ISSN - 0034 - 8252

Revista de EISSN - 2215 - 5589

FILOSOFI

de la Universidad de Costa Rica

NuUmero 158 Volumen LX Setiembre - Diciembre 2021

v

| —
EDITORIAL

UCR






Revista de

ISSN - 0034-8252 / EISSN - 2215-5589

V

FILOSOFI

de la Universidad de Costa Rica

Consejo Asesor Internacional
Dr. Juan José Acero Fernandez
Universidad de Granada, Esparia

Dr. Peter Asquith
Michigan State University, EE. UU.

Dr. Marco Antonio Caron Ruffino
Centro de Logica e Epistemologia (CLE-UNICAMP)
da Universidade Estadual de C%mpinas, Brasil

Dra. M. L. Femenias
Universidad de la Plata, Argentina

Dra. Rachel Gazolla
Revista Hipnis, Brasil

Dra. Esperanza Guisan ()
Universidad de Santiago de Compostela, Espaiia

Dr. Alejandro Herrera Ibaiez
Instituto de Investigaciones Filosoficas de la UNAM,
México

Dra. Maria Noel Lapoujade
Profesora jubilada de la UNAM, México

Dr. Andrés Lema Hincapié
Universidad de Colorado, Denver

Dra. Maria Teresa Lopez de la Vieja
Universidad de Salamanca, Espana

Dr. Sergio F. Martinez
Instituto de Investigaciones Filosdficas, UNAM, México

Dr. Silvio José Mota Pinto
Departamento de Filosofia de la Universidad Autonoma
Metropolitana, México, D. F.

Dr. Manuel Pérez Otero
Facultat de Filosofia de la Universitat de Barcelona,
Esparia

Dr. Xavier Roqué
Centre d'Estudis en Historia de la Ciencia, Universitat
Autonoma de Barcelona, Espaiia

Dr. German Vargas Guillén
Universidad Pedagogica Nacional, Colombia

Numero 158
Volumen LX
Setiembre-Diciembre 2021

Director
Dr. George Garcia Quesada
Universidad de Costa Rica

Directores honorarios
Dr. Rafael Angel Herra R.
Lic. Luis Guillermo Coronado Céspedes

Asesor Direccion
Dr. Luis Camacho

Asesor Editorial, Direccion
Dr. Camilo Retana

Editor
Dr. Jethro Masis
Universidad de Costa Rica

Asesor Reseiias
Dr. Camilo Retana
Universidad de Costa Rica

Consejo Editorial
Dra. Laura Alvarez Garro
Universidad de Costa Rica

Dr. George Garcia Quesada
Universidad de Costa Rica

Dr. Alexander Jiménez Matarrita
Universidad de Costa Rica

Dr. Jethro Masis Delgado
Universidad de Costa Rica

Dr. Luis Adrian Mora Rodriguez
Universidad de Costa Rica

Dra. Elsa Siu Lanzas
Universidad de Costa Rica

Dr. Camilo Retana Alvarado
Universidad de Costa Rica

Directores de la Revista de Filosofia:

Dr. Enrique Macaya

Dr. Constantino Lascaris
Dr. Rafael Angel Herra
Lic. Guillermo Coronado

Prof. Juan Diego Moya Bedoya

Dr. George Garcia Quesada

(Enero-junio) 1957
1957-1973
1973-1998
1999-2013
2013-2016

(junio) 2018-



Revista de Filosofia de la Universidad de Costa Rica
Tel. (506) 2511-7257

Informacion editorial: revista.filosofia@ucr.ac.cr
Informacion de suscripciones y canjes: distribucionyventas@ucr.ac.cr

Descripcion

Desde 1957, afio de su creacion, la Revista de Filosofia de la Universidad de Costa Rica ha publicado, sin interrupciones,
articulos de gran calidad académica en todas las areas de la filosofia. Actualmente la Revista publica tres nimeros al afio, cua-
trimestralmente.

Las colaboraciones de académicos de cualquier parte del mundo son bienvenidas, siempre y cuando cumplan todos los requi-
sitos, detallados en la hoja de Presentacion de manuscritos, al final de este nimero.
Arbitraje e informacion

Los manuscritos presentados son evaluados de manera andénima. Los evaluadores, generalmente externos al Consejo
Editorial, determinan si el articulo sera publicado.

En los textos presentados como propuesta de publicacion los autores deben incluir su direccion de correo electronico, medio
por el cual el editor mantendra comunicacion sobre el estado de los articulos (recibido, en evaluacion, aprobado o rechazado, etc.).
Direcciones de contacto

Suscripciones: Canjes:

Editorial Universidad de Costa Rica Universidad de Costa Rica

Apartado postal 11501 Sistema de Bibliotecas, Documentacion

2060 Ciudad Universitaria Rodrigo Facio ¢ Informacion

San Jos¢, Costa Rica Unidad de Seleccion y Adquisiciones — CANJE
Ciudad Universitaria Rodrigo Facio
Costa Rica

Suscripcion anual:

Costa Rica  ¢12 240.00

Numero suelto:

Costa Rica  ¢3 060.00

Precios internacionales:

América Latina, Asia y Africa US$ 20,40

Resto del mundo US$ 91,80

Los precios incluyen el 2% de Impuesto al Valor Agregado

Solo los asuntos estrictamente editoriales deben dirigirse directamente a la Revista, por cualquiera de los medios apun-
tados en esta pagina.

Diseiio de cubierta: Boris Valverde G. STEDIN.

Motivo de cubierta: Encuentros. Gioconda Rojas Howell. (Técnica mixta sobre tela, 111 x 100 cm., 2015). Coleccion Ortiz Gurdian.

Revista
105
R Revista de filosofia de la Universidad de Costa Rica. — Vol. 1.
(1957)- . — San José, C. R. : Escuela de Filosofia, 1957 —
V.

ISSN-0034-8252

1. Filosofia - Publicaciones periddicas. 2. Publicaciones periodi-
cas costarricenses.

BUCR

O

La Revista de Filosofia de la Universidad de Costa Rica aparece indizada en: Prohibida la reproduccion total o parcial.
Todos los derechos reservados.
Hecho el deposito de ley.

*  The Philosopher’s Index www.philinfo.org ©2018

* Latindex www.latindex.org Editorial Universidad de Costa Rica
*  Répertoire Bibliographique de la Philosophie www.rbif.ucl.ac.be administracion.siedin@ucr.ac.cr

« Compludoc (Universidad Complutense de Madrid) http://europa.sim.ucm.es:8080/compludoc/ www.editorial.ucr.ac.cr X

*  CLASE (Citas latinoamericanas en ciencias sociales y humanidades) http://ahau.cichcu.unam.mx:8000/ALEPH g;ﬂ:i&iﬁwersnana Rodrigo Facio
*  HAPI (Hispanic American Periodicals Index) http://hapi.ucla.edu/0

*  Sociological abstracts www.csa.com/factsheets/socioabs-set-c.php

¢ FRANCIS (Institut de I'information scientifique et techinique) www.inist.fr/PRODUITS/francis.php

*  Lechuza (Biblioteca de la Fundacion Gustavo Bueno) www.lechuza.org

Edicion aprobada por la Comision Editorial de la Universidad de Costa Rica

© Editorial Universidad de Costa Rica, Ciudad Universitaria Rodrigo Facio, Costa Rica.
Apdo. 11501-2060  Tel.: 2511-5310 « Fax: 2511-5257 « E-mail: administracion.siedin@ucr.ac.cr * Pag. web: www.editorial.ucr.ac.cr



Indice del Volumen LX
Setiembre - Diciembre 2021

Numero 158
ISSN - 0034-8252 / EISSN - 2215-5589

Motivo de portada. “Encuentros” . ... ... ... ... ...ttt 7-8

1. Articulos

Pablo Rojas Olmedo. “Campanella y el Mondo Nuovo: una geopolitica tardorenacentista” . 11-25
Juan Antonio Gonzalez de Requena Farré. “Esquema para una polemologia pluralista

de los registros del conflicto” . ...... ... .. ... 27-44
Rubén Dario Hernandez Cassiani. “Pluralidad de conocimientos y didlogo

epistemologico intercultural para el fortalecimiento de los saberes ancestrales.

Segunda parte: Occidente y Arabia” . ... ... . ... i 45-64
Gonzalo Seid. “Las clases en el papel y en la realidad social: una sistematizacion de la
perspectiva de Bourdieu sobre las clases sociales™ . ......... ... .. .. ... .. .. ... 65-79
Carlos Alberto Navarro Fuentes. “La humildad intelectual como problema ético,

epistemolOgIiCO ¥ COZNILIVO™ . . ..ottt et e et 81-92

2. Dossier: Catedra de Estudios sobre Religiones

Roberto Fragomeno. “Neoliberalismo, neopentecostalismo y pandemia” .............. 95-100
José Miguel Rodriguez Zamora. “La fenomenologia de la religion y mas alla” ........ 101-122
Hanzel J. Zaiiiga Valerio. “’Después de Jesus™: la fe en la resurreccion y la naciente

CIIStOlOgIa” . o o 123-134
Andrea Leiton Redondo. “Jerénimo de Estridon y el ideal femenino en el tratado

Contra Elvidio: de la perpetua virginidad de Maria Bendita”. . ..................... 135-145

Luis Diego Cascante. “Las 28 tesis heréticas de Meister Eckhart”
(Introduccion, version bilinglie y apostilla) . ......... ... ... . i 147-153

3. Contribuciones especiales

Luis Camacho. “La logica y las logicas: sobre quejas inatendidas de Leibniz y Quine” ... 157-165

4. Recensiones

Vesa Oittinen. Friedrich Engels and the Dialectics of Nature. Kaan Kangal
(Palgrave Macmillan, Londres, 2020. 213 paginas) . ............c..couuinenenenn... 169-172






Encuentros
Gioconda Rojas Howell
(Técnica mixta sobre tela, 111x 100 cm., 2015)
Coleccion Ortiz Gurdian

Por George Garcia Quesada

El encuentro ha sido desde la Antigiiedad
un motivo filoséfico permanente. El encuentro a
través del dialogo, de Socrates a Gadamer; de la
reconciliacion (o de su imposibilidad), como en
el Romanticismo y Hegel; el encuentro erotico
(0, de nuevo, su imposibilidad), desde Platon a
Lacan. No menos importante para la filosofia
ha sido el tema del encuentro antagoénico, de
Heraclito a la Escuela de Frankfurt y Althusser,
pasando por Hobbes. Es otro encuentro conflic-
tivo de dimensiones globales el que inaugura la
modernidad, no solo en términos del sistema-
mundo sino también, como ha argumentado Dus-
sel, en la filosofia especificamente. El tema del
encuentro es, pues, el de las diferentes formas de
interaccion entre lo uno y lo otro, entre identidad
y alteridad.

Varios de los articulos de este nimero de la
Revista de Filosofia de la Universidad de Costa
Rica abordan distintas formas de encuentro: el
dialogo entre diversos saberes, el analisis de las
modalidades del conflicto, las relaciones geopo-
liticas como matriz de conocimientos. Es el
caso también, en particular, del dossier que aqui
incluimos, con varias ponencias de la Catedra
de Estudios sobre Religiones de la Escuela de
Filosofia de nuestra universidad. Precisamente,
retomando la etimologia del término religion,
podemos sefialar alli como se exploran aspectos
variados de la re-ligacion, ese buscado encuentro
entre lo humano y lo divino, pero antes que nada
entre seres humanos en comunidad.

La obra de Gioconda Rojas que en esta edi-
cién presentamos como motivo de portada nos
sugiere Encuentros amables, de reconciliacion.
La paleta es limitada y sobria: blanco y azul se
mezclan en esta obra sin sobresaltos, mediante
transiciones suaves en tonalidades de azul claro
y sin contrastes. Solamente en la parte superior
izquierda resaltan algunas superficies celestes
sobre el azul ligeramente mas oscuro.

En la tradicion del color field, 1a obra juega
con la expresividad y el simbolismo del puro
color, buscando lo sublime. Pero, por ejemplo,
frente a la experiencia de lo sublime lograda por
Rothko mediante masas de colores que evocan
lo telarico inmenso e indefinido, Encuentros
asciende suavemente a lo infinito. A pesar de no
ser una obra figurativa, sus texturas blancas y
celestes remiten a las alturas del dia despejado o
al mar cristalino que lo refleja. En ambos casos,
nos pone en contacto, como personas especta-
doras, con lo que es inabarcable para nuestros
sentidos: con lo que, mas alla de lo evidente, solo
podemos pensar o imaginar.

El color azul nos evoca una calma y paci-
fica distancia, y eventualmente, como apunta
Pastoreau (2001, 180), cierta lejania e indife-
rencia. Esta lejos del sobresalto y la amenaza;
es cool. Pero, mas alla de esto, valga recordar
que las teorias del color y la semiologia han
asociado al azul en la modernidad occidental
con la trascendencia: aquello mas alld, ya sea en
términos metafisicos o histdricos. En relacion
con la conciencia anticipadora, la facultad del
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sujeto de proyectarse lo que todavia no existe,
el gran filosofo de la utopia Ernst Bloch (2004,
162) indicaba que, “como color lejano, este azul
designa igualmente intuitiva y simbdlicamente,
lo que todavia no ha llegado a ser en la reali-
dad, que es a lo que quedan referidas, en Gltimo
término, como avanzadas todas las expresiones
llenas de significacion”.

Estos Encuentros de Rojas Howell tienen,
pues, un contenido abiertamente utopico. Lo
sublime aqui no intimida sino que, por el con-
trario, promete paz. En el contexto de la mues-
tra de su Caligrafia interior, apunta hacia una
experiencia de reconciliacion intima; por si sola,

empero, la obra nos habla de otras posibilidades
humanas por explorar, aiin abiertas.
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Pablo Rojas Olmedo

Campanella y el Mondo Nuovo:
una geopolitica tardorenacentista

Resumen: E! nucleo de la teoria politica
campanelliana tiene como centro la propuesta
de un gobierno universal o imperial inspirado
en una necesidad teoldgica. El imperio tiene
como fin la unidad de los hombres y mujeres del
mundo bajo el catolicismo en la pluralidad de
territorios y costumbres. El descubrimiento del
Nuevo Mundo trajo consigo la responsabilidad
de la salvacion de las almas de su poblacion,
ademads de la posibilidad de pensar estrategias
efectivas del dominio politico de la tierra
americana. La hipotesis que guiard el desarrollo
indicara que el interés en el pensamiento del
fraile de Calabria sobre América puede dividirse
en dos: por un lado, una ruptura epistemologica
que pone en relieve una nueva actitud empirica
($2), y por el otro, la necesidad de incluirla bajo
el gobierno imperio del mundo (§3-4). Teniendo
en cuenta y sefialando las influencias obvias de
las cromicas americanas de la época, las obras
del humanista Francisco Lopez de Gomara y del
Jesuita José de Acosta.

Palabras claves: Campanella. Nuevo
Mundo. Imperio. Teoria Politica. Renacimiento.

Abstract: The nucleus of Campanella’s
political theory has as its center the aim of a
universal or imperial government inspired by
a theological necessity. The empire has as its
purpose the unity of the men and women of
the world under Catholicism in the plurality

of territories and customs. The discovery of the
New World brought him the responsibility for the
salvation of the souls of its population, in addition
to the possibility of thinking effective strategies
for the political dominance of the American land.
The hypothesis that will guide the argumentation
will indicate that the interest of the Calabrian
friar thought about America can be divided
in two: on the one hand, an epistemological
rupture that highlights a new empirical attitude
($2), and on the other hand, the need to include
it under the empire government of the world
(§3-4). Considering and pointing out the obvious
influences of the American chronicles of the
time, the works of the humanist Francisco Lopez
de Gomara and the jesuit José de Acosta.

Keywords: Campanella. New World.
Empire. Political Theor. Renaissance.

A la memoria de la Dra. Silvana Filippi

§1. Introduccion

La lectura comtin de la obra politica de Tom-
maso Campanella (1568-1639) suele hacerse en
direccion al tono utdpico y profético que guardan
parte de sus textos. A pesar de esto, el nucleo
de la teoria politica campanelliana tiene como
centro la propuesta de un gobierno universal o
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12 PABLO ROJAS OLMEDO

imperial inspirado en una estricta necesidad
teologica. El imperio tiene como fin la unidad
de los hombres y mujeres del mundo bajo el
catolicismo en la pluralidad de territorios y cos-
tumbres. El descubrimiento del Nuevo Mundo
trajo consigo la responsabilidad de la salvacion
de las almas de su poblacion, ademas de la posi-
bilidad de pensar estrategias efectivas del domi-
nio politico de la tierra americana. Las formas
en que Campanella nombra al descubrimiento
del territorio americano son muchas: nuovo
emisferio, altro emisferio, novis orbem, mondo
nuovo, etc. Sin dudas, este espacio nuevo del
mundo no fue vivenciado de primera mano por
el fraile de Calabria, puesto que jamdas aban-
doné Europa, sumado al hecho que la mayor
parte de su vida adulta la paséd en prision. Las
ideas y concepciones sobre América en su obra
filosofica y politica estan formadas a partir de
la lectura de los textos redactados por los cro-
nistas y misioneros de su época, y recepcionada
dentro de su pensamiento como una apertura
a la capacidad del conocimiento humano, pero
sobre todo como parte del cumplimiento del
designio divino profetizado en las escrituras,
puesto que nada en el calabrés queda sin pasar
por el filtro mesidnico y escatologico.

El origen de la expresion “Nuevo Mundo”
acogida por Campanella tiene varias influencias
(Fournel, 2006, p. 45). Por un lado, suele ubicarse
en la narracion que Américo Vespucio realizéd de
la navegacion al nuevo territorio en 1501, y que
se popularizo en Europa por su traduccion latina
titulada Epistola Albericij De Nouo Mundo alre-
dedor de 1529 (Levillier, 1957). En este optsculo
Vespucio revelaba sus especulaciones sobre las
dimensiones geograficas del nuevo continente y
el asombro de las innumerables gentes que habi-
taban esas tierras (“gentes tantas in illis regioni-
bus, gentis multitudine” Vespucci, 1903, p. ii).
Sin embargo, los lectores de la época influen-
ciados por el espiritu milenarista de restitucion
de la sociedad humana reunida bajo el suefio
politico-mesianico de la figura del unun ovile et
unum pastore, leyeron en las palabras terra novis
(Vespucci, 1903, p. i) —utilizadas por el explo-
rador— un vinculo con las escrituras del Apo-
calipsis (21.1) en el que se anunciaban “caeclum
novum et terram novam” (Prosperi, 2003, p. 198).

Otra fuente que influyé en la recepcion del
Mondo Nuovo es la obra Historia general de las
Indias de 1552 de Francisco Lopez de Gomara,
que tuvo una profunda repercusion en el ambien-
te intelectual del quinientos, reeditada multiples
veces y traducida al italiano inmediatamente en
1556 (Alden y Landis, 1980, p. 200; Duran Lucio,
1991). En este texto, el humanista demarca las
acepciones de uso de Nuevo Mundo en la misma
introduccion, Nuevo Mundo se llamé al descu-
brimiento que se hizo de las nuevas Indias, sin
embargo, no por ser nuevamente halladas —pues-
to que se encontraban llenas de habitantes— sino
porque es una tierra tan grande como las viejas
(como Europa, Africa y Asia) y todas las cosas
son diferentisimas y nuevas por conocer (Lopez
de Gomara, 1979, p. 7).

Con el objetivo de analizar las formas en que
Tommaso Campanella pensé al Nuevo Mundo
se indagaran en el siguiente texto los diferentes
tratados que hacen alusion al topico, ya que
no escribido uno sélo que agotara el tema, sino
que esta desperdigado a través de su obra. La
hipotesis que guiard el desarrollo indicara que el
interés en el pensamiento del fraile de Calabria
sobre América puede dividirse en dos: por un
lado, una ruptura epistemoldgica que pone en
relieve una nueva actitud empirica [§2], y por el
otro, la necesidad de incluirla bajo el gobierno
imperial del mundo [§3-4]. Teniendo en cuenta y
seflalando las influencias obvias de las cronicas
americanas de la época.

§2. Auctoritates versus Colon: ante el
testimonio las opiniones no cuentan

La aparicion del hemisferio occidental pro-
dujo en el calabrés una ruptura epistemoldgica:
la legitimidad de las auctoritates ya no sera mas
validas ante los testimonios empiricos de los
exploradores. En este sentido, la figura de Cristo-
bal Colon fue central de modo tal que el fraile lo
interpretdé como un fypos de Cristo (“Ex nomine
Christophorus, Interpraetatur enim Christum, et
ut Columbus, Columban Ecclesiam” [Campane-
lla, 1633, p. 87]), y su hallazgo como una labor
apostdlica. En el proemio a su tratado Univer-
salis o Metafisica —publicado en Paris en 1638
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CAMPANELLA Y EL MONDO NUOVO: UNA GEOPOLITICA TARDORENACENTISTA 13

pero redactada en italiano alrededor de 1602 en
la prision de Castel Nuovo (Firpo, 1940, p. 119;
Di Napoli, 1967, p. 4)— le dedica un desarrollo in
extenso a este quiebre. Siguiendo a Campanella,
aquellos que fueron considerados maestros y
tutores de los hombres son todos “mentirosos”,
puesto que ignoran y no han examinado el
codicem Dei': “De hecho, no porque Aristoteles
diga que el sol no es calido ni luminoso, aunque
produzca luz y calor, lo deberé creer, primero
debo experimentar las doctrinas por medio de los
sentidos” (1638, p. 2-3)%.

Los errores en las doctrinas de los filosofos
sucedieron por haber transcrito y falsificado
sus libros a partir del libro de Dios que es la
naturaleza. De este modo, todo aquello que
indujeron tanto los escotistas como los tomis-
tas® los peripatéticos como los platénicos fue
falso, puesto que no leyeron el cddigo de Dios
de primera mano, sino que lo hicieron de los
libros de sus maestros, es decir, de una copia:
asi como el amante cree que todos los vicios
de su amada son valiosos, o como aquel que
a través de un cristal verde observa todas las
cosas representadas en verde*. Por el contra-
rio, el caso de Colon abre una nueva forma de
verdad: el testimonio de la experiencia, una
lectura del mundo a base del libro de Dios y
no de la falsificacion de las autoridades, opi-
niones obtenidas de las escuelas humanas. Por
esto Tomasso establece un nuevo principio: se
debe dar fe a los que hacen y testimonian, no
a quienes opinen por mas santos que sean>.
En consecuencia, es necesario valorar mas los
productos de las experiencias que los productos
silogisticos de los santisimos. Cuando antes era
necesario creer entre la opinidon de Avicena que
afirmaba que existian hombres y mujeres en
el hemisferio occidental y la de Tomas que lo
negaba®, ahora, a partir de las atestiguaciones
de Colon sobre la existencia de tal territorio,
la verdad de las opiniones se anulaba ante la
aseveracion del testimonio.

En este sentido, la actitud campanelliana no
se limitd a rechazar de cuajo a las autoridades
antiguas abstractamente, se tratd de un giro par-
ticular: enfrentar con las pruebas de los sentidos,
con la verdad no especulativa del testimonio.

Un gran ejemplo es el topico de las antipodas
—es decir, si en la redondez de la tierra hay un
contrario a nosotros— y si estan habitadas o no,
sirve de excusa al calabrés para iniciar un ana-
lisis negativo contra los filésofos tradicionales.
Este locus fue comun entre las especulaciones
de los cronistas, y es una discusion establecida
en la Historia General de las Indias y Vida de
Hernan Cortés, de Lopez de Goémara (1979, pp.
10-18), y en la Historia Natural y Moral de las
Indias (1590) del jesuita José de Acosta (1792,
pp- 3-41), en las que se repite la misma estructu-
ra critica y los mismos criticados que en la obra
de Campanella:

[...] Dejando aparte autores gentiles, digo
que también hay cristianos que niegan haber
antipodas. Los que tenian a la tierra por
1lana los negaron, y Lactancio Firmiano los
contradice gentilmente, pensando que no
habia hombres que afirmasen los pies en
tierra al contrario de nosotros; que, si tal
fuese, andarian contra natura, los pies altos
y la cabeza baja; cosa, a su juicio, fingida,
y para reir. [...] San Agustin niega también
las antipodas en el libro décimo sexto de
la Ciudad de Dios, a los nueve capitulos.
Négolos, segin yo pienso, por no hallar
hecha memoria de antipodas en toda la
Sagrada Escritura; y también por quitarse
de ruido, a lo que dicen. (Lépez de Gémara,
1979, p. 15)

[...] queda que los Antiguos, 6 no creyeron
haber hombres pasado el Tropico de Cancer,
como San Agustin y Lactancio sintieron,
0 que, si habia hombres, 4 lo menos no
habitaban entre los Tropicos, como lo afir-
man Aristoteles y Plinio, [...] Mas todavia
muchos con curiosidad preguntan, si de esta
verdad que en nuestros tiempos es tan noto-
ria, hubo en los pasados alguna noticia [sic].
(Acosta, 1792, p. 33)

Las similaridades sefialadas entre estos dos
autores pueden verse claramente en el Della
Monarchia di Spagnad’, en este texto Campanella
realiza una critica mas detallada a las autoridades
que negaron la existencia del otro hemisferio. Las
tres autoridades que nombran son:
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14 PABLO ROJAS OLMEDO

a. Agustin de Hipona, quien en De Civitate
Dei (XVI, 9)% dijo que no hubo testimonios
empiricos que avalaran la fabula de las
antipodas —que haya otra tierra debajo de
nuestros pies, donde se ubica el sol, y esté
poblada— sino meras conjeturas que las
Escrituras no apoyan.

b. Lactancio, quien en Divinae Institutiones
(111.24.1-8)° no concibe cémo se puede cami-
nar de los dos lados de las antipodas, ni
donde caen los frutos de los arboles, ni la
lluvia, si del lado opuesto —en donde debe
haber tierra— hay cielo.

c. Por ultimo, a Dante Alighieri, quien, si bien
admite la esfericidad del mundo, y a pesar de
ubicar el paraiso alli, no admite que el otro
hemisferio estuviera poblado'’.

En la posicion contraria a las autoridades y
en la vision del fraile, Colon, al limite de ser con-
siderado un hereje por contradecir la opinion de
Agustin, s6lo con el valor de la experiencia cam-
bi6 los paradigmas epistémicos de los sabios!!:

[..] y determiné de no aguardar otro tiem-
po, y volvi atras fasta un sefialado puerto
de adonde envié¢ dos hombres por la tierra
para saber si habia Rey ¢ grandes ciudades.
Adovieron tres jornadas y hallaron infinitas
poblaciones pequeilas y gentes sin nimero,
mas non cosa de regimiento, por lo cual se
volvieron [sic]. (Colén, 1880, p. 7)

Sin embargo, no toda la novedad epistémica
se resume en la invencion de América, a pesar
de que si representa un hito épico en la historia
del hombre. Ademas, promovi6 una evoluciéon en
el conocimiento astroldgico, puesto que el cielo
podia ser observado desde otra perspectiva, y un
nuevo conocimiento en las practicas de navega-
cion. (Fournel, 2006, p. 51)

§3. La autoridad imperial
sobre el Nuevo Mundo

La invencion del Nuevo Mundo contrajo
consigo un nuevo territorio que gobernar, y fue
absorbido inmediatamente por el paradigma

campanelliano imperial de unificacioén y univer-
salizacion del gobierno monarquico y religioso
del mundo (Fournel, 2010, p. 2). La palabra
invencion es sumamente importante, puesto que
no solo hubo el hallazgo de unas tierras y una
poblacion nueva, sino, ademads, en palabras de
O’Gorman (1993, p. 79): “una realidad nueva
imprevista e imprevisible”, un caso de moldear
todo un futuro que no se habia tenido en cuenta.
El sistema imperial del calabrés intentd mol-
dear a partir de la estructura filosofico politica
europea un modelo de gobierno para la tierra
americana, este sistema se desprende de una
pirdmide de gobiernos naturales del hombre y
que tienden al bene vivere de la comunidad;
en la base se ubica el gobierno del padre por
sobre su familia, y va ascendiendo a través de
la villa, la ciudad, la provincia y el reino hasta
el imperio que gobierna por sobre la humanidad
(Campanella, 1854b, p. 11). El objetivo de la
Monarquia universal no so6lo es la superacion de
los diferentes reinos particulares a lo largo de la
tierra, sino que responden al mismo orden de la
creacion en el que hay un solo Dios sobre todo
lo creado. En consecuencia, el orden politico
es analdgico al orden divino en el sentido que
el gobierno universal del mundo responderia
al mismo modelo de un pastor para todas las
ovejas, es decir, un Rey para toda la humanidad
no solo en el aspecto material del gobierno, sino
ademas en el sentido del alcance espiritual de
la fe cristiana (Rojas Olmedo, 2019, p. 138). En
este sentido, los textos politicos de Campanella
que se refieren al Nuevo Mundo se dirigen ted-
ricamente —y, en suma, geoestratégicamente— a
este objetivo que resume el cumplimiento pro-
fético de la voluntad divina, al mismo tiempo
que la elaboracion de un plan que permita la
salvacion de la humanidad toda (Campanella
1854a, pp. 91-95).

En 1605 Campanella redact6é un breve texto
en vulgar que tituld Discorso delle ragioni ¢’ha
il Re cattolico sopra il mondo novo et altri regni
d’infedeli secondo la Scrittura, contra li teologia
che di cio hanno scritto y que sélo circul6 en la
publicaciéon poéstuma en latin en 1633 como un
apéndice del Monarchia Messiae'? (Firpo, 1940,
p- 24; Manenti, 2011, pp. 264-65). En este trata-
dito, el calabrés hace hincapié en el alcance del
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dominio legal sobre el nuevo territorio del Rey de
Espafia, y la afirmacion de la legitimidad de la
ocupacion del novis orbis no solo por parte de los
hispanicos, sino, ademas, por parte de su cuerpo
militar. De este modo, el Rey de Espaiia tuvo la
obligacion de instituir el derecho y la justicia
para permitir la evangelizacion del nuevo pueblo,
protegiendo a los predicadores misioneros. Esta
obligacion, al ser movilizada por una causa que
Dios mismo dirige y que la Iglesia ejecuta, per-
mite al Rey el uso de la guerra (es decir, del ius
bellum) contra aquellos que se nieguen a recibir
el evangelio'.

El pecado de los nativos, segun Campane-
1la, viola el derecho natural establecido por los
escolasticos por medio de la actuacion de impu-
dicia publica, la idolatria, la antropofagia, etc.
Sin embargo, si se siguiera la doctrina tomista,
la ignorancia sobre la ley de Dios no implicaria
ningin pecado puesto que ningun acto realiza-
do por ignorancia es realizado con la malicia
de la voluntad (S. Th. I-11, q. 76, art. 1-2), solo
bastaria la evangelizacion para traer salvacion
sobre estas gentes. Por el contrario, en la opi-
nion de Campanella si no rige el derecho no
hay humanidad posible para estos hombre y
mujeres, y, por lo tanto, su comportamiento
sigue la moral de las bestias (“sine legibus,
bestiarum more” [1633, p. 85]); por esto, era
necesario subyugar estas tierras y su poblacion
bajo el derecho divino. En esta doble funciéon
de la conquista entre, por un lado, la necesi-
dad del arraigamiento del derecho divino y la
evangelizacion, y por el otro, de la ocupacion
imperial territorial, se cruzan las jurisdicciones
entre el poder papal y el poder terrenal. ;jPuede
ser el Rey un arbitro entre el poder papal y la
poblacién americana o posee su propia juris-
diccioén como creador de su propio derecho? El
problema politico que contrajo la convivencia
de la jurisdiccion espiritual representada por
el poder papal y la jurisdiccion en lo temporal
representada por el rey atraviesa el pensamien-
to politico medieval e hizo transcurrir rios de
tinta al respecto, desde Tomas de Aquino a Gui-
llermo de Ockham y llega hasta el propio Fran-
cisco Suarez (Pasqualini, 2019). No obstante,
el hallazgo de la tierra americana se resolvio
en primera instancia entre la convivencia de

este doble poder: fue el mismo poder papal de
Alejandro VI quien por medio de la Bolla Inter
del 4 de mayo de 1493 realizo la donacion legal
del territorio descubierto al Rey espafol para
que se hiciese cargo del dominio politico a fin
de extender el imperio cristiano.

En el caso de Tommaso Campanella se
afirma una jerarquia de autoridades y de funcio-
nes: el Papa es seflor y rector de todo el mundo
en lo temporal y en lo espiritual. Aun asi, su
autoridad legal abarca especificamente a los
infieles que violan la ley natural para darles a
conocer la ley evangélica; en consecuencia, si
los doctores de la iglesia no pueden lograrlo,
tiene a su disposicion legitima el uso de la mili-
cia para instaurar el culto a Dios por la fuerza'4.
El oficio del Rey de Espaiia, en cierto modo, se
estableceria como el brazo armado del Papa, y
su mision se enfocaria en defender a los predi-
cadores de Cristo en su labor evangélica. De
todas formas, como Rey de la novum orbem, su
dominio del derecho no es el del arbitro, puesto
que limitaria su capacidad de creacion juridica
a la de juez ejecutor del derecho papal, sino que
es poseedor de la potestad suprema del estado'?.
Asi, la yuxtaposicion de las jurisdicciones se
resuelve bajo la teoria del equilibrio al interior
de la Monarquia universal: el Papa es el legis-
lador sobre lo espiritual, y el monarca ocupa su
rol de guia temporal de las naciones (Fournel,
2010, p. 21).

Esta sujecion del monarca espaiiol es esta-
blecida en analogia bajo los mismos argumentos
por los que la casa de Espafia debe lograr el
caracter imperial de su monarquia: su destino
estd marcado y legitimado por el derecho del
imperio romano, es decir, por el Vicario de Cris-
to. Es por esto por lo que el Rey de Espaia debe
estar de parte de la Iglesia, puesto que la figura
del monarca también es figura de Cristo (“[...]
il Monarca perché sara I'ufizzio di Ciro, Cristo
di Dio” [1854a, p. 94]). En la simbologia cam-
panelliana esta asignacion al oficio real espafiol
entre Cristo y Ciro marca una doble obligacion
del monarca entre la mision salvifica y la mision
imperial. Para el fraile el uso de la figura de Ciro,
tal como es narrada en las Escrituras (Daniel
2), es un exemplum que describe la sabiduria
del monarca en su labor expansiva y un locus
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escatologico de la mision real: fue Dios mismo
quien dispuso a Ciro a conquistar las naciones
extranjeras y a sus civiles, y reunir a los pue-
blos de la tierra bajo un so6lo rebafio (Ernst,
2010, p. 66)'°.

Dentro de esta logica, Espafia es la nacion
indicada para convertirse en la potencia colo-
nial imperial. Campanella lo explica muy bien
en el discurso quinto de su Discorsi ai princi-
pi d’ltalia, redactado en 1593/4. En la nacion
espafiola coinciden las tres causas divinas del
imperio humano: (a) la prudencia —por haber
combatido a los moros y haber unido el reino
bajo el cristianismo—, (b) el esplendor —la del Rey
de Aragdn por haberse unido en matrimonio con
Isabel de Castilla—; y, (c) la fortuna o la ocasion,
puesto que gracias al espiritu de Cristobal Colén
encontraron el nuevo hemisferio en el extremo
occidente del mundo, pudiendo asi aduefiarse
del dominio de navegacion de los mares y la
legitima ocupacion de las tierras (Campanella,
1945, pp. 118-12217). Tal cual el objetivo de la
motivacion de la mision evangélica, que era el
unum ovile, unum pastore, ¢l sentido Gltimo de
la politica imperial es que, para toda la huma-
nidad, haya so6lo un pastor (o una sola ley). El
imperio espafiol, en esta construccién mesianica
de la politica, cumple con la promesa abrahami-
ca de heredar la tierra, constituyendo una forma
de gobierno que engloba bajo una sola ley a
todos los pueblos del mundo: el Rey cristiano es
al mismo tiempo que Rey terrenal, el brazo del
Mesias y de su ley, instrumento profético para la
promulgacion del evangelio'®.

§4. El Nuevo Mundo:
un territorio que gobernar

Si bien para consolidar la opinion sobre el
Nuevo Mundo en Campanella hay que recorrer
su obra, puede encontrarse una sintesis en una
carta al Cardenal Odoardo Farnese de Roma
redactada desde prision en Néapoles el dia 30
de agosto de 1606, y que repite en otra misiva
de fines de agosto de 1606 al Rey Felipe III de
Espaia. Esta carta expresa el contexto en el que
Campanella pensé al Nuevo Mundo, es decir,

desde prision y solo con los textos que circulaban
de forma esporadica, ademas de mostrar que su
interés no sélo era tedrico, sino que buscaba su
realizacion factica:

[...] In primis, estoy haciendo un libro en el
que entra en juego el articulo magno de la
promesa a Abraham “ut heres esset mundi”,
y de la que parece haber llegado el tiempo.
[...] Corresponde al Rey de Espafia congre-
gar [a la humanidad] y hacer un rebafio y
ser el pastor, en cuyos auspicios el mundo
empiece a girar. Y quien siendo un Ciro
catdlico, universal y mistico, ha hecho un
sacrificio continuo en la tierra, celebrando
en todo momento la misa en su Estado. [...]
[En segundo lugar], hacer un libro secreto
para el Rey, como él puede llegar facilmente
a esta monarquia y pronto, por cierto, de
manera politica y profética; y descubrir
los muchos errores que retrasan la fortuna
de su imperio, y hacer otro para el Papa
del mismo modo. [...] [En cuarto lugar], un
volumen para convertir a los gentiles de
las Indias Orientales y Occidentales con
los principios de cada una de sus sectas y
con una razén comuin, ya que no creen en
la autoridad: que por juicio y por juicio de
todos los sabios no podran responder, y
podran despojarlos de sus reinos y atraer-
los con maravillas. [...] [En décimo lugar,]
reconstruir la astronomia de nuevo, porque
todo el cielo ha cambiado desde Cristo hasta
aqui, ademas se descubrieron las estrellas
del Mundo Nuevo por los héroes de la con-
quista, para la gloria de Espafia y de la cris-
tiandad. Asi como lo hicieron los Caldeos y
los egipcios en nuestra [tierra]; y descubrir
la mortalidad del mundo por fuego, contra
Aristoteles, Ptolomeo y Copérnico, y a favor
del Evangelio, para mejorar el calendario
[...]. (Campanella, 2012, Lettera XI)"°

En el Della Monarchia di Spagna Cam-
panella calcula las posibilidades para la que la
corona espafiola logre el sueio imperial tanto
geograficamente como en la evangelizacion del
mundo, para esto el dominicano desarrolla un
programa —que funciona del mismo modo que un
espejo de principe— para que el dominio del Rey
pueda extenderse sobre los diferentes naciones y
territorios (Pimentel, 2000, p. 23). Segun cuenta
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Firpo (1940, p. 56), el tratado fue redactado en
italiano en la segunda mitad del 1600, y entre
los textos filohispanicos es la mejor obra en su
estructura’. Sin embargo, como sucedié con la
mayoria de sus textos, en su recepcion ibérica no
tuvo casi repercusiones; tanto su difusion manus-
crita y, luego, su edicion tuvo mayor resonancia
en la Europa reformada —sobre todo en Inglaterra
y Francia— (Sanchez Garcia, 2007, p. 155; Di
Mattei, 1969).

