
amistad con el hombre es el mismo Dios que antes de salir de si mismo vive en
plena perijoresis de amor. Por tal motivo, la historia de la salvacién que comien-
zacon lainiciativa de Dios, quien sale de si mismo para ir en busca del hombre,
no es contraria a la vida relacional de Dios. En orden a lo anterior, Karl Rahner
afirma: «La Trinidad “econdmica’ es la Trinidad “inmanente ",y a la inversa»?
(Rahner, 1977, p. 277).

2 Este axioma trinitario es fruto de la reflexion creyente de Karl Rahner. Existen otros tedlogos que lo han
trabajado como Jargen Moltmann en su libro Trinidad y Reino de Dios: la doctrina sobre Dios (1983, p. 155-
166). En este libro se evidencia también la comprension trinitaria de Karl Barth, quien también hace referencia
al argumento de Rahner. En esta misma linea se encuentra Leonardo Boff en su libro: La Trinidad, la sociedad
v la liberacion (1987, pp. 261-263). Como también Walter Kasper EI Dios de Jesucristo (1985, pp. 311-315).
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La Trinidad inmanente es lo que se conoce como lavida de Dios en si mismo
ylaTrinidad econdmica es el Dios revelado, encarnado, crucificado, resucitado,
glorificado y presente en el corazon de todo hombre que por la fe lo acoge. Por
tanto, afirmar que solamente es posible conocer la Trinidad inmanente por la
Trinidad econdmica significa que en Jesucristo se haya la plenitud del conoci-
miento de la vida de Dios, sin El no seria posible decir: «<Abba» (DV).

La Trinidad es plena relacion entre las Personas divinas, en este orden de
ideas, se puede definir la relacion como la plena comunicacion que se esta-
blece entre dos sujetos libres de la misma naturaleza. Es decir, la Trinidad es
relacional, en tanto que las Personas comparten una misma naturaleza: Amor.
De no ser asi se estaria hablando de tres dioses, pues, habria tres naturale-
zas, sustancias o esencias, lo cual seria una falasia, porque la categoria Dios
no admite otra, puesto que limitaria su esencia—"Definicion de una sustancia
por las notas indispensables que la componen” (Sayés, 2000, p. 201) —, por lo
tanto, se estaria haciendo referencia a la creaturay no al creador.

En consecuencia, es posible deducir que lo que posibilita la relacion en la
Trinidad es su naturaleza. Por tanto, es la naturaleza la que se dona por via de
generacion y espiracion, pero no las Personas, ya que son intransferibles: el
Padre no transfiere su paternidad, el Hijo no transfiere su filiacion, el Espiritu
Santo no transfiere su dinamismo (Fuster, 2001). Se transfiere la naturalezano
la relacidn, esta es parte del sujeto que se relaciona, no hay relacion sin sujeto.
El Padre dona su naturaleza divina al Hijo sin dejar de ser Padre, el Hijo recibe
su naturaleza del Padre sin haber dejado de ser Hijo, el Espiritu Santo recibe la
naturaleza del Padre y del Hijo sin dejar de ser Espiritu; luego el Espiritu como
don del Padre y del Hijo devuelve su naturaleza al Padre y al Hijo, convirtiéndose
de esta manera en sujeto de reciprocidad. El Espiritu Santo es dinamizador de
la relacion intratrinitaria.

Se ha podido analizar grosso modo la relacion intratrinitaria a partir de
las procesiones, entendiendo que en la Trinidad hay cuatro relaciones, dos
procesiones y dos misiones. La relacion es lo que permite la donaciony el re-
cibimiento de la naturaleza, mas no es independiente de la naturaleza, pues se
estaria afirmando que fuera del amor correspondiente a la naturaleza, existe
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otro amor que es el de la relacion, totalmente contrario a lo que se ha buscado
exponer. La relacion no se comunica, se comunica el sujeto que se relaciona.
Las cuatro relaciones son las siguientes: el Padre se dona al Hijo, el Hijo recibe
la donacion, el Espiritu Santo recibe la donacidn del Padre y del Hijo, el Espiri-
tu Santo devuelve el don al Padre y al Hijo. Las procesiones consisten: el Hijo
procede del Padre por generacion y el Espiritu Santo procede del Padre y del
Hijo por espiracion. Las misiones: el Padre envia a su Hijo y El Espiritu Santo es
enviado por el Padre y el Hijo.

En la Trinidad todo es unidad en la diferencia. Esto es claro a la hora que
se comprende que la relacion posibilita la comunicacion o donacion de la na-
turaleza de la Persona sin que esta se modifique. Ejemplo de esto en sentido
antropoldgico: una persona se dona a otra sirviendo en una situacion especi-
fica; por mas donacion y acogimiento que haya por parte de quien donay por
quien recibe, nunca se podra donar aquello que hace diferente la relacion: la
identidad de la persona, lo que la hace Unica. La diferencia no impide que lo
auténticamente igual se comunique.

Esinteresante descubrir como el misterio trinitario se realiza en la propia
vida del hombre, esto es, de todo hombre que ha dejado de vivir centrado en si
mismo para abrirse al milagro de la relacion. El Espiritu Santo, don del Padre y
del Hijo, ha sido enviado por el Padre y el Hijo a fecundar la vida del hombre que
quiere comenzar a vivir a la luz del Espiritu y no en la carne, como magistral-
mente lo desarrolla san Pablo en su carta a los Galatas (Ga 5, 16-26).

A la luz de este argumento, se puede comprender mejor la tan conocida
expresion extra ecclesiam nulla salus -“fuera de la Iglesia no hay salvacion”-,
ya que permite entender que el hombre solo es salvo relacionandose, por lo
tanto, la relacion no es un fruto de la salvacion, es la salvacion misma haciendo
historia en lavida de la persona humana. Por lo que Dios Padre por medio de su
Hijo, en Espiritu hace historia con el hombre, volcandolo y lanzandolo al otro,
para salvarlo de si mismo. Es por esto que el papa Francisco en su exhortacion
apostolica Evangelii Gaudium (2013) pide a toda a la Iglesia, salir de su narcisis-
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mo espiritual e ir en ayuda de quien lo necesite, incluso, asumiendo el riesgo de
caer, pues es peferible una Iglesia heriday no encerrada en si misma, en otras
palabras, condenada:

prefiero una Iglesia accidentada, herida y manchada por salir a la calle, antes que
unaIglesia enferma por el encierroy lacomodidad de aferrarse a las propias seguri-
dades. No quiero una Iglesia preocupada por ser el centro y que termine clausurada
por una maraia de obsesiones y procedimientos (Francisco, 2013, n 49).

De modo general, se ha podido desarrollar los presupuestos
epistemoldgicos del tratado trinitario, procurando crear fundamentos sélidos
que permitan un buen ensamble antropoldgico. jY quién mejor que la Trinidad!.
Ahorabien, partiendo de dicho fundamento se intentara exponer la sexualidad,
la corporeidad y la afectividad, de manera que, lo que en un inicio fue dificil de
comprender se haga mas accesible alainteligencia (conviccion) y a la voluntad
(decision).

La sexualidad, al igual que Dios Padre, es la base y fundamento de la exis-
tencia humana. Asi como el Padre es el principio de la relacion trinitaria- no se
entienda principio como primero, sino como el que permite la unidad- la sexua-
lidad es principio en tanto que es la que posibilita que todo el hombre pueda
llegar a su plena realizacion. Por consiguiente, la sexualidad como dimension
fontal afecta de manera directa la dimension afectiva y la dimension corporal,
al mismo tiempo que es afectada por estas (Gonzales, 2001).

La sexualidad como dimension constitutiva de la persona humana permite
evidenciar que el ser humano es un ser relacional (Gonzalez, 2001). Del mismo
modo como el Padre no se comunica por si mismo en la relacion trinitaria ad
extra; sino que todo lo hace por Jesucristo en Espiritu; asi mismo, la sexualidad
solo se revela por medio del cuerpo en afecto. Es decir, la naturaleza relacional
del ser humano se expresa en la existencia y la trasciende. Esto permite enten-
der que la ontologia del ser se realiza de cara a un “ti" relacional (persona),
a una realidad existencial (mundo) y a una experiencia trascendental (Dios).
Esta realidad ontoldgico-existencial-trascendental tiene un testigo: el cuerpo,
que siendo relacion corporal hace que la sexualidad y la afectividad se encar-
nen, haciendo posible una experiencia plenamente humana:
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el cuerpo atestigua una comunion primera del hombre con su mundo y una apertura
a nuevos encuentros, en que la persona escucha una llamada a crecer mas alla de si
misma. Es decir, en el cuerpo el mundo se percibe como presencia y como llamada:
nos acoge, recibiéndonos al llegar a la existencia; y nos invita a caminar, a profundi-
zar en la relacion con las cosas y los otros (Granados, 2012, p. 60).

La sexualidad es fuerza creadora que se manifiesta, revela y se autoco-
munica en clave encarnacional. Nada que no sea a partir del cuerpo y de su
experiencia relacional-afectiva con un td que interpelay trasciende, puede ser
autenticamente sexual. Es afectando y siendo afectado donde la persona reali-
za su sexualidad. En consecuencia, la sexualidad se plenifica cuando rebasa los
limites de lainmanencia.

Por tanto, la sexualidad es la totalidad de la vida de la persona en apertu-
ra, en salida de si misma, para ir al encuentro de una realidad que la hace ser
siendo. Esta forma de dimensionar la sexualidad permite superar la dicotomia
antropoldgica entre sery existir, ser y hacer; dado que sexualidad, afectividad
y corporeidad es unidad tripartita, unidad diversa, en la que no hay division ni
yuxtaposicion ni mezcla ni subordinacion. No hay una que preceda o siga a la
otra, pues son relacion perijorética, es decir, armonia, danza de amor. Por lo
tanto, la realidad yo, ti, mundo, Dios es realidad “Cosmoteandrica” (Panikkar,
1999), debido a que nada del yo puede ser entendido sin el td, el mundo y Dios;
nada del ti puede ser comprendido sin el yo, el mundo y Dios; nada del mundo
puede ser dimensionado sin el yo, el ti y Dios; nada de Dios puede ser sin el yo,
el tdy el mundo.

De este modo, es valido afirmar que son muchas las dificultades que ha
dejado el modelo antropoldgico dicotomico; ejemplo de esto, son los desdrde-
nes afectivos y emocionales, crisis de identidad, falta de sentido existencial.
Este paradigma dual ha entendido que hay diferencia entre ser y hacer: una
eslarealidad que se vive al interior de cada personay otra la que da a conocer.
Asimismo, ha asumido la vida desde la doble personalidad, llegando a separar
los sentimientos de los afectos. Del mismo modo, ha dividido la realidad del
hombre en dos: mundo ideal y mundo real. Optar por la antropologia trinitaria
relacional es poder asumir a la persona, en camino de humanizacion, desde la
unidad en la diferencia de sus dimensiones. Dicho proceso permite asumirse
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y asumir al otro tal y como es, sin mascaras -prosopon-, posibilitando que lo
auténticamente humano se plenifique. Pero esto no podra darse si antes no
se comprende que la contrariedad, la confusion, la antinomia también hacen
parte de esta realidad que se llama persona humana, que no es mas humana
extirpando, eliminando o erradicando actitudes que “desdicen” la propia iden-
tidad, sino asumiéndolas. De manera que la diferencia no sea oposicion, sino
posibilidad de relacion:

No importa si [el otro] es un estorbo para mi, si altera mis planes, si me molesta con
sumodo de ser o con sus ideas, si no es todo lo que yo esperaba. El amor tiene siem-
pre un sentido de profunda compasion que lleva a aceptar al otro como parte de este
mundo, también cuando actiia de un modo diferente a lo que yo desearia (Francisco,
2016,n 92).

Aligual que se dijo que en la Trinidad hay una Ginica naturaleza que esla que
permite la comunicacion entre las tres personas, en el hombre hay una tnica
naturaleza: la humana, que se expresa mediante sus dimensiones sexual, afec-
tivay corporal y que le permiten comunicarse consigo mismo, con los otros,
con el mundo y con Dios. Cuando el ser humano piensa esta pensando todo él,
no parte de él; cuando siente, lo hace todo él, al igual que cuando actua. Las
dimensiones en el hombre son como las Personas en la Trinidad, en tanto que
permiten la relacion. El hombre por ser un ser sexual, afectivo y corporal, esta
en capacidad de hacerse uno con todo lo que acontece dentro y fuera de él.
Esta relacion perijorética, en la que cada dimension esta abierta a la otra de
modo pleno subsiste en una inica naturaleza humana, la cual hace historia co-
municandose, expresandose, donandose, revelandose, hasta llegar a dar vida
con su vida, pues quien ama:

Nunca se encierra, nunca se repliega en sus seguridades, nunca opta por la rigidez
autodefensiva. Sabe que él mismo [quien ama] tiene que crecer en la comprension
del Evangelio y en el discernimiento de los senderos del Espiritu, y entonces no re-
nuncia al bien posible aunque corra el riesgo de mancharse con el barro del camino
(Evangelii Gaudium, n 45).

Ya se hadicho que la sexualidad es la totalidad de la vida ¢ qué es, entonces,

la afectividad?: es la dimension que permite expresar al otro la propia identi-
dad. La afectividad no se comunica, se comunica el sujeto afectuoso, quien ma-
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nifiesta su sexualidad mediante palabras, gestos, detalles. La sexualidad crea
identidad, la afectividad la comparte. Asi como el Espiritu Santo en la Trinidad
es el don del Padre y del Hijo, quien habita en todos los corazones humanos, la
afectividad es la plena comunion entre la sexualidad y la corporeidad que se
hace don para el otro. La afectividad es conciencia de no poder ser feliz sin el
otro. El otro es parte constituyente de la propia vida, sin el otro no hay realiza-
cion, salvacion, santidad etc.:

Elamor constituye la inica manera de aprehender a otro ser humano, en lo mas pro-
fundo de su personalidad. Nadie puede ser realmente conocedor de la esencia de
otro ser humano si no le ama. Por el acto espiritual del amor se es capaz de ver los
trazos y rasgos esenciales en la persona amada (...) al hacerle consciente de lo que
puede sery de lo que puede llegar a ser, logra que estas potencias se conviertan en
realidad (Frankl como se cité en Meza Rueda, 2001, p. 35).

La afectividad es la manera mediante la cual la dicotomia sexualidad y cor-
poreidad, mundo interior y exterior, se vinculan para formar el gran consorcio
delamor: yo-ti-mundo-Dios. A este respecto, la afectividad dinamiza el conjun-
to de las relaciones haciendo posible que la diversidad se comunique. En este
orden de ideas, la afectividad es el grito del ser por la alteridad.

La corporeidad es otra de las dimensiones humanas. Esta dimension ha
sufrido grandes cambios en los diversos paradigmas de la historia, dejando
tras su paso fuertes heridas en la constitucion de la persona humana. No se
puede negar también que hubo momentos de la historia en los que el cuerpo
fue gran aliado para alcanzar los ideales mas puros y bellos del hombre. Basta
adentrarse en el insondable océano de la era homérica en la que el cuerpo se
presenta como “unidad indiferenciada”. Cada miembro del cuerpo estaba car-
gado de vida, el todo se expresaba en cada parte, a la vez que cada parte era el
todo: “[...] parala mirada antigua cada miembro del cuerpo estaballeno de vida
y era capaz, por si, de representar el todo” (Granados, 2012, p. 36).

Es posible afirmar que esta exagerada vitalidad referida a la dimension
corporal hacia que el cuerpo en la antigiiedad clasica gozara de gran estimay
valor: “El hombre no tiene un cuerpo,” como lo entendera el orfismo, sino que
“el hombre es cuerpo” (Granados, 2012, p. 45). Identidad y corporeidad es-

DOL: https://doi.org/ Perseitas | Vol. 6 | No. 1| enero - junio | 2018



Jonathan Stiven Tobon Monsalve

tan intrinsecamente unidos. No hay conciencia de un yo desencarnado, como
acontecera en tiempos de Descartes quien dividio la res cogitans de las res ex-
tensa. Cuerpo y ser estan arménicamente ligados (Granados, 2012).

No es posible decir lo mismo del orfismo, que nace en el contexto homérico
y que concebia el cuerpo como la tumba del alma -soma sema-. Esta compren-
sion consideraba que el cuerpo se opone a la plena realizacion del alma, idea
que se percibe posteriormente en el libro de Fedon de Platon y que llegara a
introducirse en la practica ascética del cristianismo mediaval. El fuerte anhelo
por lo eterno y la nostalgia de lo atemporal hace que el cuerpo, cargado de pa-
siones que arrebatan los mas puros deseos del alma, se vea como impedimento
para conquistar el mas alla:

Su éxito [el orfismo] se basa en la capacidad de alimentar el deseo humano de lo eter-
no. Para ello se promete una total liberacion del cuerpo y de su peso terrenal. [...] Se
comparaba la situacion del hombre en la tierra con la de los prisionesros a quienes
ciertos piratas crueles estaban a cadaveres, miembro contra miembro, hasta pro-
vocar la muerte. De igual modo, el alma se encontraria encadenada al cadaver del
cuerpo. En este horizonte, el valor fundamental de la vida, su peso se situaba en el
mundo ultraerreno, en contraste con la breve e insustancial singladura del hombre
porla tierra (Granados, 2012, p. 37).

Esta vision dual del cuerpo que se ha mantenido en la historia de occidente
de diversos modos, ha ocasionado division entre el ser y el hacer, el sery el
existir, el pensar y el hacer, el sery el creer, haciendo que lo auténticamente
humano quede reducido a una sola dimension de la vida. Considerar al hombre
como unser (nicoy relacional es poderalargar los limites de larazony percibir
que la realidad es mas que el angosto espacio de la racionalidad.

En este sentido, el cuerpo no es lugar, no es casa, no es parte de...; por
el contrario, es identidad, persona, vida, historia, lenguaje, comunicacion,
proyecto, suenos,acogida, ternura, sexualidad, afectividad, eternidad, misterio,
revelacion, auto-comunicacion, relacion, integridad (Granados, 2012). Muchos
podrian preguntar, entonces: “¢Qué es esto que puedo palpar, que se envejece,
que sufre, que se transforma?”, si, eso es su cuerpo, no entendido como parte,
sino como identidad. Seguidamente podrian interrogar: “:Qué es lo que me
motiva a dar amor, a sentir amor, a desgastarme por el otro, a dar la vida por
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aquello que amo?”,alo que habria que responder: -si, eso también esidentidad,
corporeidad, sexualidad y afectividad. Apertura a una dimension dialogal-
relacional: “[...] la carne, se refiere aqui al hombre entero en cuanto abierto
al encuentro con el mundo y los otros, y tendido hacia el horizonte Gltimo de la
trascendencia” (Granados, 2012, p. 146).