En el apartado titulado Dell’altro Emisfe-
ro e del Mondo Nuovo (XXXI), Campanella
analiza a partir de las cronicas de los religiosos
misioneros el actuar de los primeros conquis-
tadores y evalua ciertas estrategias para poder
gobernar los paises americanos desde la forma
imperial. En la opinion de Tommaso fue desde el
primer encuentro que la actitud de los primeros
espafioles en desembarcar estuvo fuera de pro-
posito, caracterizada por la conducta avariciosa
y la excesiva crueldad (“grandissime crudelta”
[1854a, p. 217]):

Habiendo entrado los espafioles en el Nuevo
Mundo por Occidente, fueron vistos con
enorme estupor por los indigenas, pues al no
saber ellos nada de este nuestro mundo, cre-
yeron que bajaban del cielo, y que las naves
eran hijas de las nubes y se asombraban que
se pudiese hablar a través del papel y de la
escritura. Si los espafioles no se hubieran
demostrados avidos por el oro, rebajados
por sus excesos y envilecidos, los hubieran
considerados como dioses si no se hubieran
mostrados como seres terrestres. Asi suce-
dio, precisamente por esto, que Espafia no
fue inmediatamente duefa de toda aquella
tierra. (Campanella, 1854a, p. 216)*!

Los desaciertos que Campanella enumera
a partir de las cronicas de las indias son tres y
estan relacionados con el trato a las y los habitan-
tes nativos y los métodos de conversion al cristia-
nismo; quizas, el sefialamiento de estos errores
pueda encontrar su fundamento en la doctrina
filos6fica de los autores cristianos. En el caso
de Tomas de Aquino (S.7%. 1I-11, q. 66, art. 8-10)
puede encontrarse una condena a la adquisicion
de los bienes ajenos por el uso de la violencia y
la coaccion, puesto que la rapifa es considerada

en el mismo estatus pecaminoso que el hurto. Sin
embargo, toda adopcion de doctrina de los filoso-
fos cristianos considerados como autoridades por
parte del calabrés debe ser tomada con cuidado
en consecuencia de su vision critica y mordaz (y
a veces hasta contradictoria). A pesar de todo, los
errores que enumera son los siguientes:

a. El primero, indica que los primeros espafio-
les no deberian haberse aprovechado de la
forma en que los habitantes los observaban,
es decir, como figliuioli delle Nubi, sino
como hijos de Dios con un comportamiento
noble, y haberles predicado la verdad de
inmediato, puesto que “a la verdad con sabi-
duria se persuade, y no por la fuerza de las
armas. Siendo mejor el ejemplo para ense-
fiar, que por medio del temor a la muerte”?2.
Es por medio de la persuasion, y no la vio-
lencia que hay que sembrar estas dos verda-
des: que Cristo murié por los pecados de la
humanidad y volvio a los cielos, y que dejo
como autoridades en lo espiritual al Papa, su
Vicario, y en lo terrenal al Rey de Espaiia.
La fuerza militar, del modo contrario a la
que estaba siendo utilizada, debia ayudar
a reivindicar a aquellos que habian violado
la ley natural y se habian corrompido en la
idolatria, y so6lo luchar contra aquellos que
impedian la prédica de la verdad.

b. El segundo, indica que se debid buscar a
aquellos que fisiondmicamente parecieran
mas aptos para aprender e instruirlos en
el conocimiento de la palabra, para luego
enviarlo a sus comunidades. A estos, se los
debio haber protegido con sumo cuidado
y no con crueldad y sometimiento, con-
virtiéndolos en espafioles y llevandolos al
continente a que trabajasen como mano de
obra o artesanos.

c. Eltercero, muestra las formas negativas en
las que se tratd de convertir a los habitan-
tes del nuevo hemisferio: siendo los solda-
dos gente ruda, entraron a los diferentes
paises sin importarles ni la mision apos-
télica que manda a predicar al mundo, ni
las almas de sus integrantes, queriéndolos
convertir sin ningun tipo de conviccion y
bajo cualquier método.
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En sintesis, las recomendaciones que el
fraile hizo al Rey fueron mayoritariamente del
tipo pedagogicas: se debia atesorar a los hom-
bres y las mujeres del Nuevo Mundo antes que
las riquezas del territorio?>. En este sentido, las
estrategias que plantea son cuatro: En primer
lugar, confeccionar un catecismo en las lenguas
nativas, en las que se explique la ley natural
y el plan de salvacion, para que ellos también
puedan ser sacerdotes y predicadores, creando
la orden de los Predicatori del Mondo Nuovo
(1854a, p. 220). En segundo lugar, no matar a
estos hombres y mujeres sino convertirlos y
aquellos que se nieguen reducirlos a esclavos,
asi como habian hecho los romanos. En tercer
lugar, instituir en cada provincia escuelas en
donde formar soldados y marinos que defiendan
el territorio —no sélo de otros conquistadores,
sino también de la herejia protestante— Ade-
mas, instituir escuelas en las que se ensefle
astrologia, matematica, mecanica, navegacion,
astronomia, etc. Por Giltimo, la necesidad de unir
el imperio bajo una sola forma religiosa, puesto
que, si el imperio cayera o se dafara, la profun-
da unién de la fe crearia un lazo imperecedero.
Por esto, es vital ensefar la autoridad del Papa,
seguido de que solo hay un Rey. Esta unidad
también debia ir acompafiada de una unidad de
la autoridad terrenal, no habia que dejar que se
establecieran en el territorio barones poderosos
que tuvieran legitimidad territorial, asi como
lo podrian ser los herederos de Cortés o Colon,
a estos posibles antagonistas el estado debia
premiarlos y mantenerlos en suelo europeo para
que no se convirtieran en un peligro factico.

Si bien, como se acaba de evidenciar, las
recomendaciones misionales de Campanella
son bastante escuetas, la cuestion de la preser-
vacion de los habitantes, —asi como lo afirma
Headly (1997, p. 330)— tiene como fuente
indudable al tratado “De procuranda Indorum
salute” del jesuita y misionero José de Acos-
ta (1540-1600). Los temas tratados en esta
obra surgieron como el esfuerzo colectivo del
intercambio de experiencias de los sacerdotes
evangelizadores (Perefia, 1987, p. 19), puesto
que fue redactada a partir de las sesiones ini-
ciadas en 1575 sobre la planificacién misionera
sobre el problema de la salvacion del alma de

los “indios”, en los que se trataron cuestiones
acerca de la necesidad de colegios para los
hijos de los caciques, la necesidad de conocer
las lenguas locales para que no se entorpezca
la propagacion de los evangelios y la traduc-
cion de textos cristianos?4; y, por tltimo, sobre
los obstaculos misionales que implicaron las
actitudes avariciosas y violentas de los con-
quistadores (Huebeiiak, 1990, p. 142). Ante
todas estas similitudes entre ambos autores,
Campanella y José de Acosta, la mayor recurre
al acuerdo sobre la funcion de la fuerza militar.
En el “Liber II” de De procuranda, el jesuita
afirma que ninguna de las causas de las gue-
rras desarrolladas contra los barbaros, es decir,
contra los nativos, fueron para desterrarlos o
removerlos de sus tierras y apropiarse de sus
campos, sino en beneficio de ellos: para que
puedan alcanzar la libertad, la fe en Cristo y
una vida digna de hombres, ademas de traer-
los a derecho. Si bien ningtn derecho afirma
que en la guerra es legitima cualquier practica
inhumana, el objeto de predicar la palabra de
Dios es argumento legal —tanto humano como
divino— para tomar cautivos aquellos que se
nieguen e intente tomar las armas, y dar liber-
tad a los nuevos conversos?®. De este modo, el
aparato militar debia servir para permitir el
acceso seguro de los predicadores a los indios
y a sus jefes, y, por lo tanto, ser de proteccion
a la institucion apostdlica y sus predicadores?®.

A pesar de lo expuesto, esta posicién conci-
liar con la poblacion americana, se sostiene bre-
vemente puesto que en el apéndice del Discorso
delle ragioni c’ha il Re cattolico sopra il mondo
novo et altri regni d’infedeli secondo la Scrittura
defiende el uso de la fuerza ante la sola violacion
del derecho natural, como fue expuesto en la sec-
cion anterior [§3]. La legitimacion del uso del ius
belli contra los infieles, no s6lo es una cuestion
de opiniodn estratégica a favor del Rey Hispanico.
Es, por un lado, el posible desconocimiento de la
Bolla Inter Caetera de 1493 del Papa Alejandro
VI que afirmaba a los indios eran aptos para
abrazar la fe y las costumbres catolicas?’, y por
el otro, es una disputa especifica de Campane-
lla contra los filésofos defensores del derecho
y la dignidad de los indigenas, a saber, Tomas
Cayetano, Domingo Soto y Francisco de Vitoria
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(Ernst, 2010, pp. 146-147)8, Esta linea filosofica
tuvo presente la doctrina tomista que explicaba
que tanto el derecho humano, fundado en la
razon natural, y el derecho divino, que proviene
de la gracia, no privaba a nadie por sus pecados
de sus derechos naturales (S. Th. II-11, q. 10, art.
10). Bajo esta influencia filoséfica, por ejemplo,
Tomas de Vio o Cayetano (1897, p. 94. q. 66, a.
8.) fijo su posicion afirmando que ningtin Rey o
Emperador, ni siquiera la Iglesia Romana puede
hacer uso del ius belli, ni ocupar las tierras, ni
violar los derechos de los infieles que no hayan
injuriado a los cristianos bajo el pretexto de la
evangelizacion y, que toda evangelizacion debe
realizarse de forma pacifica. Ademas de Francis-
co Vitoria quien su tratado De los Indios argu-
mentaba sobre la imposibilidad del dominio del
Papa en lo temporal sobre los infieles, y por lo
tanto, el forzamiento mediante el uso de la guerra
o los suplicios para su conversion (I1.900 ss.); y
en cuanto al poder legitimo de la corona espa-
nola y a sus exploradores lo limité al derecho a
recorrer mientras no causaran dafos, dejando el
dominio territorial a los barbaros (I11.997 ss.).
Este contraste, pueden localizarse dos posicio-
nes campanellianas sobre el uso de la guerra, es
decir, el uso de la violencia contra sus habitantes,
una primera en Della monarchia di Spagna con
un tono mas conciliador y que se limita a garan-
tizar la evangelizacion, y otra, en el Discorsi
delle ragioni... de caracter mas punitivista, en la
que solo por el hecho de ser infiel alcanza para
penalizarlos (Fernandez Rodriguez, 1994, p. 31).

§5. Conclusion:
los significados del Nuevo Mundo

Para concluir, los significados de América
para Campanella se sintetizan en tres aspectos
(Headly, 1997, pp. 337-338). En primer lugar,
el descubrimiento del nuevo territorio posee
un significado epistémico y cognitivo; para los
europeos —asi como se presenta en de Gémara
y de Acosta—, y no solo para Campanella, sig-
nificé una nueva obediencia hacia la autoridad
directa de la experiencia y el corrimiento de las
estimadas y veneradas auctoritates. En segundo
lugar, el elemento mas caracteristico del planteo

politico campanelliano: América sirvio como
argumento perfecto para la idea imperial de la
comunidad mundial. Esta escala de gobierno
universal es descrita por el Fraile en el aforismo
§3 de Aforismi Politici (corregida por ultima vez
en 1637 para su publicacion latina), el gobierno
natural de la especie humana debe cubrir desde
el espacio de la casa por el padre, al del monarca
sobre un imperio. La misma aparicion de Nuevo
Mundo cierra la idea del gobierno global, propia
de la monarquia cristiana cuyo propoésito era el
de la Gran Comision (Mateo 28: 18 ss.) de hacer
discipulos a todas las naciones. Por ultimo, el
elemento geoprofético, el inmenso significado
escatologico, que es un elemento implicito en
todo el desarrollo, aun asi, observable sin dificul-
tades (Fournel, 2008, p. 152).

Sin duda, a la luz de Mateo 24, 14 (y serd
predicado este evangelio del reino en todo el
mundo, para testimonio de todas las naciones;
entonces vendra el fin), Campanella comparte la
profunda conviccion religiosa que el descubri-
miento del nuevo territorio es el cumplimiento
de las profecias de las escrituras; y la aparicion
de una poblaciéon no cristianizada movilizé la
motivacion para la tarea principal del cristia-
nismo, la mision evangelizadora. La aparicion
geografica del Nuevo Mundo, en este contexto
de pensamiento, pertenece al disefio divino y
pone en tension los aspectos proféticos y mesia-
nicos con la elaboracion politica del utopista;
a pesar de que su busqueda se aboca para que
la humanidad alcance su estado perfecto y su
salvacion. Aun asi, el fraile calabrés no fue el
unico embebido en el espiritu milenarista, sino
que su circulacion fue profunda, por ejemplo,
los cronistas del Nuevo Mundo franciscanos fray
Toribio Benavente Motolinia, fray Jeronimo de
Mendieta, fray Francisco de la Cruz (Rusconi,
2003, p. 2018), y se mantuvo como un fenémeno
estable incluso hasta el siglo XIX con el destaca-
ble jesuita chileno Manuel Lacunza que redacto
la implacable Venida del Mesias en gloria y
magestad en 1812, publicada en Londres en 1816
con financiacion de Manuel Belgrano. Conclu-
sivamente, la novedad del nuevo territorio con-
movio a los pensadores cristianos y leyeron en el
encuentro entre civilizaciones el cumplimiento
de la historia del cristianismo, asi como lo hizo
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Campanella: una profunda necesidad de moldear
geopoliticamente aquello que en su efervescencia
mesianica venia a completar las profecias biblicas.

Notas

Campanella, 1638, p. 2; 1967, p. 80: “Hi vero, qui
collegerunt omnium experimenta, seceruntque
artes, dicuntur magistri et praeceptores alio-
rum hominum qui huic vacare exercitio minime
possunt. At hi magistri, ut dictum est, omnes
mendaces sunt, vel quia ignorant, vel quia nolunt
veritatem aperire, sed de industria ment”.
Campanella, 1638, p. 3: “Non enim quia Aris-
toteles dicit solem non esse calium, neque
lucidum, sed atterendo erem facere lucem et
calorem, credam illi, nisi prius per sensus hanc
sententiam examinavero.”

El escotismo se refiere a una corriente filosofica
que incluye al Doctor Sutil John Duns Scotus
(1266-1308) y a sus seguidores a partir del siglo
XIV con una gran influencia en el pensamiento
europeo, y que se presenta como una alternativa
al tomismo. El sistema escotista piensa a la natu-
raleza en si misma, excluyendo a la libertad y la
gracia, considerando bajo una estricta separacion
el orden natural, metafisico y teoldgico. Ademas,
se presenta la tesis de la contingencia radical de
las cosas, en el que Dios en su absoluta libertad
puede crear la realidad de otra forma (Fischer,
1985, p. 231).

Campanella, 1638, p. 3: “Ecce Scotistae dicunt
Thomistas esse indoctos, et Thomistae Scotistas,
et Peripatetici Platonicos, et Platonici Peripateti-
cos, et omnes sectarii omnes sectarios, quoniam
non legunt autographum codicem Dei, ut discant
quid Deus in illo scripsit, sed quid dicit magister,
et legunt librum suorum magistrorum, tanquam
autographum, non tanquam exemplatum; et sicut
amator omnia vitia amasiae reputat venustates,
sic hi magistrorum suorum errores [...] speculum
viride omnia viridia repraesentant, et qui aliorum
videt ocularibus, omnio illorum instar videt.”
Campanella, 1638, p. 3. “Hoc ergo principium
ponimus: fidem praebendam esse testatibus, non
autem opinabantibus, quamvis sanctissimis, sed,
si utrique sunt testificantes, credendum est sanc-
tioribus, quoniam habent hoc plus quod nolunt
sponte fallere. Si vero utrique opinantes creden-
dum es sanctiori, si tamen alter non meliores
affert syllogismos.”

La lista de los autores que son criticados en esta
postura de Campanella son Aristoteles (De Coelo
1V), Alberto Magno (De Natura Loci V1) y Avi-
cena (Doctrina Secundam).

Campanella, 1997, pp. 339-40: “La mirabile
invenzione del Mondo nuovo, toccata da santa
Brigida e chiaramente predetta da Seneca in
Medea a punto con quei modi ¢ nomi che si
ritrovo, secondo dalle Sibille avea inteso, ha fatto
maravigliare il nostro emisfero tutto. Poiché si
credevano i filosofi altri che quella parte fosse
tutta acqua, come Senofane; altri che non vi fosse
mondo sopra cui il sol giri, come sant’Agostino e
Lattanzio Firmiano; altri che non vi fosse gente,
ma il paradiso terrestre, come Dante; altri dubita-
ro, come Aristotele; altri I’asseriro, come Platone
e con lui Origene. Laonde la Monarchia spagnola
resta ammirabile e mostra grande ardire e dig-
nita, massime avendo domati tanti mari e girato
il mondo tutto attorno in poco tempo, con piu
arte e ardire che non fecero i Tirii, Cartaginesi
¢ Salomone, che per mandar dal mar Rosso in
Goa e alla Taprobana, stava tre anni a ritornare
la sua armata, cosa che in tre mesi i nostri fanno
oggidi. Si che, quantunque la distanza de paesi
renda debole la Monarchia, la maravigliosa navi-
gazione abbreviata e li altri modi di unione, che
Spagna usa e puo usare, la rendono ammirabile e
piu forte che altri non crede. E accio che aumenti
e tenga quel che ha, diro li errori che si devono
correggere, ¢ 1 modi dell’aumento.”

Agustin de Hipona, De Civ. Dei XVI, IX (1958,
p- 1097): “Quod vero et Antipodas esse fabulan-
tur, id est, homines a contraria parte terrae, ubi
sol oritur, quando occidit nobis, adversa pedibus
nostris calcare vestigia nulla ratione credendum
est. Neque hoc ulla historica cognitione diccise
se afirmant, sed quasi ratiocinando coniectant,
eo quod intra convexa caeli terra suspensa sit,
eumdemque locum mundus habeat, et infimum,
et medium: et ex hoc opinatur alteram terrae par-
tem, quae infra est, habitatione hominum carere
non posse.”

Lactantius, Div. Int. 111, 24.1-8 (1880, p. 254-6):
“Quid? Illi qui esse contrarios uestigiis nostris
antipodas putant num aliquid locuntur? aut es
quistuam tam ineptus qui credat esse homines
quorum uestigia sint superiora quam capit? aut
ibi quae aput nos iacent, inuersa pendere, fruges
et arbores deorsum uersus crescere, pluuias
et niues et grandines sursum uersus cadere
in terram? [...] Itaque et aereosorbes fabricati
sunt quasi ad figuram mundi eosque caelarunt
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portentosis quibusdam simulacris, quae astra
esse dicerent. Hanc igitur caeli rotunditatem
illut sequebatur, ut terra in medio sinu eius
esset inclusa. quod si ita esset, esse etiam ipsam
terram globo similem: neque enim fieri posse ut
non esse rotundum quod rotundo conlusum tene-
retur. Si autem rotunda etiam terra esset, necesse
esse ut in omnes caeli partes eandem faciem
gerat, id est montes erigat, campos extendat,
maria consternat.”

Dante, Purgatorio 1V, 68-71, XX VIII1.91-ss.
Campanella, 2010, Lettera X: “Prudentissimo re,
mentre nullo puo parlar per me, io son forzato
vantarmi in questo giudicio: e Plutarco mostra
che in tal evento non ¢ presunzione, tanto piu
che posso mostrar esser vero quanto dico, con
I’esperienza. Colombo, quando disse voler trovar
un mondo nuovo, fu burlato come pazzo, ¢ da
alcuni tenuto per eretico, perché sant’Agostino
nega gli antipodi: e pur lo trovo e portd tanta
gloria a Spagna; e quei chi fecero voltar le molina
col vento e li spiedi col fumo, non erano creduti
e lo han fatto. [...] Noce la mutazione alli Stati
piccioli, non capaci di grandezze, e la mutazion
di religione a tutti, quando si peggiora: il che qui
non avviene se non in meglio, soprastando la
rinovazion del secolo ecc.”

En este caso, el texto disponible es el de la tra-
duccioén latina titulada Sermo de Iuribus Regis
Catholici super nouum Haemispherium, aliquid
Regna Infidelium, sucundum scripturas Dei,
contra eos, qui hac in causa scripserunt, aut
adulando, aut contradicendo, incluida en la edi-
cion Campanella, 1633, pp. 84-92.

Campanella, 1633, p. 84: “Ac proinde sequitur
tunc solum cum Ecclesia Dei mittit praedicato-
res ad promulgandum Euangelium iuxa Christi
iussioné¢ posse Regem ad defensionem illorum
milites armare, eorumgq, terras occupare, qui
Predicatoribus vim inferunt sin iustitia belli
indutum. Hocq solum esse ius bellicu illius,
aliud vero nullim. Ego autem dico, Regem Hys-
panorum si huic soli innititur [uri, inuistum esse,
obligatumg; ad restituendum.”

Campanella, 1633, p. 85: “Quae propter priorem
assertionem confirmo, Papam esse Dominum,
vel Rectorem totius orbis in temporalibus, ac
spiritualisbus. Cumgq. praeuaricassent Infideles
naturae legem per sodomiam publicam impuni-
tam, per Idolatriam, et per antropophafiam se
inuicem comedendo, non modo ex pieteata Chris-
ti q. peaecpeto, debere Papam mittere Doctores
Euangelicae legis ad ipsos ferino more viuentes,

15.

16.

17.

18.

nec rationi acquiescere volentes. Sed etiam mili-
tes qui Idolatriam exterminarent, [...] ad veri Dei
cultum cogerent [...].”

Campanella, 1633, p. 92: “Toto igitur Caelo Pseu-
doteologus errat, cum docet Papam non partitum
esse nouum orbem regibus Castellae, et Lusita-
niae, tamquam Dominus, et iudex, sed tamquam
Arbiter. Si enim id verum esset, nullum Ius
haberent super portiones acceptas prefati Reges,
quandoquidem arbitrio alterius subijcere non
potatem defendendi Praedicatores Christi, sicut
iste dicit. [...] Jaec autem acta non sunt Arbitri,
cuis lurisditio post primum arbitramentum subi-
to cuanescit: neq, Iudicis delegati, sed supreme
potestatis perpetuo durantis. Et quidem ita est.
Vicarius enim est Iudicis viuorum, et mortuo-
rum, et Principis Regum Terrae. Regis Regum et
domini dominantium sicuti precendenti opusculo
fatis patefactum est.”

Campanella, 1633, p. 88: “Cyrus itidem a Deo se
missum aiebat ad occupaudas regiones alienas,
ut Civiles per ipsum reddentur. Nec dubium vera
vtrung; dixisse, cum Deus in Isaia et Hieremia
se misisse doceat Nabucodonosor ad punitione
Barbarau idolatrarumg; natuinu ide q eius ditioni
hominis subiecisse Insuper inquiens, et bestias
terrae dedi ei [...].”

En Della Monarchia di Spagna 11, Campanella
también enumera las causas sin embargo lo hace
de manera diferente. La primera causa fue la de
combatir a los moros, ganando el titulo de Rey
Catdlico, la segunda, la prudencia, fue la inven-
cion de la imprenta; y, por ultimo, la oportuni-
dad, el matrimonio del Rey de Aragén con Isabel,
Reina de Castilla.

Campanella, 1945, p. 130: “Ecco che fu data
legge al nostro emisfero, ma il Mondo Nuovo,
isolato dal nostro, aspettd finora; ed altrove dice
Isaia prope est Salvatore meus, parlando di Dio,
et bracia mea populos iudicabunt et brachium
meum sustinebunt; ecco che tutte 'isole del
nuovo emisfero e d’Asia e d’Affrica deveano
aspettar tardi la legge di Cristo e che doveano
sostener il suo braccio: questo ¢ il Re di Spagna,
che li giudica, e pimo disse: bracia mea popu-
los iudicabunt, perché tutti li re cristiano sono
bracia del Messia, mo poi, parlando dell’isole e
dell’'ultima promulgazione dell’Evangelo, dice un
braccio per antonomasia, che e lo spagnuolo, e
mille volte si trova cio nelli profetti, e di piu dice
Isaiache ad dexteram et sinistram penetrabis,
parlando alla chiesa, et semen tuum gentes here-
ditabit et civitates desertas inhabitatit.”
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Traduccion propia del autor, Campanella 2010,
Lettera XI “In primis, far un libro dove si mostra
esser venuto l’articolo magno de’ tempi in cui
s’adimpisca la promessa di Abram, “ut heres
esset mundi”; e che, dopo tanti scompigli del
mondo avvenuti per la diversita di principati e
di leggi varie, ¢ naturale e conveniente al gover-
nator del mondo unir tutte le genti sotto una
sola legge e uno principato felicissimo, cantato
da poeti per secolo d’oro, da filosofi descritto
per stato d’ottima republica ancor non vista, da
profeti antevista nella tranquillita di Gerusalem
liberata da Babilonia d’eretici e infedeli, ¢ da
sapienti di tutte nazioni predicata, e aspettata
dalli popoli, come pregamo che si faccia la volon-
ta di Dio in terra come si fa in Cielo; e che tocca
a’ re di Spagna congregarla e far una greggia e un
pastore, sotto li cui auspicii si comincio a girar
tutto il mondo. E ch’egli ¢ cattolico, universale e
mistico Ciro, ch’ha da metter il continuo sacrifi-
cio in terra, in ogni momento celebrandosi messa
nello suo Stato; e cosi ¢ antevisto da tutti profeti
e astrologi e prefigurato in Esdra, Neemia, Isaia
ecc. E faro che ’l sommo Pontefice n’abbia gran
contento, e tutti principi sian forzati a crederlo e
volerlo senza invidia, e assicurarli con grand’arte
certa e sicura dalla gelosia di Stato; e che tutti
popoli d’ogni nazione, anche infideli, lo deside-
rino e faccino che sia; perché, dove inchina per
profezia e opinione di savii il ben comune, per
natura inchina anche I'imperio, come sanno i
politici dotti nell’istorie. 2. Far un libro secreto
al Re, come possa arrivar facilmente a questa
monarchia e presto, per via politica e profetale
sicura, e scoprir molti errori chi tardaro la for-
tuna del suo imperio; e far un altro al papa del
medesimo modo. [...] 4. Un volume per convertir
li Gentili dell’Indie orientali e occidentali con
li principi di ciascuna setta loro e con la ragion
commune, poiché non credeno autorita: che per
prova e per giudicio d’ogni savio non potranno
rispondere: ¢ sara atto a scompigliar i regni loro
e tirarli a sé con meraviglia. [...] 10. Componer
I’astronomia di nuovo, ché tutto il cielo &€ mutato
di Cristo in qua, e figurar nelle ignote stelle del
Mondo Novo gli eroi della conquista, con gloria
di Spagna e della Cristianita, come han fatto li
Caldei ed Egizi nel nostro; e scoprir la mortalita
del mondo per fuoco, contra Aristotele, Tolomeo,
Copernico, in favor del Vangelio; e migliorar il
calendario [...].”

20.

21.
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A saber, Discorso sui Paesi Bassi (1593-1594),
Discorsi ai Principi d’ltalia (1593-94), y el
pequefio tratado Sui diritti del Re Cattolico sul
Mondo Nuovo (1605).

“Essendo entrati i Spagnoli nel Mondo nuovo per
P’occidente, furo visti con gran stupore dalli ter-
razzani, si che non sapendo essi niente di questo
nostro mondo, stimaro che essi dal cielo scendes-
sero, e che fossero le navi figlie delle nubi, e
che li archibugi fossero tuoni, che essi dal ciel
portavano, ¢ si stupiro assai che la carta parlasse,
e la scritura, e che gli uomini andassero a cavallo,
le quali ammirazioni appresso noi furo quando
furon trovate queste cose, come oggi cessano e
ne restaro le favole solamente, e non fur tutte ad
un tempo a noi come a loro. Talché questa gente
si sarebbe data tutta in mano de Spagnoli, stimati
dei da loro, se essi non s’avessero troppo abbassa-
to e avvilita 'opinione della divinita loro, con
mostrarsi terrestri, ingordi dell’oro della terra
che quelli sprezzavano, ¢ con usar grandissime
crudeltadi. Laonde furo astretti i popoli paesani
ad unirsi insieme nelle montagne per difesa loro,
e cosi avvenne che Spagna non fu patrona di tutta
quella terra che il Peru si dice, due volte forse
piu grande d’Africa, e ne tiene solamente i regni
maritimi e piani, e cosi sopra la Florida Spagna
¢ Nuova Francia e sopra Baccalaos e sopra Mes-
sico nel settentrione non hanno potuto entrare,
sendo ributtati da terrazzani. Per tanto dico che
si dovevano mantenere nell’opinione con la quale
entraro, € averiano occupato ogni cosa.”
Campanella, 1854a, p. 218: “[..] a verita con
sagge persuasioni, e non per forza d’arme; e che
egli ha fatto con esempio quel che ha insegnatio,
e che avendo insegnato che per timor della morte
non volessimo abbandonare e ‘suo culto [...]”
Campanella, 1854 a, pp. 219-20: “Pertanto io
giudico che il Re di Spagna debba atendere a tes-
orizzare nel Mondo Nuovo piu sopra gli uomini
che sopra 1’oro e I’argento.”

Acosta, 1589, p. 170: “Quod lingua difficultas
non deterrere debeat ab Evangelij propagatione.”
Acosta, 1589, pp. 234-35: “[234] Haud parum
perfectum est, quod omnes belli causas aduuer-
sus barbaros, que nostrum ad illos ingressum
antecedunt, remouimus, vt vulga ri errore prof-
ligato putantium beneficij loco ponendum esse,
quod barbaris pro agris, et libertate praerepta,
Fidem Iesu Christi, et vitam hominibus dignam
reddamus [...] Nunc universe, ius, et iniuriam
indicendi belli tractamus: atq; illudo tanquam
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totius actae causae firmamentum adijicimus,
quod cum in ombnibusregnis Indiarum tam
multa praelia commissa sin, et tot nationes sub-
actae; nullum tamen genus Indorum seruituti
subiecit regia lex, quin potius Indos omnes, et
liberos esse, et suis rebus libere uti declarauit,
grauissimis poenis porpositis, ijs, qui veluti
iure belli captos, sibi manciparent. Imo vero in
omnibus expeditionibus quae siunt, faciendaer
u e sunt, siue ad nouas gentes quarendas, siue ad
iam quasitas peuestigandas, inuiolabili lega san-
citum est, ut neque nostri milites aggediantur non
lacessiti ad vezandos, caedendos vue barbaros,
aeq, illos undecumgq, captosseruire cogant. Qua
una lega plenisime demostratutr nullim belli ius
nostris ex quantauis Indorum Barbarie, et inhu-
manitate concedi. Super est ut quonia, et divinis,
et humanis legibus bello lacessendi Indos omnis
causa sublata est, hac exclusa via praedicandi
Euangelium ijs, quos armorum vis subegiset,
persequamur, an alius aliquissaditus pateat ad
annuntiandum gentibus Christum.”

Acosta, 1589, pp. 235-36: “Tribus igitur modis,
quantum mihi diligenter cogitante occurrit, ad
praedicationem Fidei [236] apud barbaros insisti
potest: quorum nostum aequitatem, tum pru-
dentiam expendere ne cesse est. Primus est, ut
more, et instituto Apostolico, gratia Dei freti eant
praedicatores ad gentes, et praedicent Euange-
lium, omni militari remoto apparatu. Alter, ut
gentes nouae no adeantur, sed quae iam fuerint
principibus Christianis subiectae siue per ius,
siue per iniuriam, ijs demu operam suam impen-
dant verbi Dei ministri.”

La Bula Inter Caetera de Alejando VI reconoce
a los indios como aptos para el recibimiento de
la fe y las costumbres catdlicas: “Inoltre, come
ritengono i vostri suddetti inviati, questi popoli
che vivono nelle dette isole e paesi credono in
un unico Dio, creatore nei cieli, € sembrano
sufficientemente disposti ad abbracciare la fede
cattolica e ad essere educati nella buona morale.
E si spera che, una volta istruiti, il nome del
Salvatore, nostro Signore Gesu Cristo, possa
facilmente essere introdotto nelle dette terre e
isole.” SS Alexander VI - Inter Caetera [1493-05-
04] Documenta Catholica Omnia De Ecclesiae
Magisterio, Magisterium Paparum, Cooperato-
rum Veritatis Societas quoad hanc editionem iura
omnia asservantur.

Campanella, 1633, p. 84: “Quoniam, elicit ex D.
Thomas Caietanus, et post eu Sotus, et Victoria,

alijq.; non posse Christicolas ullo iure pugnare
cotra itfideles, nisi in eos. [..] Hyspanorum
Regem nouo orbi posse bellum inferre, incolarq.
subiugare: at qui ad restituendum obligari quic-
quid armorum vi occupat.”
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Juan Antonio Gonzalez de Requena Farré

Esquema para una polemologia pluralista
de los registros del conflicto

Resumen: Enalgunosambientesintelectuales
contempordneos se da una fascinacion por el
antagonismo politico como constitutivo de lo
social, sin prestar suficiente atencion a los
diferentes tipos de conflicto. A pesar de la
riqueza descriptiva de algunas teorizaciones
sociologicas del conflicto, también se repiten
los tratamientos dicotomicos que distinguen
un conflicto constructivo y otro destructivo,
para reducir funcional o pragmdaticamente la
heterogeneidad de las luchas. En este articulo,
se apuesta por una descripcion sistemdtica y
una esquematizacion teorica de los registros
imaginarios, simbolicos y reales del conflicto
(bajo un modelo cuasi lacaniano de nudo
borromeo). Se esboza asi una polemologia
pluralista, capaz de dar cuenta de los matices,
los entrelazamientos y la convertibilidad de los
conflictos humanos, sin caer en la tentacion de
idealizar el antagonismo.

Palabras claves: conflicto social.
polemologia. registros lacanianos. antagonismo
politico.

Abstract: In some contemporary intellectual
settings, there is a fascination with political
antagonism as constitutive of the social, without
paying enough attention to the different types of
conflict. Despite the descriptive richness of some
sociological theories of conflict, dichotomous
treatments that distinguish constructive and
destructive conflict are also repeated, in order

to reduce the heterogeneity of the struggles
Sfunctionally or pragmatically. In this article, we
opt for a systematic description and a theoretical
schematization of the imaginary, symbolic and
real registers of conflict (under a quasilacanian
Borromean knot model). Thus, a pluralistic
polemology is outlined, capable of accounting
for the nuances, intertwining and convertibility
of human conflicts, without falling into the
temptation of idealizing antagonism.

Keywords: social conflict. polemology.
Lacanian registers. political antagonism.

En la década de los noventa, Albert Hirsch-
man ya reflexionaba sobre el modo en que la fasci-
nacion por el conflicto como fuente de los vinculos
sociales reaparecia recurrentemente como un
planteamiento supuestamente radical, decisivo y
original en el pensamiento contemporaneo:

De este modo, en cualquier momento dado,
la idea de que el conflicto (o algin grado de
conflicto) puede jugar un rol constructivo en
las relaciones sociales despierta la atencion
de quienes la consideran una idea no confor-
mista, paraddjica y absolutamente original.
En consecuencia, no les importa parecer los
precursores, y la idea resurge con conside-
rable regularidad. (Hirschman, 1996, p. 121)

El argumento de Hirschman se enfocaba
en autores como Helmut Dubiel, quien desde la
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Teoria Critica ha defendido la posibilidad de que
las sociedades democraticas basen su solidaridad
en el modo de dar forma a sus antagonismos
y contenerlos al servicio de la cohesion social.
Segun Dubiel, en una sociedad secularizada es
inevitable que irrumpa el conflicto en el vinculo
social; pero, a través del conflicto cultivado, se
introducen modalidades de autodominio de los
actores encarnadas en formas juridicas e institu-
cionales, y en cualidades personales y culturales,
de modo que emerge una reserva de compro-
misos morales sobre los cuales se sustenta la
politica democratica, sin necesidad de suponer
un consenso prepolitico sobre algun tipo de bien
comun o vision sustantiva de la vida buena. Asi
pues, cuando el conflicto se cultiva mas alla de
cruda logica estratégica de la guerra, se perfi-
laria una convivencia politica y un sistema de
instituciones, basados en la escenificacion de
posiciones irreconciliables dentro de la sociedad,
las cuales se civilizarian al adherir a ciertos
modos democraticos de poner en escena el con-
flicto y de disputar la esfera publica democratica
(Dubiel, 1998, pp. 214-220).

Hirchsman también aludia a Marcel Gau-
chet, quien en un texto de finales de los setenta
sobre Tocqueville ya habia afirmado que la
democracia no supone algun tipo de consen-
so espiritual de fondo, sino cierta unién en
la oposicion, la fragmentacion del sentido y
el antagonismo intelectual. Segun Gauchet, a
pesar de la valoracion tocquevilleana del espi-
ritu comunitario en la democracia americana,
el conflicto politico resulta constitutivo del
experimento democratico moderno, que se forjo
precisamente a través de la oposicion a la propia
democracia, del conflicto de concepciones del
orden politico, del debate social e, incluso, del
conflicto de intereses sociales contrapuestos.
En fin, la democracia moderna presupondria
cierta existencia de lo irreconciliable en la
sociedad y desplegaria una puesta en escena
de la conflictividad, mediante una representa-
cion legitima de las divisiones sociales, de los
intereses antagonicos y de la confrontacion de
partidos (2007, pp. 98-103). En todo caso, mas
alla de las reflexiones de Dubiel y Gauchet,
hay numerosos precedentes intelectuales para
esta idea de que el conflicto puede cumplir

una funcion positiva en la articulaciéon del vin-
culo social; pero Hirchsman entiende que este
planteamiento polémico tiende a repetirse como
original por su aparente radicalidad.

Los episodios mas recientes de rescate
de la idea de que el conflicto puede cumplir
una funcion social positiva pueden atribuirse a
cierto pensamiento politico postfundacional y a
la actual izquierda lacaniana. Oliver Marchart
ha caracterizado cierta izquierda heideggeriana
(representada por figuras como Nancy, Lefort,
Badiou o Laclau) que se habria tomado en serio
la imposibilidad de fundamentacion tltima, al
remarcar el caracter eventual, historico y deci-
sional del sentido social y de la ontologia politi-
ca, ineludiblemente atravesada por la diferencia
entre lo politico constituyente y el orden de la
politica, pero también marcada por la negativi-
dad que impediria la clausura de lo social. Desde
esta perspectiva posfundacional, si no hay fun-
damento de lo politico ni clausura de lo social,
es en Gltima instancia por la division, discordia
y antagonismo que fragmentan el campo social y
difieren cualquier opcioén de reapropiacion plena
de lo social o de fundamentacién del orden poli-
tico (Marchart, 2009, pp. 15-21). La dislocacion
de lo social y la diferencia politica serian, por
tanto, inseparables de la instancia ontoldgica
decisiva del antagonismo, por mas que haya
intentos de desplazar este aspecto desfondado y
negativo de lo politico, al despolitizarlo en algu-
na forma politica de ordenamiento racional o
en alguna perspectiva pospolitica de superacion
final del conflicto. En palabras de Marchart,
“en este caso, se deniega la existencia misma
del antagonismo en el fundamento de lo social”
(2009, p. 212).