Lo que se ha considerado como lucha, disputa, incoherencia, dicotomia no
es otra cosa que ensimismamiento, repliegue, encierro. Una vida vivida desde
el ego, el yo, la carne. En este punto es preciso traer a colacion y aclarar que
cuando Pablo hace referencia a las obras de la carne (sarx) y a las obras del
Espiritu (Pneuma), dirigiéndose a los gélatas, no esta queriendo afirmar que el
hombre lucha consigo mismo, sino que cuando este se pone de cara a Dios, en
posicion dialogal, relacional, empieza a fructificar. Por el contrario, cuando le
da la espalda, encerrandose en si mismo, se malogra, se pudre, se muere:

Lavida se acrecienta dandolay se debilita en el aislamiento y la comodidad. De hecho
los que mas disfrutan de la vida son los que dejan la seguridad de la orillay se apasio-
nan en la mision de comunicar vida a los demas (Francisco, 2013, n 10).

Dios no es una alternativa a la vida del hombre o un anadido a la naturaleza
humana, plenamente completa; Dios es la vida del hombre. Muchos objetaran,
entonces: “¢Donde queda la libertad?” La libertad no radica en hacer lo que se
quiera con la propiavida, sin asumir luego las consecuencias de las propias de-
cisiones. Lalibertad es la posibilidad de decidir por el propio bien. Es libre quien
sabe qué es lo que lo realiza y se decide por ello. Por el contrario, es esclavo
quien sabiendo qué es lo que lo priva de la felicidad, lo asume.

La corporeidad es el amor encarnado -El Verbum caro factum est- ha
mostrado con sus palabras y acciones la identidad del Padre (DV). Si Dios no
se hubiera hecho carne no se habria podido conocer realmente su identidad,
de esta misma forma sucede con la naturaleza humana, si no se comunica no
se da a conocer. El conocimiento de si mismo solo se logra en relacion. Buscar
conocerse de manera solipsista significaria ser como el hombre que edificé su
casasobre arena, vino lalluviayarrasé con ella (Mt 7,21-29). Una comunidad de
fe encerrada en si misma, creyendo que fuera de ella no existen otros caminos
para llegar al amor, ha perdido el verdadero propoésito de vivir en comunidad.
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Una familia que centra su vida en el trabajo, el estudio y la produccion sin bus-
car cada dia conocerse y reconocerse mediante el dialogo y el compartir, ha
confundido felicidad con triunfo.

Se ha podido entrever que el hombre es relacional, vinculante y vincula-
do, amado y amante. Ahora es necesario especificar que, aunque todo hombre
esta capacitado pararelacionarse y que la relacion se realiza entre igualdad de
naturaleza, no todo hombre se relaciona del mismo modo. Como se pudo anali-
zar, en la Trinidad hay una inica naturaleza, la cual posibilita la relacion, al mis-
mo tiempo, hay tres Personas. Lo que quiere decir que aunque hay una tnica
relacion que es la del amor, esta se manifiesta de modo distinto, ya que laiden-
tidad del Padre no es la misma que la del Hijo ni la del Espiritu Santo. Esto llevaa
comprender que la diferencia enla Trinidad radica en sumodo de relacionarse.
Es asi como puede entenderse que cada hombre se relaciona de modo distinto,
porque es persona. La persona es tinica, irrepetible e intransferible.

Es necesario tener en cuenta que toda relacion edifica, puesto que quien
se relaciona se dona. Relacionarse es donarse. Quien no se dona no se relacio-
nay quien no se relaciona esta encerrado en si mismo, por lo tanto, no es libre.
En este orden de ideas, se puede deducir que la relacion no es un atributo de
la naturaleza, es la persona misma abriénsose camino en la vida del otro desde
su diferencia. Ain mas, se podria continuar diciendo que sin relacion la vida
carece de sentido, por lo que solo es posible ser en relacion: “Asi, pues, debe-
mos afirmar tanto de Dios como del mundo que tienen su ser en la relacién”
(Gunton, 2005, p. 260). A lo que anade Cambdn:

Cada persona es ella misma por su relacion con las demas. Si por una hipétesis ab-
surda el Padre dejara por un momento de darse al Hijo, no solo dejaria de existir el
Hijo, sino que dejaria de existir el mismo Padre, ya que este es tal solo en el acto de
generar al Hijo. Por eso hablamos de Trinidad y no simplemente “de Triplicidad”: no
existe en Dios cantidad en el sentido de suma o sucesion, porque en el mismo acto
coinciden dindmicamente el relacionarse y la persona (Camban, 2000, p. 31).
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Conclusiones

El misterio trinitario es eje y fundamento de la antropologia cristiana, lo que
implica afirmar que, el misterio del hombre solo se esclarece de cara a Diosy
este es trinitario.

Dios es Trinidad, es decir, relacion de amor entre las tres Divinas Perso-
nas, del mismo modo el hombre es trinidad, en tanto que participa de dicha
relacion.

Las relaciones son las que posibilitan la plena comunicacion entre las Per-
sonas divinas y respectivamente entre las humanas. Por tanto, laimageny se-
mejanza de Dios en el hombre, consiste en la posibilidad que este tiene de vivir
relacionalmente, es decir, conciencia de no poder ser sin el otro.

La sexualidad, expresion del amor fontal de Dios Padre, es la misma vida
del hombre capacitada para relacionarse (identidad).

La afectividad, fuerza de amor, permite que la persona humana pueda salir
de si, paraacoger al otro como don, al mismo tiempo que se entrega como don.

La corporeidad, amor hecho acto, es la plena comunicacion de la sexuali-
dady la afectividad, sin la corporeidad el misterio se hace incomunicable.

Conflicto de intereses

El autor declara la inexistencia de conflicto de interés con institucion o
asociacion comercial de cualquier indole. Asimismo, la Universidad Catélica
Luis Amigé no se hace responsable por el manejo de los derechos de autor que
los autores hagan en sus articulos, por tanto, la veracidad y completitud de las
citasy referencias son responsabilidad de los autores.
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ALMA MAHLER'

Lucia Estrada

Yo también lo prefiero.

Es mas bella la mano
al pulsar una cuerda invisible.

Cuando duermes,

reaparecen las tres mil sombras de tus dedos
tejiendo filigranas

en el oscuro cuello del dragén.

Te miroinquieta
sin atreverme a respirar.

Eslahoraméasalta
del doble vuelo nocturno.

Escribo en la seda de tus parpados

mi temor de perderle,

de que huya como gato por los techos,
salte y reviente la cuerda

de todas las campanas del mundo,

Y se despefie con el sonido metalico
de un arcangel

en el centro mismo de la orquesta.

! Del libro Las hijas del espino (2006)

“ Ha publicado Fuegos Nocturnos, Noche Liquida, Maiastra, Las Hijas del Espino (Premio de poesia Ciudad de
Medellin, 2005), El Ojo de Circe (Antologia), El Circulo de la Memoria (Seleccion de poemas), La Noche en el
Espejo (Premio Nacional de Poesia Ciudad de Bogota 2009), Cenizas de Pasolini, Cuaderno del Angel (Beca de
Creacion en Poesia del Municipio de Medellin, 2008), y Continuidad del jardin (Seleccion personal).

Textos suyos han aparecido también en varias antologias y publicaciones del pais y del exterior. En 2009 fue
nominada por la UNESCO al Premio Internacional de Poesia “Ponts de Strugas” de Macedonia, y obtuvo
recientemente el Premio Nacional de Poesia Ciudad de Bogota por su libro inédito Katabasis.
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Alma Mahler

Yo también lo prefiero
concavo y oscuro.

La clave blancay negra
de todo cuanto existe
se advierte

en su sinfonia de agujas.
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DIRECTRICES PARA AUTORES

ORGANIZACION DEL TEXTO

Estructura
- Titulo en espanol e inglés.

« Autores: incluir el nombre y apellidos bibliograficos, es decir, como
comunmente firman las publicaciones cientificas. La normalizacion
de este dato permite la trazabilidad de la produccion del autor.

+ Resumen analitico en espariol e inglés con extensidn maxima de
250 palabras en el que se describa la idea central, los objetivos,
conclusionesy, en caso de serunarticulo de investigacion cientifica,
la metodologia.

- Entre tresy cinco palabras clave en espanol e inglés, provenientes
de un tesauro de la disciplina. Las palabras clave se escriben cada
una con mayuscula inicial y se separan con el signo de puntuacion
puntoy coma (;).

- Nota del autor: indique a pie de pagina el tltimo nivel de formacion,
institucion (sin abreviaturas) ala que pertenece, ciudad, pais, grupo
de investigacion (en caso de que pertenezca a uno), ORCID, correo
electronico.

+ Desarrollo: ampliar los apartados del texto de acuerdo con el tipo
de contribucion al que pertenezca.

- Conflicto de interés. El autor declara que no existe ningtn potencial
conflicto de interés relacionado con el articulo.

- Financiamiento. Relaciona las instituciones que financiaron la
investigacion de la que se deriva el articulo
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Requisitos formales

El documento debera tener minimo 9 paginas y maximo 25. La norma que se
sigue para citas, referencias, tablas y graficos es APA (6ta edicion en inglés,
3raen espaniol). El texto debe enviarse en formato Word, pagina tamafio carta,
margenes de 3 cm en todos los lados, letra Arial a 12 puntos e interlineado de
1.5. Si la contribucidn contiene fragmentos o palabras en griego o hebreo, se
debe enviar la tipografia.

Tipo de articulos

Perseitas recibe articulos del siguiente tipo:

« Articulo de investigacion cientifica y tecnolégica: documento que
presenta, de manera detallada, los resultados originales de pro-
yectos terminados de investigacion. La estructura generalmente
utilizada contiene cuatro apartes importantes: introduccion, meto-
dologia, resultados y conclusiones.

« Articulo de reflexion derivado de investigacion: documento que
presenta resultados de investigacion terminada desde una pers-
pectiva analitica, interpretativa o critica del autor, sobre un tema
especifico, recurriendo a fuentes originales.

* Articulo de revision: documento resultado de una investigacion
terminada donde se analizan, sistematizan e integran los resulta-
dos de investigaciones publicadas o no publicadas, sobre un campo
en ciencia o tecnologia, con el fin de dar cuenta de los avancesy las
técnicas de desarrollo. Se caracteriza por presentar una revision
bibliografica de por lo menos 50 referencias.

 Documento de reflexion no derivado de investigacion (ensayo):
documento que expone de manera clara y ordenada un tema, de-
sarrolla argumentos y presenta conclusiones derivadas de los mis-
mos.

m Perseitas | Vol. 6 | No. 1] enero - junio | 2018



Guia para autores

« Articulo corto: documento breve que presenta resultados origina-
les preliminares o parciales de una investigacion cientifica o tecno-
ldgica, que por lo general requiere de una pronta difusion.

» Revision de tema: documento resultado de la revision critica de la
literatura sobre un tema en particular.

ESTRUCTURA DE LAS CITAS Y REFERENCIAS

La Universidad Catdlica Luis Amigd no se hace responsable por el manejo de
los derechos de autor que los autores hagan en sus articulos, por tanto, la
veracidad y completitud de las citas y referencias son responsabilidad de los
autores.

1. Sobre el manejo de citas

El material citado directamente de otra fuente, que se reproduce al pie de la
letra o se parafrasea, debe llevar siempre la cita respectiva.

« Cuando la cita sea de menos de 40 palabras coloquela a renglon se-
guido en el texto y entre comillas, incluya inmediatamente la fuente
entre paréntesis (Apellido del autor, afio, pagina).

- Si la cita comprende mas de 40 palabras, escribala en un renglén
independiente del texto, sin comillas y aumente la sangria (aleje el
parrafo del margen para que pueda diferenciarse), posteriormente
realice la citacion.

- Laabreviatura et al. se utiliza para indicar que un trabajo es de va-
rios autores; su significado en espanol es “y otros".

" Esta seccion estd tomada de la Céapsula APA, publicacion del Fondo Editorial Universidad Catolica Luis
Amig6 que, como herramienta académica, tiene por proposito ejemplificar y clarificar el uso de esta norma
en los trabajos escritos por investigadores, docentes, administrativos y estudiantes. Esta iniciativa surge de las
falencias encontradas, durante las revisiones preliminares, en la citacion y referenciacion de fuentes en articulos,
ponencias y libros institucionales. Las capsulas estan escritas en conformidad con lo establecido en American
Psychological Association. (2010). Manual de publicaciones de la American Psychological Association. [Sexta
version]. México: Editorial El Manual Moderno.
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Casos:

» Cuando un trabajo tenga tres y hasta cinco autores, incluya el ape-
llido de todos en la primera cita; en las siguientes, escriba solo el
apellido del primero seguido de la abreviatura et al.

» En la referencia escriba los apellidos y las iniciales del nombre de
cada uno de los autores y los demas elementos que hacen una refe-
rencia completa.

Ejemplo
Primera cita

(Sepulveda Cardona, E. A., Mesa Granda, N. A., Zuluaga Mesa, D. E.,
Suérez Quiceno, C., 2018, p. xx)

Siguientes (Sepulveda Cardona, E. A., et al, 2018, p. xx)
Referencia

Sepulveda Cardona, E. A., Mesa Granda, N. A., Zuluaga Mesa, D.
E., Suarez Quiceno, C. (2018). Letras para vivir: relatos y cuentos.
Recuperado de http://www.funlam.edu.co/modules/fondoeditorial/
item.php?itemid=373&keywords=funlam

» Cuando un trabajo tenga seis 0 mas autores, cite el apellido del pri-
mero seguido de la abreviatura et al.

Ejemplo
Cita (Aristizabal Botero, et al, 2011)

» Enlareferenciaincluyaapellidos e iniciales del nombre de hasta sie-
te autores. Cuando el nimero de autores sea de ocho 0 més, escriba
los apellidos y las iniciales del nombre de los seis primeros, después
anada puntos suspensivos, agregue los apellidos y las iniciales del
nombre del Gltimo autor y los demas elementos que hacen una refe-
rencia completa.
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Referencias

Aristizabal Botero, C. A., Durango Yepes, C. M., Zuluaga Mesa, D. E., Se-
palveda Cardona, E. A., Quiréz Lizarazo, E. H., Arias, J.E., ... Restrépo Mu-
nera, M. L. (2011). Organizacion y conocimiento. Recuperado de http://
www.funlam.edu.co/modules/fondoeditorial/item.php?itemid=73

2. Sobre citacion y referencia de libros
- Lascitas de libros estan integradas por los siguientes elementos:

(Apellidos del autor, afio, pagina).
Ejemplo: (Zuluaga Mesa, 2013, p.37).

- Lasreferencias de libros se componen de:

Apellidos del autor, inicial del primer nombre. Inicial del sequndo
nombre. (afo). Titulo del libro. Lugar: Editorial.

Ejemplo: Zuluaga Mesa, D. E. (2013). Ludwig Wittgenstein: de la
esencia a la contigencia. Medellin: Funlam.

Sila cita es tomada de un capitulo de libro o de un libro de consulta,
la cita conserva su estructura, pero la referencia debe agregarse
del siguiente modo:

Publicacion seriada impresa: Autor, A. A., & Autor, B. B. (afio). Titulo
del capitulo o entrada. En A. Editor, B. Editor & C. Editor (Eds.), Titulo
del libro (Vol. #, pp. #-#). Lugar: Editorial.

Ejemplo:

Zuluaga Mesa, D. E. (2014). Contra intelectuales o laimportancia de la
filosofia. En Escritos (22)49, 519-520. Medellin: UPB.

Publicacion seriada digital: Autor, A. A., & Autor, B. B. (afio). Titulo del

capitulo o entrada. En A. Editor & B. Editor (Eds.), Titulo del libro (Vol.
#, pp. #-#). Recuperado de http:/www.dirreccionurl
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Ejemplo:

Zuluaga Mesa, D. E. (2016) Ludwig Wittgenstein: trascendiendo el
limite de la cultura. En Revista filosofia Universidad de Costa Rica
(55), 153, 111-119. Recuperado de https://revistas.ucr.ac.cr/index.
php/filosofia/article/view/28317/28387

Capitulo de libro impreso:

Apellido, inicial del nombre. (afio). Titulo de entrada. En A. Editor (ed.),
Titulo del libro de consulta (Vol. 3, pp. 9-16). Lugar: Editorial.

Apellido, inicial del nombre. (afio). Titulo de entrada. En Titulo del libro
de consulta (Vol. 3, pp. 9-16). Lugar: Editorial.

Capitulo de libro digital:

Apellido, inicial del nombre. (afo). Titulo de entrada. En A. Editor
(Ed.), Titulo del libro de consulta (Vol. 3). Recuperado de http:/www.
dirreccionurl

Apellido, inicial del nombre. (afio). Titulo de entrada. En Titulo del libro
de consulta (Vol. 3). Recuperado de http:/www.dirreccionurl

Ejemplo

Zuluaga Mesa, D. E. (2015). Lenguaje y vida: reflexion a partir del bello
texto de Toni Morrison. En La filosofia hoy (pp. 9-16). Recuperado
de http://www.funlam.edu.co/modules/fondoeditorial/item.
php?itemid=97

3. Sobre citade cita

La citacion de fuentes secundarias, o la cita de cita debe emplearse con
moderacion; en caso de que el trabajo original ya no se imprima o no sea
posible su localizacion.
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« Cite las fuentes secundarias de acuerdo con la siguiente estructura:

Nombre de la publicacion original (como se cité en apellido del autor de
la fuente secundaria, aio, pagina).

« Referencie las fuentes secundarias de acuerdo con la siguiente estruc-
tura:

Apellidos del autor, inicial del primer nombre. Inicial del segundo
nombre. (afo). Titulo del trabajo. Lugar: Editorial.

En la lista de referencias no se incluye el trabajo original, por ser una
fuente secundaria usted debe referenciar el trabajo que leyo.

Altomar citas de obras clasicas en su texto que tenga en cuenta:

« Las obras clasicas importantes (como la Biblia, las obras griegas y ro-
manas) no requieren entrada en la lista de referencias, es decir basta
con citarlas en el texto.