Ademas de los heideggerianos de izquierda,
también cierta izquierda lacaniana (asi ha desig-
nado Yannis Stavrakakis a pensadores como
Castoriadis, Laclau, Zizek o Badiou) habria
reivindicado el antagonismo politico irreduci-
ble, como ese aspecto de lo real y ese momento
negativo que disloca lo social y hace posible la
invencion democratica radical. A través de este
frente heterogéneo de una izquierda lacaniana,
Stavrakakis ve esbozarse algo semejante a una
politica de lo real, esto es, de la falta, de la
fractura, de lo que se resiste a la simbolizacion
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y, en Gltima instancia, de la negatividad que se
resiste a la positivizacion en algin orden repre-
sentacional (Stavrakakis, 2010, pp. 30-31). Mas
alla de los fantasmas de la clausura y la identi-
dad sociales definitivas, mas alla de la fantasia
utdpica de la superacion del antagonismo en
alguna forma de administracion posdemocratica
del goce en el orden consumista del capital, la
izquierda lacaniana apostaria por experimentar
la revolucion democratica como un tipo de sub-
jetividad politica que goza la falta social, la even-
tualidad, negatividad y el antagonismo. En suma,
el antagonismo democratico se perfilaria como
el momento instituyente de cualquier hegemonia
politica parcial, de modo que la radicalizacién
de la democracia pasaria por institucionalizar la
falta y el antagonismo; esto es, se trata de asumir
apasionadamente la irreductibilidad de lo real
y lo negativo del conflicto, el cual desborda los
limites de la comunidad y el reparto de lo social,
para hacer posible la transformacion de los 6rde-
nes hegemonicos existentes (Stavrakakis, 2010,
pp. 286-299).

Como se puede apreciar, tanto en el pen-
samiento politico posfundacional de los hei-
deggerianos de izquierda como en la izquierda
lacaniana, parece esbozarse una suerte de pole-
mologia negativa: el conflicto resulta insti-
tuyente y decisivo en la constitucion de lo
social y en la radicalizacion de la democracia,
siempre que permanezca mas alld del orden
de la representacion y resulte diferido como
falta o imposibilidad que no se deja positivizar.
Extrafiamente, esta polemologia negativa del
conflictus absconditus ontologiza el antago-
nismo como una instancia sustractiva, en falta,
sin fundamento y diferida, sustraida al reparto
de las partes, a la competencia de intereses o a
alguna forma de enemistad histérica concreta.
Paradodjicamente, en nombre de este antagonis-
mo sustractivo y faltante, ontologizado como
negatividad constitutiva de lo politico, la pole-
mologia negativa denuncia la neutralizacion del
conflicto bajo formas pospoliticas y posdemo-
craticas; como si la ontologizacion del conflicto
no fuese una forma de neutralizacion metafisica
de los antagonismos politicos.

En este trabajo, nos proponemos analizar la
gramatica del conflicto desde una perspectiva

pluralista, que no solo eluda las tentaciones
de ontologizacion metafisica del antagonismo,
sino que ademas registre los sutiles matices
opcionales del conflicto, sin forzar su reduccion
funcional a alguna distincién dicotomica entre
conflictos racionales e irracionales, recales e
irreales, o bien manejables e inmanejables. Al
fin y al cabo, tras esas dicotomias subordinantes
podria ocultarse alguna forma de jerarquizacion
e idealizacion ética, politica o, simplemente,
pragmatica del conflicto bueno, constituyen-
te o funcional (frente a otro tipo de conflicto
indeseable, mal valorado y negativo). Antepon-
dremos, pues, la descripcion de los distintos
registros del conflicto (y sus solapamientos y
entrecruzamientos) a cualquier intento de idea-
lizacién ético-politica o domesticacion operacio-
nal de las distintas formas de hostilidad, division
y antagonismo.

Polemologias pluralistas y dualistas

A pesar de la profusa bibliografia sobre las
funciones positivas del conflicto social, Hirsch-
man (1996) considera preciso someterla a cierta
critica, al preguntarse por las condiciones en
que el conflicto contribuye paraddjicamente a la
cohesion y progreso colectivos. Al fin y al cabo,
hay conflictos constructivos y antagonismos des-
tructivos. En ese sentido, Hirschman distingue
entre aquellos conflictos que generaron integra-
cion en las sociedades pluralistas democraticas
de mercado, al ser negociables en términos de
una distribucion gradual (mds o menos) y, por
otro lado, los antagonismos innegociables que
desintegran la sociedad al plantear disyuntivas
excluyentes (o uno u otro), como ocurre en el
caso de los conflictos identitarios o doctrinales.
Los conflictos distributivos han sido muy fre-
cuentes y variados en las sociedades de mercado
pluralista, y generarian la posibilidad de cultivar
el arte de la negociacion, la moderacion gradual
y el compromiso, en vez de buscar ilusoriamente
alguna solucion final o definitiva, como ocurre
en el caso de los conflictos identitarios y de los
fundamentalismos religiosos (Hirschman, 1996,
pp. 126-127). Precisamente, solo con relacion a
los conflictos distributivos y negociables resulta
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verosimil la tesis de Gauchet y Dubiel respecto
a la funcion positiva del conflicto en la sociedad
democratica; pero no podria afirmarse lo mismo
de las politicas identitarias, las luchas étnicas
o los fundamentalismos. Aunque Dubiel (1998,
pp. 213-214) ha contrargumentado que los con-
flictos aparentemente indivisibles de caracter
identitario o doctrinal involucran aspectos dis-
tributivos e implican modalidades estratégicas
de persecucion racional de intereses colectivos
en competencia (del mismo modo que los con-
flictos estratégicos movilizan identificaciones
grupales y expectativas morales), la distincion
entre conflictos divisibles y antagonismos indi-
visibles parece aportar una herramienta analitica
muy valiosa a la hora de sopesar si los conflictos
emergentes pueden enriquecer el vinculo social
en las esferas publicas democraticas.

Asi como Hirchsman considerd recurrente la
idea aparentemente original de que el conflicto
puede cumplir una funcién social positiva, no
resulta dificil comprobar que también tiene una
larga data la distincion entre tipos de conflicto
abordables e irreconciliables. No obstante, cabe
reconocer teorias sociologicas de la oposicion
y del conflicto mas matizadas y decididamen-
te pluralistas a la hora de establecer distintas
opciones de division y confrontacion sociales.
En su libro 1898 titulado Las leyes sociales,
Gabriel Tarde consideraba necesario que el estu-
dio cientifico de los fenémenos sociales no se
limitase a dar cuenta de las formas de repeticion
y adaptacion, sino que también investigase las
oposiciones, luchas y combates. Para Tarde, se
trataba de reemplazar las oposiciones vagas,
superficiales y exteriores, por oposiciones mas
sutiles profundas ¢ inherentes; de ese modo, los
antagonismos mitolégicos y antitesis metafisicas
deberian dar paso a oposiciones mas matizadas e
individualizadas, como las que se despliegan en
la concurrencia y competencia econémicas. No
en vano, Tarde estimaba que la diferencia dia-
metral es solo un tipo de oposicion, pero existen
otras como la diferencia de grado o la evolucion
serial a una fase heterogénea (1906, pp. 53-57).

Segtin Tarde, las oposiciones externas entre
grupos humanos (partidos, sectas o facciones)
presuponen cierta lucha interna en cada persona,
que puede discriminar, matizar el grado de sus

creencias o evolucionar a una nueva figura; no
obstante, a diferencia del conflicto psicologico, la
lucha social abierta requiere la oposicion externa
de los contrarios y la negacion reciproca de la
otra posicion (los juicios, creencias, costumbres o
deseos ajenos) (1906, pp. 58-62). Ademas de dis-
tinguir entre conflictos psicologicos y luchas entre
facciones sociales, Tarde diferencié los grandes
conflictos bélicos y su objetivo de conquista paci-
ficadora, respecto de otras formas de oposicion
social: la competencia econdmica, que establece
una concurrencia entre consumidores y producto-
res y cierta lucha entre los deseos de estos; o bien
la discusion, que consiste en una oposicion verbal
respecto a creencias y pretensiones, con cierta
capacidad para generalizar conclusiones (1906, pp.
67-79). En Tarde, esta diferenciacion de modos de
oposicion respondia a cierta ordenacion historica:
“de la época en que la guerra predomina, se pasa
a otra en que lo predominante es la concurrencia
y finalmente la discusion” (1906, p. 82), marcada
por la civilizacion de sus manifestaciones.

En su reconocido trabajo socioldgico de
1908 sobre el conflicto, Georg Simmel también
afirmaba que la lucha constituye paradojicamen-
te una forma de socializacion, la cual intensifica
la accion reciproca y rechaza la indiferencia; ade-
mas, sostenia que la lucha actia no solo a través
de la vida personal como un supuesto anterior a
la unificacién, sino que atraviesa cualquier uni-
dad social con sus dinamicas divergentes (1986,
pp- 266-267). Asi, en casos de estructuras socia-
les divididas en clases, estamentos o grados,
el antagonismo cumple una funcion positiva e
integradora en la preservacion de la diferencia-
cion y la adscripcion sociales, al tiempo que la
oposicion permite tolerar la opresion (Simmel,
1986, pp. 269-270). En la vida urbana, las antipa-
tias aportan opciones de socializacion frente a la
indiferencia (Simmel, 1986, p. 271). En general,
en cualquier comunidad animica —incluidas las
relaciones eroticas—, afecto y distancia, o bien
estima y desprecio, se entretejen como factores
convergentes y divergentes del vinculo social
(Simmel, 1986, pp. 272-273).

Al describir sociologicamente la lucha, Sim-
mel registraba formas muy matizadas del con-
flicto social. En ciertos tipos de antagonismo
violento, se persigue la aniquilacion o exterminio
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del otro, pero resulta posible que la hostilidad no
concluya con la muerte del enemigo, como ocurre
al esclavizar al prisionero, con quien establece un
vinculo social (1986, pp. 275-276). Eventualmen-
te, la lucha puede darse por el simple placer de
combatir, pero también puede deberse a alguna
finalidad exterior u objeto determinado, en cuyo
caso el conflicto puede someterse a normas
compartidas o restricciones reciprocas, y resul-
tan concebibles medios alternativos para obtener
el fin perseguido. En ese sentido, los conflictos
atribuibles a la motivacion subjetiva y al placer
personal de luchar son mas dificiles de contener,
pues no hay medios alternativos, al ser la lucha
un fin en si mismo, un modo de autoafirmacion
mediante la negacion del otro, o bien la imprede-
cible y espontanea manifestacion de hostilidad
preexistente, que crea artificialmente un objeto
de disputa aparente (Simmel, 1986, pp. 277-280).
Segun Simmel, los conflictos regulados bajo el
orden social y puramente objetivos, como un liti-
gio juridico, pueden exhibir rasgos de una con-
tienda implacable e incondicional, precisamente
en la medida en que se sittian al margen de con-
sideraciones personales; la misma ausencia de
reservas y atenuaciones se observa en las luchas
por causas trascendentes o ideales objetivos
suprapersonales (1986, pp. 285-287). Con todo,
los conflictos mas incontenibles son aquellos que
se sostienen con quienes hay algun lazo y con-
vivencia, como ocurre en el antagonismo entre
cercanos, en la lucha interna en comunidades
intimas o pequefias o bien en el caso de quien
reniega de su pertenencia; entonces, la diferencia
se hace personal y se intensifica constantemente
la tension entre la hostilidad y la pertenencia, el
vinculo y el antagonismo, como atestiguan los
celos (Simmel, 1986, pp. 290-300).

Simmel le atribuye una particular virtud
socializadora a la competencia, en la medida en
que la lucha es indirecta: no implica necesaria-
mente vencer al adversario en tanto que recom-
pensa subjetiva, sino que persigue un objetivo
independientemente del rival, como ganar el
favor del publico y satisfacer a terceros, y provee
asi valores sociales objetivos. Ese es el poten-
cial socializador de la competencia como “una
lucha en que se combate con prestaciones objeti-
vas, destinadas a favorecer a terceras personas”

(1986, p. 322). En todo caso, la competencia no
evita la posibilidad de cierta crueldad asociada a
la eliminacion de consideraciones personales y
factores subjetivos, incluida la conciencia moral
(Simmel, 1986, pp. 300-324). Por lo demas,
segiin Simmel, la lucha no solo establece cierta
relacion social entre las partes en conflicto, sino
que también contribuye a la estructuracion inte-
rior de cada parte, ya sea favoreciendo la unifica-
cién y concentracion grupales (como ocurre en la
guerra), o bien al fijar las expectativas y opciones
de negociacion de los grupos en conflicto (1986,
pp- 325-336).

La teorizacion del conflicto propuesta por
Simmel seria retomada y sistematizada décadas
mas tarde por el sociologo Lewis Coser desde
una perspectiva funcional (a propoésito de los
enfoques funcionalistas en polemologia, véase
Lorenzo Cadarso, 2001). En su libro 1956 The
Sfunctions of social conflict, se introduce una
definicion estipulativa del conflicto como “una
lucha con respecto a valores y derechos sobre
estados, poderes y recursos escasos, lucha en la
cual el propdsito es neutralizar, dafiar o eliminar
a sus rivales” (Coser, 1961, p. 8). Ademas, Coser
convirtio algunas afirmaciones del ensayo de
Simmel en proposiciones teodricas a partir de las
cuales pretendia conceptualizar y sistematizar
los rendimientos funcionales del conflicto en
la vida social. Asi, en esta teoria funcional del
conflicto se formula explicitamente la proposi-
cion de que el conflicto tiene rendimientos para
la cohesion e identidad grupales (1961, p. 35). En
cuanto a la presencia de tensiones y hostilidades
en el conflicto, Coser (1961) plantea una serie
de proposiciones: en practicas como el duelo, la
brujeria o los espectaculos de lucha, los sistemas
sociales disponen de instituciones para canalizar
el conflicto mediante valvulas de seguridad que
desplazan la hostilidad sobre algtin objeto suce-
daneo (p. 43); no todo conflicto va acompafnado
de impulsos hostiles, pues requiere de algun
objeto (p. 62); las motivaciones divergentes se
entrelazan ambivalentemente con las motivacio-
nes convergentes en las relaciones de caracter
intimo (p. 69). Hay proposiciones de Coser
(1961) que conciernen a los conflictos dentro de
un grupo social: como ilustran las figuras del
apostata, el hereje o el renegado, la intensidad
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del antagonismo aumenta cuanto mayor es el
vinculo intimo entre las partes en conflicto (p.
75); el conflicto impacta de modo variable en
las estructuras del grupo, dependiendo de si
cuestiona el principio de la relacion y las bases
del consenso o no, pero la interdependencia y
pluralizacion de los conflictos (laborales, pro-
fesionales, comunales, etc.) puede frenar las
escisiones fundamentales (p. 81); asimismo, el
conflicto puede contribuir a la estabilidad de una
relacion cercana, como muestran las diferencias
en un matrimonio (p. 92).

Este tipo de planteamientos sobre la funcio-
nalidad del conflicto para la preservacion interna
del orden social ya se habia ilustrado, desde una
perspectiva antropologica, en Costumbre y con-
flicto en Africa de Max Gluckman (originalmen-
te publicado en 1955):

Primero, las querellas se originan entre los
hombres debido a que viven juntos en socie-
dad. Segundo, cada sociedad posee costum-
bres que configuran la forma que toman
estas querellas. Pero, en tercer lugar, hasta
cierto grado las costumbres también dirigen
y controlan las disputas mediante los con-
flictos de lealtades, de forma que, a pesar
de las rebeliones, el mismo sistema social
sea restablecido sobre amplios sectores de la
vida comunitaria y a través de periodos mas
largos de tiempo. (2009, 77)

Por otro lado, un grupo de proposiciones de
Coser se refiere al conflicto intergrupal: en caso
de conflictos con grupos extrafios se favorece
la cohesion y concentracion interna del grupo,
como ilustra la funciéon de la guerra durante el
nacimiento del moderno Estado central (Coser,
1961, p. 98); el conflicto con otros grupos no solo
afecta y caracteriza a la estructura grupal, sino
también al tipo de relacion con la disidencia, el
conflicto interno y a las reacciones consecuentes
(p. 109); los grupos sociales pueden buscar ene-
migos para mantener la cohesion y concentra-
cion grupales (p. 119). Coser reflexiona también
sobre el nexo entre ideologia y conflicto: cuando
concurre algtn tipo de conviccion ideologica el
conflicto se puede radicalizar al dejar de lado
consideraciones personales, como se apreciaba
en los movimientos obreros marxistas (1961,

p- 128). Algunas proposiciones insisten en la
capacidad unificadora del conflicto: el conflicto
puede vincular normativamente a los conten-
dientes (Coser, 1961, p. 138); eventualmente, las
partes pueden estar interesadas en la unificacion
del enemigo, como se ha observado en los con-
flictos entre sindicatos y patronal (p. 147); de ese
modo, el conflicto puede establecer y mantener
equilibrios de poder (p. 153). Por ultimo, el con-
flicto puede requerir la formacion de alianzas,
asociaciones y coaliciones grupales que estimu-
lan la participacion social, como ejemplifican los
partidos y grupos de intereses de la politica esta-
dounidense (Coser, 1961, p. 159). En esta teoria
funcional del conflicto, la matizada descripcion
del juego de aspectos subjetivos y objetivos en
distintos tipos de conflicto en el ensayo de Sim-
mel se reduce a una dicotomia analitica entre dos
tipos ideales de conflictos:

Los conflictos que surgen de la frustracion
de demandas especificas dentro del marco
de relaciones, y de la estimacion sobre
las ganancias que los participantes pueden
lograr, y que benefician al presunto obje-
to frustrador, pueden llamarse conflictos
reales, en cuanto son medios para lograr
un resultado especifico. Por otra parte, los
conflictos irreales, aunque también impli-
can la interaccion entre dos 0 mas personas,
no son ocasionados por los fines rivales de
los antagonistas, sino por la necesidad de
liberar cuando menos la tension de uno de
ellos. En este caso la eleccion de antagonis-
tas depende de determinantes que no estan
directamente relacionadas con el asunto en
disputa, y no esta orientada hacia el logro
de resultados especificos. (Coser, 1961, 55)

Segun Coser, los conflictos reales se dan
cuando en el sistema social hay demandas anta-
gonicas relacionadas con derechos pretendidos
y valores conflictivos de las partes; pero, en los
conflictos ficticios, interviene una frustracion
personal que solo busca relajarse mediante la
hostilidad dirigida a objetivos variables, de modo
que se obtiene satisfaccion en la agresion misma
(1961, p. 62).

En un repaso del pensamiento polemolégico
del siglo XX, no podria faltar la figura de Julien
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Freund, creador del [Institut de Polémologie
en Estrasburgo (respecto a la polemologia de
Freund, véase Molina, 2000). Como ocurria en
la teoria funcional de Coser, en el libro en de
Freund Sociologie du conflit se formula una
definicion explicita del concepto de conflicto,
bajo el supuesto de que el vocabulario disponible
para designar formas de confrontaciéon interhu-
mana seria demasiado disperso, pues comprende
términos tan disimiles como el antagonismo, la
guerra, la competencia, la revolucion, la pelea,
la discusion, el desacuerdo, la rivalidad, etc (Fre-
und, 1983, p. 63). En la definicion propuesta por
el polemologo francés, resuena ciertamente la
propuesta por Coser:

El conflicto consiste en una confrontacion
o choque intencional entre dos seres o gru-
pos de la misma especie que manifiestan
entre si una intencion hostil, generalmente
en relacion con un derecho, y con quién
mantener, afirmar o restaurar el derecho, y
que intentan romper la resistencia del otro,
posiblemente recurriendo a la violencia, la
cual si es necesario puede tender a la aniqui-
lacion fisica del otro. (Freund, 1983, p. 65)

En todo caso, Freund enriquece su defi-
nicion del conflicto con algunas explicaciones
adicionales: la confrontacion ha de ser voluntaria
e intencional; ademads, los antagonistas deben
compartir la especie o ser congéneres, de modo
que no hablariamos de conflicto entre humanos
y animales; la intencionalidad del conflicto se
asocia a la voluntad hostil y a la agresion, inclu-
so aunque una de las partes no experimente el
impulso hostil; el objeto del conflicto consiste en
algin derecho, no entendido solo como garantia
formal legal, sino como demanda de justicia, en
nombre de los cuales las partes buscan legiti-
marse (Freund, 1983, pp. 65-68). Asimismo, el
polemologo francés aclara que el conflicto no es
un simple procedimiento de litigio o un juego,
ya que intenta quebrar la resistencia del otro vy,
en esa medida, involucra una manifestacion de
poder y la derrota ajena, por medios tan diversos
como la intimidacion, la amenaza y la violencia
directa o indirecta; el conflicto, particularmente
cuando hay equilibrio de fuerzas, lleva implicita

como posibilidad extrema la escalada violenta y,
eventualmente, la radicalizacion de la violencia
puede conducir a la aniquilacién del rival (Fre-
und, 1983, pp. 68-69).

Freund comparte con Coser la perspectiva
de que el conflicto es un fenémeno social nor-
mal, el cual puede desempenar un papel de inte-
gracion y regulacion en la vida social (Freund,
1983, p. 88), si bien el polemologo francés enfa-
tiza el papel central de la violencia como medio
radical que puede rematar eventualmente el anta-
gonismo y se mantiene latente como nucleo del
conflicto (Freund, 1983, p. 97). Asi como Coser
distinguia entre el conflicto real y el irreal, Fre-
und establece cierta dicotomia entre dos formas
del conflicto: la lucha y el combate. En la lucha,
se da una forma indeterminable y confusa de
conflicto: la violencia puede volverse despropor-
cionada y brutal, al margen de las normas legales
o morales; las partes y participantes no son clara-
mente reconocibles; el curso del conflicto resulta
impredecible; puesto que no tienen un objetivo
determinado ni un enemigo especificable, sus
medios son incalculables y, a menudo, incontro-
lables (Freund, 1983, pp. 70-74). Como contra-
partida, Freund considera que el combate es un
tipo de conflicto sujeto a reglas o convenciones
relacionadas con la declaracion, desarrollo, sali-
da y trato de los combatientes; se caracteriza por
el control de la violencia y su contencioén dentro
de ciertos limites; ademas, en el combate existen
partes identificables y organizaciones destinadas
a ese objetivo (en el caso de los ejércitos en gue-
rra, uniformadas, jerarquizadas y disciplinadas);
en definitiva, el combate se da como una forma
de conflicto moderado mediante la disciplina
de las partes y la invocacion de las normas para
regular el enfrentamiento (1983, pp. 74-78).

La dicotomia entre lucha y combate le per-
mite a Freund establecer cierta comprension de
la politica como transformacion de la lucha en
combate regulado; en esa interpretacion, resulta
decisiva la distincion entre estado polémico y
estado agonal. La condiciéon polémica remite a
una situacion de conflicto en que se ejerce la
violencia abierta o se da un combate establecido
con enemigos, a los cuales se enfrenta con inten-
cién hostil y con la pretensiéon de eliminarlos
fisicamente si fuera preciso (1983, pp. 81-83).
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En el estado agonal, el conflicto se desactiva al
ser reemplazado por la rivalidad de una compe-
tencia, en la cual las partes se comportan como
oponentes o adversarios, sin enemistad a muerte
ni intencion hostil; se trata de triunfar sobre la
resistencia ajena por medios regulados que exclu-
yen la eliminacion del rival, de manera que el
resultado regular no se impone discrecionalmen-
te por el ganador. En todo caso, Freund entiende
—siguiendo a Carl Schmitt— que el estado agonal
no puede lograr una armonia plena ni subordinar
toda la vida social a la regulacion y la legalidad,
pues asi se neutralizaria la iniciativa politica, y
se podria desencadenar una nueva forma de con-
frontacion violenta, asi como un regreso del esta-
do agonal al estado polémico (1983, pp. 83-87).

Para disponer de otro ejemplo mas reciente
de representacion dicotomica de las opciones del
conflicto, vamos a recurrir a una de las figuras
prominentes en el campo de la resolucion de
conflictos: Peter Coleman, director del Inter-
national Center for Cooperation and Conflict
Resolution. En un texto titulado “Intractable
Conflict”, Coleman establecia las caracteristicas
de los conflictos inmanejables, es decir, de los
conflictos intensos, prolongados y profunda-
mente arraigados que tienen efectos particular-
mente destructivos, persisten de modo duradero
y parecen irresolubles (como los de la antigua
Yugoslavia a finales del siglo XX o el persis-
tente conflicto entre Israel y Palestina). Desde
la perspectiva de la resolucion de conflictos, la
dicotomia funcional entre conflictos manejables
e inmanejables concierne basicamente a cuatro
dimensiones: los contextos asociados, los temas
centrales, las relaciones, los procesos y los resul-
tados (Coleman, 2000, p. 534).

En el caso de los conflictos manejables, se
suponen contextos historicos de igualdad relati-
va, con atenuacion de las desigualdades e irrup-
ciones contadas de la dominacion y la injusticia,
de modo que se conserva cierto orden estable,
equilibrio de poderes y marcos institucionales
efectivos. Los tdpicos centrales del conflicto
estable conciernen a problemas acotados y reso-
lubles, relacionados normalmente con asuntos
de distribucion o integracion, susceptibles de
acuerdos negociados. En ese sentido, al centrarse
en asuntos acotados y concretos, no dependen de

marcos simbolicos o ideologias comprehensivas
que interconecten los problemas en alguna narra-
tiva de conjunto. El patron de relacion que suscita
el conflicto se caracteriza por la posibilidad de
eludir las relaciones hostiles y destructivas, en
la medida en que existen estructuras inclusivas,
y las motivaciones se combinan con aspectos
negociables; por eso, las identidades de los gru-
pos en conflicto no se polarizan rigidamente en
virtud del antagonismo, sino que exhiben cierta
apertura, complejidad y capacidad de adaptacion
al margen del conflicto; asi pues, la dindmica
interna del conflicto responde a necesidades y
motivaciones conscientes de las partes, cuyas
agendas pueden explicitarse, sin que exista fac-
cionalismo o division intragrupal. En cuanto
a los procesos involucrados en los conflictos
manejables, las emociones no juegan un papel
decisivo, sino mas bien periférico y pasajero,
ya que existen constricciones sociales; por otro
lado, la malignidad y violencia son muy modera-
dos, en la medida en que hay algtin foco normati-
vo inclusivo. De ese modo, los conflictos de este
tipo no son complejos ni transversales, al exhibir
limites acotados, cierta estabilidad, asi como
pocos niveles y partes. Las consecuencias de este
tipo de conflicto manejable no se asocian a trau-
mas prolongados, sino a trastornos y ansiedades
pasajeros y definidos; por su duracion limitada y
debido a la disponibilidad de soluciones sosteni-
bles, normas y compromisos, no se normaliza la
hostilidad (Coleman, 2006, pp. 535-536).

Como contrapartida, los conflictos inma-
nejables responden a contextos historicos de
dominacion cultural y estructural, opresion, vio-
lencia, victimizacion e injusticia; se desarrollan
en periodos agitados y de cambio sustancial,
que comprometen los marcos institucionales
y normativos, al modificarse las aspiraciones,
competencias y poderes. Los conflictos inmane-
jables suelen centrarse en asuntos que generan
polarizacion y dilemas paraddjicos irresolubles;
ademas, exhiben una interconexion de temas en
narrativas comprehensivas, bajo marcos simboli-
cos y posiciones ideologicas fundamentales. La
pauta relacional de los conflictos manejables se
caracteriza por ser ineludible, debido a lo intrin-
cado y confuso de las motivaciones, de modo que
la relacion tiende a la ruptura. En ese sentido,
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surgen identidades colectivas polarizadas, mono-
liticas y excluyentes; en ultima instancia, las
dindmicas internas involucran necesidades y
mecanismos de defensa inconscientes, por lo
cual hay una agenda oculta del conflicto y nume-
rosas fracturas intragrupales. Los conflictos
inmanejables despliegan emociones intensas, con
expresiones encendidas de humillacion, pérdida,
ira, pero también de lealtad y dignidad; ademas,
desencadenan intensos procesos malignos, con
escaladas de violencia, atrocidades y ausencia de
compromisos morales. Por su caracter complejo,
penetrante y transversal, son conflictos muy flui-
dos e invasivos. Finalmente, el desenlace de un
conflicto inmanejable se traduce en prolongados
y difusos traumas individuales y colectivos, con
una marcada pérdida de confianza; las hostilida-
des se normalizan y se convierten en rivalidades
histdricas intergeneracionalmente perpetuadas
bajo compromisos normativos destructivos,
férreas adhesiones a la causa y antagonismos
existenciales (Coleman, 2006, pp. 534- 541).

Como se puede apreciar, la dicotomia
funcional entre conflictos manejables e inma-
nejables no parece ponerse al servicio de la
idealizacion de algtin conflicto valioso, supues-
tamente constructivo para la vida social; sirve
para remarcar las consecuencias desastrosas que
algunos conflictos siembran en la convivencia
humana. Asi pues, desde la perspectiva de la
resolucion de conflictos, hay formas odiosas de
antagonismo que hunden a las sociedades en la
miseria, la intransigencia y la desesperanza, de
modo ineludible:

En resumen, los conflictos intratables son
complejos, volubles, agotadores y plagados
de miseria. Su persistencia puede ser el
resultado de una amplia variedad de causas
y procesos diferentes. Sin embargo, en tlti-
ma instancia, sugiero que es la interaccion
compleja de muchos de estos factores en
los diferentes niveles del conflicto (desde
el personal al internacional) durante largos
periodos de tiempo lo que los lleva a un
estado extremo de desesperanza e intransi-
gencia. (Coleman, 2006, p. 541)

La posicion de Coleman plantea, sin duda,
una clamorosa admonicion frente a todas

aquellas posiciones tedricas que han idealizado
el conflicto o lo han ontologizado como un ele-
mento metafisicamente constitutivo de lo poli-
tico. Sin embargo, queda la duda de si acaso la
dicotomia valorativa entre conflictos manejables
¢ inmanejables (lo mismo que cualquier repre-
sentacion dicotomica de naturaleza funcional o
pragmatica) permite describir adecuadamente
los registros y matices de las variadas experien-
cias de division, confrontacion y antagonismo.

Los registros imaginario, simbolico
y real del conflicto

Para reconstruir sistematicamente los mati-
ces y solapamientos de los conflictos humanos,
vamos a servirnos —muy libremente y, a la vez,
con mucha cautela— de la teorizacion lacaniana
de los tres registros de la condicion humana: lo
imaginario, lo simbolico y lo real. Aunque Jac-
ques Lacan le confiri6 una importancia crucial
a esa triparticion de registros en su version del
psicoanalisis (e incluso le dedicé un seminario
completo, entre 1974 y 1975, al asunto de los
nexos entre lo real, lo simbolico y lo imaginario),
no resulta facil sistematizar las definiciones y
relaciones de estos conceptos en los escritos
lacanianos. El sentido de estos conceptos varia
plasticamente y se redefine con nuevas conno-
taciones paradojicas a través de la ensefanza
y la escritura de Lacan, quien nunca pretendio
ser lacaniano ni fijar una doctrina maestra. Por
tanto, si buscamos analisis conceptuales aco-
tados de estos registros, no parece insensato
recurrir a cierta vulgata lacaniana (tal como se
recoge en algunos diccionarios especializados de
psicoanalisis). Al fin y al cabo, nuestra apropia-
cion de los registros no puede considerarse mili-
tantemente /acanista ni tampoco doctrinalmente
lacaniana; solo proponemos una reconstruccion
cuasilacaniana o paralacaniana de las dimen-
siones interpersonales, discursivas, culturales
y normativas de los conflictos humanos, sin
omitir el caracter inestable, incompleto y fallido
de las identificaciones simbolicas y posiciones
subjetivas de las partes en conflicto. Lejos de
la tentacion de ontologizar el antagonismo y
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circunscribirlo en alguna logica totalizante o
teorizacion unificadora, los registros lacanianos
pueden aportarnos un circuito conceptual para
describir y esquematizar las diferentes manifes-
taciones del conflicto y sus inestables modos de
interaccion y entrecruzamiento.

Lacan caracteriz6 tempranamente el registro
de lo imaginario en su elaboracion tedrica del
estadio del espejo en 1936: la imagen especular
del cuerpo unificado en el reflejo, y la expe-
riencia alienante de la propia imagen como otro,
posibilitarian cierto reconocimiento imaginario
del yo, con marcados componentes narcisistas.
El registro de lo imaginario no solo se entiende a
partir de la imagen especular, sino que involucra
la relacion dual con la imagen del semejante y,
por ende, una relacion intersubjetiva que siempre
tiene algo de proyeccion ficticia; introduce la
posibilidad del engafio, la seduccion y la impos-
tura en la identificacion, asi como el desconoci-
miento, la alienacion y eventualmente la agresion
(Chemama, 1998, pp. 218-220; Evans, 2007, pp.
108-110; Laplanche y Pontalis, 2004, pp. 190-191;
Roudinesco y Plon, 2008, pp. 521-522).

En la obra de Lacan (concretamente desde
su seminario sobre las psicosis), el registro de lo
simbolico comprende el orden de los fenomenos
humanos estructurados como un lenguaje. A
partir de las ensefianzas de la lingiistica estruc-
turalista y de la antropologia estructural, Lacan
pudo sostener que no hay un vinculo interno
entre significante y significado (salvo el nexo
imaginario del sentido), de manera que las signi-
ficacion se constituye en virtud de las relaciones
diferenciales entre significantes; ademads, las
dimensiones de la vida cultural y las estructuras
sociales pueden entenderse como sistemas sim-
bolicos y circuitos de circulacion e intercambio
de significantes, en los cuales el sujeto humano
resulta constituido en tanto que animal parlante.
Como criatura regida por el lenguaje y capaz de
simbolizacidn, el sujeto del registro simbdlico se
constituye al ser interpelado mediante la nomina-
cién e inscribirse en el orden normativo de la ley,
siempre en funcion de un Otro (Chemama, 1998,
pp- 405-410; Evans, 2007, pp. 179-181; Laplan-
che y Pontalis, 2004, pp. 405-406; Roudinesco y
Plon, 2008, pp. 1026-1028).

En cuanto al registro de lo real, Lacan le
asigna una compleja significacion, pues connota
lo heterogéneo e indeterminado, imposible de
simbolizar y opuesto a la imagen; asimismo,
concierne a lo que se resiste como obstaculo a
nuestros deseos y como resto inaccesible a los
pensamientos subjetivos; pero también termina
aludiendo a aquello que es objeto de rechazo
y que la intervencion de lo simbolico despla-
za, para retornar traumaticamente (Chemama,
1998, pp. 372-376; Evans, 2007, pp. 163-164;
Roudinesco y Plon, 2008, pp. 923-925). Esta-
mos, quizd, ante uno de los conceptos mas
complejos, esquivos y sujetos a variacion en la
de suyo veleidosa escritura lacaniana. Algunas
interpretaciones recientes han vinculado lo real
a la falta, incompletitud e imposibilidad consti-
tutiva que atraviesan cualquier orden simbolico
e impiden la clausura del sentido, ya sea como lo
real presimbdlico inaccesible y presupuesto por
la representacion, lo real en tanto faltante, o bien
el resto inasimilable y el fracaso de la simboliza-
cion, eso que introduce la dislocacién del orden
simbolico. Se trata, en suma, de aquello que
atraviesa y disloca cualquier pretendida homoge-
neidad o continuidad de una presunta realidad,
para exhibir su incompletitud. En ese orden de
ideas, Stavrakakis ha reivindicado la pertinencia
de una ética y una politica centradas en el carac-
ter constitutivo de lo real como dislocacion de la
estructura social, la cual siempre se organiza en
torno a una imposibilidad, una resistencia y una
falta no suturable:

[...] lo real es lo imposible, es decir, imposi-
ble de representar de alguna manera imagi-
naria o de inscribir en algun sistema simbo-
lico. [...]. Es esa misma Cosa que escapa a
la mediacion del discurso; escapa a su repre-
sentacion y simbolizacion y retorna siempre
a su lugar para mostrar los limites de estas.
La constitutividad de lo real es aquello que
revela al sujeto como sujeto de la falta. La
constitutividad de lo real es aquello que crea
la falta en el Otro; la constitutividad e irre-
ductibilidad de lo real imposible es aquello
que escinde el campo social. (Stavrakakis,
2007, 185)
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En su seminario de 1974 a 1975, Lacan
insistié en la imbricaciéon y anudamiento de los
registros de lo real, lo simbdlico y lo imaginario,
al representarlos como tres anillos entrelazados
en forma de nudo borromeo, de manera que, si
uno de los redondeles se corta, también los otros
se desvinculan (Chemama, 1998, p. 247; Evans,
2007, p. 139). Respecto al anudamiento de los
registros, Slavoj Zizek nos ha recordado que
“debemos tener presente la compleja interco-
nexion de la triada lacaniana Real-Imaginario-
Simboélico: toda la triada se refleja a si misma en
cada uno de los elementos” (2004, p. 140). Desde
esa perspectiva, existirian tres modalidades de
cada uno de los registros, en la medida en que
se solapan y anudan con los otros: ademas de lo
real mismo, habria un real simbdlico y un real
imaginario; junto a lo simbolico en sentido pro-
pio, se podria reconocer un simbolico real y un
simbolico imaginario; por ultimo, lo imaginario
coexistiria con lo imaginario real y lo imaginario
simbélico (Zizek, 2004, pp. 140-141).

En nuestra reconstruccion esquematica de
los registros del conflicto humano, vamos a
suponer una estructura de anudamiento y entre-
lazamiento andloga a la propuesta por Lacan y
Zizek. Existen conflictos imaginarios, derivados
de la relacion dual con la imagen de un semejan-
te; se trata de conflictos vinculados a las expec-
tativas interpersonales, asi como a la seduccion
y agresion a través de las cuales el yo autoafir-
ma su imagen, a la vez que se ve expuesto a la
alienacion en el otro y a la frustracion. Por otro
lado, hay conflictos simbolicos en los que estan
en juego las divisiones y exclusiones asociadas
a los ordenes significantes de la cultura y a la
normatividad de la ley; y es que, a través de la
distribucion de un orden simbolico, se deciden
y reparten las posiciones de sujeto, las adscrip-
ciones fundamentales y las construcciones valo-
rativas que estructuran la vida social, siempre
por medio de sutiles fronteras simbolicas, de la
calificacion o descalificacion de los sujetos de la
enunciacion, de la imposicion o reproduccion de
discursos y del recorte de circuitos controlados
de significacion. Finalmente, encontramos con-
flictos reales, los cuales conciernen a las fractu-
ras, dislocaciones y privaciones que atraviesan
traumaticamente la estructura social; en lugar de

reafirmar las expectativas mutuas imaginarias
o el reparto simbdlico de la realidad social, la
experiencia real de la falta pone de manifiesto
la fragilidad e incompletitud de cualquier vincu-
lacion interpersonal u ordenamiento simboélico.