+ Cuando conozca la fecha original de la publicacion incliyala en la cita.

« Identifique en la primera cita del texto la version de la obra clasica que
utilizo.

« Envez de las paginas, cuando se refiera a una parte o fragmento espe-
cifico de la fuente proporcione el libro, capitulo, versiculo o canto, ya

que estas fuentes se numeran de la misma forma en todas las edicio-
nes.

« Sitiene dudas con la fecha de publicacion, cite el ano de la traduccion
que utilizd precedido por la abreviatura trad., o en su defecto el ano de
la version que us6, seguido por version.

- Las citas de La Biblia se realizan siguiendo la estructura: (Nombre del
libro seguido del nimero del capitulo, dos puntos, luego el nimero de
versos o versiculosy la traduccion de La Biblia que cita). Asi: (Mateo 13:
1-9 Santa Biblia).
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Ejemplos:

(Platdn, trad. en 1989).

William Shakespeare (2007 version).

Génesis 1:28-31 (Biblia de Jerusalén).

Las referencias en la lista de referencias se ordenan de acuerdo con
las siguientes directrices de la APA:

Alfabetizacion de nombres:

Las entradas deben aparecer en orden alfabético por el apellido del
primer autor, seguido de las iniciales del nombre.

Trabajos con el mismo primer autor:

Cuando deban incluir en las referencias varios trabajos del mismo
autor, anote el apellido y las iniciales del nombre de este; y aplique las
siguientes reglas:

Ordene los trabajos de un solo autor por el afio de publicacion em-
pezando por el mas antiguo.

Las referencias de un solo autor preceden a las de autor mdltiple,
independiente de cual sea su fecha de publicacion.

Las referencias con el mismo primer autor y segundo o tercer autor
diferente se ordenan alfabéticamente por el apellido del segundo.
En caso de que el primero y el segundo sean los mismos, se ordena-
ra por el apellido del tercero, y asi sucesivamente.

Las referencias que posean los mismos autores se ordenan por el
ano de publicacion con el mas antiguo el primer lugar.

Las referencias con el mismo autor o autores y el mismo afo de pu-
blicacion se ordenan por el titulo del libro, articulo, etc. (excluyendo
los articulos: un, una, el, la, etc.).
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Si se logra identificar que son articulos en una serie, la referencia
debe organizarse en el orden de la serie y no alfabéticamente por el
titulo.

- Trabajos de diferentes primeros autores con el mismo apellido:

Este tipo de trabajos se ordenan alfabéticamente por la primera
inicial del nombre de cada uno.

- Trabajos de autores corporativos o sin autor;

Alfabetice los autores corporativos a partir de la primera palabra
significativa del nombre teniendo en cuenta que unaentidad principal
precede a una subdivision. Utilice los nombres oficiales y completos.

Sino hay autor, la referencia se ordena por el titulo de la publicacion
(que pasa a ocupar la posicion del autor).

Notas:

- Con el fin de diferenciar publicaciones editadas por el mismo autor
0 autores y con el mismo ao, se utilizan las letras a, b, ¢ (ubicadas
después del afio) en minusculas.

- Si el trabajo tiene un autor “Andnimo” la referencia se alfabetiza
como si andnimo fuera un nombre real.

- Los materiales legales deben manejarse como referencias sin au-
tor, asi su alfabetizacion empezara por el primer elemento signifi-
cativo de la entrada.

AVAL DEL COMITE DE ETICA

Con el fin de evidenciar que se cuenta con los permisos necesarios de las
personas naturales y juridicas implicadas en los textos, cada articulo de
investigacion que se envie a la revista debera contar con el aval del Comité de
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ética del consentimiento y asentimiento informado de la investigacion, asi, se
solicita a los autores adjuntar una copia del mismo al momento de remitir su
contribucion.

INFORMACION PARA EL ENVIO DE
ARTICULOS

La contribucion debe enviarse Unicamente a través del siguiente correo
electronico:

perseitas@amigo.edu.co
0 através de Open Journal Systems:

http://www.funlam.edu.co/revistas/index.php/perseitas/about

POLITICAS Y ETICA DE LA PUBLICACION

PROPIEDAD INTELECTUAL

Derechos patrimoniales

Larevistay los textos individuales que en esta se divulgan estan protegidos por
las leyes de copyright y por los términos y condiciones de la Licencia Creative
Commons Atribucion-No Comercial-Sin Derivar 4.0 Internacional. © 2017
Universidad Catolica Luis Amigo.

Permisosquevayanmasalladelocubiertoporestalicenciapuedenencontrarse
en http://www.funlam.edu.co/modules/fondoeditorial/
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Derechos de autor

El autor o autores pueden tener derechos adicionales en sus articulos segun
lo establecido en su acuerdo con el editor. Los autores son moral y legalmente
responsables del contenido de sus articulos, asi como del respeto a los
derechos de autor. Por lo tanto, éstos no comprometen en ningun sentido a la
Universidad Catoélica Luis Amig0.

POLITICA DE PUBLICACIONES

Recepcion de contribuciones

- Lostextospropuestos se remitenmediante el Open Journal Systems
(0JS), software de administracion y publicacion de revistas que
permite el seguimiento a los documentos en sus distintas etapas.
Los envios en linea requieren de usuario y contrasena, que pueden
solicitarse  en  http://www.funlam.edu.co/revistas/index.php/
perseitas/about/submissions#onlineSubmissions. No se recibiran
articulos impresos. Las consultas para la remision pueden enviarse
al correo electronico de la revista (perseitas@amigo.edu.co).

« El autor debe dirigir una carta al Director de la revista Perseitas
(perseitas@amigo.edu.co) en la que declare que el trabajo es: ori-
ginal, inédito, no esta siendo evaluado simultaneamente en otra
revista y en la que se comprometa a no retirar el articulo luego de
la evaluacion de pares, si esta determina la viabilidad de la publica-
cion, bien sea en el estado actual del articulo o con modificaciones.

- Ladireccion de Perseitas dara respuesta en un maximo de tres (3)
dias acerca de la recepcion de la contribucion.

- Elautor debe diligenciar la manifestacion de cesion de derechos pa-
trimoniales y declaracion de conflictos de intereses (suministrado
por la direccion de la revista), con lo cual cede todos los derechos
del articulo a la revista Perseitas.
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- No se recibiran versiones parciales del texto, es decir, aquellas que
no estén estructuralmente ajustadas al tipo de articulo.

- Unavez enviado el articulo, se entiende que el autor autoriza la pu-
blicacion de los datos personales relacionados en la nota de autor.

- Larecepcion de articulos no obliga a Perseitas a publicarlos.

+ Losautores son los responsables directos de las ideas, juicios y opi-
niones expuestos en los articulos; de tal manera que el contenido
no compromete el pensamiento del Comité Editorial ni de la Insti-
tucion.

Proceso de evaluacion

- Evaluacién tematica, de estructura y normas de citacion: se evalda
si el escrito es pertinente con los ejes tematicos de la revista y si
cumple los criterios que se describen en la guia de autores. En caso
que no responda a la tematica de la publicacion, se regresa al autor;
si la presentacion formal o de fondo debe mejorarse, se le solicita
realizar las correcciones y hacer un nuevo envio en un tiempo ajus-
tado al cronograma de edicion; si el articulo cumple con las condi-
ciones mencionadas, se dara paso a la segunda etapa del proceso
de evaluacion.

- Anélisis de similitud con otras publicaciones: con el propésito de
identificar si los articulos son originales e inéditos y de evitar po-
sibles copias y plagios, se utiliza tecnologia profesional para com-
parar los manuscritos con otros ya divulgados por distintos medios
digitales, incluso, con las publicaciones académicas participantes
de Crossref. El sistema tecnoldgico genera un reporte y indice de
similitud; si este dltimo es superior al 25%, el articulo es descarta-
do; si por el contrario el indice es hasta del 25%, el articulo continta
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en la tercera etapa del proceso. A partir del reporte se identifican
errores en el manejo de las citas y referencias, adecuado uso de las
fuentes primarias y credibilidad de la informacion.

- Evaluacion por pares: los articulos se someten a evaluacion por pa-
res bajo lamodalidad de doble ciego, es decir, que es confidencial la
informacidn de los autores para los dictaminadores, y viceversa; a
esto se agrega que entre estos Ultimos no se dan a conocer datos
personales ni los conceptos evaluativos. Una vez iniciada la evalua-
cion del articulo, los autores se comprometen a no retirarlo hasta la
finalizacion del proceso.

Seleccion de evaluadores: la revista cuenta con una base de datos
de académicos investigadores, nacionales e internacionales, con
experiencia en el ambito de las humanidades, en general, y en lo
filosofico y teoldgico, en particular. Para cada articulo se asignan
dos evaluadores que cumplan con: poseer un nivel académico igual
o superior al de los autores; no pertenecer al comité editorial o
al cientifico de la revista ni a la Universidad Catdlica Luis Amigg;
si es colombiano, debe estar reconocido por Colciencias, en caso
contrario, tener titulo de posgrado o un indice H5 mayor a 2.

Revisiondelosarticulos;: ladirecciondelarevistaentregaalosarbitros
el articulo acompanado de la guia para autores y de un formulario de
evaluacion en el que se abordan los siguientes elementos formales y
tematicos:

» Pertinencia del articulo de acuerdo con los intereses de la revista

» Correspondencia del titulo con el tema

>

» Vligencia del tema

™

» Utilizacion de términos y conceptos segun la disciplina
» Pertinencia de graficas, tablas y figuras

» Utilizacién adecuada de las citas y referencias
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Actualidad de las referencias
Novedad del trabajo
Rigor tedrico-metodoldgico

Coherencia del texto

Veredicto: el formato se cierra con tres alternativas de dictamen: 1.
“Se publica sin modificaciones”; 2. “Se publica con correcciones”; 3.
“No se publica”. Si ambos dictaminadores consideran que el articulo
“no se publica’, la direccion de la revista comunica la decision al autor
y envia, como soporte, el resultado de las evaluaciones entregado
por los arbitros. Si ambos evaluadores coinciden en que el articulo
“se publica sin modificaciones”, se informa al autor la decision y
se remite el articulo a la fase de edicion. Si un evaluador considera
que el articulo debe publicarse sin modificaciones y otro indica que
“se publica con correcciones’, se informa al autor acerca de los
cambios que debe implementary la fecha en que debe hacer llegar el
documento con las correcciones solicitadas. Si uno de los dos califica
el texto como “no publicable”, mientras el otro lo favorece, la direccion
de la revista nombrara un tercer arbitro (manteniendo la modalidad
“doble ciego”) para dirimirla controversia. Unavez recibida la tercera
evaluacion, se comunicara al autor el dictamen.

Publicacion y divulgacion

Larevistacompletay los textos individuales se publican en formatos
PDF y HTML. A cada contribucion se le asigna un identificador per-
sistente de recursos (DOI), que facilita su localizacién en internet.

Unavez se aprueba lainclusion de los textos en la revista, se genera
la publicacién anticipada, con el propdsito de responder a las nece-
sidades de vigencia del contenido y a los requerimientos de los au-
toresy del medio. Esta edicion provisional contiene la Gltima version
enviada por los autores, sin que aun se haya realizado la correccion
de estilo, la traduccién ni la diagramacion.
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- Perseitas utiliza, entre otros medios, las redes sociales y académi-
cas para la divulgacion de su contenido.

ETICA Y BUENAS PRACTICAS DE LA PUBLICACION

Perseitas es una revista de acceso abierto que se adhiere a los procedimientos
dictados por el Committee on Publication Ethics (COPE), términos que podran
ser consultados en www.publicationethics.org. Se gestiona ademas bajo los
siguientes principios:
Causales de rechazo

Se consideran causales de rechazo:

- El plagio y el autoplagio, la adulteracion, invento o falsificacion de
datos del contenido y del autor, y que el articulo no sea inédito y ori-
ginal.

» Que el contenido de los textos no tenga un nivel de originalidad igual
o superior al 75%.

- Laexistencia de conflictos de interés.
+ Elincumplimiento de las directrices para los autores.

- Escritura en términos obscenos, abusivos, difamatorios, injuriosos
o que de cualquier modo vayan en contravia de la dignidad humana
o del buen nombre de una persona natural o juridica.

- Ladeteccion de datos recogidos sin los permisos necesarios de las
personas naturales o juridicas en estos implicadas.

Los autores

- Las decisiones editoriales se informaran a los autores de manera
oportuna, en términos respetuosos y procurando el mutuo apren-
dizaje.
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- (Cada etapa del proceso editorial y la publicacion sera notificada a
los autores, quienes en uso de sus derechos podran hacer y solici-
tar cambios al texto hasta la antes de ser informados de la disposi-
cion publica del material disenado.

- El articulista se comprometera a respetar las leyes nacionales e
internacionales de Derechos de Autor y de Proteccidon a menores.

« En caso de duda o disputa de autoria y coautoria se suspenderi el
proceso de edicion y la publicacion del texto hasta que sea resuelto.

- Los datos académicos o personales adicionales a los solicitados en
la nota de autor, se usaran unicamente parala inclusion de la revista
en Sistemas de Indexaciény Resumen.

Equipos colaboradores

Envirtud de la transparencia en los procesos:

+ Los comités velaran por la calidad académica de la revista; por tan-
to, sus opiniones son consultadas periddicamente y estaran al tanto
de la disposicion en linea de la revista final.

- ElEditor, los comitésy los evaluadores tendran libertad para emitir
su opinidn sobre la viabilidad de publicacién del articulo.

- El Editor-Director de la revista no revelara a los evaluadores los
nombres de los autores, y viceversa, mientras se cumpla el proceso
de edicion y revision de los textos.

- Enninglin caso, la direccion de la revista exigira al autor la citacion
de la misma ni publicara articulos con conflicto de intereses.

- Losevaluadores declaran la inexistencia de conflictos de interés; es
decir, que su concepto no esta sesgado por ningun tipo de conve-
niencia: financiera, laboral, profesional, personal o cualquier otra
de la que pueda desprenderse un juicio no objetivo sobre el texto.
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Cobros y pagos a colaboradores

- Larevista no cobra a los autores por ninguna actividad del proceso
editorial ni por la publicacion.

- No se generan retribuciones econémicas a los autores que contri-
buyen a la revista ni a los miembros de los comités.

- Todos los costos de produccion editorial, publicacion y divulgacion
son asumidos por la Universidad Catolica Luis Amiga.

Reclamaciones

- Si una vez publicado el articulo: 1) el editor descubre plagio, adul-
teracion, invento o falsificacion de datos del contenido y del autor o
errores de fondo que atenten contra la calidad o cientificidad, po-
dré solicitar su retiro o correccion. 2) Un tercero detecta el error,
es obligacion del autor retractarse de inmediato y se proceder al
retiro o correccion publica.

- Las opiniones contenidas en los articulos son atribuibles de modo
exclusivo a los autores; por lo tanto, la Universidad Catélica Luis
Amigd no es responsable de lo que estas pudieran generar.

- Toda reclamacion se recibira por escrito mediante correo electro-
nico (perseitas@amigo.edu.co). El plazo maximo de respuesta sera
de cinco dias habiles a partir de la recepcion de la disconformidad.

DECLARACION DE PRIVACIDAD

Los nombres y direcciones de correo-e introducidos en Perseitas se usaran
exclusivamente para los fines declarados por esta revista y no estaran
disponibles para ningin otro propdsito u otra persona.
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PRESENTATION

Perseitasjournalisanacademic periodical belonging to the Faculty of Education
and Humanities of Universidad Catdlica Luis Amigé in Medellin, Colombia. Its
purpose is to disseminate knowledge in the scope of Humanities; it is published
biannually in a digital format and, when submitting them, contributions should
follow the Guideline Document: Permanent Indexation Service for Colombian
Science, Technology and Innovation Journals (Administrative Department of
Science, 2010) as follows:

« Scientific and technological research paper: document which
introducesin detailthe original results of finished research projects.
The generally accepted structure consists of four important parts:
introduction, methodology, results and conclusions.

* Reflection paper: document introducing the results of a finished
research project from the author’s analytic, interpretative or
critical perspective on a particular subject, resorting to original
sources.

» Review paper: document resulting from a finished research
in which the results of the research, either published or still
unpublished, are analyzed, systematized and integrated into a field
related to science and technology, so that the advances reached
and techniques developed may be coped with. It usually features a
bibliographic revision of at least 50 references.

 Short paper: brief document introducing original results of a
technological or scientific research which are still preliminary or
partial, but usually require quick diffusion.
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TARGET AUDIENCE

National and international professors and researchers whose research
works either cover the general scope of Humanities, or the particular fields of
philosophy and theology.

TEXT ORGANIZATION

Structure
- Title either in Spanish or English.

- Analytical abstract both in Spanish and in English, with a maximum
extent of 250 words describing the main idea, aims, conclusions
and, in the case of scientific research papers, methodology.

- Five Keywords, both in Spanish and in English, coming from a
thesaurus of the discipline at issue.

« Author’s note indicating: name and two surnames, last education
level, institution (no acronyms) to which he/she belongs, city,
country, research group (in case of being part of one) and email.

Formal requirements

The document ought to range from a minimum of 9 to a maximum of 25 pages
long. It should follow APA (6th edition) standards of citation, reference, tables
and graphics. The text should be sent in Word format, letter size pages, with
3cm margins on all sides, and the text set to Arial type, size 12, and with 1.5 line
spacing.
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STRUCTURE OF CITATIONS AND REFERENCES

1. On citation management

Material directly quoted from other sources, no matter whether they are
reprinted verbatim or paraphrased, should always have their respective
citation.

« When the quotation comprises fewer than 40 words, incorporate
it into text and enclose it with quotation marks, cite the source in
parentheses immediately after the quotation marks (surname,
year, and page).

- If the quotation comprises more than 40 words, display it in a
freestanding block of text, omit the quotation marks. Increase
the indent (separate the text from the left margin so that it can be
discriminated) and then do the citation.

« The term et al. is used to show that a certain work has several
authors; it means “and others” in English.

Cases:

a. Whena paper has from three to five authors, include all their names
in the first quotation; in the following ones, only write the surname
of the first one followed by the term et al.

Inthe reference page, write the surnamesandinitials of the first name
of each one of the authors and the remaining elements comprising a
full reference.

b. When a paper has six or more authors, cite the surname of the first
one followed by the term et al.