El registro imaginario del conflicto

Si especificamos las modulaciones y matices
de los conflictos imaginarios, cabe reconocer
un formato puramente imaginario de relaciones
conflictivas interpersonales. En su propuesta
de analisis discursivo de inspiracion lacaniana,
Michel Pécheux establecio que la produccion del
discurso humano involucra formaciones imagi-
narias: cada una de las partes involucradas en
la interaccion dual de la comunicacion se forma
una imagen del lugar de si mismo, del interlo-
cutor y del referente (1978, pp. 49-51). Asi pues,
cada formacién imaginaria anticipa una posible
respuesta a alguna pregunta subyacente; ese tipo
de interpelaciones nos permite concebir los tipos
de tension imaginaria que se hace presente en las
interacciones personales cotidianas: ;Quién es ¢l
para hablarme asi? ;Quién se cree? Las antipatias
cotidianas a que se referia Simmel como tejido
de lo social podrian vincularse a este tipo de
relacion imaginaria con el otro, que no necesita
de la formulacion simbolica para manifestarse,
sino simplemente de la imagen y la expresion
imaginaria del otro (la mirada o el gesto ajenos).
No obstante, existen conflictos imaginarios con
una impronta simbolica, en los cuales la frustra-
cion personal o los sentimientos desagradables se
remiten a otra persona, quien resulta significada
como culpable y nominalmente imputada. Theo-
dor Adorno y Max Horkheimer reconocieron que
este tipo de conflicto imaginario, basado en la
proyeccién, constituye el nucleo del antisemitis-
mo y de su irreflexiva locura paranoica:

[...] la falsa proyeccion traspone lo interno, a
punto de estallar, en lo externo y configura
incluso lo mas familiar como enemigo. Los
impulsos que el sujeto no deja pasar como
suyos, y que sin embargo le pertenecen, son
atribuidos al objeto, a la victima potencial.
(Horkheimer y Adorno, 1994, p. 231)
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Ademas de las modulaciones imaginarias e
imaginarias-simbolicas, en el registro de lo ima-
ginario se inscriben ciertos conflictos imagina-
rios marcados por lo real, esto es, por la falta del
objeto de deseo, de manera que la relacién ima-
ginaria con el otro aparece mediada por el deseo
mimético: se persigue como objeto de deseo lo
que el otro desea, y solo porque el otro desea
eso mismo, de modo que uno mismo se pregunta
por qué el otro quiere o tiene lo mismo que yo.
Sabemos, gracias a René Girard, en qué medida
el mimetismo del deseo introduce la rivalidad y
puede exasperarse bajo la forma de una violencia
contagiosa y de la reciprocidad violenta, la cual
disloca el sistema organizado de diferencias del
orden cultural:

La rivalidad no es el fruto de una conver-
gencia accidental de los dos deseos sobre
el mismo objeto. El sujeto desea el objeto
porque el propio rival lo desea. [...] El sujeto
espera de este otro que le diga lo que hay
que desear para adquirir este ser. (Girard,
1983, p. 152)

El registro simbdlico del conflicto

En el registro de lo simbolico, no solo
existen conflictos eminentemente simbdlicos,
relacionados con el control del discurso, con
la distribucion o exclusion de los sujetos de la
enunciacion y, eventualmente, con esa impo-
sicion de significantes en la que consiste la
violencia simbdlica:

Quien pueda imponer la validez de determi-
nados significados, determinada por jerar-
quias “verticales” de valor y materializa-
cion horizontal de signos, ejerce “violencia
simbdlica”. La violencia simbolica es el
poder de imponer a otros seres humanos
la validez de significado mediante signos,
con el efecto de que otros seres humanos
se identifiquen con el significado validado.
(Pross, 1983, 113)

En el registro simbdlico se dan también con-
flictos vinculados a la yuxtaposicion de sistemas

de representacion simbdlica, y a los distintos
compromisos normativos, creencias fundamen-
tales, pertenencias identitarias y diferencias cul-
turales. De manera amplia, cabe reconocer un
tipo de violencia cultural asociada a la legitima-
cion de la desigualdad y la agresion:

Por “violencia cultural” entendemos aque-
llos aspectos de la cultura, la esfera simbo-
lica de nuestra existencia [...] que pueden
ser utilizados para justificar o legitimar la
violencia directa o la violencia estructural.
Vienen a la mente las estrellas, las cruces y
las medias lunas; las banderas, los himnos y
los desfiles militares; el retrato omnipresen-
te del lider; los discursos inflamatorios y los
carteles incendiarios. (Galtung, 1990, 291)

Los conflictos identitarios y la violencia
fundamentalista constituyen ejemplos nitidos
de conflicto en el registro simbdlico: invocan la
comunidad idiomatica, la idiosincrasia cultural,
o bien la verdadera doctrina, para marcar la
diferencia y, eventualmente, excluir al otro, bajo
el argumento de que ellos son distintos. En ese
sentido, las comunidades historicas acufian con-
ceptos contrarios asimétricos que enmarcan el
reconocimiento mutuo y excluyen al otro, como
ocurre con los pares heleno-barbaro o cristiano-
pagano; en palabras de Reinhart Koselleck:

[...] las unidades histéricas de accion suelen
adaptar los posibles conceptos generales a la
singularidad para determinarse y concebirse
a si mismos. Para un catolico “la Iglesia”
puede ser solo la suya, “el partido” puede
ser solo el comunista, “la Nation” para los
revolucionarios franceses fue solo la suya.
Aqui, el articulo realiza la singularizacion
politica y social. (1993, 206)

Asimismo, el registro simbolico integra
conflictos simbolico-imaginarios, en los cuales
las pretensiones discursivas, las posiciones de
sujeto interpeladas y los compromisos norma-
tivos resultan condicionados por la posicion,
creencias y valoraciones de otros sujetos sociales
(como ocurri6 tipicamente en la relaciéon entre
socialismo real o comunismo y, por otro lado,
capitalismo demoliberal durante la Guerra Fria).
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En ese caso, topamos con los tipicos conflictos
ideoldgicos, atribuibles a identificaciones imagi-
narias en torno a representaciones simbolicas y a
la movilizacion de los significantes con fines de
autoafirmacién simbolica. Slavoj Zizek reconoce
este aspecto especular de la ideologia como una
caracteristica universal de la interpelacion y el
reconocimiento ideologicos:

[...] no hay ideologia que no se afirme a
si misma por medio de su demarcacion
respecto de otra “mera ideologia”. Un indi-
viduo sometido a la ideologia nunca puede
decir por si mismo “Estoy en la ideologia”,
siempre necesita otro corpus de doxa para
poder distinguir de ella su propia posicion
“verdadera”. (2003, p. 29)

De ese modo, en la disputa ideologica,
las creencias y valoraciones de los oponen-
tes se relativizan, desenmascaran e, incluso,
descalifican especularmente, bajo el supuesto
imaginario de que ellos solo se autojustifican
y nos quieren manipular.

Por ultimo, también existe una modulacion
real de los conflictos en el registro simbolico:
en la medida en que el orden simbdlico se con-
creta y materializa en un reparto estructural de
posiciones y competencias, esto es, un sistema
social estratificado y segmentado, cabe hablar
de conflictos estructurales atribuibles a las ten-
siones derivadas de la distribucion desigual de
recursos, oportunidades, titularidades y dere-
chos. Aunque aparentemente se trata de una
desigualdad cristalizada e institucionalizada
en la estructura social, en la cual no destaca
un agente personal o un sujeto de la violen-
cia, no por ello deja de producir deprivacion y
sufrimiento muy concretos, como la pobreza,
el hambre o la enfermedad (Galtung, 1969, pp.
170-173). En palabras de Galtung:

La estructura violenta arquetipica, en mi
opinion, tiene la explotacion como pieza
central. Esto significa, simplemente, que los
privilegiados consiguen mucho mas (medi-
do en el equivalente de las necesidades) de
la interaccion en la estructura que otros, los
desvalidos. Hay “intercambio desigual”, un
eufemismo. (1990, p. 293)

No en vano, las diferencias, asimetrias y
exclusiones estructurales en que se materializa el
orden simbolico de la sociedad pueden traducirse
en un tipo de violencia estructural y, por ende,
contribuir a la reproduccion de la desigualdad,
la explotacion econdmica, la represion politica
o juridica, la marginacién institucional y la
alienacion o autoextrafiamiento (como ocurre
bajo la tolerancia represiva del capitalismo de
consumo y de la sociedad del espectaculo), con
el consiguiente dafio o menoscabo a los derechos,
necesidades fundamentales y potencialidades
humanas; a su vez, esta violencia estructural aso-
ciada a la injusticia social puede desencadenar
violencias directas y contraviolencias con efectos
decisivos (Galtung, 1981, pp. 97-102).

El registro real del conflicto

En el registro de lo real se manifiesta, en
primera instancia, un conflicto sin atributos,
irrepresentable y destructor de cualquier rela-
cion interpersonal; es el tipo de conflicto crudo
e indeterminado que se despliega en la lucha por
la nuda supervivencia y en las formas mas direc-
tas de violencia, en las cuales estan en juego las
necesidades mas elementales, esas que exponen
radicalmente la fragilidad, carencia, sufrimiento
y humillacion de los seres humanos. Lo real de
ese tipo de conflicto radica en la imposibilidad
de la apropiacion simbodlica o en la articulacion
en algun tipo de discurso; se trata de una dislo-
cacion tajante del ordenamiento simbolico, de
la normatividad cultural y del vinculo interper-
sonal, y en sus manifestaciones limites sume a
los participantes en la espiral autorreferencial
de la agresion sin propoésito, a lo sumo acom-
pafiada del grito ininteligible o de la expresion
apasionada. En ese sentido, el conflicto crudo y
la violencia directa tienen un aspecto disruptivo,
que interrumpe la reproduccion estructural y la
normalizacion cultural del orden social, como
una erupcion de crueldad perpetrada sin tapu-
jos (Galtung, 1990, p. 295). Al fin y al cabo, a
través de las formas de ordenamiento simbodlico
y de reconocimiento imaginario que conforman
la vida social, bajo las estructuras de distribu-
cion y los discursos de legitimacion del orden
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establecido, asi como bajo modalidades cotidia-
nas de humillacion y menosprecio (e incluso tras
las practicas y discursos que impugnan publica o
resisten veladamente el statu quo), se encuentran
concretamente practicas de apropiacion directa,
explotacion material y dominacién violenta de
los cuerpos vivientes y de la fuerza de trabajo,
de las capacidades humanas y las necesidades
fisicas. Como sostiene James Scott:

Las relaciones entre amos y esclavos, entre
brahmanes ¢ intocables, no son solo un
enfrentamiento de ideas sobre la digni-
dad y el derecho de mandar; son también
un proceso de subordinacion solidamen-
te arraigado en practicas materiales. Cada
caso de dominacion personal estd de hecho
intimamente relacionado con un proceso de
apropiacion. (2000, p. 222)

De esta dimension real del conflicto se
sigue que, a pesar de cierta monserga sobre el
caracter simbolico, discursivamente articulado,
normativamente regulado o, incluso, virtual-
mente mediatizado de las actuales relaciones de
poder, no hay que subestimar la presencia de la
fuerza bruta y la violencia fisica (Graeber, 2015,
pp- 31 y 58).

No obstante, existen articulaciones sim-
bolicas del conflicto real, esto es, conflictos
reales-simbdlicos, en los cuales la dislocacion
y fragmentacion del orden simbolico resulta
atribuible a la presencia de diferentes demandas
que eventualmente pueden integrarse en cierta
cadena de equivalencias y escindir el campo
social. En ese sentido, como ha argumentado
Ernesto Laclau, las demandas sociales hetero-
géneas y parciales patentizan una deficiencia
e insatisfaccion a través de la peticion o la
solicitud. Sin embargo, las demandas pueden
convertirse en reclamos y peticiones de explica-
ciones, hasta articularse en cadena y unificarse
simbolicamente como una fuerza antagonica,
la cual fractura el sistema social y patentiza la
falta y exterioridad de lo social; asi resulta posi-
ble la irrupcion un sujeto politico antagonista,
que, al representar simbdlicamente la heteroge-
neidad de las demandas, desborda y disloca las
identidades diferenciales y el reparto de roles en

el orden simbolico (Laclau, 2005, pp. 98-114).
Desde esta perspectiva, a diferencia de las
contradicciones u oposiciones entre posiciones
objetivamente dadas, los antagonismos simbo-
licamente articulados no solo patentizan una
division interna de la sociedad que subvierte
cualquier pretension de positivizar la presencia
de la sociedad como un todo ordenado, sino
también involucran la constitucion discursiva
de las subjetividades politicas enfrentadas y
ponen de manifiesto la imposibilidad de fijar
identidades plenas:

([-.-] es porque un campesino no puede ser
un campesino, por lo que existe un antago-
nismo con el propietario). En la medida en
que hay antagonismo yo no puedo ser una
presencia plena para mi mismo. Pero tampo-
co lo es la fuerza que me antagoniza: su ser
objetivo es un simbolo de mi no ser y, de este
modo, es desbordado por una pluralidad de
sentidos que impide fijarlo como positividad
plena. (Laclau y Mouffe, 1987, p. 145)

Por ultimo, se da un tipo de conflicto real-
imaginario en el ambito de los intereses huma-
nos: hay algo exterior a los actores de la relacion
social, el incentivo de todo un juego de expec-
tativas reciprocas y anticipaciones estratégicas,
algtin objeto faltante que desencadena la rivali-
dad; y eso que se situa entre las partes (cierto
inter-esse) desencadena interacciones cuyo curso
e implicaciones dislocan el reparto simbdlico y el
marco normativo del vinculo social. El momento
imaginario de estos conflictos de interés radica
en que, a pesar de girar estratégicamente en
torno a algun objeto externo faltante, cada una
de las partes rivales se conduce a través de la
imaginacion de los movimientos y expectativas
de la otra; se identifica imaginariamente con
los calculos ajenos y, de ser necesario, despliega
sefiuelos instrumentales para la maximizacion
del propio interés. En Las pasiones y los intere-
ses, Albert Hirschman ha descrito de qué modo,
en la Modernidad, se establecid esa economia
pasional que reemplazo las pasiones violentas
del Antiguo Régimen (como la ambicion de
poder y gloria) por un tipo de pasion inocua y
realista, menos heroica y mas cercana a como
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es realmente el ser humano, a saber: el interés,
vinculado a la eficacia calculable y marcado
por la motivacion razonada y el calculo de
expectativas, tal como ocurre en el afan de lucro
disciplinado y racionalmente conducido (1978,
pp- 49-63). Aunque este desplazamiento parecia
esbozar una dulcificacion y previsibilidad de las
motivaciones, lo cierto es que, bajo el lenguaje
del interés y los supuestos de cierto individua-
lismo posesivo, se ha autoconcebido en gran
medida la experiencia del conflicto social desde
Hobbes hasta el marxismo. Ya sea que se apele
al autointerés individual o al interés de clase, en

el conflicto de intereses, las partes se ven cons-
trefiidas “por la fuerza de las cosas, a contemplar
con mirada fria su vida y sus relaciones con los
demas” (Marx, 1976, p. 27).

En fin, para representarlo de modo cuasi-
lacaniano, resulta concebible cierto nudo borro-
meo de las formas del conflicto humano, en el
cual los registros imaginario, simbdlico y real
se entrelazan de modo complejo y exponen
las matizadas modulaciones del enfrentamiento
interpersonal, las divisiones y exclusiones imper-
sonales o los antagonismos transpersonales. Ten-
dria el aspecto de la figura 1:

Figura 1
Tipos de conflicto en los registros imaginario, simbdlico y real
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Nota. Fuente: elaboracion propia.

Conclusion: una polemologia
pluralista de los registros del conflicto

Mas alla de cualquier idealizacion ético-poli-
tica u ontologizacion del conflicto, la reconstruc-
cién esquematica de los registros del conflicto
pone de manifiesto la compleja heterogeneidad,
entrelazamiento y convertibilidad de las luchas
interpersonales, las exclusiones simbdlicas y los
antagonismos reales. En ese sentido, no cabe

concluir con alguna ética o politica que identifi-
que lo real del conflicto con el antagonismo poli-
tico; como si el conflicto fuese constitutivo de lo
social (y, particularmente, de la democracia) a
través de la dislocacion o torsion de la estructura
simbolica del orden social. Nuestra reconstruc-
cién esquematica de los registros del conflicto
conduce mas bien a la conclusion de que hay
diferentes modulaciones imaginarias y simboli-
cas del conflicto en el propio registro de lo real,
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asi como existen modulaciones reales de los con-
flictos imaginarios y simbolicos; en ese entrama-
do de registros trenzados, no resulta evidente ni
es siempre concebible la reapropiacion simbolica
del conflicto bajo la forma del antagonismo poli-
tico, de modo que se constituya cierto potencial
ético-politico democratico. Tras la descripcion
matizada de los distintos registros y anudamien-
tos del conflicto humano, tampoco cabe concluir
simplemente con alguna representacion dicoto-
mica que reduzca funcional o pragmaticamente
esa pluralidad a alglin tipo de oposicion subor-
dinante entre el conflicto positivo o constructivo
(el conflicto manejable, regulado, real u objetivo)
y el conflicto negativo o destructivo (el conflicto
inmanejable, indeterminado, irreal o subjetivo).
Y es que, como el esquema del nudo borromeo
ilustra, los registros imaginario, simbolico y real
del conflicto se reflejan, convierten e interactuan
de modo complejo, fluido e inestable.

En cierto modo, nuestro esquema de los
registros del conflicto constituye un rescate de
las matizadas descripciones y de las conceptua-
lizaciones pluralistas de las luchas y antagonis-
mos en socidlogos como Simmel, solo que con
un andamiaje conceptual que permite apreciar
sistematicamente el entrelazamiento y conver-
tibilidad de los conflictos humanos. Desde esta
perspectiva, no se consagra algin tipo de estasio-
logia (como la esbozada por Jean Baechler, 1974,
pp. 23-24) que identifique el conflicto social con
los fendmenos revolucionarios y, por tanto, solo
con las formas de contestacion o de desacuerdo
con el orden establecido de la sociedad que intro-
ducen una ruptura social o conducen a alguna
antisociedad. De nuestra reconstruccion de los
registros del conflicto, tampoco se sigue algu-
na clase de irenologia (como la propuesta por
Johan Galtung, 1981), la cual registre las formas
de la violencia y, por ende, los modos en que se
obstaculiza la autorrealizacion humana, para asi
estudiar las maneras de superar la violencia y
concebir las condiciones de la paz. En ningln
caso, nuestro esquema de polemologia plura-
lista se asimila a los empefios del pensamiento
gerencial por tipificar las fuentes de poder en las
organizaciones y por la resolucion del conflicto
organizacional, ni entronca con la industria dis-
ciplinar y editorial de la mediacion en conflictos

o la resolucion alternativa de conflictos, con sus
abigarrados repertorios de estrategias de inter-
vencion y afrontamiento del conflicto grupal
o intergrupal (al respecto, valga de muestra el
trabajo de Josep Redorta, 2005).

En el pensamiento contemporaneo, hay
otros intentos criticos de clarificacion de la
diversidad de motivos y modos de menoscabo
asociados a los diferentes conflictos sociales. La
influyente linea de reflexion abierta por Axel
Honneth se ha propuesto analizar la gramatica
moral de los conflictos sociales en términos de
distintas formas de lucha por el reconocimiento:
el reconocimiento afectivo del individuo en la
esfera de relaciones intimas del amor familiar y
la amistad, que hace posible la autoconfianza; el
reconocimiento formal de la autonomia personal
en la sociedad civil, mediante el sistema del
derecho y las relaciones juridicas, base del auto-
rrespeto; o bien el reconocimiento efectivo del
sujeto y la valoracion de sus capacidades en vir-
tud de la solidaridad social y en el marco de las
instituciones politicas, condicion de posibilidad
de la autoestima (Honneth, 1997, p. 159). Desde
la perspectiva de esta teoria del reconocimiento,
no solo se patentiza la pluralidad de ambitos,
objetos y medios del conflicto, sino que ademas
se pone el énfasis en las formas de menoscabo,
privacion y agravio moral que se asocian a cada
tipo de conflicto: las vulneraciones que afectan
al bienestar individual como consecuencia del
maltrato fisico; el desprecio de la responsabi-
lidad moral y el dafo al autorrespeto, como
sucede en el fraude o la exclusion de derechos y
la desventaja juridica; por Gltimo, la humillacion
social, la falta de respeto, la estigmatizacion y la
vulneracion de la dignidad y honra del ciudada-
no (Honneth, 2009, p. 322).

No obstante, a pesar de su caracter plura-
lista y del foco puesto en lo real de la humi-
llacion, el menoscabo y la exclusion, la teoria
de Honneth reconstruye la gramadtica de los
conflictos sociales a partir de las expectati-
vas normativas incumplidas, desde el punto de
vista de la intersubjetividad. De ese modo, esta
propuesta enfrenta dificultades a la hora de dar
cuenta de los conflictos estructurales latentes
e inimputables, o bien de las formas reales
de antagonismo politico, en las cuales estd en
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juego una dislocacion del orden simbdlico o una
desestructuracion del vinculo social, mas alla
de las relaciones interpersonales y las expecta-
tivas intersubjetivas. Al parecer, la gramatica
del reconocimiento gira demasiado en torno a
las expectativas morales interpersonales; sin
embargo, existen registros impersonales o tran-
subjetivos del conflicto, que no se dejan reducir
al reconocimiento intersubjetivo. No resulta muy
convincente el contraargumento de Honneth,
segn el cual los conflictos distributivos también
conciernen en el fondo a luchas simbolicas sobre
un dispositivo socio-cultural de legitimacion de
los derechos y titularidades (2010, p. 43); como
si, en la desigualdad y exclusion econdmicas,
solo estuviera en juego otra forma de lucha moral
por el reconocimiento personal y la apreciacion
intersubjetiva, de espaldas a la cruda experiencia
de la deprivacion real y la nuda necesidad, que
disloca radicalmente cualquier vinculo social.
Por eso, acierta Nancy Fraser cuando considera
irreducibles las luchas por el reconocimiento
cultural o identitario, las luchas por la justicia
distributiva y, finalmente, las luchas por la
representacion politica, concernientes al marco
y modalidad de la participacién democratica
(2008, pp. 39-43). En ese sentido, nuestra pole-
mologia pluralista de los registros del conflicto
también asume la irreductibilidad de los con-
flictos identitarios o culturales, los conflictos
distributivos y los antagonismos politicos, a la
vez que concibe formas mas matizadas del con-
flicto derivadas de la interrelacion, anudamien-
to y conversion de los conflictos a través de los
registros imaginario, simbdlico y real. Desde
nuestra perspectiva pluralista, en los conflictos
socio-historicos estos registros resultan irredu-
cibles, aunque las modulaciones imaginarias,
simbolicas y reales pueden entrelazarse y trans-
formarse complejamente en virtud de procesos
concretos y contextualmente especificos.
Podria objetarse que nuestra reconstruccion
conceptual de la polemologia no se asocia a
descripciones histéricas concretas, aunque esa
limitacion resulta consustancial a un intento
de sistematizacion teorica y filosofica relativa
a categorias fundamentales. También podria
considerarse que una limitacion aparente de este
esquema de polemologia pluralista radica en no

haber definido formalmente qué se entiende por
conflicto. En todo caso, dado el caracter hete-
rogéneo y proteico de los conflictos humanos,
tal vez resulte mas sensato y honesto describir
estructuralmente opciones y variaciones de las
oposiciones, luchas y antagonismos, de modo
que se pueda concebir prototipicamente un reper-
torio de parecidos de familia a través de los dis-
tintos registros imaginarios, simbolicos y reales
del conflicto. A ese propdsito de descripcion sis-
tematica y esquematizacion conceptual responde
nuestra polemologia pluralista de los registros
del conflicto.
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Rubén Dario Hernandez Cassiani

Pluralidad de conocimientos y dialogo epistemologico
intercultural para el fortalecimiento de los saberes
ancestrales. Segunda parte: Occidente y Arabia

Resumen: El articulo analiza el devenir
historico del proceso de construccion
de conocimientos teniendo presente las
contribuciones de las distintas matrices culturales
que confluyen en el suelo de la humanidad. Esta
segundaparte, analiza los aportes al conocimiento
desde las perspectivas de occidente y el mundo
drabe islamico con sus distintas tendencias y
enfoques epistemologicos y metodologicos. Se
insiste en la necesidad de articularse mediante
un didlogo interepistemologico con el proposito
comun de ponerlos al servicio de bienestar
colectivo de los pueblos y conjuntamente
enfrentar los desafios existentes en el discurrir
de la humanidad como resultado de los impactos
generados por concepciones cientificas que ponen
en riesgo al planeta, la naturaleza y la misma
vida, lo cual implica salvaguardar los saberes
ancestrales y sus sistemas de conocimientos
arraigados en concepciones armonicas con la
naturaleza y la sociedad.

Palabras clave: Conocimientos.
epistemologia. ciencia. saberes ancestrales.
identidad.

Abstract: The article analyzes the historical
evolution of the construction of knowledge,
taking into account contributions of the different
cultural matrices that converge on the soil of
humanity. In this second part, the contributions
to knowledge from the perspectives of the

West and the Islamic Arab world are analyzed
with its different trends and epistemological
and methodological approaches. It stresses
the need to be articulated through an inter-
epistemological dialogue, with the common
purpose of putting them at the service of the
collective well-being of the people and jointly
face the existing challenges in the course of
humanity, as a result of the impacts generated
by scientific concepts that put at risk the planet,
nature and life itself, which implies safeguarding
ancestral knowledge and its knowledge systems,
rooted in conceptions in harmony with nature
and society.

Keywords: Knowledge. epistemology.
science. ancestral knowledge. identity.

Introduccion

Este articulo analiza el discurrir historico del
proceso de produccion de conocimientos, tenien-
do como referente el mundo cultural en que estan
inmersas las civilizaciones que integran la huma-
nidad y que de una u otra forma, todas hacen
ingentes aportes en la configuracion del tejido
humano y del planeta. En esta segunda parte
analizamos el proceso historico de construccion
de conocimientos desde las perspectivas de occi-
dente y el mundo arabigo occidental, identifican-
do los distintos paradigmas que lo configuran
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a lo largo de su existencia y que se han erigido
intencionalmente como ombligo epistemologico
del mundo, configurando de esta manera lo que
se ha denominado eurocentrismo. Como parte de
esto destacamos la existencia de paradigmas que,
perteneciendo a la matriz occidental, toman dis-
tancia de algunos de sus presupuestos y tienden
puentes de dialogo intercultural con los restantes.

No obstante, la tesis central que subyace en
esta segunda parte sigue siendo que las ciencias,
el conocimiento y los métodos de abordaje de
estos, son productos eminentemente culturales,
inmersos en el conjunto de relaciones en las que
transcurre la vida del género humano. En ese sen-
tido, es falsa la idea que el patrimonio cientifico
es potestad de una matriz cultural determinada
que, con arbitraria y perversa intencionalidad, se
erige como ombligo, fuente y centro del saber a
lo largo y ancho de la historia de la Humanidad.

Por consiguiente, este articulo ayuda a com-
prender que el acervo cientifico de la humanidad
es patrimonio colectivo de todas las matrices cul-
turales y por lo tanto, no es exclusividad de Occi-
dente, por el contrario, desde Asia, India, Africa,
Latinoamérica y el Caribe llegaron a la humani-
dad saberes milenarios recogidos en el mundo
de conocimientos existentes en las sociedades
contemporaneas y emerge el imperativo de avan-
zar en la comprension de los aportes que se hace
al mosaico del conocimiento, desde las multiples
perspectivas que lo formaron. El articulo aporta
a la comprension de la pluriuniversalidad histori-
ca del conocimiento como parte de las diversas y
multiples racionalidades forjadas historicamente
que, desde sus saberes, contribuyen a edificar las
ciencias desde los albores de la humanidad.

Con este analisis, aportamos también ele-
mentos importantes que legitiman los procesos
alternativos que se impulsan en diferentes lati-
tudes de América, Asia, Oriente, Africa y sus
descendientes, como ideas y procedimientos que
ayudan a una mayor comprension de la realidad
y a facilitar el camino de la convivencia, enten-
dimiento y tolerancia, a partir de un dialogo
franco de las pluriepistemologias surgidas en la
diversidad de ciencias que integran el mundo de
la cientificidad de las sociedades.

A la luz de estas consideraciones, al deve-
lar la dinamica de conocimiento occidental,

el articulo también ayuda a contextualizar los
esfuerzos metodolégicos alternativos y su lugar
en el panorama de la produccion de conoci-
mientos y las metodologias empleadas con tales
propdsitos como parte de las epistemologias
puestas en escena en el ambito universal y local,
legitimando de esta manera, su quehacer desde
diferentes miradas culturales.

El proceso historico de construccion
de conocimientos:
una mirada desde Occidente

...La historia del pensamiento filosofico y
cientifico moderno (cada uno por su lado,
evidentemente) puede ser vista como un
intento de reconstruir un cosmos, de reuni-
ficar un universo, de redescubrir un orden.
El problema se sitiia cuando se trata sobre
qué orden elegir y sobretodo sobre cual
fuente de orden privilegiar. Este aspecto
es importante, por cuanto segun el punto
de vista elegido, las diversas revoluciones
cientificas, las diversas innovaciones con-
ceptuales constituyen entonces otros tantos
acontecimientos susceptibles de permitir a
un orden escondido, son otros tantos pun-
tos de Arquimedes a partir de los cuales
se intenta reconstruir las jerarquias rotas.
Rotas fundamentalmente en el orden social.
(Gonzalez Moena, 2001, p.15)

Las transformaciones sufridas por la socie-
dad griega y el papel de las filosofias cosmogo-
nicas propias del periodo homérico o micénico,
el paso a las llamadas filosofias de la naturale-
za, el papel de los sofistas y la emergencia de la
polis o ciudades estado, posibilitdo a partir del
Siglo V a. de C que, en el proceso histérico de
construccion de conocimientos, dos perspecti-
vas desde la vision occidental, se disputan el
escenario del horizonte guia, modelo o paradig-
ma que regenta en forma efectiva y objetiva la
produccion teodrica cientifica de conocimientos.
Estos dos paradigmas son el platéonico en su
version neoplatonica encarnada en Galileo y el
aristotélico (Mardones, 1991, p. 20).
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Estas dos perspectivas, constituyen todo un
sistema filoséfico que no solamente tiene como
preocupacion el problema del conocimiento, sino
también la sociedad en su conjunto y al hombre
en su expresion ética y ontoldogica como su prin-
cipal actor social. Este amplio objeto de sus tesis
filoso6ficas permite entender su concepcion inte-
gral, dirigida también a soportar el gran edificio
social en el que estaban inmersos y para el cual
producian conocimientos que se convertirian en
el sostén de la cultura occidental. En una mirada
general de sus planteamientos mas importantes
dice De Echano:

Para Platon, las ideas son realidades inde-
pendientes de la opinién de los hombres
y constituyen la realidad verdadera que
se imponen a todo espiritu razonable y
por tanto constituye también el objeto del
conocimiento verdadero. Platon concibe dos
mundos, el mundo visible y el mundo inte-
ligible. El mundo visible constituido por los
objetos sensibles y las imdgenes, las cuales
son percibidas mediante creencias e imagi-
nacion respectivamente, en ese sentido, los
conocimientos que se desprenden de aqui
son meras opiniones o doxa. (1996, p. 115)

El mundo inteligible esta constituido por las
ideas, los objetos matematicos y son captados
mediante la inteligencia y el pensamiento, con-
figurando asi el ambito del episteme o ciencia.
En otras palabras, la opinion estd integrada por
creencias e imaginacion, mientras que la ciencia
estd integrada por inteligencia y pensamiento
como aspectos sustantivos de la razén. Para
Platén el conocimiento es recuerdo, a través del
alma y en ¢él la imitacion y participacion juega
un papel importante. El método para acceder al
conocimiento es la dialéctica entendida como la
disposicion, perseverancia y transformacion del
alma, el dialogo a partir de opiniones contrarias
y contradictorias y el fluir del mundo visible al
mundo inteligible.

Estas ideas filosoficas tenian como funda-
mento la busqueda de una verdadera y auténtica
democracia en la sociedad griega, cuyo caracter
mas importante era su fragmentacion, elitismo y
division social. Es decir, parafraseando a Platon,
la sociedad es una organizacion estratificada y

jerarquizada en tres grupos rigidos, cada uno
de los cuales cumple una funcion social y estan
representados por los productores (campesinos,
artesanos y comerciantes); guardianes (guerre-
ros o militares) y gobernantes o filosofos, esta
division social se corresponde con la division
tripartita del alma en concupiscible, irascible y
racional. En otras palabras, los filosofos son los
portadores de racionalidad e inteligencia y los
demas grupos sociales, en particular los campe-
sinos, actiian en el plano de lo sensible y lo sus-
ceptible como algo practicamente despreciado
por el platonismo como fuente de conocimiento.

Las ideas de los portadores de un alma
concupiscible no tienen la densidad epistémi-
ca necesaria para constituirse como ciencia e
inclusive para actuar como ciudadanos capaces
de incidir en las decisiones de la polis. Siglos
siguientes, estas ideas seran profundizadas por
el ideario conquistador-esclavista, quien conce-
bira a los aborigenes y africanos y exponentes de
otras matrices culturales, como carente de alma,
salvaje, barbaro e incivilizado y de hecho carente
de cualquier racionalidad.

El pensamiento aristotélico concibe el
hombre como cuerpo y alma, unidos indisolu-
blemente. Distingue tres clases de almas: vege-
tativa (plantas), sensitiva (animales) e intelectiva
o racional (hombre-humano), siendo esta ltima
inmortal y realizadora de la funcion de las otras
dos. Mientras Platon concibe el conocimiento a
partir del alma-idea, como integralidad —tota-
lidad—, Aristoteles, lo asume desde la particu-
laridad, o individualidad al reconocer el saber
articulado en diversas ciencias particulares, cada
una de las cuales es autobnoma y en su conjunto
abarca todos los procesos de la realidad. En
correspondencia con esto, la metafisica es la
verdadera ciencia y tiene como objeto el aspecto
fundamental de la realidad. Para Aristoteles al
no admitir la preexistencia del alma, quien con el
cuerpo constituye un todo tinico, la investigacion
cientifica inicia con la observacion de los feno-
menos, correspondiéndole luego a la razon expli-
carlo e imprimirle el sentido, de esta manera, se
conjuga una pluralidad de situaciones donde los
sentidos, la imaginacion y el pensamiento poste-
riormente juegan un papel preponderante.
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La vision aristotélica del conocimiento pre-
supone un proceso de lo inductivo a lo deduc-
tivo y viceversa, entendido como el examen
particular de los fenémenos y la construccion
de principios o leyes generales que explican el
movimiento del ser, mediante la concurrencia
de cuatro tipos de causa: material, formal, efi-
ciente y final o teleoldgica. La causa material
es la materia inmanente, o la materia prima que
origina el fendmeno, mientras la formal hace
referencia a los aspectos de forma y modelo, y la
eficiente de donde procede y finalmente la causa
final como el telos, entendido como el fin y quien
a la postre es lo que determina.

Desde este punto de vista, la concepcion del
conocimiento aristotélico es teleologica en tanto
que responde a un fin determinado. Las explica-
ciones aristotélicas se expresaban en términos de
potencias, facultades o propiedades asociadas a
la esencia de una sustancia determinada y tales
explicaciones tienen un caracter conceptual que
las diferencia de las hipdtesis causales y las apro-
xima a la teleologica. Aristoteles concibe tres
tipos de ciencias: teoréticas, representadas por
la fisica y la metafisica; la practica representada
por la ética y la politica y la légica en su expre-
sion formal y material (Mardones, 1991, p. 22).

Para Aristoteles, la base de la ciencia es la
demostracion, fundada en los primeros princi-
pios, que consiste en el silogismo deductivo inte-
grado por los juicios en el que se relacionan los
conceptos. Al igual que Platon, su sistema filoso-
fico justifico la esclavitud y la fragmentacion de
la sociedad al reconocer la existencia de diversos
tipos de ciudadanos, en los cuales el verdadero
ciudadano era quien desempefiaba funciones
de administracion de justicia y de gobierno,
los demds metecos y esclavos eran ciudadanos
de quinta clase. Los tres principios de la logica
aristotélica (identidad simple, no contradiccion
y tercero excluso) en la practica constituyen una
negacion de las diferencias ya que en una socie-
dad dos seres diferentes pueden coexistir, como
también la contradiccion es inherente a todos los
fenémenos y cosas, entre estos, al mismo acto
de hablar. Igualmente, sus teorias de las ideas
(superiores y subordinadas) conducen a cierta
absolutez ya que llega un momento en que todo

depende de la que esta en la cupula de la pirami-
de (ideas de las ideas).

Con esto sentaron las bases del separatismo,
desigualdad o asimetria y jerarquizacion social,
econdmica y politica, legitimando las ideas que
rompieron el equilibrio dindmico que debe exis-
tir entre todos los seres vivos y su relacion
armoénica con todos los seres de la naturaleza,
convirtiéndose en la fuente del antropocentrismo
como sustento del desprecio de los otros reinos
que confluyen en el tejido natural. Este antropo-
centrismo, tiene una connotacién eurocéntrica,
derivando en lo que antropoldgicamente se cono-
ce con el nombre de eurocentrismo, como matriz
cultural que considera a Occidente el ombligo del
mundo, fuente de civilizacion, progreso y desa-
rrollo superior respecto a otras culturas.

El paradigma simplificador, reductor, frag-
mentador y causalista (no procesal) de Aristo-
teles, impide leer la complejidad de la realidad
que para Ciurana (2001, p. 65) “no solo es logica,
sino también dialdgica”, es decir, no es posible
reducir el pensamiento a la logica, porque se
estaria incurriendo en logicismo y precisamente
ese logicismo aristotélico, impuesto por Occi-
dente como logocentrismo, es el fundamento de
la razon instrumental presente en las ciencias y
en la sociedad con todos los efectos catastroficos
generados y develados cientificamente.

La legitimacion discursiva de la esclavitud
que realiza el sistema platonico-aristotélico y
sus consecuencias posteriores al ser instituida
como orden social en latitudes diferentes a Occi-
dente, constituye un acontecimiento epistémico-
ideologico clave en los desarrollos de la tragedia
historica que afecta la humanidad, en la medida
que tiene como trasfondo el racismo emparen-
tado con otras practicas sociales. Esta vision de
tragedia para la humanidad, es sustentada desde
otra lectura también occidental, como la expre-
sada por el filosofo Nietzsche en Crepusculo
de los idolos (1889) y en El nacimiento de la
tragedia (1872), donde critica al platonismo-aris-
totelismo como desvirtuadores del pensamiento
presocratico, racionalizadores-moralizadores de
la filosofia desde una oOptica homogeneizante y
forjadores a partir de ese momento de la falacia
del conocimiento occidental y todos los engafios
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y enmascaramiento que agencia su logica domi-
nante en la humanidad.