In the reference page, write the surnames and initials for the first
names of a maximum of seven authors. When the number of authors
is eight or more, write the surnames and the initials for the names
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of the first six; after that, add suspension marks, the surname and
the initial for the name of the last author and the rest of the elements
comprising a full reference.

2. 0n book citation and reference
The following elements comprise book citation:
(Author surnames, year, page).

Example: (Granada Giraldo, 2014, p. 12).

- Book references are comprised of:

Author surnames, initial of first name. Initial for the middle name.
(year). Name of the book. Place. Publishing house.

Example: Granada Giraldo, F. J. (2014). Amo lo que soy amo lo que hago.
Medellin: Universidad Catélica Luis Amigd.

- If the quotation is taken from a book or a book chapter, citation
keepsits structure, but the reference should be added the following
way:

Printed serial publication:

Author, A. A., & Author, B. B. (year). Title of the chapter or entry. In A. Editor, B.
Editor & C. Editor (Eds.), Title of book (Vol. #, pp. #-#). Place: Publishing House.

Digital serial publication:

Author, A. A., & Author, B. B. (year). Title of the chapter or entry. In A. Editor,
& B. Editor (Eds.), Title of book (Vol. #, pp. #-#). Retreived from http:/www.
urladdress

Printed book chapter:

Title of the chapter or entry (year). In A. Editor, (ed.), Title of reference book
(Vol. #, pp. #-#). Place: Publishing House.
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Title of the chapter or entry (year). In Title of reference book (Vol. #, pp. #-#).
Place: Publishing House.

Digital book chapter:

Title of the chapter or entry (year). In A. Editor (ed.), Title of reference book
(Vol. #,). Retreived from http:/www.urladdress

Title of the chapterorentry (year). InTitle of reference book (Vol. #,). Retreived
from http:/www.urladdress

3. On Secondary References

Use secondary sources sparingly, for instance, when the original work is out of
print or unavailable through usual sources.

- Cite secondary sources as in the following structure: Name of
the original publication (as cited in Surname of the author of the
secondary source, year, page).

- Refer to secondary sources as in the following structure:
Author’s surname, initial for the first name. Initial for the middle
name. (year). Title of the written work. Place: House of publishing.

The original work should not be included in the list of references, given that it is
a secondary source, the referenced one should be the piece you read.

When citing classical works in your text, keep the following in mind:

- Important classical works (such as the Bible, or Greek and Roman
works) require no entryin the list of references, that is, citing them
within the text is enough.

+ When the original publishing date is available, include it in the
citation.

- Inthe first quotation of the text, identify the version of the classical
work used.
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- Instead of page numbers, when referring to specific parts of your
source, use their parts such as books, chapters, verses, lines or
cantos, since they are numbered systematically across all editions.

« When a date of publication is uncertain, cite the year of the
translation you used, preceded by the abbreviation trans., or
otherwise, the year of the version you used, followed by the term
version.

- Citation of the Bible will be made as in the following structure:
(Name of the book followed by the chapter number, colon, verse or
line number, and the translation of the Bible cited). Thus: (Matthew
13:1-9 Holy Bible).

Examples:
c. (Plato, trans. 1989).
d. William Shakespeare (2007 version).
e. Genesis 1:28-31 (Jerusalem Bible).

References in the reference list should be ordered as prescribed by the
following APA regulations:

« Name alphabetization:

Entries should be ordered alphabetically by first author's surname, followed by
the initial for his/her first name.

+ Works by the same first author:

When different works by the same author have to be included in the references,
use his/her surname and initials for his/her first name, and apply the following
rules:

f. Order the works of a same author by the year of publishing, beginning
by the oldest.
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g. References by one author precede those by multiple authors,
regardless of their publishing date.

h. References with the same first author, but different second or third
author, are to be ordered alphabetically by the second author’s
surname. Given that the first and second are the same, they will be
ordered by the third one’s surname, and so on.

i. References with the same authors are ordered by the publishing
year, beginning by the oldest.

j-Referenceswith the same author orauthors,and the same publishing
year, shall be organized alphabetically by the title of the book, paper,
etc. (excluding articles: the, a, an, etc.).

Ifthe articles are found to be part of a serial, the reference should be organized
according to the serial order, and not alphabetically by title.

» Works by different first authors with the same surname:

This kind of works should be ordered alphabetically by the initial of the authors’
first names.

- Works by corporate authors or without a known author:

Order corporate names alphabetically by the first meaningful word in their
names; bearing in mind that the main entity precedes a subdivision. Use full
official names.

If there is no known author, the reference is ordered according to the title of
the publication (which takes the place of the author).

Notes:
- Lettersa,b, c, (located after the year) are used in lowercase, so that

different publications by the same author or authors, published the
same year, may be discriminated.
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- If the work at issue has an “Anonymous” author, the reference is
ordered alphabetically as if “Anonymous” were a real name.

- Legal materials should be handled as references without an author,
so theyare ordered alphabetically, beginning by the first meaningful
elementin the entry.

INFORMATION FOR PAPER SUBMISSION

Contributions must only be submitted through the following emails:

perseitas@amigo.edu.co
david.zuluagame@amigo.edu.co

Or through Open Journal Systems:

http://www.funlam.edu.co/revistas/index.php/perseitas/about

PUBLICATION POLICY

- The author must write a letter to the Director of Perseitas Journal
in which he/she states the submitted work is original, unpublished,
and is not under simultaneous evaluation by another journal; and
in which he/she commits not to withdraw the paper after the peer
evaluation, if it ensures the publication’s viability, whether in its
current state or with modifications.

- The Direction of Perseitas will respond within maximum three (3)
days acknowledging receipt of the contribution.

- Once the contribution has been received, the Director of Perseitas
will verify, in agreement with the Author’s Guide of the Journal,
the full compliance with the minimum conditions for the receipt
of the document. In case of being accepted for the evaluation, the
following will be the process:
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With the purpose of verifying whether the papers are original and unpublished,
and detecting errors in citation and reference management, the documents
endorsed by the journal director will be checked through Turnitin's Originality
Check software. Later on, the Perseitas Journal will submit the received papers
for peer evaluation which will determine if it is publishable. If one arbitrator
approves and the other one rejects the proposal, a third one will be appointed.

+ Once the paper evaluation has started, authors commit not to
withdraw it until the process is finished.

- The author must sign a surrender of property rights agreement
and a disclosure of conflicts of interest (provided by the journal
direction), by means of which he/she transfers all property rights
on the paper to Perseitas Journal.

Printed works shall not be accepted. All applicants should submit
their texts through the journal’'s email (perseitas@amigo.edu.co).

- Unfinished versions of the text will not be accepted, that is, those
which cannot structurally fit the kind of paper required.

+ Once the paper has been submitted, the author is understood to
authorize the publishing of his/her personal information given in
the author’s note.

Receipt of papers does not commit Perseitas Journal to their
publishing.

- The authors are directly liable for the ideas, judgments and
opinions introduced in the papers, therefore the contents does
not necessarily reflect the Editorial Committee nor the Institution’s
thoughts.
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ETHICS OF THE PUBLICATION

- The Editorial Committee, with the purpose of transparent
processes, will ensure the Journal's academic quality.

- The following will constitute grounds for rejection: plagiarism,
adulteration, invention or forgery of data regarding the contents or
the author, which are not original or unpublished.

 Innocase shall the Direction of the Journal demand its citation nor
publish papers with conflict of interest.

- If once the paper has been published: 1) the author discovers
substantial errors which may harm quality or scientific rigor, he/she
may ask for its withdrawal or correction; 2) a third party discovers
the error, it is the author’s obligation to retract his/her statement
immediately, which will be either withdrawn or publicly corrected.

Perseitas | Vol. 6 | No. 1| enero - junio | 2018



Universidad Catolica Luis Amig6
Facultad de Educacion y Humanidades de la Universidad Catolica Luis Amigo
Transversal 51A No. 67 B - 90. Medellin, Antioquia, Colombia
Tel: (574) 448 76 66
www.ucatolicaluisamigo.edu.co


http://www.funlam.edu.co/

	_GoBack
	_GoBack
	_GoBack
	_GoBack
	_GoBack
	_GoBack
	_GoBack
	OLE_LINK1
	OLE_LINK2
	OLE_LINK3
	_GoBack
	_GoBack

	Botón 2: 
	Botón 3: 
	Botón 4: 
	Botón 5: 
	Botón 80: 
	Botón 81: 
	Botón 92: 
	Página 2: 
	Página 4: 
	Página 6: 
	Página 8: 

	Botón 93: 
	Página 2: 
	Página 4: 
	Página 6: 
	Página 8: 

	Botón 90: 
	Página 3: 
	Página 5: 
	Página 7: 

	Botón 91: 
	Página 3: 
	Página 5: 
	Página 7: 

	Botón 86: 
	Página 9: 
	Página 11: 
	Página 13: 
	Página 23: 
	Página 71: 
	Página 99: 
	Página 123: 
	Página 183: 
	Página 209: 

	Botón 87: 
	Página 9: 
	Página 11: 
	Página 13: 
	Página 23: 
	Página 71: 
	Página 99: 
	Página 123: 
	Página 183: 
	Página 209: 

	Botón 88: 
	Página 10: 
	Página 48: 
	Página 138: 
	Página 168: 
	Página 224: 

	Botón 89: 
	Página 10: 
	Página 48: 
	Página 138: 
	Página 168: 
	Página 224: 

	Botón 84: 
	Página 12: 
	Página 14: 
	Página 16: 
	Página 18: 
	Página 20: 
	Página 24: 
	Página 26: 
	Página 28: 
	Página 30: 
	Página 32: 
	Página 34: 
	Página 36: 
	Página 38: 
	Página 40: 
	Página 42: 
	Página 44: 
	Página 46: 
	Página 50: 
	Página 52: 
	Página 54: 
	Página 56: 
	Página 58: 
	Página 60: 
	Página 62: 
	Página 64: 
	Página 66: 
	Página 68: 
	Página 70: 
	Página 72: 
	Página 74: 
	Página 76: 
	Página 78: 
	Página 80: 
	Página 82: 
	Página 84: 
	Página 86: 
	Página 88: 
	Página 90: 
	Página 92: 
	Página 94: 
	Página 96: 
	Página 100: 
	Página 102: 
	Página 104: 
	Página 106: 
	Página 108: 
	Página 110: 
	Página 112: 
	Página 114: 
	Página 116: 
	Página 118: 
	Página 120: 
	Página 122: 
	Página 124: 
	Página 126: 
	Página 128: 
	Página 130: 
	Página 132: 
	Página 134: 
	Página 136: 
	Página 140: 
	Página 142: 
	Página 144: 
	Página 146: 
	Página 148: 
	Página 150: 
	Página 152: 
	Página 154: 
	Página 156: 
	Página 158: 
	Página 160: 
	Página 162: 
	Página 164: 
	Página 166: 
	Página 170: 
	Página 172: 
	Página 174: 
	Página 176: 
	Página 178: 
	Página 180: 
	Página 182: 
	Página 184: 
	Página 186: 
	Página 188: 
	Página 190: 
	Página 192: 
	Página 194: 
	Página 196: 
	Página 198: 
	Página 200: 
	Página 202: 
	Página 204: 
	Página 206: 
	Página 208: 
	Página 210: 
	Página 212: 
	Página 214: 
	Página 216: 
	Página 218: 
	Página 220: 
	Página 222: 
	Página 228: 
	Página 230: 
	Página 232: 
	Página 234: 
	Página 236: 
	Página 238: 
	Página 240: 
	Página 242: 
	Página 244: 
	Página 246: 
	Página 248: 
	Página 250: 
	Página 252: 

	Botón 85: 
	Página 12: 
	Página 14: 
	Página 16: 
	Página 18: 
	Página 20: 
	Página 24: 
	Página 26: 
	Página 28: 
	Página 30: 
	Página 32: 
	Página 34: 
	Página 36: 
	Página 38: 
	Página 40: 
	Página 42: 
	Página 44: 
	Página 46: 
	Página 50: 
	Página 52: 
	Página 54: 
	Página 56: 
	Página 58: 
	Página 60: 
	Página 62: 
	Página 64: 
	Página 66: 
	Página 68: 
	Página 70: 
	Página 72: 
	Página 74: 
	Página 76: 
	Página 78: 
	Página 80: 
	Página 82: 
	Página 84: 
	Página 86: 
	Página 88: 
	Página 90: 
	Página 92: 
	Página 94: 
	Página 96: 
	Página 100: 
	Página 102: 
	Página 104: 
	Página 106: 
	Página 108: 
	Página 110: 
	Página 112: 
	Página 114: 
	Página 116: 
	Página 118: 
	Página 120: 
	Página 122: 
	Página 124: 
	Página 126: 
	Página 128: 
	Página 130: 
	Página 132: 
	Página 134: 
	Página 136: 
	Página 140: 
	Página 142: 
	Página 144: 
	Página 146: 
	Página 148: 
	Página 150: 
	Página 152: 
	Página 154: 
	Página 156: 
	Página 158: 
	Página 160: 
	Página 162: 
	Página 164: 
	Página 166: 
	Página 170: 
	Página 172: 
	Página 174: 
	Página 176: 
	Página 178: 
	Página 180: 
	Página 182: 
	Página 184: 
	Página 186: 
	Página 188: 
	Página 190: 
	Página 192: 
	Página 194: 
	Página 196: 
	Página 198: 
	Página 200: 
	Página 202: 
	Página 204: 
	Página 206: 
	Página 208: 
	Página 210: 
	Página 212: 
	Página 214: 
	Página 216: 
	Página 218: 
	Página 220: 
	Página 222: 
	Página 228: 
	Página 230: 
	Página 232: 
	Página 234: 
	Página 236: 
	Página 238: 
	Página 240: 
	Página 242: 
	Página 244: 
	Página 246: 
	Página 248: 
	Página 250: 
	Página 252: 

	Botón 82: 
	Página 15: 
	Página 17: 
	Página 19: 
	Página 21: 
	Página 25: 
	Página 27: 
	Página 29: 
	Página 31: 
	Página 33: 
	Página 35: 
	Página 37: 
	Página 39: 
	Página 41: 
	Página 43: 
	Página 45: 
	Página 47: 
	Página 49: 
	Página 51: 
	Página 53: 
	Página 55: 
	Página 57: 
	Página 59: 
	Página 61: 
	Página 63: 
	Página 65: 
	Página 67: 
	Página 69: 
	Página 73: 
	Página 75: 
	Página 77: 
	Página 79: 
	Página 81: 
	Página 83: 
	Página 85: 
	Página 87: 
	Página 89: 
	Página 91: 
	Página 93: 
	Página 95: 
	Página 97: 
	Página 101: 
	Página 103: 
	Página 105: 
	Página 107: 
	Página 109: 
	Página 111: 
	Página 113: 
	Página 115: 
	Página 117: 
	Página 119: 
	Página 121: 
	Página 125: 
	Página 127: 
	Página 129: 
	Página 131: 
	Página 133: 
	Página 135: 
	Página 137: 
	Página 139: 
	Página 141: 
	Página 143: 
	Página 145: 
	Página 147: 
	Página 149: 
	Página 151: 
	Página 153: 
	Página 155: 
	Página 157: 
	Página 159: 
	Página 161: 
	Página 163: 
	Página 165: 
	Página 167: 
	Página 169: 
	Página 171: 
	Página 173: 
	Página 175: 
	Página 177: 
	Página 179: 
	Página 181: 
	Página 185: 
	Página 187: 
	Página 189: 
	Página 191: 
	Página 193: 
	Página 195: 
	Página 197: 
	Página 199: 
	Página 201: 
	Página 203: 
	Página 205: 
	Página 207: 
	Página 211: 
	Página 213: 
	Página 215: 
	Página 217: 
	Página 219: 
	Página 221: 
	Página 225: 
	Página 227: 
	Página 229: 
	Página 231: 
	Página 233: 
	Página 235: 
	Página 237: 
	Página 239: 
	Página 241: 
	Página 243: 
	Página 245: 
	Página 247: 
	Página 249: 
	Página 251: 
	Página 253: 

	Botón 83: 
	Página 15: 
	Página 17: 
	Página 19: 
	Página 21: 
	Página 25: 
	Página 27: 
	Página 29: 
	Página 31: 
	Página 33: 
	Página 35: 
	Página 37: 
	Página 39: 
	Página 41: 
	Página 43: 
	Página 45: 
	Página 47: 
	Página 49: 
	Página 51: 
	Página 53: 
	Página 55: 
	Página 57: 
	Página 59: 
	Página 61: 
	Página 63: 
	Página 65: 
	Página 67: 
	Página 69: 
	Página 73: 
	Página 75: 
	Página 77: 
	Página 79: 
	Página 81: 
	Página 83: 
	Página 85: 
	Página 87: 
	Página 89: 
	Página 91: 
	Página 93: 
	Página 95: 
	Página 97: 
	Página 101: 
	Página 103: 
	Página 105: 
	Página 107: 
	Página 109: 
	Página 111: 
	Página 113: 
	Página 115: 
	Página 117: 
	Página 119: 
	Página 121: 
	Página 125: 
	Página 127: 
	Página 129: 
	Página 131: 
	Página 133: 
	Página 135: 
	Página 137: 
	Página 139: 
	Página 141: 
	Página 143: 
	Página 145: 
	Página 147: 
	Página 149: 
	Página 151: 
	Página 153: 
	Página 155: 
	Página 157: 
	Página 159: 
	Página 161: 
	Página 163: 
	Página 165: 
	Página 167: 
	Página 169: 
	Página 171: 
	Página 173: 
	Página 175: 
	Página 177: 
	Página 179: 
	Página 181: 
	Página 185: 
	Página 187: 
	Página 189: 
	Página 191: 
	Página 193: 
	Página 195: 
	Página 197: 
	Página 199: 
	Página 201: 
	Página 203: 
	Página 205: 
	Página 207: 
	Página 211: 
	Página 213: 
	Página 215: 
	Página 217: 
	Página 219: 
	Página 221: 
	Página 225: 
	Página 227: 
	Página 229: 
	Página 231: 
	Página 233: 
	Página 235: 
	Página 237: 
	Página 239: 
	Página 241: 
	Página 243: 
	Página 245: 
	Página 247: 
	Página 249: 
	Página 251: 
	Página 253: 

	Botón 96: 
	Página 22: 
	Página 98: 
	Página 226: 

	Botón 97: 
	Página 22: 
	Página 98: 
	Página 226: 

	Botón 94: 
	Página 223: 

	Botón 95: 
	Página 223: 