El saber filosofico idealista platonico y
aristotélico tiene una prolongacion en tiempos
medievales y estd asociado principalmente a
la concepcion providencial y escatologica que
caracteriza esta época historica signada por los
mandatos divinos, siendo sus dos conspicuos
representantes San Agustin y Santo Tomas de
Aquino. San Agustin, originario de Hipona-A fri-
ca, contempla el conocimiento como sensible,
racional y contemplativo vinculado a las ideas
eternas como constituyente del verdadero cono-
cimiento o conocimiento objetivo. Santo Tomas,
destaca la capacidad del hombre para captar el
universo y sus leyes para lo que no necesita mas
que su propio esfuerzo intelectual, logra conci-
liar razén y fe, al admitir también que existe la
verdad fundamentada en la fe y la verdad proce-
dente de la razon, ambas son convergentes, pero
el objeto final de todo conocimiento es Dios.

Como disidente de estos dos postulados,
mencionamos a Guillermo de Ockham, quien
piensa en el poder y libertad absoluta de Dios,
rechaza la conciliacion razén y fe, y su teoria
de conocimiento se fundamenta en el papel de
la intuicion y la abstraccion, a partir de las posi-
bilidades individuales, es decir, el nominalismo
mas no los universales. En los albores del siglo
X1V, con la emergencia del Renacimiento como
movimiento cultural y cientifico, y algunos
cambios sociales importantes como el auge de
la burguesia producto de la incipiente expansion
comercial y el desarrollo de los burgos, se produ-
jeron desarrollos de las ciencias desde una optica
distinta, adquiriendo una funcionalidad diferen-
te, al servicio del mecanicismo y los intereses
econdmicos del grupo social emergente.

De modo que surgen nuevas teorias que
explican de manera diferente el mundo, en tanto
tienen mayores preocupaciones por el hombre
y desarrollan una nueva concepcion del orden
celeste al afirmar que la tierra es esférica y gira
alrededor del sol, conocida cominmente como
teoria copernicana. En este contexto, aparece el
otro paradigma macro, llamado tradicionalmente
galileo o neoplatonico, representado por Galileo
Galilei, Rogelio Bacon, Duns de Escoto y otros,
quienes consideran que nada ocurre de la noche

a la mafana y todo se produce lentamente hasta
incubarse con propiedad, en correspondencia
con los acontecimientos sociales, econdomicos,
politicos y religiosos.

Estas perspectivas imprimen un rasgo fun-
cionalista y mecanicista a la ciencia, vinculando-
la a conceptos mecanicos y de corte instrumental
funcionalista y en el que, lo experimental juega
un papel importante como condicion para hacer
explicaciones causales de los fenémenos y no
simplemente teleoldgica. Esta realidad explica el
porqué del auge de las ciencias fisico-mecanicas
inspiradas en los nuevos avances de las mate-
maticas y las fisicas puestas al servicio de las
herramientas necesarias para la satisfaccion de
las necesidades e intereses sociales predominan-
tes. Este racionalismo y empirismo es empuja-
do, segun De Echano (1996, pp. 422-446), por
Bacon, Descartes, Spinoza, John Locke, David
Hume, Berkeley, Leibniz, quienes también apor-
tan su granito de arena al resaltar el papel de la
experiencia y la razon metodica como fuente de
conocimiento. De alli se infiere a nuestro juicio
que Locke y Hume fueron més empiristas e ins-
pirados en el origen de las ideas en las sensacio-
nes e impresiones empiricas; mientras Descartes
y Leibniz mas racionalistas desde el punto de
vista que dimensionan el papel de las ideas inna-
tas y la razoén como fuente de verdad.

En particular Descartes, guiado por el “pien-
s0, luego existo”, construye un método deductivo
que comprende dos modos de conocimiento: la
intuicion como luz natural que permite captar
inmediatamente conceptos simples sin posibi-
lidad alguna de dudar; implica tener claridad
y distincion. El otro modo es la deduccién que
descubre las conexiones entre las ideas simples
como intuiciones sucesivas (De Echano, 1996,
p. 424). En los tiempos de la Ilustracion y su
vision enciclopedista del conocimiento, el racio-
nalismo positivista continua, imprimiéndole una
connotacion humanista y social a sus principales
tesis encarnada en pensadores como Rousseau,
Voltaire y Montesquieu, a los que se le suma los
enciclopedistas con Diderot y D’Alembert. El
mas sobresaliente es indiscutiblemente Rousseau
y su reconocida tesis del contrato social y la
concepcion predeterminada del hombre de ser
corrompido por la sociedad, alimentando una
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vision escéptica del papel de la educacion y el
conocimiento como herramienta que humaniza
al hombre.

Los encopetados enciclopedistas, no fueron
tan ilustrados respecto al devenir de la sociedad,
tal como lo promocionan algunos pasajes de los
textos de historia y filosofia que se ensefian en
las instituciones de Latinoamérica y el mundo,
al respecto Laurente (2002, citado por Garcia,
2018, p.60) dice que Montesquieu en su libro El
espiritu de las leyes, afirmaba que “la mayoria
de los pueblos de la Costa de Africa son béarba-
ros y salvajes. No tienen industrias, no tienen
un punto para el arte, tienen metales preciosos
que obtienen de las manos de la naturaleza”. Las
limitaciones del racionalismo empirista gene-
raron las condiciones para la entrada en escena
del trascendentalismo kantiano, quien desde tres
direcciones construye una concepcion filosofi-
ca y un ideal de conocimiento recogida en los
siguientes compartimentos de su produccion
filosofica, segun De Echano:

La estética trascendental y su concepcion
del conocimiento sensible y las condiciones
que requiere. La analitica trascendental y el
papel del conocimiento intelectual y las con-
diciones que lo hacen posible. La dialéctica
trascendental. Fundamento de la razon, sus
limites y las posibilidades de la metafisica
como ciencias. (1996, p. 513)

En estas tres fuentes, el sistema kantiano
conservara algo de cada uno de los movimien-
tos y del racionalismo tom¢ la idea de que en
la mente hay algun tipo de conocimientos de
caracter universal, del empirismo, recogio la idea
del conocimiento fruto de la experiencia. Cono-
cimientos a priori y a posteriori, constituyen dos
categorias que fundamentan la metafisica del
conocimiento de este filésofo, dejando claro la
imposibilidad de la metafisica como verdadera
ciencia total de la realidad, o ciencia del ser, al
no acceder a lo trascendental representado por
el alma, cuerpo y Dios, de los cuales, solamente
accedemos a ilusiones. Para Kant, las tres disci-
plinas mas importantes: la psicologia, cosmolo-
gia, y la teologia racional, basada en la existencia
de Dios, no pueden romper estas barreras y se

quedan en el plano de los paralogismos. Es decir,
falsos silogismos o antinomias, que consisten en
afirmar dos juicios dogmaticos, para concluir
con las pruebas de la existencia de Dios. En otras
palabras, de la mano del conocimiento intelectual
se concibe un conocimiento que pasa de lo sensi-
ble al entendimiento como capacidad de pensar,
bajo la directriz o regla de la razén.

Desde esta racionalidad epistemologica, su
idea de historia y sociedad, de la mano del ideal
de progreso lineal y la concepcion teleologica
aristotélica, es contemplativo con una sociedad
que por “antonomasia” y la égida de la providen-
cia, las cosas humanas de conjunto no transcurre
de lo bueno a lo malo, sino que, poco a poco, se
desenvuelve de lo peor a lo mejor; y la misma
naturaleza llama a cada uno para que, en la parte
que le corresponde y en la medida de sus fuer-
zas, colabore en ese progreso. Inspirado en este
idealismo de historia y sociedad, Kant construy6
todo un ideario racista y eurocéntrico ya que
clasifico a los humanos en:

blancos (europeos), amarrillos (asiaticos),
negros (africanos) y rojos (indios america-
nos). Con respecto a los africanos, afirmaba
que sus costumbres estaban basadas en
impulsos naturales, carecen de “principios
éticos” y no son propiamente humanos;
no han desarrollado el “caracter”, no tie-
nen auto-conciencia adecuada ni voluntad
racional. Los americanos, los africanos, los
hindties son incapaces de madurez moral
porque carecen del talento que es un don de
la naturaleza... Los africanos que estan lle-
nos de afecto y pasion, pueden ser entrena-
dos como esclavos y sirvientes. (Eze, 2001
citado por Lamus, 2012, pp. 26-27)

Se cierra el cuadro del racionalismo positi-
vista con Hegel y la dialéctica como un método
de conocimientos que contempla los sentidos
como fuente de error y recurre al pensamiento
puro, abstracto como tnica via de acceso a la ver-
dad, a través de un proceso de deduccion logica.
La dialéctica es concebida por Hegel como tota-
lidad del movimiento e involucra la realidad y el
pensamiento propiamente dicho y en el cual el
espiritu absoluto esta siempre presente. El térmi-
no espiritu es fundamental en la concepcion de
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la dialéctica hegeliana, es un concepto paradojico
y oscuro; lo mas facil en principio es asociarlo a
la idea de Dios de las teologias emanacionistas
producto de su afinidad con el neoplatonismo y
con algunos pensadores de la tradicion mistico-
panteista alemana. En cualquier caso, no seria
identificable con la idea de Dios, segun lo define
la ortodoxia como un Dios trascendente. El con-
cepto de espiritu en Hegel apunta abiertamente a
la accion humana divinizada y toma aqui como
modelo la misma accién césmica.

Las tres fuentes importantes de la filosofia
de Hegel (1980) son:

- Filosofia del espiritu: concibe el espiritu
como subjetivo, objetivo y espiritu absoluto.
El subjetivo esta en relacién consigo mismo
en su nivel de alma natural hasta ascender
dialécticamente al espiritu libre. El espiritu
objetivo es la objetivacion del subjetivo y
esta representado por el derecho, la moral y
el estado, constituyendo la realizacion de las
acciones humanas en la historia. La historia
aparece en el sistema hegeliano como ese
dramatico despliegue dialéctico por el que
el espiritu del mundo se realiza finalmente
como razéon y libertad. Hegel siguiendo
los postulados racistas y eurocentristas de
Kant y otros pensadores alemanes, divide el
amplio escenario de la Historia asi:

La oriental, la grecorromana y la germano-
cristiana. Los orientales no han alcanzado el
conocimiento de que el espiritu es libre; los
griegos fueron los primeros con conciencia
de libertad y por tanto eran libres, pero
ellos, como los romanos, sabian que algu-
nos son libres, pero otros no porque tenian
esclavos. Las naciones germanicas, bajo la
influencia del cristianismo, fueron las pri-
meras en alcanzar la conciencia de hombres
libres. Por tanto, las naciones restantes, lati-
noamericanas, africanas y asiaticas, no son
libres y nacieron para ser esclavos. (Hegel,
1980, pp. 67-68)

En esas perspectivas y conectadas con lo
que se dice seguidamente del espiritu absoluto,
el espiritu europeo (aleman) es la verdad absoluta
que se determina y realiza a si misma, sin deber

nada a nadie (Dussel, 1999 citado por Lamus,
2012, p. 26). En consecuencia, Hegel afirma
“entre los negros el caso es que la conciencia
no llegoé aun, ni la intuiciéon de ninguna clase de
objetividad, tal como, por ejemplo, Dios o la ley,
en la cual el hombre esta en relacion de su volun-
tad y tiene la intuicion de su esencia” (Hegel,
1980, citado por Lamus, 2012, p. 26). Respecto
al espiritu absoluto, el paso dialéctico del espi-
ritu subjetivo al objetivo, no es suficiente y el
espiritu necesita ahora replegarse sobre si mismo
y alcanzar una esfera de experiencia superior,
representada por lo absoluto y se despliega en las
tres dimensiones mas importantes: arte, religion
y filosofia.

- Filosofia de la naturaleza: el espiritu sale
de si mismo y se aliena en el otro si que es
la naturaleza, cuyo devenir estd en funcioén
del espiritu.

- La logica: ciencia del pensar vista como
una ontologia del ser y en la cual se supone
la identidad entre el ser y lo ideal repre-
sentado por el pensar. La idea absoluta es
el unico objeto y contenido de la filosofia
(De Echano, 1996, p. 561). Durante el siglo
XIX, en reaccion contra el hegelianismo y el
marxismo, se consolida y logra configurar
uno de los horizontes con mayor tradicion
en la historia del conocimiento, como es el
positivismo, que previamente encuentra un
ambiente favorable generado por la Revo-
lucion Francesa y la Revolucion Industrial
en una de sus fases que, de hecho, recoge
aspectos sustantivos de la época anterior.

Entre los representantes mas destacado de
este paradigma mencionamos: A. Comte y Stuart
Mill, E. Durkheim y un grupo bastante cono-
cido de cientificos valorados por sus huellas
imborrable en las mentalidades de los circulos
académicos mas sobresalientes en las ciencias
y en particular la educacion en América Latina,
quienes desde ese momento no han hecho otra
cosa que rendirle culto a esta concepcion episte-
mologica. La acepcion de lo positivo, se concibe
con palabras antinomicas como lo real y no lo
ficticio, la 1til, y no lo inutil, lo preciso y no lo
vago, certeza y oposicion, relativo y absoluto,
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organizar y no destruir, es decir, esta impulsado
por un ideal de pensar positivamente y desechar
las pretensiones negativas presentes en algunos
pensamientos cientificos.

Las posturas De Echano puntualizan los
aspectos claves de la teoria de Comte asi:

El espiritu humano y las distintas ramas del
conocimiento progresan desde tres estados:
teolégico, metafisico y positivo o cientifico.
En el estado teologico, el espiritu humano
dirige sus investigaciones a la identificacion
de las causas primeras y finales de las cosas,
como fuente de conocimientos absolutos,
a partir de la incidencia de agentes sobre-
naturales. En el estado metafisico, operan
fuerzas abstractas inherentes a los seres
del mundo y capaces de engendrar por si
misma los fendémenos observados. En el
tercer estado positivo o cientifico, el espiritu
humano se dedica a descubrir a través del
razonamiento y la observacion, las leyes
que regulan efectivamente, sus relaciones
invariables de sucesion y similitud. (1996,
pp. 642-643)

Con base en esto establece una teoria de
conocimiento en la que sobresalen ideas cen-
trales como la verdadera observacion es la base
del conocimiento fiable y su regla fundamental:
“lo que no puede reducirse a la enunciacion de
un hecho no tiene sentido” (De Echano, 1996,
p 647). Para Comte, la ciencia estd constituida
por dos elementos: el hecho observado y la ley
como aspecto sustantivo. Evidenciandose de esta
manera una pretension de objetivar las ciencias,
de tal manera que los hechos al margen de las
circunstancias histéricas, hablen por si misma
y aporten los datos que definen los productos
cientificos. En el caso de Durkheim (1895), como
fiel seguidor de Comte, desarrolla su teoria y
en las reglas del método sociologico, la llena de
contenido, destacando tres aspectos claves que
caracterizan la rigurosidad cientifica: descartar
sistematicamente las prenociones; la ignorancia
metddica, el método socioldgico centrado en
tratar los hechos sociales como cosas, es decir,
objetivar aquello que se investiga.

El positivismo construye un discurso cien-
tifico cuyos rasgos mads significativos que de
acuerdo con Torres son los siguientes:

Reducir la complejidad de la realidad social
a la logica de la naturaleza y procurar apli-
carles a aquellos métodos de investigacion
apropiados para esta, en especial de la fisica
(fisicalismo). A partir de procedimientos
reconstructivos, se pretende imponer como
unico y verdadero el método empirico de
las ciencias naturales. La diferencia entre
el investigador y la poblacion o hechos asu-
midos como “objetos” de estudio. Desde el
presupuesto planeado por Emilio Durkheim,
el estudioso de lo social debe ver los hechos
como cosas, el socidlogo positivista asu-
mia su objetividad como el distanciamiento
total de los actores sociales de su estudio.
La separacion entre teoria y practica; la
division tajante entre el trabajo de los inves-
tigadores sociales, entre quienes toman las
decisiones politicas y entre quienes las eje-
cutan. La ciencia se auto representa como
conocimiento neutral que no tiene nada de
responsabilidad en el uso que hagan de ella
en el terreno de las decisiones y acciones
sociales. La supuesta separacion entre pro-
duccion de conocimiento y compromiso
con el poder. Los investigadores aparecen
como neutrales a las contiendas y conflictos
sociales y politicos desde donde investigan y
de los contextos donde los hacen. Del poder
se ocuparian los politicos, del saber los
cientificos. El énfasis en el operacionalismo
y el cuantitativismo. La simplificacion de la
realidad en variables e indicadores, centrado
sus esfuerzos en usar y perfeccionar técni-
cas e instrumentos estadisticos que lo con-
trolen. La desconfianza por las perspectivas
holisticas o globalizantes de investigacion
social. Dada la imposibilidad de controlar
toda la amplitud de variables, se privilegia
la definicion de aquellas con las cuales
puedan establecerse correlaciones. A esta
caracteristica se le conoce como atomismo.
El supuesto de que sus estudios son objeti-
vos e imparciales; esto es, que sus trabajos
estan libres de prejuicios e intereses. La
neutralidad valorativa de los investigadores
es una de las reglas de oro del investigador
positivista. La identificacion de la verdad
con los rasgos generales (leyes y modelos).
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Ello lleva a desconocer los intereses y par-
ticularidades culturales de las poblaciones
y sociedades estudiadas. Estas son vistas
como muestra que confirman o no alguna
teoria o afirmacion de caracter universal.
La valoracion de los fenomenos que puedan
ser captados como datos observables por
los sentidos, impide abordar niveles mas
profundos de realidad no susceptibles de
ser “vistos”, ni tocados, ni contados. La via
empirica de abordaje de lo social, asi esté
respaldada por complicados modelos for-
males o matematizados, proporciona visio-
nes superficiales de la realidad de estudio.
(1996, pp. 133-137)

Frente a los anteriores encuadramientos de
la ciencia en el hecho factico-natural, idealista
y experiencial o la razon analitica y técnico-
instrumental, surge otro paradigma denominado
hermenéutico que tiene como principal escenario
Alemania y sus mas conspicuos exponentes son:
Max Weber, Dilthey, Windelband y Rickert, al
igual que Croce en Italia y Collingwood en Ingla-
terra. El descubrimiento de los hermeneutas es
que la manifestacion de lo singular es compren-
dida como una manifestacion o expresion de lo
interior en cuanto se retrotrae a lo interior. El ser
humano expresa su interioridad mediante mani-
festaciones sensibles y toda expresion humana
sensible refleja su interioridad. No captar, por
tanto, en una manifestacion, conducta, hecho
histdrico-social esa dimension interna, equivale
a no comprenderlo. En otras palabras, la expli-
cacion es reemplazada por la comprension via
interpretacion como principal método de conoci-
miento de los fendémenos (Mardones, 1991, p. 31).

Desde los horizontes de Carrillo (2013, p.
68), Dilthey opondra a la razén fisica-matemati-
ca, la razon historica y enfatizara la correspon-
dencia entre el investigador y la realidad como
parte del mismo universo histérico cultural. De
esta forma, incurre en lo que se denomina el
historicismo como perspectiva que sobredimen-
siona la objetividad de los hechos historicos y
subestima la subjetividad del investigador. Como
parte del paradigma hermenéutico, se sustenta la
autonomia de las ciencias del espiritu, sociales
o humanas de las ciencias naturales y por con-
siguiente, la necesidad de utilizar otros procesos

metodolégicos. En esa direccion, los hermeneu-
tas establecen la distincion entre las ciencias
naturales y las ciencias sociales, ubicando a las
primeras en la categoria de ciencias nomotéti-
cas o sujetas a leyes, mientras que las ciencias
sociales y humanas son ideograficas, centra-
das fundamentalmente en procesos particulares
cuya comprension no pasa por establecer leyes
generales. La hermenéutica propone una logica
de preguntas y respuestas al estilo socratico-
platonico que tiene como fundamento el didlogo
y el lenguaje.
De ahi que para Carrillo considera que:

La tesis basica de la hermenéutica sitiia
como eje central del analisis de la compren-
sion, al fenomeno lingiiistico, ya que el len-
guaje es la forma primordial de circulacion
de todo conocimiento. De esta manera, el
lenguaje, a través de distintas expresiones
textuales, no solo encierra toda una semio-
tica que, debe ser interpretado para su cabal
comprension, sino que coloca el dialogo en
el centro del proceso de construccion de
conocimientos. (2013, p. 68)

El positivismo tiene otro desarrollo a partir
de la primera guerra mundial, sobre todo en
Viena, Austria, surge un paradigma conocido
como el Circulo de Viena, cuyo énfasis principal
es vincular las ciencias a la 16gica matematica
como perspectivas reales y unicas fundadoras
de conocimiento y de ahi su denominacién como
positivismo légico y en una perspectiva mas
amplia filosofia analitica, siendo sus principales
representantes Bertrand Russel, R. Carnap y L.
Wittgenstein. Sus tesis mas importantes segun
Mardones son:

a) La superacion de la pseudociencia,
mediante el analisis 16gico del lenguaje.
Carnap tuvo como ideal principal un len-
guaje cientifico universal hecho de signos,
y simbolos nuevos, neutrales, univocos, sin
lastre histérico. b) La comprobacion y veri-
ficacion empirica de todas las afirmaciones,
como condicion imprescindible de su objeti-
vidad y en ultima validez. (1991, pp. 33-34)
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La fenomenologia representada por Edmund
Husserl entendida como método y también como
forma que permite ver todas las realidades,
incluso las ideales, en el fundamento de toda
ciencia y de todo saber, en filosofia primera,
introduce algunas variantes a las perspectivas
positivistas. Su planteamiento principal es recu-
perar la rigurosidad cientifica de la filosofia,
liberandola del psicologismo y el positivismo y
su método comprende las siguientes etapas, de
acuerdo con De Echano (1996, pp. 730-731), a
través de la reduccion trascendental asumida por
el sujeto trascendental o yo trascendental enten-
dido como el conocimiento que se dirige, no a los
objetos, sino a nuestro modo de conocerlos. En
ese sentido, comprende:

Reduccidn existencial o critica. Realizada la
epoché (colocar entre paréntesis), liberarse
de prejuicios y evitar emitir juicios previos
sobre lo que se nos da, el mundo que nos
rodea deja de ser existente para pasar a ser
fenémeno de existencia, es decir, algo dado
a la conciencia como intencionalidad.

Reduccion eidética. Descubrimiento de la
esencia de lo universal y necesario de las
cosas, es decir, el fendmeno, dejando de lado
lo que esta tiene de mutable e individual”.

Reduccion ergologica. Remite las esencias
capturadas al sujeto trascendental, al yo
como principio unitario que las justifica
constituyéndolas, lo que sustenta el princi-
pio de que no hay objeto sin sujeto.

El profesor Rios de manera sencilla com-
prende la fase existencial diciendo que:

consiste en que se debe aceptar solamente
las vivencias que una persona tiene del
mundo, de los fenomenos, los actos de con-
ciencia..., la intencion es que se renuncie
a todo aquello que se ha aceptado como
algo comun y corriente: teorias, opiniones,
creencias, religiones etc., para dejar que las
cosas hablen por si mismas, el fenémeno
como tal. (2007, p. 140)

En términos generales para Mantilla, los
objetivos de la fenomenologia desde el punto de
vista de Husserl, son:

1) funcionar como una critica del conoci-
miento para alcanzar ideas fundamentales
de logicidad; 2) describir las estructuras
especiales de la experiencia como psicologia
eidética (referidas a ideas como esencias); 3)
ofrecer una explicacion completa del papel
que juega el entendimiento en la experien-
cia; 4) proporcionar una teoria unificada
de la ciencia y el conocimiento; 5) definir
explicitamente el dominio universal de la
investigacion filosofica; 6) contribuir a la
consecucion de una filosofia genética des-
criptiva completa. (2000, p. 28)

En el &mbito de la sociologia este paradigma
tiene aspectos distintivos, mediante los aportes
de Alfred Schultz (etnometodologia), Peter Ber-
ger y Thomas Luckman, iniciadores de lo que
se conoce como sociologia fenomenologica, la
cual gira alrededor del concepto de mundo de la
vida, como escenario donde se tejen relaciones
intersubjetivas y actia como articulador del
conocimiento filosofico. Igualmente, mediante el
racionalismo critico representado principalmente
por K Popper, el positivismo experimenta una
especie de reactualizacion. Popper considera que
la pretension de verificar empiricamente todo
enunciado cientifico, conduce a la muerte de la
ciencia. A renglon seguido dice segun Mardones
(1991, p. 36): “no se puede acudir al principio
inductivo para resolver el problema... La ciencia
tendréa que ser deductivista en su justificacion, o
no sera un edificio racional”. Para el positivis-
mo loégico, el edificio de la ciencia se construia
sobre las piedras elementales de los enunciados
elementales, basicos, protocolarios, cuya certeza
venia dada por la percepcion inmediata de los
sentidos. A esto opone Popper la razén como
criterio que permite hacer enunciados que justifi-
quen otros enunciados, sometidos a revision con-
jetural e hipotética, ademas no hay percepcion
de los sentidos que no suponga interpretacion;
adicionalmente, Popper reemplaza la verifica-
cion por la falsificacion.

Para Popper, perdiendo de vista las circuns-
tancias histdricas prevalecientes y que inciden en
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el quehacer cientifico, la ciencia no es una verdad
absoluta, sino una busqueda incesante a partir de
hipotesis conjeturables que tienen que pasar por
el tamiz del razonamiento critico permanente, el
ensayar y errar, en ese sentido, el mismo Mardo-
nes considera que:

en la ciencia no existen fundamentos infali-
bles, sino problemas y un convencionalismo
critico que se apoya en la fe, en la fuerza
critica de la razon. La ciencia no es pose-
sion de la verdad, sino busqueda incesante,
critica, sin concepciones de la misma. Toda
explicacion cientifica, adopta la forma de
un esquema logico basico, donde el hecho o
fendomeno que hay que explicar, serd la con-
clusién de una inferencia logica deductiva,
cuyas premisas estan constituidas por la teo-
ria y las condiciones iniciales. (1991, p. 37)

Algunos discipulos de Popper, como Laka-
tos, no comparten la teoria de la falsificacion de
su maestro y consideran que las teorias ¢ hipo-
tesis cientificas constituyen un conjunto de con-
cepciones complejas y abigarradas que integran
todo un marco de referencia a seguir; Lakatos
denomina programa de investigacion cientifica a
este conjunto de hipotesis que definen el cuerpo
de una teoria cientifica.

El conocimiento no solo es para
interpretar, es para transformar

Como expresion alternativa a los racionalis-
mos anclados en el logos inmanente del pensa-
miento y la necesidad de construir una teoria del
conocimiento desde lo histérico social con pro-
positos transformacionales de las circunstancias
imperantes, surge el paradigma epistemolédgico y
politico del marxismo, representado en sus ini-
cios por Marx y Engels y actualizado sucesiva-
mente por pensadores como Antonio Gramsci en
los tiempos de la emergencia fascista y en pleno
desarrollo de los acontecimientos propios del
intervalo que separa las dos guerras mundiales.

El marxismo tiene como tres fuentes princi-
pales las siguientes:

- Materialismo dialéctico y materialismo his-
torico, en el que sustenta la concepcion
dialéctica de la realidad y el pensamiento,
teniendo como soporte principal las contra-
dicciones propias de la sociedad capitalista y
la necesidad de su transformacion. Mediante
las leyes de la dialéctica en su expresion de
las contradicciones inherentes a la socie-
dad, o ley de los contrarios, el cambio de lo
cuantitativo a lo cualitativo y viceversa al
igual la negacion de la negacion se explica
la movilidad y alteraciones permanentes que
experimenta la naturaleza y la sociedad.

Estas leyes contemplan categorias como
cantidad, calidad, singularidad y pluralidad del
transcurrir social y cientifico, pero que igual-
mente son aplicables al discurrir historico de la
humanidad teniendo presente las contradicciones
que se generan entre las fuerzas productivas y las
relaciones de produccion, cuya contradiccion se
manifiesta en el ambito social, mediante la lucha
de clases y se resuelve en el ambito de la revo-
lucion social como estrategia fundamental para
arribar a la sociedad deseada.

Teniendo como telon de fondo estos plantea-
mientos, el marxismo considera que la realidad
histéricamente determinada, es decir, las cir-
cunstancias sociales, econdmicas, politicas y cul-
turales, constituyen el fundamento principal del
conocimiento y que, en ese sentido, la verdadera
ciencia debe reflejar criticamente la realidad de
las relaciones sociales de produccion imperantes
en una sociedad como la capitalista.

- Teoria de la economia politica encarnada
principalmente en el capital. Examina la
realidad de la economia de la sociedad
capitalista y la forma como esta en su des-
envolvimiento historico incuba las contra-
dicciones sociales entre la burguesia como
propietaria de los medios de produccion y el
proletariado como trabajadores. Categorias
como salario, precio, ganancia, plusvalia,
trabajo asalariado y capital permiten descu-
brir los hilos de sometimiento y explotacion
de la sociedad capitalista.

- Teoria del socialismo cientifico y el comu-
nismo que establece las caracteristicas del
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socialismo como primera fase del comu-
nismo como sociedad carente de lucha de
clases y en las cuales impera la igualdad,
relaciones de cooperacion entre las distintas
colectividades sociales y en la que la ciencia
responde a propdsitos eminentemente socia-
les y generadores de bienestar.

La forma dogmatica como se interpreta
el marxismo, los reduccionismos propios de
algunos de sus analisis, y su caracter total como
doctrina cientifica, econdmica, y politica, lo
mismo que las perspectivas logoeurocéntricas a
las cuales responde, lo sumerge en una profunda
crisis paradigmatica que experimenta procesos
de renovacion y actualizacion a partir de diversas
experiencias que ocurren en disimiles latitudes
del mundo. Precisamente, uno de los pensadores
e intelectuales que mas aporta a la actualizacion
del marxismo, es el italiano Antonio Gramsci,
cuyos postulados mas importantes, recogidos
en diversos escritos y que, por las circunstan-
cias vividas por su exponente, no adquieren la
difusion y socializacion de otros. No obstante,
los postulados mas conocidos de su teoria son
simplificados asi:

- El papel de la sociedad civil como principal
fuente de democracia y desarrollo social por
encima del Estado,

- El papel de las ciencias y las artes en la
construccion de sociedades libres de ata-
duras alienantes y en las cuales se exprese
la libertad, actuando de esta manera, como
herramienta que dinamiza la hegemonia que
se ejerce desde el bloque histdrico, concebi-
do como la articulacion de distintos actores
de la sociedad civil, entre estos maestros,
artistas, trabajadores y ciudadanos en gene-
ral que contradicen y enfrentan al Estado.

En correspondencia con lo anterior, Gramsci
(1975, p. 195) acuia la categoria de intelectua-
les organicos, entendido como aquel ciudadano
que, desde el conocimiento, asume la tarea de
fortalecer la sociedad civil a partir de una for-
macion integral, cientifica y al servicio de la
sociedad. Estas perspectivas de conocimiento
de Gramsciano se enmarcan en la concepcion

filosofica de la praxis como articulacion de la
teoria y la practica, o mas bien el pensamiento y
la accion para la transformacion de la sociedad
desde la cotidianidad y en consonancia con las
circunstancias sociales, econéomicas y politicas.
La filosofia de la praxis tiene como génesis prin-
cipal, la critica de Feuerbach y el fin de la filo-
sofia clasica alemana, en la cual Marx resalta el
papel de la practica como fuente de conocimiento
(Tesis sobre Feuerbach). La teoria critica como
variante interpretativa del marxismo rechaza los
planteamientos del racionalismo, abre lisa contra
sus tesis mas importantes y contextualiza la
razon historica y socialmente.

La teoria critica surge en Frankfurt y esta
fundamentada en perspectivas innovadoras
del marxismo, principalmente el materialismo
histérico y dialéctico, siendo sus principales
representantes Max Horkheimer, Teodoro Ador-
no, Herbert Marcuse, J. Habermas, entre otros.
Cuestionan la perspectiva positivista popperiana
al plantear que el ver y percibir los fendmenos
esta mediado por la sociedad (burguesa capita-
lista) en la que vive. Si renuncia a percibir esta
mediacion de la totalidad social del momento
historico, se condena a percibir apariencias. La
teoria critica no niega la observacion, pero si
niega su primacia como fuente de conocimien-
tos. Tampoco rechaza la necesidad de atender a
los hechos, pero se niega a elevarlos a la catego-
ria de realidad por antonomasia. Lo que es, no es
todo, dird Adorno (Mardones, 1991, pp 37-39).

Las lecturas de Habermas como represen-
tante en esta ultima fase de este paradigma,
ademads de resaltar el papel de lo comunicacional
y lo dialégico como fundamento de la democra-
cia en todos los ambitos y particularmente en el
conocimiento, considera que todo conocimiento
implica un interés y por lo tanto, en el devenir
cientifico se presentan tres tipos de ciencias asi:
a) las empirico-analiticas o naturales, a las cua-
les le asiste un interés técnico; b) las historico-
hermenéuticas o interpretativas, movidas por un
interés practico en el orden social; c) las ciencias
critico-sociales, orientadas por un interés eman-
cipatorio. De estas ultimas se desprende que
la razéon comunicativa como interpretacion y
explicacion arraigada al mundo social, expresa
toda una intencionalidad critica como momento
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hermenéutico emancipador de la realidad social
en que estan inmersos los sujetos sociales, en su
condicion de sujetos epistémicos historicamente
constituido.

La idea que recorre el pensamiento de
Habermas consiste en que el conocimiento (el
habla, la dindmica de la estructura social y
la accion), al igual que toda teoria, es falible,
cuestionable, es decir, que toda teoria episte-
molégica de un saber, es una teoria sociologica,
o una metodologia mas que una epistemologia
(Londofio, 2004, p. 8). Lo comunicacional como
manifestacion de la accion dialogal, rompe la
separacion sujeto-objeto, articula horizontal-
mente las teorias previas y los conocimientos
existentes en el mundo social como savia bruta
que sustenta el proceso de conocimiento que se
construye. Pero Carrillo sintetiza mejor el hori-
zonte epistemologico-metodologico que propone
Habermas al decir:

La doble tarea hermenéutica de las cien-
cias sociales que propone Habermas hace
referencia, por una parte, a la necesidad de
realizar una labor de interpretacion de la
accion social desde el marco de la teoria o
teorias utilizadas, y por otra parte, que esa
interpretacion social no podria llevarse a
cabo sino mediante la participacion en los
procesos de entendimiento a partir de los
cuales los individuos que participan del
grupo social constituyen su propia realidad.
El investigador social no puede limitarse a
describir la realidad que interpreta desde las
posibilidades conceptuales que le ofrezcan
sus teorias, sino que es necesario que este se
involucre en los procesos de entendimiento
a través de la cual estructuran simbdlica-
mente su realidad. (2013, p. 63)

La teoria critica, en su expresion de Herbert
Marcuse, se alimenta también del psicoanalisis
y su teoria de la libido o energia general que
fundamenta las pulsiones instintivas, de origen y
naturaleza sexual y cuya liberacion, a través de
su expresion libre en funcion del placer, permite
la libertad del eros y la desaparicion de la agre-
sividad arraigada en las contradicciones sociales.
Es oportuno recordar que el psicoanalisis es
una de las principales escuelas de la psicologia,

fundada por el médico Sigmund Freud, se fun-
damenta en el estudio del inconsciente humano
y cuyo mérito principal es su contribucion al
estudio de los factores psiquicos ¢ intangibles
del ser humano, desde la practica médica hasta la
psicologia como ciencia, aportando a sentar las
bases de un paradigma cientifico desde la cons-
truccion epistemologica de las ciencias sociales,
construyendo su problema de investigacion con
un método concreto que produce unos resultados
(Aguirre, 1996, p. 95).

Al sustentar Marcuse la teoria critica desde
el psicoanalisis, como teoria y método especial
de investigacion 1util para hacer evidente las
significaciones del inconsciente en las palabras,
suefios, imaginaciéon y la memoria en general;
establece una mixtura metodologica importante
entre esta y la filosofia. Sin embargo, la mayoria
de los exponentes de este paradigma, no hacen
mayores reparos a las concepciones homoge-
neizantes establecidas en el discurso general del
método cientifico, por el contrario, acepta sin
mayor reparo aspectos discursivos anclados en
la concepcion de lo cientifico como patrimonio
cultural eurocentrista, es decir, el problema del
otro no esta presente, se quedan en el plano de
la critica en la medida que no establecen coémo
generar otras condiciones sociales y en ese sen-
tido, evidencia cierto reduccionismo al examinar
lo social y su articulacion con el conocimiento.

Conocimiento y subjetividad desde
las diferencias

Sin reconocerse propiamente dicho como
partidario de la teoria critica y referenciado por
muchos como estructuralista, Michael Foucault,
sin construir un método literalmente hablando,
en textos como Las palabras y las cosas (1968),
La arqueologia del saber (1972), La hermenéu-
tica del sujeto (1984) entre otros, hace un aporte
importante a la teoria del conocimiento y la
epistemologia en general, a partir del analisis de
la formacion de subjetividades. En estos pocos
parrafos, se abordaran las generalidades de su
teoria del conocimiento, la cual sera profundi-
zada en el capitulo siguiente. Se identifica en él
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varios momentos importantes, entre los cuales
resaltamos el paso de la arqueologia del saber
a la genealogia del poder, en donde asocia los
anteriores elementos con las multiples relaciones
de poder que moldean las practicas sociales de
los seres humanos. En sus distintos momen-
tos, su pensamiento tiene como preocupacion
fundamental, historiar los diferentes modos de
subjetivacion del ser humano en la cultura. Este
cometido lo logra a partir de identificar tres
modos de objetivacion concebidos a nuestro
juicio asi:

- El primer modo tiene su manifestacion en
la objetivacion del sujeto hablante en la
gramatica. Filologia y lingiiistica son los
principales medios; la objetivacion del sujeto
productivo, del sujeto que trabaja en el ana-
lisis de la riqueza, la economia y la objetiva-
cion del sujeto vivo en la biologia.

- El segundo modo estudia la objetivacion del
sujeto a través de las practicas divisorias. El
sujeto se encuentra dividido en su interior
o dividido en los otros. Ejemplo: el loco, el
cuerdo, el enfermo, el criminal, etc.

- El tercer modo identifica la manera en que
se convierte a si mismo, eligiendo para este
ambito la sexualidad y los placeres.

Los aspectos que permiten acercarse a una
comprension de sus postulados estan asociados
al problema de la verdad y el saber, transver-
salizado por un discurso sobre el poder que
trasciende las perspectivas socioecondomicas o
estructurales propias del marxismo, para insta-
larse en micro escenarios aparentemente alejados
de este, pero en el cual se reproduce de manera
lacerante relaciones de autoridad. La verdad no
es el simple reflejo del objeto, la verdad es un
constructo social, debe ser entendida como un
sistema ordenado de procedimientos para la pro-
duccioén, regulacion, distribucion, circulacion y
operacién de juicios.

Para Foucault, el sujeto de conocimiento
no esta formado definitivamente, es fundado y
vuelto a fundar, construido y deconstruido en
el contexto de un conjunto de relaciones. El dis-
curso entendido como un conjunto de estrategias
que forman parte de las practicas sociales, no

constituye meros enunciados lingiiisticos, sino
que encierra signos y simbologias de poder que
legitiman relaciones de dominacion. Las dife-
rentes objetivaciones del sujeto, mediado por
diversas relaciones en la que estd inmerso, situan
la verdad en dependencia de la multiplicidad de
epistemes y la disuelve en una muchedumbre
de verdades, todas ellas validas segiin Reynoso
(2008, p.18) ya que, testimonian la pluriuniversa-
lidad de formas de conocimiento. El pensamiento
de Foucault y su aporte a la emergencia de las
subjetividades diferentes y mas exactamente las
diversas racionalidades, se encuentra en algunos
aspectos con Jacques Derrida, quien ubicado
también en las perspectivas postestructuralistas,
desde un analisis del discurso, la escritura, los
signos y simbolos, construye también un método,
en el que la critica del logocentrismo esta presen-
te y la emergencia de la pluralidad de logicas y
su conexion epistémica constituye un elemento
fundamental para los desarrollos de la ciencia.

Mas alla de la critica de Foucault a la arbi-
trariedad de los paradigmas en la construccion
de categorias, conceptos y explicaciones, Derrida
desde el concepto de deconstruccion ataca y des-
sedimenta ya no las afirmaciones parciales, las
hipdtesis especificas o los errores de inferencia,
sino las premisas, los supuestos ocultos, las epis-
temes desde las cuales se habla (Reynoso, 2008,
pp- 17-19).

El conocimiento: una casa para todos

El ideario de Tomas Kuhn y su teoria de las
revoluciones cientificas aporta al debate resaltan-
do el caracter procesal de lo cientifico y la vision
pluriparadigmatica que caracteriza el mundo de
las ciencias y que debe ser comprendida. De ahi
que, en medio de muchas dudas respecto a tema-
ticas como la relacion teoria y practica, el uso de
conceptos, lo descriptivo y analitico, lo subjetivo
y objetivo, lo dialéctico y lo metafisico, entre
otros, lo importante es generar un puente de
entendimiento que permita aclarar que, el cono-
cimiento esta vinculado a todo un sistema cultu-
ral en el cual caben diversas formas y modos de
acceder, a través de diversas herramientas e ins-
trumentos de analisis. En ese sentido, el rechazo
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a los exclusivismos esta al orden del dia y las
perspectivas plurimetodologicas tienen toda legi-
timidad en la actual complejidad de la realidad.

La actualizacion del concepto de paradigma
entendido como modelo tedrico y la existencia de
comunidades cientificas unidas o identificadas
con un cuerpo teodrico determinado, constituye
uno de los referentes importantes en la teoria del
conocimiento de Kuhn. La nocion de paradigma,
destaca que una teoria del conocimiento se legi-
tima cuando una comunidad cientifica la abraza,
la asume como tal y sustenta con su practica
cientifica la legitimidad de la misma. Actua la
comunidad cientifica como filtro seleccionador
del cuerpo tedrico que consideran, interpreta y
explica mejor la realidad que investigan con la
intencionalidad de develar los intringulis ocultos
en la complejidad en que se desenvuelve.

La psicologia y la epistemologia
genética de Piaget

Amparados en estudios sicologicos y peda-
gogicos, Piaget construye una concepcion del
conocimiento que tiene como fundamento la
capacidad de adaptacion del organismo al medio
durante distintos momentos de la vida y desarro-
1o de los individuos. Para Piaget, el conocimien-
to y en términos generales la inteligencia esta
asociada a distintas fases y momentos de desa-
rrollo de la personalidad y la conducta humana,
que imprime un rasgo caracteristico a los proce-
s0s cognoscitivos y en particular de ensefianza-
aprendizaje. La epistemologia genética de Piaget,
segiin Mantilla (2000, p. 79) sustenta la interac-
cion entre el sujeto y el objeto, estableciendo con
claridad que lo exterior y epistemoldgicamente
representado por el objeto, no constituye el
unico factor incidente, como tampoco lo interior
u organismo, representado epistemologicamente
por el sujeto, tampoco exclusivamente, resuelve
la apropiacion de la realidad. De esta forma,
toma distancia, tanto del racionalismo empirista,
como también del positivismo innatista, como
paradigmas que sustentan el conocimiento a
partir del papel preponderante de lo objetivo, lo
experimental y demostrable principalmente.

La epistemologia genética considera per-
tinente tener en cuenta las distintas fases de
desarrollo del nifio, quien en su crecimiento de
acuerdo con Mantilla (2000, p. 80) atraviesa por
las siguientes fases:

Inteligencia sensorio motriz: El desarrollo
de la inteligencia sensorio motriz tiene lugar
desde el nacimiento hasta los 18/24 meses.
A partir de la modificacion de los reflejos
innatos de la succion y de la prension, el
niflo empieza a desarrollar su inteligencia,
practica y manipulativa (sensorio motriz),
que consiste fundamentalmente en una dife-
renciacion entre €l y el mundo o los objetos:
los objetos externos se hacen independien-
tes y estables y el nifio puede actuar sobre
ellos, y éstos a la vez producen una acomo-
dacion en el nifio, que consiste en la produc-
cion de nuevos esquemas de accion con los
que acttia sobre los objetos de manera mas
coordinada.

Inteligencia conceptual: se realiza en diver-
sas etapas: tras la aparicion del lenguaje, o
de la funcion simbolica que lo hace posible
(18/24 meses) y hasta mas o menos los 4
anos, se desarrolla el pensamiento simbdlico
y preconceptual; desde los 4 a los 7/8 afios,
aproximadamente, aparece el pensamiento
intuitivo y pre operativo; de los 7/8 afios a
los 11/12 se extiende el periodo de las ope-
raciones concretas, u operaciones mentales
sobre cosas que se manipulan o perciben;
a los 11/12 afos, mas o menos, y a lo largo
de la adolescencia, aparece el periodo de
las operaciones formales, que constituye la
inteligencia reflexiva propiamente dicha.

El método que utiliza Piaget es el clinico-
critico o psicogenético entendido como el origen
y evolucion de la mente y la adquisicion de
capacidad de razonamiento o construccion de
conocimientos, jugando un papel importante la
observacion y la identificacion de la logica del
error, en la cual se hace seguimiento a todo el
proceso que sigue el individuo, a través de la
asimilacion o incidencia en el objeto y la acomo-
dacion o incidencia en el sujeto, hasta identificar
los momentos mas importantes. Si bien es cierto,
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que la relacion organismo-medio o sujeto-objeto,
en algunos pasajes del pensamiento de Piaget,
sobre todo con la incidencia del enfoque pedagé-
gico historico-cultural de Vygotsky, no excluye el
papel de las relaciones sociales, es evidente que
el peso de lo mental o sicologico, asigna un fuer-
te rasgo subjetivista que limita hasta cierto punto
la pretension de validez de sus postulados. La
epistemologia genética de Piaget, tiene un impac-
to enorme en los procesos educativos en curso y
soporta el constructivismo como modelo peda-
gogico que tiene como paradigma de aprendizaje
que el estudiante construye y reconstruye sus
conocimientos a partir de la accion, lo cual esta
previamente enlazado a las estructuras previas
mentales de estos. Estos horizontes pedagogicos
han generado muchas discusiones en la medida
que propician un activismo-academicismo que
desemboca en cierto aislacionismo y alejamiento
de escenarios importantes donde se teje la densi-
dad epistémica de los estudiantes mas alla de lo
que representa la vida institucional.

El paradigma de complejidad y su
lectura del conocimiento

Reivindica la ontologia relacional como sus-
tento de la sociedad y de los individuos que en
ella confluyen y complejizan su tejido social
como un todo diverso, plural y heterogéneo que
expresa principios organizacionales generales
que se manifiestan diversamente en correspon-
dencia con su cultura como un todo dindmico
o en movimiento. Para el paradigma complejo
hay que pensar el equilibrio en movimiento, la
estabilidad en proceso interconectado, interco-
municado y dialdgico. Ese es el sentido de la
complejidad concebido mas alla de lo enredado,
complicado y entendido por Morin (1990, p. 35)
como: “la complejidad no comprende solamente
cantidades de unidades e interacciones que desa-
fian nuestras posibilidades de calculo; compren-
de también incertidumbres, indeterminaciones,
fenomenos aleatorios”.

En un sentido, la complejidad siempre esta
relacionada con el azar. Somete a una dura criti-
ca la vision logica unidireccional presente en el

aristotelismo y los paradigmas que se alimentan
de su legado, al plantear la identidad como com-
plejidad propia de un ser cuya individualidad es
fruto de la sociabilidad. Desde estas perspectivas
es necesario superar la unidad sustancial propia
del paradigma aristotélico y entender la multipli-
cidad presente en la unidad, es decir, la unidad
en la diversidad. El hombre es un ser social cuya
vida o devenir transcurre en multiples escenarios
o esferas que definen la multidimensionalidad del
ser humano y otros seres con quien interactia.

Esta multidimensionalidad del devenir
social, economico y politico del género humano,
permite entender la permanente y constante con-
tradiccion inherente a su existencia que lo vin-
cula a un hacer y deshacer, ajustar y desajustar,
aprender y desaprender como parte de la logica
de vida que lo guia en su peregrinaje por la tierra.
De ahi que, para este paradigma existe la nece-
sidad de nuevas formas y rutas de conocimiento
que transciendan el viejo esquema deductivo/
identitario simple y arribar a formas de conocer
que develen la complejidad de la realidad, pero
sin renunciar a la misma légica imperante, explo-
rando nuevos caminos o vias que inclusive desde
una redefinicion del papel de la epistemologia,
posibiliten un segundo orden o conocimiento del
conocimiento.

Considera Morin como uno de sus exponen-
tes que:

Creemos que hay que superar, englobar,
relativizar la logica deductivo-identitaria, no
solo en una logica debilitada, sino también
en un método de pensamiento complejo, que
seria dialogico...no se puede prescindir de
la logica deductiva-identitaria: es también
un instrumento de control del pensamiento
que la controla. Esta es la razén de que la
dialégica que proponemos no constituya una
nueva logica, sino un modo de utilizar la
logica en virtud de un paradigma de comple-
jidad; cada operacion complementaria del
pensamiento dialdégico obedece a la logica
clasica, pero no su movimiento en conjunto.
(1980, p. 196)

De modo que, anclado en la logica clasi-
ca, se propone una actualizaciéon incorporando
nuevas formas de comprender la realidad desde
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la complejidad que la caracteriza, sin perder el
sentido profundamente humano, en ruptura con
el antropocentrismo y el encefalocentrismo, pero
abriendo las compuertas para que se exprese la
concepcion biocéntrica y ecocéntrica.

Sin embargo, recientemente otros expo-
nentes del paradigma complejo, invocando el
pluralismo légico, sostienen la necesidad de
apropiarse y fortalecer las llamadas logicas no
clasicas o logicas alternativas, en tanto respon-
den a concepciones de mundo diferentes y desde
estas diferencias, aportan a la formacion de la
humanidad y al desarrollo de las ciencias desde
la optica de transdisciplinariedad y de la mano
de los saberes que han construido ancestral o
histéricamente.

En este contexto, Maldonado afirma:

Sin lugar a dudas, una de las areas mas
promisorias en complejidad y en el mundo
actual y hacia futuro sera el trabajo con la
apropiacion y la ensefianza de sistemas 16gi-
cos distintos al de la logica formal clasica,
que ha sido, grosso modo, el que ha impera-
do en la historia de los ultimos 2500 afios de
civilizacion occidental. (2013, p. 63)

En correspondencia con todo lo anterior,
establece métodos complejos donde prima lo
interaccional, global y dialégico como expresion
del transitar del analisis a la sintesis concebidos
como procesos no acabados y en el que la incer-
tidumbre esta presente y el caos puede jugar un
papel ordenador. Todo esto transversalizado por
el metaconcepto de devenir como ideal de tem-
poralidad historica que comprende los procesos
historicos dialécticamente y por consiguiente,
sujeto a sus respectivos cambios en consonancia
con las condiciones existentes. En sintesis, el
pensamiento occidental fracas6 en su pretension
de construir una metafisica como principio ulti-
mo de todas las cosas y el universo, como verdad
absoluta o unica, sin embargo, los impactos
fueron enormes desde el punto de vista de las
consecuencias generadas en toda la humanidad
al intentar construir concepcion de mundo homo-
geneizada y uniforme que desemboco en terri-
bles desastres humanos, naturales y planetarios.

Occidente y el mundo Arabe islamico

Estas culturas tienen algunos elementos en
comun propios del proceso de construccion his-
torica y las dindmicas de unificacion a partir de
la expansion alejandrina y el rompimiento que
genera el aislacionismo predominante entre mul-
tiples culturas y pueblos antiguos. Los procesos
de unificacion generada en el medioevo, tiene
para Samir Amin la siguiente periodizacion:

un primer tiempo helenistico (tres siglos
mas o menos), un segundo tiempo cristiano
que se desplegara primero en Oriente (siglo
[ al VII), y luego, mucho mas tarde en
Occidente a partir del siglo XII) y un tercer
tiempo islamico(siglo VII al XII de la era
cristiana) y el fundamento de este proceso
de unificacion alrededor de una metafisica
Unica, lo constituye indiscutiblemente el
neoplatonismo. (1989, p. 37)

Estas unificaciones tienen en comun el papel
de lo religioso o al menos la revelacion divina
y la construccién de una metafisica entendida
como principio ultimo del mundo o la busqueda
de la verdad absoluta. En ese sentido, el mundo
arabe-islamico, lograria avanzar en una metafi-
sica cuyos rasgos mas importantes segiin Amin
(1989, p. 53) son:

- Una metafisica moral y racional de aspira-
cion individualizada y universalista.

- La confianza en la razon deductiva.

- Respeto a los textos sagrados.

En este contexto, es entendible que la con-
cepcion del conocimiento comprende basica-
mente dos tendencias que, para el mismo Samir
Amin, oscila entre una postura plural que con-
cibe diversos caminos para acceder al conoci-
miento y una postura dogmatica exégeta de los
libros sagrados que actua en correspondencia
con los intereses del Estado y en particular, de
los Califas. En el primer grupo identificamos
a los Motazilis, quienes segun Amin (1989, p.
50-51) optan por la solucion helenistica: “Dios
opera por medio de las leyes de la naturaleza
que ¢l ha establecido y dado que no se ocupa
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de detalles, rechaza el milagro”. También Al
Kindi, siglo IX, el primer filésofo de lengua
arabe, es prudente y reconoce la existencia
de diversas vias de acceso a la verdad: los
sentidos, que son suficientes para aprender la
naturaleza mediante la practica empirica de
las relaciones que podemos tener con aquellas;
la razoén (deductiva), que alcanza su plenitud
en las matematicas; la inspiracion divina,
unico medio para acceder al conocimiento de
lo absoluto. No concebia conflictos entre estas
vias, sino por el contrario su complementarie-
dad, dado que los sentidos y la razén fueron
dados al hombre por Dios. Al Farabi, siglo
X, quien, en lucha con la cuestiéon central de
las leyes de la naturaleza, integra a su vez la
cosmogonia caldea a la nueva metafisica isla-
mica, subordinando la revelacion y religion a
la filosofia, difundi6 al interior de los arabes
los ideales de Platon y Aristoteles.

Desde las perspectivas de Ibn Sina, conoci-
do en Europa como Avicena, incorpora el ideal
cosmogonico, reforzandolo con el concepto de
la eternidad del universo coexistente con la de
Dios; con cierta visidon materialista, intentd
oponer a la fe, los conocimientos fundados en
la experiencia, en la observacién y en las prue-
bas logicas. Consideraba la razén divina como
la fuente de la universalidad y de la unidad.
Los horizontes de Ibn Rochd o Averroes en
Europa, durante el siglo XII, intentan conciliar
el aristotelismo con el islamismo, planteando
que la verdad se puede acceder a través de la
filosofia y la religion. Produce una especie de
sintesis de la metafisica helénica y afirma que
la verdad racional, cuya independencia con
la verdad revelada proclama, podra entrar en
conflicto, sino con la fe, con el dogma. Plante6
la separacion del Estado y la religion, lo cual
desembocd en una condena del califato y la
quema de sus libros.

Para Ibn Safuan, como partidario del sector
ortodoxo y perteneciente a los sectores ilustra-
dos a fin al califato, existe una preeminencia
del destino, determinado en todos sus detalles
por el poder divino. Desde las lecturas de Al
Asari, siglo X d.C, en su condicion de pensador
sunita, rechazd los postulados anteriores y actio
como uno de los partidarios de la letra de los

textos, invocando argumentos como la razén
no es suficiente y no permite llegar a la verdad
absoluta. La intuicion, el corazon, la inspiracion
divina son aqui irremplazables. Esto refuerza el
razonamiento deductivo y conducira al ascetis-
mo, como expresion del fracaso de la metafisica
helenistica-islamica (Amin, 1989, p. 52). En estas
mismas perspectivas se ubica a Al-Gazali conce-
bido més bien como antifilésofo por la defensa a
ultranza de la religion tradicional.

Estos argumentos legitimaron la tenden-
cia sufista que proclama claramente su duda
con respecto a la razén y asigna mayor impor-
tancia al conocimiento absoluto (Amin, 1989,
p. 53-52). Considera la practica y la experien-
cia intuitiva como fuente de conocimiento
directo de la realidad espiritual, a través del
desvelamiento y la inspiracion. De modo
que, la sociedad arabe-islamica, caracterizada
segun Roberts (2009, pp. 41-44) por su rasgo
patriarcal y el peso de lo parental en un tejido
social fragmentado entre el pueblo y quie-
nes ostentan el poder (Califas) se consolida
basicamente dos paradigmas epistemoldgicos
envueltos por el manto religioso representado
por el islamismo en sus diversas expresiones
o matices. Desde estos paradigmas, Braudel
(1975, p. 77) dice que también aportaron a
la trigonometria (seno, tangente), algebra,
observatorios astronémicos retomando los
aportes de Mesopotamia (sumerios, acadios
y babilonios) desarrollaron la astronomia, en
y desde otras perspectivas a la oOptica, qui-
mica y medicina. De esta manera, los arabes
irradiaron su cultura y sus conocimientos
por todas las latitudes, testimoniado con la
presencia imborrable de productos propios
de la gastronomia como los quibbes, tabules,
falafel y otros. Tanto el Occidente cristiano
como el arabe islamico, utilizaron las ciencias
y sus innovaciones en las distintas revolucio-
nes cientificas e industriales, al igual que la
religion, como punta de lanza de empresas de
expansion, guerra e imposicion, mediante las
cruzadas, la evangelizacion, el peregrinaje, la
esclavizacion, el colonialismo y las politicas
contemporancas del capitalismo y otros siste-
mas socio-econdémicos.
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Conclusion

De la mano del ideario platonico-aristotélico
de corte grecorromano, Occidente construyo
referentes filoséficos y epistemologicos jerar-
quizados, dicotémicos y legitimadores de las
practicas sociales como el racismo, esclavismo,
colonialismo entre otras propias de su devenir
historico, las cuales impactaron a la humanidad
de manera hegemodnica generando multiples con-
flictos en el orden social, econdomico, politico,
y cientifico de la humanidad. No obstante, sur-
gieron referentes epistemoldgicos que, sin dejar
de ser occidental, reivindican las diferencias en
todos los ambitos de la vida, aportando ideas
cientificas que permiten transitar por caminos
epistemologicos diferenciados cultural y social-
mente. La construccion de conocimientos desde
los horizontes de las diferencias permitird mayor
intercambio y todo esto redundara en la genera-
cién de un clima de mayor tolerancia, aceptacion
y convivencia entre las culturas.
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Las clases en el papel y en la realidad social:
una sistematizacion de la perspectiva de Bourdieu
sobre las clases sociales

Resumen: En este articulo se sistematiza
la perspectiva teorica de Pierre Bourdieu sobre
las clases sociales. Se presentan sus criticas a
los puntos de vista objetivista y subjetivista en
teoria social, los fundamentos de su propuesta,
el concepto de habitus de clase, y las luchas de
clasificaciones mediante las que se constituyen
las clases.

Palabras clave: clases sociales. espacio
social. habitus. constructivismo estructuralista.
Bourdieu.

Abstract: This article systematizes Pierre
Bourdieu’s theoretical perspective on social
classes. We expose his criticisms to the objectivist
and subjectivist points of view in social theory,
the foundations of his proposal, the concept of
class habitus, and the struggles of classifications
through which classes are constituted.

Keywords: social classes. social space.
habitus. structuralist constructivism. Bourdieu.

Introduccion

En este texto se procura ofrecer un pano-
rama general de la perspectiva tedrica de Pierre
Bourdieu sobre las clases sociales. En primer
lugar, se presentan las criticas que el autor reali-
za a los puntos de vista objetivista y subjetivista

en teoria social, asi como las rupturas con la
teoria marxista y con algunos aspectos de la
concepcion weberiana de las clases sociales. A
continuacion, se exponen los fundamentos de
su propia propuesta, sintesis de legados clasicos
pero también original, en la cual la nocién de
espacio social multidimensional puede conside-
rarse el punto de partida teoérico. En los siguien-
tes apartados se define habitus de clase y se
puntualiza sobre la relacion entre clases, estilos
de vida y disposiciones corporales. Luego se
abordan las relaciones de sentido: las luchas
simbdlicas a través de las que se constituyen las
clases. Por ultimo, se enumeran las complejiza-
ciones que su concepcion de las clases sociales
introduce respecto a las definiciones de clase
mas extendidas en la teoria social.

La perspectiva tedrica de Bourdieu, muy
presente hace varias décadas en la teoria socio-
logica, ha tenido gravitacion en variados campos
tematicos. Sin embargo, creemos que la teoria de
las clases sociales no es aprovechada al maximo
en las investigaciones especificas sobre clases
y estructura social, a menudo enfocadas desde
marcos teoricos neoweberianos o neomarxistas.
A su vez, cierta tendencia al uso fragmentario de
las contribuciones del autor parece hacer perder
de vista la sistematicidad de su concepcion teori-
ca y su potencial para superar reduccionismos en
el analisis de clases sociales.
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Criticas y rupturas

En El sentido practico [1980] (2010), Bour-
dieu sostiene, respecto de los modos de cono-
cimiento en la teoria social, que es necesario
superar la artificial oposicion entre objetivismo y
subjetivismo, entre fenomenologia y fisica social,
conservando ciertos logros de ambas posiciones
y teniendo en cuenta los cuestionamientos reci-
procos. Las criticas que realiza a lo que considera
“falsas dicotomias” en la teoria social estan en
la base de la construccion tedrica de Bourdieu y
constituyen el punto de partida para comprender
el sentido de los conceptos que ha elaborado.

Desde el punto de vista objetivista los fend-
menos sociales son tratados como cosas, clasifi-
cados como objetos. El objetivismo, representado
por las tradiciones estructuralistas, pretende esta-
blecer regularidades objetivas independientes de
las consciencias y voluntades individuales. Si
bien Bourdieu recupera del objetivismo la nece-
sidad de ruptura epistemologica con el conoci-
miento practico, critica que se deje de lado la
descripcion cientifica de la experiencia ordinaria
del mundo, la cual permite poner en relacion el
sentido vivido y el sentido objetivo. El objetivis-
mo traslada al objeto los principios de su relacion
con el objeto, como si este estuviera destinado
al conocimiento y se ofreciera como un especta-
culo que se comprende desde fuera, desde lejos
y desde arriba, como representacion, desde un
punto de vista soberano —que generalmente se
adopta desde posiciones elevadas en el espacio
social-. Uno de los efectos de la proyeccion
en el objeto de una relacion de objetivacion no
objetivada consiste en dar por principio objetivo
de la practica lo que se ha construido mediante
el trabajo de objetivacion, proyectando en la rea-
lidad lo que es una construccion del cientifico.
Al reificar abstracciones, el discurso objetivista
trata a sus construcciones como entidades tras-
cendentes dotadas de eficacia social, capaces de
constreilir directamente las practicas o de actuar
en la historia. Se pasa del modelo de la realidad
a la realidad del modelo, como si las practicas
tuvieran como principio el modelo tedrico que se
construye para explicarlas.

En el polo opuesto, el punto de vista subjeti-
vista afirma que los agentes construyen la reali-
dad social. El subjetivismo, representado por las
tradiciones constructivistas y fenomenolégicas,
reflexiona sobre la relacion primera de familia-
ridad con el ambiente de la vida cotidiana que
aparece como evidente. Segin Bourdieu, este
punto de vista no es capaz de ir mas alla de la
experiencia “vivida” del mundo social y deja de
lado el estudio de las condiciones de posibilidad
de esa experiencia, incluso las condiciones de
posibilidad del propio conocimiento constructi-
vista o fenomenologico. Desde el subjetivismo
no seria necesario, para la construccion de cono-
cimiento cientifico, el momento de ruptura con la
experiencia social primaria.

En tanto modos de conocimiento intelectual,
tanto subjetivismo como objetivismo soslayan en
el analisis la relacion subjetiva del cientifico con
el mundo social y la relacion social objetiva que
supone dicha relacion subjetiva. Ambos modos
de conocimiento intelectual llevan a que se
coloque como fundamento de las practicas anali-
zadas la relacion con el mundo social del obser-
vador, mediante las representaciones construidas
para explicar las practicas. Bourdieu enfatiza
que es necesario someter a una objetivacion cri-
tica las condiciones epistemoldgicas y sociales
de la practica de la objetivacion, analizando la
logica especifica y las condiciones sociales de
posibilidad del conocimiento docto, para evitar
proyectar una relacion teérica no objetivada en la
practica que el cientifico pretende objetivar, esto
es, eludir la reflexion acerca de lo que la teoria
del objeto debe a la relacion tedrica con el objeto
(Bourdieu, 2010; Seid, 2015).

La critica epistemoldgica y tedrica a esta
dicotomia en la teoria social se hace extensiva a
la problematica de las clases sociales. Bourdieu
piensa la problematica de las clases sociales
partiendo del cuestionamiento a la oposicion
entre objetivismo/estructuralismo y subjetivis-
mo/constructivismo. En el articulo “;Como se
hace una clase social?” [1987] (2000a), el obje-
tivismo y el subjetivismo como posturas sobre
el modo de conocimiento de lo social aparecen
emparentados con posturas tedricas —y también
politicas— acerca de la cuestion de la existencia o
inexistencia de las clases sociales.
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Por un lado, los que afirman la existencia de
las clases tienden a adoptar el realismo de lo inte-
ligible, postura realista ingenua de que las clases
ya estan constituidas en la realidad objetiva antes
de que se las pretenda estudiar. Entonces pro-
curan determinar empiricamente los miembros,
las caracteristicas y las fronteras de las clases,
reificando el concepto de clase. Por otro lado, los
que niegan que las clases existan tienden a una
postura nominalista relativista, que sostiene que
las clases son construcciones arbitrarias de los
cientificos o nociones populares, simples arte-
factos teoricos obtenidos de cortes arbitrarios
del indiferenciado continuum social, en el que no
existen discontinuidades claras. De esta dificul-
tad para trazar divisiones entre clases como gru-
pos homogéneos en su interior y diferenciados de
los demas —la misma dificultad que para dividir
grupos etarios—, infieren que este principio de
diferenciacion no tiene mucho sustento. Nueva-
mente, Bourdieu encuentra algo en comun entre
ambas posturas, en este caso en lo que respecta a
las clases sociales. Ambas “aceptan una filosofia
sustancialista, en el sentido que Cassirer da a
este término, que sélo reconoce la realidad que
viene directamente ofrecida a la intuicién de la
experiencia ordinaria” (2000a, p. 104). Tanto la
afirmacion como la negacion de la existencia de
las clases se basan en un modo sustancialista de
pensar la cuestion.

Asimismo, Bourdieu ha reformulado la pro-
blematica de las clases sociales mediante criticas
y aportes respecto de las teorias clasicas. En
Espacio Social y Génesis de las clases [1984]
(1990), el autor expone una serie de rupturas
con el marxismo, cuya preocupacion politica por
afirmar la existencia de las clases se emparenta
con una concepcion realista ingenua. Basicamen-
te, las criticas apuntan contra el objetivismo, el
economicismo y el sustancialismo que Bourdieu
atribuye a la concepcion marxista de las clases.

La “forma estrictamente objetivista que
suele revestir” (2011, p. 201, cursiva del autor) la
teoria marxista de las clases lleva a que se sosla-
yen las luchas simbodlicas, las luchas de clasifica-
ciones por la representacion legitima del mundo
social. Las representaciones que se hacen los
agentes contribuyen a la construccion del mundo
social y, de este modo, son parte constitutiva

de las clases como objeto de estudio cientifico.
Asimismo, el objetivismo del marxismo esta en
la base de la problematica distincion entre clase
en si y clase para si. El paso de las condiciones
objetivas a la conciencia de clase tiende a ser
concebido de formas insatisfactorias, sea como
un efecto necesario y mecanico de la maduracion
de las condiciones objetivas, o bien como una
voluntarista toma de conciencia.

El sustancialismo es el modo de pensar en
términos de cosas o propiedades sustanciales. En
lo referido al mundo social, consiste en concebir
a los individuos, los grupos o las instituciones
como realidades que existen por si mismas, con
propiedades necesarias e intrinsecas. Al suponer
que las clases son grupos reales, con un nimero
determinado de miembros y fronteras de clase
definibles, el marxismo tiende a privilegiar las
sustancias en detrimento de las relaciones. El
objetivismo y el sustancialismo conducen a la
ilusion intelectualista de considerar la clase cons-
truida desde la teoria como una clase real, como
si fuera un grupo efectivamente movilizado.

El economicismo implica la reduccion de la
clase a la economia en sentido estrecho. Ademas
del capital economico, para Bourdieu también
existen otras formas de poder y recursos, prin-
cipalmente de tipo cultural y simboélico, que son
pertinentes en el estudio de las clases sociales. El
hecho de que las relaciones de produccion econo-
mica sean para el marxismo las que establecen
la posicion social constituye para Bourdieu una
reduccion inadecuada de la pluridimensionalidad
del espacio social.

Bourdieu atribuye a la teoria marxista el
error de confundir las clases tedricas —las que
construye el investigador “sobre la hoja de
papel”, con clases en practica —existentes como
grupos reales— ‘“Paradodjicamente, Marx que,
mas que cualquier otro tedrico, ejercid el efecto
de teoria, efecto propiamente politico que con-
siste en mostrar (theorein) una «realidad» que no
existe completamente mientras no se la conozca
y reconozca, omitié inscribir este efecto en su
teoria...” (Bourdieu, 1997, p. 23). Lo que induce a
error es la validez misma de las clasificaciones, el
hecho de que las divisiones tiendan a correspon-
derse con diferencias reales y que dentro de cada
agrupamiento ficticio —si estd bien construido
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por el tedrico— exista una potencialidad objetiva
de que se forme un grupo unificado.

También algunos aspectos de la conceptuali-
zacion weberiana de las clases sociales son criti-
cados por Bourdieu (1990, 2002). Para Weber, la
situacion de clase es la posicion en el mercado,
entendida como el poder de disposicion sobre
bienes, servicios, medios de produccion, patri-
monio, etc. Por ende, la esfera economica es el
terreno al que esta referido el concepto de clase,
tal como se pone de manifiesto en la distincion
entre clase, estamento y partido como formas
de distribucion del poder econdémico, comunal
y politico respectivamente. Segiin Bourdieu,
Weber opone la clase y el grupo de status como
dos tipos de unidades reales, pero resultaria mas
adecuado entenderlos como unidades nominales
que realzan, respectivamente, el aspecto eco-
noémico o el simbolico, los cuales coexisten en
la realidad y solo son disociables en el analisis.
El status no es sino las diferencias de clase del
espacio social cuando son percibidas desde cate-
gorias derivadas de la misma estructura de este
espacio. El prestigio no es independiente de la
clase, puesto que el capital simbdlico traduce las
dotaciones de capital en términos de prestigio
social mediante operaciones de conocimiento y
reconocimiento de los agentes. Asimismo, los
estilos de vida estan indisolublemente unidos a
las clases sociales, puesto que consisten en gus-
tos y practicas a la vez emanadas y constitutivas
de la clase.

Estas criticas a las conceptualizaciones cla-
sicas acerca de las clases sociales se comprenden
cabalmente con la propia perspectiva de Bour-
dieu sobre el tema, que integra aportes tedricos
de los clasicos en su propia teoria. El enfoque de
Bourdieu es sintético porque pretende conjugar
las concepciones de clase objetivas y subjetivas,
realistas y nominalistas, asi como las relaciones
materiales de fuerza —sefialadas sobre todo por
Marx— con las relaciones culturales de sentido
—puestas de relieve por Weber—.

El espacio social

Ya en un texto temprano como Condicion de
clase y posicion de clase [1966] (2002), Bourdieu

proponia “tomar en serio la nocion de estructura
social”. Esto significaria para el autor com-
prender que las clases no son meros elementos
yuxtapuestos, sino partes que pertenecen a una
totalidad. Por ende, ademas de propiedades
intrinsecas, relativas a las condiciones de vida
y practicas, existen propiedades relacionales,
de posicion, que recibe una clase del sistema de
relaciones con las demas clases en una determi-
nada estructura social histéricamente definida.
Por ejemplo, hay condiciones de vida comunes
a los campesinos derivadas de su relacion con la
naturaleza mediante el trabajo de la tierra, pero
en distintas sociedades pueden tener posicio-
nes distintas —dentro del margen de variaciéon
posible definido por su condiciéon campesina—.
En el mismo sentido, suele ocurrir que “la clase
superior de una pequeia ciudad presenta casi
todas las caracteristicas de las clases medias
de una gran ciudad” (2002, p. 123). Inversa-
mente, dos clases con diferentes condiciones
de existencia pueden tener posiciones similares
en distintas estructuras. Por ejemplo, las clases
medias de distintas estructuras sociales pueden
tener rasgos en comun debidos a su posicion
estructural respecto a las clases superiores y a
las clases populares.

Bourdieu deduce de esto que las com-
paraciones entre clases tienen que efectuarse
teniendo en cuenta las estructuras en que estan
insertas. “La comparacion s6lo puede estable-
cerse entre estructuras equivalentes o entre
partes estructuralmente equivalentes de esas
estructuras” (2002, p. 124). La equivalencia
entre estructuras sociales puede existir incluso
cuando las caracteristicas objetivas de las clases
que las constituyen difieran profundamente. Se
requiere describir la estructura especifica de una
sociedad particular para comprender la singula-
ridad de cualquiera de sus partes, y se requie-
re la comparacion entre partes pertenecientes
a totalidades diferentes pero estructuralmente
equivalentes para establecer regularidades liga-
das a homologias de posicion.

Sin embargo, en ocasiones es posible anali-
zar grupos enfocandose primordialmente en sus
condiciones de vida cuando estas condiciones tie-
nen ciertas implicancias independientemente de
sus relaciones con otras clases. Las propiedades
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de posicion son irreductibles a las de condicion,
pero en distintos grados. Por ejemplo, los sub-
proletarios de distintas sociedades, debido a la
inseguridad econdmica y la inestabilidad laboral
propias de su condicion objetiva, pueden asumir
caracteristicas semejantes respecto a actitudes y
representaciones, por efecto de la interiorizacion
de las condiciones.

Asimismo, la posiciéon no puede definirse
por completo con un enfoque exclusivamente
sincronico. Cada punto o posicion esta inscripto
en un trayecto social, con una pendiente deter-
minada. El devenir historico de la estructura
social y de la posicion definen la experiencia en
la posicion. Nuevamente, dos posiciones aparen-
temente idénticas pueden revelarse diferentes si
se observa el devenir, y dos posiciones distintas
pueden tener propiedades comunes debidas a una
pendiente o trayectoria semejante.

En Espacio social y génesis de las clases
[1984] y en (COomo se hace una clase social?
[1987] Bourdieu sostiene que las clases sociales
son construcciones analiticas, pero bien funda-
das en la realidad. Son construcciones analiticas
porque no se ofrecen como algo dado, indepen-
dientemente de la mirada tedrica. Estan bien
fundadas en la realidad porque las clasificacio-
nes no son arbitrarias, sino que se fundan en
desigualdades reales, en propiedades objetivas.
Ahora bien, para comprender en qué consiste lo
real de las clases, debe advertirse que las clases
no deben ser cosificadas, pues no existen como
sustancias. Desde su perspectiva, lo que existe
no son “clases sociales” tal como se las concibe
en el modo de pensar sustancialista, sino un
espacio social multidimensional, con diversos
factores de diferenciacion, poderes sociales o
formas de capital.

El espacio social es multidimensional por-
que es una estructura compuesta por multiples
campos. Cada campo es un ambito de actividad
determinada, diferenciado de los demas, que se
caracteriza por tener algo que esta en juego, por
lo que vale la pena luchar y que los actores socia-
les que toman parte se esfuerzan por obtener: el
capital especifico del campo. Las formas de capi-
tal mas generales son el capital econdmico, el
cultural, el social y el simbdlico. Estas especies
de capital no tienen el mismo peso ni cumplen

el mismo papel, y su orden de relevancia varia
histéricamente (por ejemplo, en algunos paises
del bloque socialista durante la Guerra Fria, el
capital politico era mas determinante que el eco-
némico). No obstante, tienen en comun constituir
recursos que operan con la logica de la acumula-
cion de capital. Las distintas variedades de capi-
tal, al igual que el capital econdomico, son bienes
acumulados que se producen, se distribuyen, se
consumen y se invierten. Los agentes en distintas
posiciones en los diferentes campos luchan por
adquirir, conservar o acrecentar diferentes varie-
dades de capital, siendo las estrategias econémi-
cas —en sentido restringido— un caso particular
(Seid, 2016).

Cada campo tiene autonomia relativa res-
pecto a los demas campos, puesto que posee
reglas de juego propias, que definen los modos
legitimos y las estrategias validas para luchar en
pos de la obtencidén del capital especifico. Los
campos estan estructurados como un sistema
de posiciones ordenadas jerarquicamente, desde
las dominantes hasta las dominadas, pasando
por todas las situaciones intermedias. Cada
posicion es relativa porque estd definida de
acuerdo con el como se ubica respecto a todas
las demas, especialmente segun su distancia a
las posiciones dominantes en los distintos ejes
de diferenciacion.

Los distintos campos suelen tener una
estructura homologa, a la vez que cierto grado
de dependencia entre si. El hecho de que Bou-
rdieu use conceptos como capital, acumulacion
y distribucion para analizar la dinamica de
distintos campos no implica que extrapole a
otros ambitos la logica del Homo ceconomicus.
Al contrario, su intencidén es que las acciones e
instituciones econoémicas sean analizadas como
practicas y estructuras sociales. En este sentido,
nada autoriza a universalizar el calculo racional
como principio explicativo, ni siquiera en el
campo econdmico. Para evitar reduccionismos,
se requiere historizar la génesis de cada campo y
la generalizacion de las disposiciones al calculo
racional como principio orientador de las practi-
cas en el campo econdémico —y también en otros
campos en los que emergen disposiciones calcu-
ladoras— (Bourdieu, 2003, pp. 17-19).
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Como los campos tienen autonomia relativa,
la posicién ocupada por un mismo agente varia
entre un campo y otro, pero tiende a guardar
algunas correlaciones. En muchas ocasiones, la
posesion de un tipo de capital puede facilitar la
obtencion de otros, puesto que algunas especies
de capital son en cierta medida susceptibles de
ser reconvertidas. Junto al capital econémico,
el capital cultural es una de las variedades mas
importantes de capital de las sociedades contem-
poraneas, puesto que el campo de la cultura es
uno de los que mayor peso tiene en la estructura-
cion del espacio social global. El capital cultural
esta compuesto por conocimientos adquiridos
—sobre todo referidos a ciencias y artes—, bienes
culturales que se poseen —como libros y obje-
tos artisticos— y titulos educativos. Asimismo,
Bourdieu anade dos formas de capital estrecha-
mente interrelacionadas, como las que siguen
en importancia al capital econémico y cultural.
El capital social es un capital de contactos y
relaciones sociales, de recursos basados en los
vinculos y pertenencias grupales, “el conjunto
de recursos actuales o potenciales ligados a la
posesion de una red durable de relaciones mas o
menos institucionalizadas de interconocimiento
e interreconocimiento” (2011, p. 221). EI capital
simbolico es la forma que adoptan los distintos
tipos de capital al ser percibidos y reconocidos
como legitimos: “cualquier propiedad (cualquier
tipo de capital, fisico, econdémico, cultural,
social) cuando es percibida por agentes sociales
cuyas categorias de percepcion son de tal natu-
raleza que les permiten conocerla (distinguirla)
y reconocerla, conferirle algin valor” (Bour-
dieu, 1997, p. 108).

Los agentes estan distribuidos en el espacio
social segun el volumen global de capital que
poseen, segun la composicion de su capital de
acuerdo con los pesos relativos de cada especie
y segun su trayectoria en el espacio social. El
volumen global de capital es la “suma” de dis-
tintas especies de capital, el conjunto de recursos
y poderes efectivamente utilizables, que definen
las principales diferencias en las condiciones de
existencia entre clases en un alto nivel de agre-
gacion (clase dominante, clase obrera, pequefia
burguesia, etc.). La composicion relativa es la
estructura patrimonial, la forma particular de

distribucion entre distintas especies de capital
poseidas, que determina diferencias entre frac-
ciones de clase al interior de las principales
condiciones de clase. El capital econémico y el
capital cultural son los de mayor importancia,
pero el capital social puede tener una incidencia
especifica, lo cual se pone de manifiesto en los
rendimientos diferenciales de similares dotacio-
nes de capital econémico y cultural. A través del
capital simbolico, las demas especies de capital
adquieren su valia, de modo tal que patrimonios
formalmente idénticos pueden ser percibidos
como desiguales —por ejemplo, titulos de una
misma carrera en distintas universidades—.

Por ultimo, la trayectoria en el espacio social
es la evolucion en el tiempo del volumen y la
estructura patrimonial, incluyendo las diferen-
cias en los modos de adquisicion del capital. Las
trayectorias implican desplazamientos que se
pagan con trabajo, esfuerzos y fundamentalmen-
te tiempo. La movilidad social puede ser vertical
cuando se modifica el volumen de capital, y/o
transversal cuando cambia la preponderancia
relativa entre capitales, mediante conversiones.
La misma condicion de clase, incluso la misma
posicion relacional en una estructura social en un
momento dado, puede ser para distintos agentes
el producto de distintos trayectos sociales y dis-
tintas estrategias, lo que impone una mirada dia-
cronica que atienda al origen e itinerario social.
Los desplazamientos de los individuos en el
espacio social no ocurren al azar sino en relacion
con un haz de trayectorias probables, trayectorias
de clase colectivas. Eventualmente algunos indi-
viduos pueden desviarse de la trayectoria modal
de su clase de origen, a partir de apuestas y
reconversiones entre los capitales poseidos, pero
incluso las desviaciones tienen determinada pro-
babilidad objetiva de ocurrir segun la posicion y
trayectoria de clase.

A partir de la construccion del espacio
social, el socidlogo puede determinar clases
teodricas, clases en el sentido logico del térmi-
no. Bourdieu considera que la clase probable o
“clase en el papel”, definida por el socidlogo,
se construye en base a posiciones proximas en
el espacio social. Los agentes situados en posi-
ciones cercanas en el espacio social comparten
condiciones de existencia homogéneas y poseen
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un conjunto de capitales comunes, lo cual pro-
duce condicionamientos homogéneos, de los que
tiende a resultar un habitus semejante. Por ello,
la proximidad implica cierta probabilidad de que
los agentes se asocien y movilicen como clase
real, pero no es suficiente para afirmar que efec-
tivamente exista alli una clase real. Las fronteras
de clases no estan preestablecidas en la realidad,
sino que dependen de los criterios que se tomen
para establecer particiones, los cuales son objeto
de disputas.

El trabajo sociologico de establecer criterios
para definir clases sociales se orienta a reunir en
cada clase agentes con la maxima similitud entre
si a la vez que con la maxima diferenciacion
posible respecto de otras clases. Se trata de un
trabajo de clasificacion para la construccion de
un objeto socioldgico, objeto que no puede ser
tomado como real independientemente de dicha
construccion. Ahora bien, sostener que las clases
construidas por quien investiga no son clases rea-
les no significa afirmar que sean arbitrarias, sino
que tienen un fundamento en la realidad social
(cum fundamento in re), aunque ésta sea siempre
mas compleja de lo que cualquier esquema de
clases permite reconstruir.

En suma, la proximidad en el espacio social
no constituye una clase real hasta que es reco-
nocida y conocida como tal. La clase real es la
clase que, reconociéndose como tal, se moviliza
y se realiza. Por ende, las clasificaciones son
para el autor un aspecto fundamental en ¢l pro-
ceso de formacion de las clases, es decir, en el
pasaje de la clase probable/potencial a la clase
real, realizada, movilizada. Ademas de lucha de
clases, existen luchas de clasificaciones, luchas
simbdlicas y politicas por la imposicion de la
definicion legitima del mundo social, con efec-
tos reales en su estructura. En este sentido, los
propios debates cientificos sobre la adecuacion o
inadecuacion de distintos esquemas de clase ine-
vitablemente estan tomando parte en esta lucha
de clasificaciones.

Habitus de clase

La mirada sobre las clases sociales
de Bourdieu procura poner en relacion los

aspectos objetivos y los subjetivos, es decir, las
condiciones de existencia y las maneras de ver el
mundo y de actuar de los agentes. Habitus es el
concepto tedrico clave que deviene en mecanismo
explicativo del vinculo entre las practicas y la
estructurasocial. Puesto que el concepto de habitus
atraviesa la obra de Bourdieu, estd presente en la
mayoria de sus textos y ha sido profusamente
analizado, a continuacion, se efectiia una sintesis
de los denominadores comunes del concepto,
proponiendo que las variantes en las maneras
de definirlo (v. gr. sistema de disposiciones
subjetivas, estructuras estructuradas y
estructurantes, esquemas mentales de percepcion
y apreciacion, disposiciones corporales) pueden
integrarse en un ntcleo conceptual.

El nucleo conceptual puede sintetizarse de la
siguiente manera. El habitus, en tanto sistema de
disposiciones adquiridas por los sujetos a través
de la experiencia duradera de una posicion social,
constituye tanto un principio cognitivo y evalua-
tivo mediante el cual se perciben y aprecian las
practicas (a), como un principio generador y
organizador de practicas y representaciones (b).
Integrando ambas dimensiones, puede decirse
que el habitus interioriza como disposiciones la
posicion social multidimensional, constituye for-
mas basicas de vision del mundo y se exterioriza
en practicas (c).

a) Los habitus se constituyen por la expe-
riencia duradera en una posiciéon o por
haber atravesado una trayectoria determi-
nada entre posiciones. Los habitus son los
esquemas mentales y corporales que un
agente adquiere, internalizando los condi-
cionamientos objetivos propios de las posi-
ciones ocupadas en el espacio social y los
campos. La socializaciéon primaria es un
momento determinante en la formacion del
habitus de los individuos, pero también al
atravesar nuevas experiencias vitales este
habitus se ird modificando parcialmente en
funcion del transito por distintas posiciones
y relaciones materiales y simbolicas.

b) El habitus es un conjunto de esquemas que
originan practicas y representaciones. Estos
esquemas adquiridos suponen una forma de
ver el mundo, de percibirlo, de evaluarlo y,
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por lo tanto, también orientan las acciones.
Mediante la elaboracion de este concepto,
Bourdieu pretendia explicar que las practicas
no se realizan siguiendo intencionalmente
una regla o norma determinada, ni mediante
el calculo racional, sino mas bien sobre una
base pre-reflexiva. Tampoco las practicas
son necesariamente inconscientes ni deter-
minadas mecanicamente por la estructura,
sino orientadas por un sentido del juego, por
la familiaridad con ciertas condiciones que
permite tomar decisiones practicas e impro-
visar, para adaptarse a situaciones concretas
de maneras apropiadas y razonables.

¢) El habitus es, entonces, un sistema de dispo-
siciones, lo que implica que estd integrado
por varias disposiciones interrelacionadas,
complementarias, afines entre si. La siste-
maticidad de los habitus es lo que produce
practicas también sistematicas, armonizadas
entre si y mutuamente comprensibles. Las
correlaciones entre practicas que en prin-
cipio no tendrian por qué estar vinculadas,
como el gusto por determinado tipo de musi-
ca, el nivel educativo y la clase de deporte
que se practica, se explican por el habitus
como principio de construcciéon subyacente
que las unifica. Las regularidades, la con-
tinuidad en el tiempo y la orquestacion de
las practicas, obedecen a que son producto
de esquemas de accion duraderos y transfe-
ribles de un campo a otro y de una situacion
a otra. La afinidad entre las practicas de
distintos agentes de una misma clase social
obedece a que sus habitus son producto de
similares posiciones objetivas y experien-
cias, de la misma historia objetivada.

El habitus de clase es el sistema de dispo-
siciones comun a todos los agentes que son pro-
ducto de las mismas condiciones objetivas. Las
experiencias y la secuencia de las experiencias
puede variar entre unos individuos y otros, pero
al interior de una clase lo mas probable es que
los condicionamientos, situaciones y experien-
cias que atraviesan sean suficientemente simila-
res como para producir esquemas equiparables.
Cada habitus individual es una variante estruc-
tural del habitus de clase, expresa la diversidad

dentro de la homogeneidad. “El principio de las
diferencias entre los habitus individuales reside
en la singularidad de las trayectorias sociales”
(Bourdieu, 2010, p. 98; italica en el original). La
heterogeneidad al interior de una clase teodrica se
explica fundamentalmente por las variaciones
en las trayectorias, que suponen que distintos
agentes ubicados en posiciones préoximas han
atravesado experiencias diversas y han adquirido
el volumen y la composicion patrimonial de dis-
tintos modos. La heterogeneidad de los habitus y
de las trayectorias implica que existen infinidad
de variantes, de casos particulares de lo posible.
Se trata de integraciones singulares, mas no
individuales, de diversas experiencias vitales
derivadas de las posiciones sociales.

Las nuevas experiencias pueden modificar
los habitus, a partir de distintas integracio-
nes con las experiencias anteriores. Aunque las
combinaciones posibles sean muchas, el habitus
tiende a resistir el cambio, a asegurar su propia
constancia. Esto ocurre porque los habitus des-
favorecen la exposicion a experiencias e infor-
maciones que lo podrian modificar, y favorecen
las selecciones e interpretaciones que mejor se
ajustan a sus esquemas.

En lo que sigue, nos detenemos en el con-
cepto de estilo de vida. Los estilos de vida
expresan en practicas el habitus de las distintas
clases sociales y simultdneamente contribuyen,
mediante dichas practicas, a la produccion y
reproduccion de las clases entendidas como posi-
ciones en un espacio social multidimensional.

Estilos de vida y disposiciones
corporales

Los agentes situados en posiciones objetivas
proximas en el espacio social con toda probabi-
lidad estaran constituidos subjetivamente por un
habitus similar, que tendera a generar practicas
semejantes. De dichas practicas afines y armo-
nizadas resultara un estilo de vida determinado,
unificado por el gusto, que contribuye a configu-
rar la misma clase. Si para las teorias clasicas las
clases se conforman en las relaciones de produc-
cioén (Marx) o de intercambio y distribucion en el
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mercado (Weber), Bourdieu agrega que las clases
se forman también en el terreno del consumo.
Los estilos de vida son la contracara inescindible
de las condiciones de existencia, contribuyen
a configurar la clase y son condicionados por
ésta. Las condiciones de existencia, mediante el
habitus, condicionan las practicas y las unifican
en estilos de vida. Los estilos de vida constituyen
conjuntos de practicas que producen y reprodu-
cen las condiciones objetivas de existencia.

En La Distincion [1979] (2012), Bourdieu
analiza, para el caso de Francia de posguerra,
como los gustos en lo que respecta a consumos
culturales de lo mas diversos (musica, libros,
pintura, muebles, deportes, comidas, etc.) se
organizan en un sistema de gustos, en el que cada
estilo se define por su relacion con el gusto legi-
timo, aquel que logra ser reconocido como “buen
gusto”, opuesto al gusto vulgar, y que proporcio-
na beneficios simbolicos a una minoria que dis-
pone del capital cultural y del tiempo necesarios
para adquirirlo. Bourdieu encuentra conjuntos
coherentes de preferencias en distintas clases y
fracciones de clase, de acuerdo con su volumen
de capital, estructura patrimonial y trayectoria.
El sistema de diferencias en los gustos en el espa-
cio de los estilos de vida se corresponde con las
diferencias de clase en el espacio social.

Las tendencias que encuentra Bourdieu en
las clases sociales francesas son las siguientes.
El gusto legitimo es el gusto de las clases domi-
nantes, que disponen de las distintas formas de
capital requeridas para consumir y para adqui-
rir la aptitud de consumir los bienes culturales
refinados. Asi, en las clases dominantes los
gustos aparecen como testimonio de la calidad
intrinseca de la persona. En las clases medias, en
cambio, los gustos estan signados por la “buena
voluntad cultural’: la pretension de asemejarse al
gusto legitimo y de distinguirse simbolicamente
de las clases populares. Sin embargo, el capital
econdémico y cultural de los sectores medios no
les permite consumir plenamente los bienes mas
refinados a los que aspiran, ni tampoco gozar
de la familiaridad con estos bienes que tiene
la clase dominante. De alli suele devenir una
ansiosa preocupacion por las reglas y una falta
de soltura o inseguridad. En las clases populares
tiende a imponerse el gusto pragmatico, sencillo,

dictado por la necesidad y la conformidad, vin-
culado a un sentimiento de incompetencia, fraca-
so o indignidad en relacion con lo que los valores
dominantes imponen como gusto legitimo.

Un aspecto vinculado a los estilos de vida de
las clases sociales es el referido a las percepcio-
nes, usos y actitudes corporales. Las propieda-
des corporales estan desigualmente distribuidas
entre las distintas posiciones en el espacio social.
Por ejemplo, las condiciones de trabajo y los
habitos de consumo como la alimentacion tienen
efectos sobre los cuerpos, en su estado de salud
y belleza. Pero ademas de la contextura fisica,
existen diferencias en lo que Bourdieu deno-
mina hexis corporales, es decir, las disimiles
maneras de experimentar y usar el cuerpo. Las
hexis corporales difieren segtn la clase social,
el sexo-género y la edad, entre otros principios
de diferenciacion. Asi, el cuerpo es un producto
social y la relacion con el propio cuerpo expresa
toda una relacion con el mundo social.

Ademas, los cuerpos son socialmente valo-
rados segun su posicion en un sistema de signos
distintivos. Las propiedades corporales son inter-
pretadas como algo que expresa la naturaleza
moral de las personas. Segin cuanto se aproxi-
men a las formas corporales consideradas legiti-
mas, se percibe que algunos expresan distincion
o refinamiento, mientras que otros, vulgaridad
o dejadez. Este sistema de signos distintivos se
correlaciona con el sistema de posiciones socia-
les, de modo tal que las propiedades corporales
mas frecuentes en las clases superiores tienden
a ser las consideradas legitimas, mientras que
las mas frecuentes entre las clases populares,
vulgares. Cuanto menor sea la distancia entre
el cuerpo real y el cuerpo legitimo, es mayor la
probabilidad de experimentar el propio cuerpo
con seguridad y soltura, mientras que cuanto
mayor sea la distancia al cuerpo legitimo, es mas
probable la experiencia de la incomodidad, la
torpeza o la timidez.

El hecho de que las posiciones en el espacio
social tiendan a replicarse en las propiedades
y disposiciones corporales es una de las for-
mas mas poderosas en que se naturalizan las
relaciones objetivas de fuerza entre clases, que
se traducen asi en experiencias practicas de
los cuerpos y en evidencias de las identidades
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sociales. Las percepciones y clasificaciones coti-
dianas tienden a esencializar, a percibir a los
otros como si los indicadores de posicion infor-
maran sobre la calidad intrinseca de las perso-
nas, desconociendo las relaciones de fuerza en
que se funda el reconocimiento de las diferencias
simbolicas (Bourdieu, 1986, pp. 184-186).

Luchas de clasificacion y violencia
simbolica

Las desigualdades en las relaciones mate-
riales de fuerza entre las clases tienden a legiti-
marse en el plano simbdlico, reforzdndose como
relaciones de sentido. Las clases dominantes
producen su sociodicea, la justificacion del orden
social del que resultan privilegiadas. El grado en
que llega a imponerse esta vision esta sujeto a
luchas simbodlicas por la produccion de la vision
legitima del mundo. Y estas luchas para definir
el sentido del presente tienen lugar mediante
la reconstruccion retrospectiva del pasado y la
construccion prospectiva del futuro. Como puede
advertirse, para Bourdieu las luchas de clasi-
ficaciones —por la imposicion simbolica de las
divisiones relevantes del mundo social— son una
faceta fundamental de la lucha de clases.

Las clasificaciones de distinto tipo, desde
los veredictos oficiales de las instituciones hasta
los insultos mas vulgares, se construyen a par-
tir de esquemas clasificatorios incorporados,
que surgen bajo ciertas condiciones materiales
y relaciones de fuerza. Mediante estrategias
clasificatorias, los agentes procuran conservar
o cambiar el espacio de posiciones sociales y
constituir grupos organizados para la defensa de
sus intereses colectivos. Toda vez que se disputan
clasificaciones sociales, incluyendo los debates
entre cientificos sociales acerca de las divisiones
de clase, hay luchas de poder simbolico.

Bourdicu se interroga sobre el caracter apa-
rentemente magico del poder simbdlico, el poder
performativo de hacer existir entidades o grupos
sociales mediante el acto de nombrarlos. Para
que funcione esa “magia” social, se necesita que
quienes enuncian tengan un gran capital simboli-
co adquirido en luchas anteriores, especialmente

capital simbolico oficialmente sancionado o
juridicamente instituido. La eficacia simbdlica
depende también de la adecuacion de la clasifica-
cion propuesta a la realidad objetiva. Un grupo,
como puede ser una clase social, comienza a
existir cuando es seleccionado y designado como
tal, entre otros agrupamientos posibles. Pero no
cualquier pretensiéon de hacer existir un grupo
sera eficaz, sino solo aquella que esté fundada en
proximidades objetivas en el espacio social. Asi,
el poder simbolico es el poder de hacer visibles
las divisiones sociales implicitas o potenciales
(Bourdieu, 1988, p. 141).

En la formacion historica de las clases como
grupos reales, el poder simbolico es fundamental
en el proceso de institucion del grupo. Este pro-
ceso tipicamente supone que un portavoz auto-
rizado del grupo, como puede ser el lider de un
partido o sindicato, pase a ser percibido como el
representante del grupo, el mandatario que reci-
be del grupo el poder de hacer el grupo. Al per-
sonificar al grupo, puede hablar y actuar en su
nombre y de este modo hace existir al grupo. “La
clase existe en la medida, y sélo en la medida,
en que mandatarios dotados de la plena poten-
tia agendi puedan estar y sentirse autorizados
a hablar en su nombre (...) y hacerla existir asi
como una fuerza real dentro del campo politico”
(Bourdieu, 1990, p. 227). La clase es real, pero
no necesariamente por estar movilizada como
grupo, sino por el trabajo historico de invencion,
representacion e institucionalizacion.

El poder simbolico es constitutivo de los
grupos y es objeto de luchas por la imposicion de
la vision legitima del mundo. En cada momen-
to determinado del estado de estas luchas, los
sistemas simbolicos vigentes tienen funciones
politicas, son instrumentos de la dominaciéon que
contribuyen a legitimarla, mediante operaciones
de reconocimiento y desconocimiento.

Un concepto emparentado es el de violencia
simbdlica: la adhesion tacita que los dominados
conceden a los dominadores al pensarse a si
mismos y a la relacion de dominacién a partir
de categorias construidas desde el punto de vista
de los dominadores. Los tnicos instrumentos de
conocimiento que los dominados disponen son la
forma incorporada de la estructura de la domina-
cion. Los esquemas de percepcion y apreciacion
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asimilados en la relacion de dominacion hacen que
las clasificaciones resulten naturalizadas y que la
misma relacion parezca evidente por si misma.
Este concepto de violencia simbolica permi-
te comprender que las clases dominadas tiendan
a no rebelarse a la dominacién, no por temor
ni por la coercion fisica, sino sobre todo por la
legitimidad y naturalizacién de la dominacion
de clase. Existe una complicidad pre-reflexiva
de los dominados, que adhieren a la dominacion
porque sus esquemas mentales la reconocen en
la practica como legitima y la desconocen como
arbitraria. El reconocimiento de la legitimidad
se debe al arraigo de la costumbre incorporada,
a que las instituciones tienen su correlato en los
cuerpos y las mentes. Por ejemplo, las expectati-
vas de alguien sobre lo que espera alcanzar son
producto de sus probabilidades objetivas, de su
evaluacion de las posibilidades presentes segun
su posicion en las relaciones de fuerza. Este ajus-
te de las esperanzas a las posibilidades funciona
reproduciendo las desigualdades de clase, por
ejemplo, mediante la resignacion o incluso la rei-
vindicacion de la propia condicion de dominado.
Si bien puede existir un poder simbdlico
difuso, lo mas habitual es que la eficacia sim-
bolica tenga un garante institucional: el Estado.
Bourdieu complementa la célebre definicion
weberiana del Estado como monopolio de la
violencia fisica legitima, anadiendo que el Esta-
do es también el conjunto de campos en que se
disputa el monopolio de la violencia simbdlica
legitima. El Estado certifica identidades y actua
como arbitro en las luchas por las categorizacio-
nes, mediante la imposicion de leyes y clasifi-
caciones burocraticas. La potestad de sancionar
leyes es el poder simbdlico por antonomasia,
puesto que la ley al nombrar y clasificar las
cosas y los grupos sociales, les confiere entidad
como realidades definidas y permanentes. El
Estado instituye formas simbolicas de pensa-
mientos comunes, inculca sentidos comunes,
produce habitus. Este poder performativo, de
producir lo que nombra mediante el propio acto
de nombrarlo, es un poder simbolico, poder de
hacer ver y hacer creer, que impone un marco a
las practicas. La violencia simbolica se ejerce en
distintos ambitos, pero es en el Estado donde los
agentes luchan por lograr que sus visiones del

mundo se transformen en definiciones oficiales,
es decir, luchan por el monopolio de la violencia
simbolica legitima.

El Estado es, en ultimo andlisis, la gran
fuente de poder simbolico que realiza actos
de consagracion, tales como el otorgamiento
de un grado, un documento de identidad o
un certificado (actos a través de los cuales
quienes estan autorizados para detentar una
autoridad declaran que una persona es lo
que es, establecen publicamente lo que es y
lo que tiene que hacer). Es el Estado, como
el banco de reserva de la consagracion, el
garante de estos actos oficiales y de los
agentes que los efectuan (...). (Bourdieu y
Wacquant, 2013, p. 151)

El poder simbolico del Estado le permite
imponerse regularmente sin necesidad de recu-
rrir a la fuerza fisica. Este explica por qué la
legitimidad del Estado y del orden instituido no
es cuestionada, salvo en situaciones de crisis.
Una institucion crucial del Estado en que se
lleva a cabo esta produccion e imposicion de
las categorias de pensamiento es la escuela, que
contribuye a la naturalizacion del orden social
y la reproduccion de las desigualdades de clase.

La clasificacion escolar, una forma de
poder simbolico del Estado, opera seleccionan-
do a aquellos que logran ciertos objetivos de
aprendizaje que son iguales para todos, inde-
pendientemente de su origen social. Sin embar-
go, existe una afinidad entre la cultura de las
clases sociales mas elevadas y las exigencias del
sistema educativo. Las disposiciones que son
valoradas positivamente por el sistema educa-
tivo tienden a ser las mismas que conforman el
habitus de la clase dominante (Bourdicu y Pas-
seron, 2004, p. 36). Los privilegios culturales
son asi transformados por el poder simbolico de
la autoridad pedagogica en inteligencia o mérito
individual, consagrando las desigualdades pre-
vias como legitimas.

Las clasificaciones escolares son imposi-
ciones de arbitrariedades culturales como legi-
timas y, por lo tanto, implican un ejercicio de
violencia simbdlica. La propia accién pedago-
gica es una accion de inculcacion e imposicion
de la cultura legitima. Las clases dominantes,
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sin proponérselo conscientemente, legitiman su
dominacion mediante el sistema educativo, que
tiende a trasmutar las desigualdades sociales de
clase en diferencias individuales de inteligencia
o mérito. Las clases dominadas dificilmente
estan en condiciones de cuestionar estas clasi-
ficaciones, porque los instrumentos de conoci-
miento con los que cuentan para pensarse a si
mismos han sido forjados en la propia relacion
de dominacion de clase e inculcados mediante la
institucion escolar.

La multidimensionalidad
de las clases sociales

Llegados a este punto, pueden mencionarse
varias advertencias y complejidades puestas de
relieve hasta aqui por la perspectiva bourdieusia-
na que han de tenerse presentes para comprender
las clases sociales: a) no sustancializarlas, sino
concebirlas relacionalmente; b) no reducirlas a
la dimension econdémica, sino tomar en cuenta
la dimension cultural de las posiciones sociales;
¢) no limitar su estudio a una estructura esta-
tica, sino incorporar la mirada diacrénica de
las trayectorias; d) no estudiar una dimension
desconociendo la otra, sino integrar condiciones
objetivas y disposiciones subjetivas; e) las dis-
putas sobre las definiciones de las clases no son
algo previo ni separado, sino parte fundamental
de las clases sociales como realidad a estudiar; vy,
por ultimo, f) no analizar los factores por sepa-
rado, sino examinar como se imbrican todas las
propiedades determinantes.

La clase social no se define por una propie-
dad (aunque se trate de la mas determinante
como el volumen y la estructura del capital)
ni por una suma de propiedades (propie-
dades de sexo, de edad, de origen social o
étnico —proporcion de blancos y negros, por
ejemplo, de indigenas y emigrados, etc.—,
de ingresos, de nivel de instruccion, etc.)
ni mucho menos por una cadena de propie-
dades ordenadas a partir de una propiedad
fundamental (la posicion de las relaciones
de produccion) en una relacion de causa a
efecto, de condicionante a condicionado,

sino por la estructura de las relaciones entre
todas las propiedades pertinentes, que con-
fiere su propio valor a cada una de ellas y
a los efectos que ejerce sobre las practicas.
(2012, p. 121)

La afirmacion de que la clase teérica se defi-
ne no por una propiedad fundamental ni por una
suma de propiedades, sino por la estructura de
relaciones entre todas las propiedades pertinen-
tes, como pueden ser sexo, etnia o edad; implica
una concepcion estructural y relacional de la
causalidad, en tanto red de elementos explicati-
vos irreductible al efecto agregado de factores.
En La Distincion, las distintas caracteristicas
demograficas, como género, edad, etnia, lugar
de residencia, nacionalidad, etc. no son distintas
bases de dominacion o estratificacion, sino atri-
butos distribuidos en el espacio social de formas
determinadas cuya diferenciacion opera conjun-
tamente con la clase (Seid, 2018). El volumen, la
estructura patrimonial y la trayectoria dan forma
especifica y valor a la determinacion que los
factores demograficos imponen en las practicas.

Esta concepcion tedrica y epistemologica
implica un pluralismo metodoloégico. En La Dis-
tincion, Bourdieu combindé métodos cualitativos
y cuantitativos, integrando fuentes variadas. En
sus analisis cuantitativos, se destaco el uso que le
dio a la técnica estadistica de analisis de corres-
pondencias multiples. Bourdieu consideraba que
los supuestos de esta técnica se adecuaban a su
perspectiva tedrica, porque permitia observar la
correspondencia u homologia entre la estructura
de posiciones de clase y la estructura de estilos de
vida. Se trata de una técnica descriptiva que, en
lugar de segmentar el objeto en variables, toma
todos los factores simultaneamente, de modo tal
que el peso de las demas relaciones magnetiza
cada relacion. Esto permitiria representar en el
espacio factorial la complejidad de un espacio
social multidimensional. (Baranger, 2012, p. 140)

Recapitulacion y conclusiones

Lo desarrollado en el articulo se puede sin-
tetizar de la siguiente manera:
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La concepcion de las clases de Bourdieu
critica, recupera y sintetiza elementos de
las tradiciones clasicas. Las criticas apuntan
sobre todo al marxismo, por su punto de
vista objetivista y sustancialista de las cla-
ses sociales. La relevancia de las relaciones
economicas de produccion es admitida por
Bourdieu, pero considera que la clase no
puede reducirse a ellas, porque el consu-
mo, los recursos culturales y las relaciones
simbolicas son también constitutivos de las
clases. En este sentido, Bourdieu reunifica
los conceptos weberianos de clase y status,
por considerarlos dos facetas de una misma
realidad, desde el punto de vista material o
simbolico, respectivamente.

El concepto de espacio social puede enten-
derse como el punto de partida tedrico de su
concepcion de las clases. El espacio social
multidimensional supone que los agentes
estan distribuidos segun multiples princi-
pios de diferenciacion que actuan conjun-
tamente. Los distintos campos o ambitos
de actividad especifica estan organizados
como sistemas de posiciones relacionales
desde las cuales se entablan luchas por la
consecucion de capitales especificos. De
acuerdo con el volumen y la estructura de
distintas especies de capital —econdmico,
cultural, social y simbdlico—, los agentes
tendran distintas condiciones y posiciones
de clase en el espacio social. Asimismo,
la trayectoria que han seguido al interior
de los campos y entre campos, asi como el
modo de adquisicion de las formas de capi-
tal, configuran variaciones al interior de
las clases. Estas condiciones y posiciones
refieren a las clases probables o teodricas,
definidas por el socidlogo, que no siempre
devienen en grupos reales.

A partir de los condicionamientos produci-
dos por las diferentes condiciones de vida,
la experiencia duradera de los agentes en
una posicion en la estructura objetiva del
espacio social, genera habitus o sistemas
de disposiciones para actuar, pensar y
sentir. Los habitus de aquellos que com-
parten posiciones proximas en el espacio
social son habitus semejantes, habitus

de clase, que engendran practicas afines,
armonizadas y sistematicas. Los estilos
de vida, entendidos como conjuntos de
practicas y consumos unificados por los
gustos, configuran sistemas de diferencias
culturales y simbolicas entre las clases,
condicionados por las condiciones de vida
y que a su vez contribuyen a producir
dichas condiciones. Asimismo, las mane-
ras de experimentar, percibir y clasificar
los cuerpos conforman uno de los meca-
nismos mas poderosos de la naturalizacion
de las desigualdades de clase.

Ademas de luchas de clases, existen luchas
de clasificaciones, luchas por la imposicion
simbolica de la vision legitima del mundo y
de las divisiones relevantes, que son cons-
titutivas de las clases. La existencia de las
clases y los criterios para definirlas son
cuestiones sujetas a estas luchas. Asimismo,
las clases dominantes tienden a lograr impo-
ner sus propias clasificaciones como las legi-
timas, justificando su posicion y reforzando
las relaciones de fuerza mediante relaciones
de sentido. El Estado, como monopolio de la
violencia simbdlica legitima, tiene un eficaz
poder performativo a través de sus definicio-
nes y clasificaciones oficiales. Por ejemplo,
las clasificaciones escolares acerca del méri-
to o inteligencia de los alumnos tienden a
consagrar simbodlicamente a aquellos de las
clases mas favorecidas, cuyas condiciones
de vida les permitieron adquirir previamente
el capital cultural que la escuela valora.

Por ultimo, las clases en la perspectiva de
Bourdieu son complejas y multidimensio-
nales. Las condiciones de vida materiales,
culturales y simbolicas, expresadas en un
determinado volumen, composicion y tra-
yectoria patrimonial, interactiian con otros
principios de diferenciacion, como el géne-
ro y la etnia. Las relaciones de fuerza entre
clases tienden a traducirse en relaciones de
sentido mediante la violencia simbolica.
Esta consiste en que los dominados incor-
poran la estructura de la dominacion en sus
propias disposiciones subjetivas, lo cual
favorece la perpetuacion de las desigualda-
des de distinto tipo.
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Puesto que Bourdieu es un autor muy leido
y citado, las proposiciones anteriores son amplia-
mente conocidas (ver Weininger, 2005). Sin
embargo, no siempre son tomadas en conjunto.
En las investigaciones empiricas sobre clases
sociales no predomina el enfoque bourdieusiano.
Los usos de esquemas de clase predefinidos,
clasificaciones burocraticas o extrapolaciones de
categorias usadas en paises centrales, son muy
habituales en los estudios cuantitativos de clases
sociales, en particular en economia y sociologia,
mientras que aun pueden encontrarse, en antro-
pologia o historia, algunos estudios cualitativos
centrados en aspectos culturales y subjetivos que
omiten el “momento objetivista” o que solo ven
en las clases una identidad cultural sin profun-
dizar en las condiciones objetivas que la posibi-
litan. Esta claro que cada investigacion y cada
tradicion de investigacion selecciona y construye
su objeto de interés. Es tan legitimo estudiar
las clases a través de deciles de ingreso como
mediante una etnografia de la vida doméstica de
una familia. Retomar el aporte de Bourdieu en
este tema permite una mirada de conjunto que
situe investigaciones especificas, volviéndolas
mas capaces de reconocer sus contribuciones y
limites, y desarrollando la necesaria reflexividad
en una cuestion en la que todo lo que se afirma
es siempre ya una toma de posicion en las luchas.

Notas

1. Una primera version de este texto surgi6 en 2015
como material didactico para estudiantes de
Sociologia (catedra Iacobellis) del Ciclo Basico
Comun de la Universidad de Buenos Aires. Las
lecturas y discusiones con estudiantes y colegas
a lo largo de los aflos me permitieron ampliar-
lo para que devenga este articulo. Agradezco
especialmente a les evaluadores andénimos de la
Revista de Filosofia de la Universidad de Costa
Rica por sus comentarios.

2. Para un analisis sobre la génesis y las transfor-
maciones sucesivas del concepto, véase Martinez
(2007). Para revisar algunas criticas sobre la
polisemia y vaguedad del concepto, véanse King
(2000) y Belvedere (2012).
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Carlos Alberto Navarro Fuentes

La humildad intelectual como problema ético,
epistemologico y cognitivo

Resumen: Argumento sobre la importancia
de la humildad intelectual en el dambito
académico; sobre la relevante relacion que esta
guarda con la ética de la virtud, la epistemologia
v la cognicion, cuya teorizacion y practica puede
contribuir a resolver problemas complejos de la
realidad relacionados con el conocimiento y su
transmision.

Palabras clave: Humildad. Humildad
intelectual. Etica. Epistemologia. Cognicion.

Abstract: [ argue about the importance
of intellectual humility in the academic field;
on the relevant relationship that it has with the
ethics of virtue, epistemology and cognition,
whose theorization and practice can contribute
to solving complex problems of reality related to
knowledge and its transmission.

Keywords: Humility. Intellectual Humility.
Ethics. Epistemology. Cognition.

Introduccion

En este trabajo se intenta abordar el campo
de la humildad intelectual en términos generales,
recayendo y empleando fuentes principalmente
del campo de la filosofia, la ética (la virtud, la
tolerancia, etc.), la epistemologia (de la virtud)
y la relevancia cognitiva que esta mantiene con
la subjetividad, el conocimiento (la ciencia en

términos generales) y la educacion (transmision
tedrica y practica de saberes), por lo que las
reflexiones criticas aqui emitidas, podran apli-
car o no en particular a otro campo del cono-
cimiento, como seria el caso de la psicologia.
Consideremos /cuales podrian ser las formas
en las que se manifiesta la humildad intelec-
tual en el estudio de la filosofia, la ciencia, y
la produccion de conocimiento derivado del
planteamiento de hipotesis, de la verificacion de
pruebas o evidencias en el ambito experimental,
de la divulgacion de resultados y las labores
directa e indirectamente relacionadas con la
transmision de los conocimientos? Preguntas
que habrian de pensarse junto con preguntas
como: ;Como nos volvemos intelectualmente
humildes?, ;qué nos puede decir la cognicion
humana sobre la humildad intelectual? Aqui se
torna necesario pensar en aquellos aspectos que
pueden ayudar a los seres humanos a facilitar o
a impedir el desarrollo de los ‘insumos’ nece-
sarios para practicar la humildad intelectual,
(o se nace humilde?, ;o depende de la religion
o de la condicion socioeconéomica de la perso-
na? ;Se aprende mas facilmente, mejor y mas
siendo intelectualmente humildes? ;Las emo-
ciones afectan la posibilidad de ocurrencia de
comportamientos o conductas intelectualmente
humildes? La investigacion sobre el impacto
de la emocion en nuestro pensamiento y nues-
tra interaccion con otros en el intercambio de
ideas puede informar el estudio de la humildad
intelectual.
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(Como identificar a alguien que es inte-
lectualmente humilde?, y ;por qué ha de con-
siderarse a la humildad intelectual una virtud
moral o relacionada con un conjunto de virtu-
des morales necesarias para poner en practica
otros valores y principios relacionados con
la democracia y la justicia social? Resulta
importante no perder de vista —como ya ima-
gin6 el lector— que el ‘estatus’ intelectual de
la humildad intelectual es de una muy baja
preocupacion e interés por parte de la comu-
nidad cientifica e intelectual a nivel mundial.
Por lo que habrd ya ‘adivinado’ que se trata
de un problema tanto global como ontologico-
antropologico, ético-politico, epistemologico-
gnoseologico y cognitivo, en particular porque
se le concede una muy escasa importancia
social, cuando debiese ser todo lo contrario,
por la implicacion en el tendido de puentes
que podria establecer en el espacio social, por
ejemplo, con la soberbia cientifica ligada a la
‘economia-politica’ de los premios, los casti-
gos y la ‘puntitis’ que prevalece en los centros
de investigacion, academias y universidades
donde irrumpe ininterrumpida y permanente-
mente el estado del arte de la produccion de
conocimiento cientifico, social y humanistico.

Por cuestiones de espacio no intentaremos
responder con exhaustividad todos estos cues-
tionamientos, pero si, es del interés de quien
esto escribe presentar la complejidad en la cual
la humildad intelectual se mueve, siendo no solo
de por si dificil su estudio, sino las relaciones de
tension y vasos comunicantes que esta guarda
con la cultura, el saber, la ética y la inmensa
dificultad que implica que esta pueda ensefiarse,
es decir, educarse para ser humilde intelectual-
mente tanto en términos tedricos como practicos
en los ambitos de la ciencia, la filosofia y la
ética principalmente. Tal vez la humildad deba
comenzar por el reconocimiento de uno mismo
a partir de tener una opinién sencilla y humilde
sobre si mismo. David Hume solia (d)escribir
a/sobre la humildad como si esta se tratase de
un sentimiento de vergiienza. ;Puede darse la
humildad intelectual sin este factico humilde
reconocimiento?

Humildad intelectual.
(Qué es y de qué se trata?

En toda historia de la filosofia encontrare-
mos como origen o punto de arranque del estudio
de la ciencia, de la naturaleza y de la ética (y de
practicamente cualquier forma de investigacion
racional) a los antiguos griegos. Algunas de
estas disciplinas y muchas otras que de aqui
se desprenden han cambiado en los siglos sub-
secuentes, ya no apareciendo bajo la tutela del
término filosofia. Sin embargo, otras ain siguen
considerandose bajo el dominio de la filosofia,
como la ética, la posibilidad del conocimiento y
el estudio sobre la naturaleza de la realidad, aun-
que ya otras ciencias y campos epistemologicos
abrevan en estas esferas sin por ello desplazar
a la filosofia, como las neurociencias solo por
citar un ejemplo. Algunas personas piensan hoy
que este tipo de cuestiones, especialmente la
ética, no pertenecen a la investigacion racional.
En este trabajo no se estara de acuerdo con esta
ultima corriente de pensamiento, puesto que la
humildad intelectual es aqui considerada como
una actitud propiamente ética para ejercer, pro-
ducir y transmitir el conocimiento. Esto es en si
una tesis filosofica que no resulta en lo absoluto
ajena a la humildad intelectual. Ian Church y
Peter Samuelson (2016) se preguntan: ;qué es la
humildad intelectual y por qué debemos consi-
derarla algo lo suficientemente importante como
para considerarla un objeto de estudio tedrico
y practico importante, sobre todo en el ambito
cientifico, epistemoldgico, tedrico y académico?
Ambos autores de la Universidad de Edimburgo
consideran que:

Con demasiada frecuencia, cuando se hace
frente a preguntas dificiles, las personas
tienden a ignorar y marginar la disidencia.
En todo el mundo, la politica suele polarizar
en magnitudes significativas; y, en muchas
partes del orbe resultar peligrosa en extre-
mo. Ya sea el fundamentalismo cristiano, el
yihadismo isldmico o el ateismo militante,
el didlogo religioso sigue tefiido por una
arrogancia aterradora y deshumanizadora,
plagado de dogma e ignorancia. Por lo ante-
rior, el mundo necesita mas personas que
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sean sensibles a reconocer posibles fallas en
sus propios intereses intelectuales; que sean
mas propensas a considerar “que es posi-
ble» que sus creencias politicas, religiosas
y morales «puedan estar equivocadasy. El
mundo necesita mas humildad intelectual.
Pero el significado de “humildad intelectual
no es del todo practico; tiene importantes
implicaciones tedricas y cientificas, y es
fundamental sobre todo en proyectos del
ambito filosofico y psicologico. (Church &
Samuelson, 2016, p. 2)!

Habitamos en un planeta en el que los acon-
tecimientos de indole social, econémica y politi-
ca como la migracion forzada, las violencias que
esta provoca o que se derivan de ella, la disputa
por los recursos naturales entre los intereses de
las transnacionales asociados con las oligarquias
que habitan en torno al estado y el estado mismo,
por un lado; y los pueblos originarios o pobla-
ciones campesinas no favorecidas materialmente
por la sociedad capitalista contemporanea, se
vive en permanente confrontacion aun en medio
de los discursos sobre la democracia, los dere-
chos humanos y el desarrollo sustentable, entre
otros. Por lo que la humildad intelectual debe
permitir a un investigador critico tanto en las
ciencias duras como en las ciencias sociales y
las humanidades, abrir espacios para la investi-
gacion transdisciplinar de problemas complejos.

Podriamos esperar que la humildad se corre-
lacione fuertemente con la humildad intelectual,
pero no en su totalidad, ya que representan
diferentes constructos. Lo anterior, podria ser
sin duda un obstaculo endogeno al ser de la
humildad misma, que complica —mas no impide
absolutamente— su existencia, su posibilidad,
su puesta en practica y su transmision como
ensefanza, tal como se expresaba Aristoteles
de las virtudes morales, las cuales no podian ser
ensefiadas mediante la instruccion, pero si apren-
didas mediante la observacion y la imitacion en
el espacio publico, y su posterior reflexion. En
Socrates por otra parte, encontramos ese ejemplo
de humildad intelectual de la cual Aristéfanes y
muchos otros de sus contemporaneos se burla-
ban, la cual ciertamente mas que funcionar como
una actitud, era parte integral de su método filo-
sofico de indagacion, lo cual no contraviene ni el

objeto ni la utilidad de la humildad intelectual.
La humildad intelectual es la virtud de rastrear
con precision lo que uno podria tomar sin culpa
como el estado epistémico positivo de las propias
creencias. No seria el mismo caso en cambio, lo
que acontece con la duda metodica cartesiana.

Trasladandose a la esfera de la cognicion es
posible afirmar que existen diversos rasgos de
personalidad, como la necesidad de cognicién
entendida como la tendencia de las personas a
participar y disfrutar de una actividad cognitiva
esforzada y la necesidad de cierre cognitivo,
que se caracteriza por la necesidad de tomar
decisiones, tener un problema cerrado, a partir
del cual podria entrarse a estudiar la humildad
intelectual. Se podria esperar que aquellos con
una gran necesidad de cognicion, que disfrutan
de participar en el pensamiento y el aprendiza-
je, tengan una mayor humildad intelectual. Ser
intelectualmente humilde implica valorar el testi-
monio, la experiencia, la observacion empirica y
por supuesto, reconocer las limitaciones propias
y del conocimiento mismo. Los profesores y
las profesoras, trabajando intelectualmente de
manera humilde tienden a crear comunidades
dialégicas y participativas-proactivas (Lave &
Wenger, citado en Pallas, 2001, p. 7), donde
resulta factible recuperar recuerdos, reconstruir
memorias, compartir testimonios de dolor, de
sufrimiento e injusticia, entre otros, pero tam-
bién recrear mediante su propio ejercicio epis-
temolodgico: conocimientos, saberes, practicas,
procesos y metodologias. “Todo esto validado
por el conocimiento comin y no por creencias
individuales basadas en la ignorancia, la arro-
gancia o las distintas formas de servilismo o
dominacion existentes” (Freire & Macedo, 1995,
p. 379). Toda verdadera humildad intelectual
debe ser incompatible con ser al mismo tiempo
arrogante intelectualmente.

(Es la humildad intelectual un rasgo estable,
duradero y permanente, o esta se ve arrastrada
por la corriente de las circunstancias y los cam-
bios de estas? La respuesta es indudablemente
afirmativa. Tanto el contexto como la especi-
ficidad del ‘gen’ interactuando, tienen un peso
considerable en la posibilidad de ser una persona
intelectualmente humilde. Por lo que resulta posi-
ble desarrollar dindmicas critico-pedagogicas en
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el ambito educativo para desarrollar disposicio-
nes, conocimientos y habilidades de humildad
intelectual en las personas, de la mano de la
adquisicion de saberes y capacidades alusivas a
la practica de virtudes éticas y morales como: el
respeto a la diferencia cultural, la tolerancia, la
alteridad, la solidaridad, habilidades dialdgicas,
entre otras. Asi como examinar aquellas situa-
ciones que promueven o inhiben la expresion de
la humildad intelectual, resulta en una linea cri-
tica de investigacion. Poner a prueba el rasgo de
la humildad intelectual en diversas situaciones
epistémicas proporcionara un conocimiento criti-
co de como se desarrolla la humildad intelectual.
Esto tiene implicaciones politicas significativas
importantes también, puesto que podria someter
a estudio situaciones de gran complejidad en las
cuales intervienen diversos factores que impli-
can igualdad de posiciones (sin jerarquias) para
dialogar sobre problemas sociales, ambientales,
legales, economicos, de derechos humanos, entre
otros, sobre todo en aquellos donde la polémica
y el desacuerdo son la norma, y por tanto requie-
ren de la necesidad de intercambiar posiciones
encontradas de manera intelectualmente humilde
en provecho de la urgencia deficitaria que en
materia de democracia guardan las sociedades
latinoamericanas.

Autores como Mark Alfano, Kathryn Iurino,
Paul Stey, Brian Robinson, Markus Christen,
Feng Yu y Daniel Lapsley en su articulo intitu-
lado “Development and Validation of a Multi-
dimensional Measure of Intellectual Humility”
(2017), presentan los resultados de diversos estu-
dios realizados por ellos sobre el desarrollo y la
posible validacion de un modelo basado en la
posibilidad de establecer una escala de humildad
intelectual. Dicho estudio incorpora componen-
tes —que deben considerarse ‘correlatos’ de la
humildad intelectual— que ya hemos mencionado
como los cognitivos, los motivacionales, los
afectivos y los conductuales, basandose en el
establecimiento de cuatro dimensiones funda-
mentales de la humildad intelectual:

Mente abierta (versus arrogancia), Modestia
intelectual (versus vanidad), Corregibilidad
(versus Fragilidad) y Compromiso (versus
aburrimiento). Estas dimensiones muestran

un adecuado acuerdo autoinformante y una
adecuada validez convergente, divergente y
discriminante. En particular, la mentalidad
abierta agrega poder predictivo para una
medida conductual objetiva de la humildad
intelectual, hallando que la modestia inte-
lectual se relaciona de manera Uinica con el
narcisismo. (Alfano, Iurino, Stey, Robinson,
Christen, Yu & Lapsley, 2017, p. 2)

El estudio realizado a estudiantes de los
Estados Unidos ha encontrado también —segiin
dicen los investigadores que aparecen en esta
publicacion—, que una estructura de factores
similar surge cuando los items de dicha escala
son traducidos al aleman y respondidos por par-
ticipantes germanoparlantes, dando evidencia
inicial de la relevancia de la humildad intelectual
en poblaciones no estadounidenses. Sin embargo,
es necesario trabajar en paises fuera de Europa
occidental y central para evaluar mejor la rele-
vancia transcultural de la humildad intelectual
segiin se mide en este estudio. Lo importante
de este estudio y de este tipo de estudios para la
filosofia y para lo que a este trabajo le interesa,
es que estos podrian y deberian replicarse en
Latinoamérica, lo cual podria arrojar mas evi-
dencias sobre la interrelacion compleja existente
entre la cognicion, el razonamiento cientifico,
el conocimiento humano, la ética e incluso las
neurociencias, todas estas en conjunto enfoca-
das a producir una mayor comprension sobre la
posibilidad de producir aprendizajes que permi-
tan entender y estudiar mejor aquellos saberes,
practicas y dindmicas necesarias para generar y
transmitir aprendizajes que contribuyan al desa-
rrollo de la humildad intelectual.

Otra area para la investigacion futura sobre
la humildad intelectual es predecir consecuen-
cias y comportamientos importantes basados en
nuestra escala de humildad intelectual, en donde
elementos emocionales, cognitivos y epistémi-
cos se interrelacionan. Para ello tendriamos que
comenzar por preguntarnos: ;como afectan las
emociones nuestra capacidad para ser intelec-
tualmente humildes? Debido a que las emociones
juegan un papel importante en la cognicidén en
general, tenemos buenas razones para esperar
que jugaran un papel importante en la humildad
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intelectual. Las emociones ayudan a enfocar la
atencion, interrumpen otras entradas conduc-
tuales y cognitivas. Las emociones organizan
a las personas hacia metas, necesidades y pre-
ocupaciones, y motivan a las personas a abor-
dar esas acciones especificas. Las emociones
pueden ayudar a guiar la toma de decisiones.
Las emociones también pueden inhibir la
humildad intelectual, abrumar el pensamiento
y hacer que regresemos a posiciones aprendi-
das y arraigadas; o, podria llevar al sujeto a
estar demasiado centrado en pensar en el pro-
pio valor para ser considerado virtuosamente
humilde, todos estos comportamientos o ses-
gos dirigidos a la autoproteccién. Por ejemplo,
existe evidencia de que las personas sesgan
o distorsionan sus percepciones, conceptos y
juicios para protegerse de estados emocionales
negativos. Pensemos en escenarios tales como
la guerra, donde a veces las delaciones y trai-
ciones pueden ser la Uinica via para intentar
salvar la propia vida, independientemente de
nuestras convicciones éticas y morales, dis-
torsionando totalmente las ideas sobre el bien,
la solidaridad y el otro como correlatos de la
humildad intelectual.

De lo que no hay duda y, por tanto, no hay
que perder de vista cuando estudiamos la humil-
dad intelectual sin importar la perspectiva que se
asuma, es que las emociones influyen en nuestra
cognicion. Un lugar natural para estudiar el papel
de la emocién en la humildad intelectual es la
arena del desacuerdo, del conflicto, de la suble-
vacion. Naturalmente, se espera que las personas
intelectualmente humildes promuevan el floreci-
miento epistémico de sus colaboradores (quizas
incluso a un costo epistémico para ellos mismos)
en contextos sociales de resolucion de proble-
mas, mientras que las personas intelectualmente
arrogantes promoverian su propio florecimiento
epistémico (quizas incluso a un costo epistémico
para sus colaboradores). Ademas, parece plausi-
ble que las personas intelectualmente humildes
estén en mejores condiciones de participar en un
discurso publico sobre temas polémicos y con-
trovertidos, como las consecuencias para la salud
de la vacunacion frente al brote de epidemias y
pandemias, o la reconstrucciéon de la memoria
por parte de las generaciones actuales sobre el

Holocausto y los campos de exterminio como
parte de las atrocidades cometidas por genera-
ciones anteriores.

Etica de la virtud y epistemologia
(de la virtud)

(Como pensar entonces estas urgentes y
delicadas situaciones en términos teoéricos y
practicos con humildad intelectual y lo que
podria llamarse “epistemologia de la virtud”?

La epistemologia de la virtud se centra en
el proceso mediante el cual se forman las
creencias, y se analiza especificamente si
la creencia fue formada o no por un ‘cono-
cedor’ intelectualmente virtuoso. Algunos
han afirmado que la humildad intelectual
se encuentra entre las virtudes intelectuales.
De esta manera, la humildad intelectual
puede considerarse fundamental para el
conocimiento mismo. Es mas, la humildad
intelectual puede parecer incompatible con
la nocion de que uno puede aferrarse a sus
armas (intelectualmente hablando) cuando
se enfrenta a otros que son igualmente
inteligentes y estan bien informados, pero
que tienen puntos de vista opuestos, inclu-
so incompatibles. Y, sin embargo, aunque
ceflirse a sus armas y ser intelectualmente
humildes parece incompatible, incluso los
individuos paradigmaticamente humildes,
intelectualmente a veces (con razén sufi-
ciente) mantienen sus posiciones ante tal
desacuerdo. La importancia epistémica del
desacuerdo entre pares es un tema candente
en la actualidad, epistemoldgicamente rele-
vante para la humildad intelectual (y vice-
versa). (Church & Samuelson, 2016, pp. 2-3)

La humildad se encarga de llamar la aten-
cion del intelectual, del académico-docente y del
investigador —sin distincion de género— acerca
de que el reconocimiento publico, académico y
cientifico no son lo mas importante de su trabajo,
sino lo que hace su trabajo de ¢l o ella y lo que
con este hace por la sociedad y el bien comun.
Una de las mas sabias y necesarias virtudes de
las cuales se ha encargado de estudiar la filoso-
fia occidental desde los griegos clasicos hasta
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nuestros dias, es la de la tolerancia. En 4 Small
Treatise on the Great Virtues, €l filosofo moral
André Comte-Sponville definio la virtud moral
de la tolerancia como “tolerancia activa por el
bien de otro» (1996, pp. 157-172). Si bien puede
parecer muy reducida la ‘idea’ sobre tolerancia
que este autor tiene y ser por tanto objeto de criti-
ca, lo significativo aqui seria pretender entender
equivocadamente la ‘tolerancia’ como una virtud
moral funcionando en un contexto de interaccion
humana ideal, en la que no existiesen conflictos
sociales ni disputas por el poder, sin jerarquias
sociales, diferencias culturales y socioecondomi-
cas histdricas marcadas, y en el que los deseos
superfluos y pautas de consumo de unos no se
convierten en las necesidades inalcanzables de
otros. Aclarado lo anterior, la concepcion de la
tolerancia —aspecto clave constitutivo de toda
actitud de humildad intelectual— que se esta con-
siderando en este trabajo resultaria mas proxima
al ‘reino de los fines’ kantiano-deontologico que
al principio milliano-utilitarista de ‘la mayor uti-
lidad para la mayoria’, por resultar en un estado
—teoricamente en principio al menos— mas afin
al bien comun, la solidaridad, el conocimiento
compartido y la posibilidad de la tolerancia como
virtud moral pensada en términos de humildad
intelectual y dignidad humana. La tolerancia no
es un bien necesario, pero si preferible.

La epistemologia de la virtud vendria a
empatarse analogicamente con la ética de la
virtud. Es sabido que la ética estudia las accio-
nes correctas que conducen al bien y cual es la
naturaleza de dichas (decisiones que conllevan a
la realizacion de buenas) acciones y por qué es
debido considerarlas como tales en un contexto
historico y cultural determinado. Esto dicho de
manera general. Otra de las cosas que la ética de
la virtud estudia es ;jqué hace que algo sea o no
valioso para la vida y por qué? Estas preguntas
podrian hacerse de manera distinta y los objeti-
vos, metas, fines, bienes y valores a perseguir
dependeria de la ‘teoria’ ética en cuestion, pero
sin duda se le llame virtud o no, todas persiguen
el Bien por considerarlo el mayor bien (Summum
bonum), traducido este ultimo como: felicidad,
utilidad, placer, autorrealizacion, ausencia de
dolor, la realizacion del deber, etc. Otra pregunta
basica en ética es: ;Qué hace que una vida se

considere buena, valiosa, digna de ser vivida? Lo
cual implica tender un puente entre el ‘ser’ y el
‘deber ser’, es decir, la ‘distancia’ existente entre
el estado actual de las cosas y aquél al que se
debiese aspirar a llegar (por considerarse mejor
a aquel del cual se parte). Y otra pregunta muy
importante en ética, aunque de alguna manera ya
esta contenida en las anteriores, es: ;qué hace a
una persona virtuosa o buena? Es en esta tltima
pregunta, asi como se encuentra aqui transcrita,
donde tal vez puede verse de mejor manera el
‘cruce’ entre ética y epistemologia.

La teoria de la virtud se centra en las accio-
nes de la persona y en el concepto de persona,
en los cuales ‘lo virtuoso’ resulta fundamental:
(como se logra? y ;como se alcanza?, intentando
explicar y contestar basicamente las preguntas
que se expusieron en el parrafo anterior, como
por ejemplo: ‘acciones correctas’, ‘cosas valio-
sas’, ‘vida buena’, ‘vida digna’, entre otras, todas
ellas dignas de considerarse propias de una per-
sona virtuosa. Las virtudes son el aspecto fun-
damental que definen a una persona virtuosay a
que una ética pueda considerarsele ‘de la virtud’.
(Donde entra la epistemologia? En el momento
en el que nos preguntamos: ;Qué hace que una
creencia se justifique como racional o razonable?
La epistemologia ademas de necesaria puede
resultar muy util. ;Imaginaste ya lector, cuantas
y qué tipo de preguntas puedes formular de este
tipo?, ;sobre cuantos temas, vertientes y pers-
pectivas, mas alla del tema de la humildad inte-
lectual? Si a las preguntas del parrafo anterior
se les hubiese agregado o se hubiesen formulado
del tipo: ;Qué hace que tal cosa sea considerada
intelectualmente valiosa?; o, jpor qué y con qué
elementos racionales los intelectuales habrian de
considerar su trabajo de investigacion en torno a
la pandemia intelectualmente valiosos, por estar
relacionados con la posibilidad de que aquellos
que se encuentran en terapia intensiva pudiesen
llevar una vida digna a pesar de la gravedad de
su padecimiento?; o, simplemente, ;qué tipo de
cosas son intelectualmente valiosas?, o ;por qué
estudiar la humildad intelectual puede mejorar
la investigacion en torno al tema en las univer-
sidades y la labor de los y las que lo investigan?
De lo que aqui se habla es de bienes y valores
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epistémicos que atafien a la ética, al razonamien-
to y al quehacer cientifico.

(Es posible hablar de una epistemologia de
la virtud sin conocer o partir de una definicion
sobre el conocimiento? No, y aunque no es el
tema central de este trabajo, no puede perderse
de vista ni obviarse porque la humildad intelec-
tual gira precisamente en torno a este, medular
también para conocer la ética de la virtud y para
el sujeto epistémico-cognoscente. Conocer en
si mismo virtuoso en filosofia, puesto que se
separa de la doxa o mera opinidn acerca de algo,
por lo que afirmar que la verdad que subyace
a ese conocimiento adquirido resulta de una
formacion virtuosa, es decir, que no es resulta-
do de un accidente o de la casualidad. Es asi a
grosso modo como suele formarse un producto
del conocimiento, como fruto de la virtud inte-
lectual. De forma empirica y un tanto intuitiva,
seria posible afirmar que algunos de los rasgos
posibles para identificar a una persona intelec-
tualmente humilde, se encuentran la curiosidad
intelectual (sujeto cognoscitivo), el interés por
aprender (sujeto epistémico), la modestia, tener
cierta orientacion de servicio e interés por el otro
(sujeto ético) y por lo otro (sujeto politico) en una
sociedad en la que la cogniciéon y la humildad
dependen en gran parte de la psicologia gené-
tica (herencia) y del contexto sociohistorico de
desarrollo (entorno y cultura). ;Qué nos puede
decir la cogniciéon humana sobre la humildad
intelectual? Desde la ciencia seria posible espe-
rar que la humildad intelectual navegue sobre un
proceso atemperado en el que se asignaran valo-
res heuristicos, probabilisticos, dicotomicos,
logicos, entre otros, a ideas, conjeturas, eventos
o escenarios que dan lugar a teorias o hipotesis
sobre la realidad y el mundo segtin experiencias,
accidentes o creencias, en busca de la verdad.
Aqui es donde nace el problema que ha dado
lugar como tema a este trabajo.

(Cémo no sobreestimar —arrogantemente—
la capacidad propia, la fortaleza, para conocer
lo que se supone ha logrado conocerse, y que,
por lo tanto, funciona como verdad, mas alla de
la subestimacion de los sesgos e informacion
asimétrica e incompleta con la que el sujeto
cuenta, como seria el simple caso alusivo a las
limitaciones propias para conocer? Por ejemplo,

tendemos a favorecer la evidencia o los datos
recibidos al principio de nuestras investigaciones
(impacto de los acontecimientos recientes), y
tendemos a descontar el peso de la evidencia en
contra de las hipotesis que respaldamos. Lo ante-
rior, sin considerar los argumentos y retazos de
informacion (nociones, creencias, fantasias, ter-
giversaciones inconscientes, recuerdos borrosos,
reminiscencias postraumaticas, anfibologias y
paralogismos, entre otros defectos de naturaleza
neurocognitiva y logica) equivocos o erroneos,
por adaptaciéon o reelaboracion, como seria el
caso de la toma de decisiones basadas en dis-
quisiciones de tipo heuristico, cuya desventaja
radica en que no siempre nos ayudan a rastrear
la verdad. La ciencia cognitiva ha recorrido un
largo camino hacia la comprension de las raices
de estos sesgos: (Como nuestro sistema cognitivo
utiliza los sesgos como una forma de almacenar
y clasificar de manera eficiente el conocimiento?,
conocimiento en el que basamos nuestras accio-
nes. Un descubrimiento de la ciencia cognitiva
que tiene relevancia y peso especifico mayusculo
en las razones y motivos que gobiernan sesga-
damente muchas veces, nuestras decisiones y
acciones, y no siempre son factibles de ser ana-
lizadas o conocidas conscientemente. De hecho,
casi nunca lo son.

Ahora, ;como saber quién es intelectual-
mente humilde? Cualquier estudio cientifico de
un fenémeno exige la posibilidad de medir de
manera que los resultados puedan ser comproba-
dos, verificados, replicados y contrastados si es
el caso. Si el deseo es simplemente descubrir la
existencia de un fenomeno, se requiere algin tipo
de medida, al menos de tipo cualitativo. El caso
es que si queremos conocer la fuerza relativa (‘de
aparicion bajo ciertas condiciones’, ‘de modifica-
cioén o de impacto en presencia o en ausencia...”)
de un fenomeno, se necesita una medida. Si que-
remos evaluar la ocurrencia de un fenomeno en
un caso y compararlo con una ocurrencia en otro
caso, necesitamos un estandar de comparacion,
una medida. Si queremos idear una intervencion
que aumente la presencia del fendémeno deseado,
necesitamos una medida para saber si la inter-
vencion funciond, si se puede detectar un aumen-
to, y la humildad intelectual no es ajena a todo
esto. La reflexion critica no es ajena a este tipo de
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ejercicio en lo absoluto, un ejemplo de ello es este
trabajo. Este ejercicio que aqui se lleva a cabo
demuestra que la medicion es un lugar natural
para que la filosofia (y la ética) y la ciencia se
encuentren. Cuando los psicologos intentan ope-
racionalizar un concepto ideando elementos de
prueba que pueden medir cualquier construccion
dada, tienen algo de teoria en mente. Los items
o procedimientos para la medida se generan a
partir de una teoria del constructo (componente
basico de la ciencia y de la filosofia [en torno al
quehacer cientifico]).

Educando para la humildad
intelectual

El hecho de que pueda ‘darse’ la posibilidad
de transmitir un conocimiento en una escuela,
un taller, una linea de ensamblaje, un centro de
capacitacion, un saléon o campo deportivo, entre
otros espacios y practicas que requieren del
desarrollo de habilidades, la adquisicién o mejo-
ramiento de capacidades o técnicas, entre otros,
requiere que se haya establecido una relacion de
confianza mutua y humildad (apertura intelec-
tual). Para ello, la confianza no resulta suficiente
aun si parece existir en la relacion que se esta-
blece entre el aprendiz y el maestro, dado que es
indispensable que en principio quien se dispone
a aprender confie en si mismo/a. Para que esto
sea posible se presupone que la persona debera
tener cierto desarrollo fisico, social y cognitivo,
sobre los cuales habilidades y capacidades se
combinen para la adquisicion de conocimientos
tedricos para ser —por lo general- puestos en
practica. Lo anterior, establece una relacion de
ida y vuelta con la confianza, y de la cual cabria
esperar que aumentase a medida que se interiori-
za 'y se experimenta cotidianamente, entrando asi
en un circulo virtuoso.

Estas formas de confianza intelectual seran
a menudo implicitas y muy dificiles de
reconocer, pero por supuesto se volveran
mas visibles cuando se pierdan o falten;
por ejemplo, si una persona disfruta de un
alto grado de confianza, excepto cuando
se encuentra en determinadas situaciones

o entre determinadas personas: ante una
audiencia publica, por ejemplo, o alrededor
de companeros que intimidan. (Baehr, 2015,
pp. 55-56)

Mas alla de la teoria y practica de la
humildad intelectual en el ambito cientifico
y académico, no es secreto para nadie que la
posibilidad de esta afronta muchos obstaculos
y posee sus propias limitaciones, como por
ejemplo la arrogancia y el servilismo intelec-
tual dentro y fuera del contexto académico y
cientifico-intelectual, universitario y no uni-
versitario, sumado esto a las limitaciones mis-
mas del sujeto pensante, por lo que reconocer
las propias barreras —o concederle importancia
excesiva a estas al grado de la paralisis del
pensamiento— de conocer es el primer paso que
debe atravesar ‘humildemente’ el sujeto cog-
noscente. Simon Blackburn se pregunta:

(Existe el conocimiento moral? ;Hay pro-
greso moral? Estas preguntas no las respon-
den la ciencia, la religion, la metafisica o la
logica. Tienen que ser respondidas desde
nuestra propia perspectiva moral. Entonces,
afortunadamente, hay innumerables cosas
pequefias y sin pretensiones que sabemos
con perfecta certeza. La felicidad es prefe-
rible a la miseria, la dignidad es mejor que
la humillacién. Es malo que la gente sufra,
y peor si una cultura hace la vista gorda
ante su sufrimiento. La muerte es peor que
la vida; el intento de encontrar un punto de
vista comun es mejor que el desprecio mani-
pulador que pueda acarrear. (2001, p. 134)

En tanto no se tenga la fortaleza requerida
para reconocer esto, la arrogancia (o la indife-
rencia que no ignorancia como otro modo en el
que la arrogancia suele manifestarse) o sinéni-
mos de esta continuardn gobernando la mente
intelectual y cientifica, sea por verse excedida en
sus propias limitaciones o por prestar demasiada
atencion a sus limitaciones, siendo presa del
servilismo intelectual. Los nifios y las nifias, por
ejemplo, pueden considerarse poseedores de ras-
gos intelectualmente humildes y arrogantes que
actuan simultaneamente, ya que por momentos
suelen manifestarse como si lo supieran todo, y
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al mismo tiempo, mostrar gran ansiedad e interés
por aprender, con la diferencia con respecto al
mundo adulto, de que los primeros suelen mos-
trar una tendencia considerablemente mayor con
relacion a los segundos, de reconocimiento de
sus errores, y siendo mas optimistas en torno a
la posibilidad efectiva de que la inteligencia se
pueda desarrollar. De igual manera, muestran los
infantes tener un menor ‘sesgo de confirmacion’
con relacién a sus padres, los cuales tienden a
buscar la confirmacién de aquello en lo que ya
creen y descartar la evidencia de aquello con lo
que no estan o no va de acuerdo con sus creen-
cias, hipotesis o consideran como verdadero.

La humildad intelectual, desde este punto de
vista, es ciega a las fortalezas intelectuales.
Y todo esto conduce a algunos resultados
que no estoy seguro de que debamos poseer
en un relato viable de humildad intelectual.
Considerando estas dos preocupaciones. La
primera es que las limitaciones propias de
la humildad intelectual permiten que las
personas sean intelectualmente humildes e
intelectualmente arrogantes sobre lo mismo
al mismo tiempo. (Whitcomb, Battaly,
Baehr, Howard-Snyder, 2017, pp. 511-512)

En un mundo en el que la competitividad
aunada a la injusticia social, la insensibilidad
social, cuando no arteras y culturalmente for-
madas —y hasta validadas y practicadas con
impunidad— formas de discriminaciéon o racis-
mo sistematicos, la marginacion y la exclusion
producidas por el abandono y la inexistencia
de politicas publicas en virtud de las cuales la
ciudadania o la sociedad civil puedan hacerse
acompaiiar para trabajar con los minimos indices
requeridos de confianza intelectual y sociocog-
nitiva, la humildad corre el grave riesgo de con-
fundirse o pervertirse, degenerando o cayendo
en conductas serviles o violentas producidas por
el resentimiento y los deseos de venganza cons-
cientes e inconscientes en contra de ‘los otros’.
La confianza y la humildad por tanto resultan
en una relacion siempre compleja, polémica y
siempre contingente, se puede ganar y se puede
perder, se puede conocer y ponerse en practica,
se puede amalgamar al caracter y la subjetividad,
por un lado; y, usarse situacionalmente y por

conveniencia no siempre de la manera mas ética
pensable, por otro lado. Relacion, no obstante,
esencial para el reconocimiento y el ejercicio
adecuado de las propias capacidades individua-
les. Por lo que para Jason Bachr:

El alcance y la fuerza de la confianza de
uno moldean el sentido de una persona de
las actividades y proyectos que podrian
emprender de manera plausible, las situa-
ciones y personas en y con las que podrian
vivir y trabajar, y su sentido mas amplio de
sus perspectivas y ambiciones. De hecho, el
papel crucial de la confianza se ilustra nega-
tivamente por el hecho de que una forma efi-
caz de oprimir a otras personas es erosionar
su confianza, por ejemplo, sometiéndolas a
estrategias de derogacion, como la burla y el
ridiculo. (Baehr, 2015, p. 56)

Robert Roberts y Jay Wood en su articulo de
2003 “Humility and Epistemic Goods” y en su
libro de 2007, Intellectual Virtues: An Essay in
Regulative Epistemolgy, ofrecen una concepcion
bastante novedosa de lo que es y lo que no es la
‘humildad intelectual’. Para ellos, la humildad
intelectual suele tener un estatus de importancia
sumamente bajo, al grado de considerarla como
mero opuesto de la arrogancia o la soberbia inte-
lectual. Carlos Pereda en su obra “Critica de la
razon arrogante” define a una persona arrogante
de la siguiente manera:

...Un arrogante cree que su meticuloso
causar mengua o descrédito, e incluso su
subrayado fastidio y hasta su estudiada
repugnancia, funcionan ya como suficiente
respaldo de la propia nobleza. Dicho de otra
manera: cualquiera arrogante deja entender
que su preeminencia se desprende de su
capacidad de negar. Ademas, tanto el exceso
de autoafirmacion como de desprecio son
sistematicos. De quien presume mediante
el desaire accidental o teniendo en menos
el hacer o decir del otro, pero solo en cier-
ta ocasion, pero no hay por qué predicar
arrogancia. La persona arrogante hace del
“engrandecimiento por medio de desechar
y envilecer” un aceitado mecanismo que
se pone a funcionar al menor estimulo. Por
otra parte, en la arrogancia se desea exhibir
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la propia superioridad, se le muestra y se le
exalta; en algun sentido, podria sefialarse
que hasta se le escenifica y, a menudo, con
lujo de detalles [...] La o el arrogante no
hacen mas que ‘pavonearse’, que ‘pavonear’
su pretendida excelencia; en realidad sélo
muestran, sin proponérselo claro estd, su
vana de soberbia. (1999, p. 12)

Incluso si una persona parece ser interna-
mente racional por completo, no resulta sencillo
para esta atender siempre de forma apropiada
—aun reconociéndolo— sus propias limitaciones,
mientras que consciente e inconscientemente
sobreestima sus fortalezas y atributos intelec-
tuales. Como tampoco hay nada de irracional en
no prestar atencion a las consecuencias logicas
de las creencias personales. Lo anterior se debe
principalmente segtin Roberts & Wood a que:

Estos vicios se centran en la promocion
del bienestar social del poseedor. Y como
tal, la humildad intelectual resulta en una
indiferencia sorprendente o inusual por la
importancia social y, por lo tanto, en una
especie de insensibilidad emocional hacia
las cuestiones de estatus. La idea aqui es
que la persona intelectualmente humilde no
se preocupa por el estatus que podria adqui-
rir al perseguir esfuerzos intelectuales. En
cambio, persiguen los bienes intelectuales
por si mismos. (2007, p. 513)

De esta manera, la critica de los autores se
refiere a que el logro o el estatus intelectual (aca-
démico o tecnocratico) se convierte en sindnimo
de la posibilidad de hacerse acreedor a ascensos
en la escala social y laboral, los cuales suelen
venir acompafiados de incentivos econdmicos y
reconocimientos sociales diversos. La humildad
intelectual pone al alcance de los maestros y las
maestras actuar con mas ética y honestidad en el
desempefio de su profesion y la transmision del
conocimiento a través de las practicas educativas
que emprenden, actuando asi con mayor equidad
y conciencia en el contexto sociocultural en el
que laboran. Por lo anterior, en su texto intitula-
do The Concept of Education (2012), R.S. Peters
considera que en el espacio educativo: “El profe-
sor debe fomentar [en el alumno] la confianza en

sus propios poderes y la confianza en si mismo ...
necesaria para elegir» (2012, p. 20). Por su parte,
Nancy Carvajal se pregunta: ;Qué caracteriza
a un académico activista del siglo XXI invo-
lucrado en estudios culturales? ;Cémo puede
responder al llamado de una sociedad oprimida
y narcotizada por el distorsionado discurso neo-
liberal sobre la justicia social? ;Qué roles deberia
asumir este académico activista como miembro
de una comunidad académica y como ser huma-
no en evolucion? (2019, p. 2).

Conclusiones

Este trabajo como pudo notar el lector no
tuvo un enfoque de caracter interpretativo y
mucho menos, semantico. Reflexionar sobre
las diferentes —que las hay— concepciones que
se tienen sobre lo que es la ‘humildad’ y la
combinacion de este sustantivo con el agregado
‘intelectual’, varia de acuerdo con la metodologia
y el enfoque empleados: cuantitativo, cualitativo,
experimental, mixto, entre otros; asi como tam-
bién la perspectiva y aspectos culturales de los
cuales se parta y las conclusiones a las cuales
se pretenda arribar. El ensayo puede satisfacto-
riamente concluir una vez que partié ofreciendo
aproximaciones sobre lo que puede entenderse
como “humildad intelectual”, tratando de con-
testar por qué es importante dentro y fuera de
la vida académica e institucional, asi como
reflexionando criticamente sobre la ‘necesidad’
imperiosa de su teorizacion y puesta en practica
para pensar la complejidad y actuar en fun-
cion de ella, ante problemas contemporaneos en
donde la ética, la tolerancia, la pluralidad cultu-
ral, la diversidad ecoldgica y de formas de pensar
y de vivir merecen una oportunidad en términos
de equidad, incluyentes, respetuosos y pacificos,
con justicia social y equidad de género, todos
estos componentes en cuya ausencia o déficit,
conllevan a dudar de la existencia de un régimen
democratico de facto.

Fue posible demostrar también que sin la
existencia de un circulo virtuoso entre humildad
intelectual y la (auto)confianza, basados en el
dialogo, el reconocimiento y el respeto mutuos,
el mencionado circulo se torna vicioso, abriendo
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la caja de pandora y traduciéndose en diversas
formas de violencia. De alli que la humildad inte-
lectual resulte en una suerte de ‘bien’ ético, cuya
teorizacion y practica pone en juego habilidades
epistémicas, capacidades y conocimientos que a
su vez requieren —y son resultado— de las prac-
ticas aprendidas culturalmente por los sujetos
en cuestion, y que pueden transmitirse a través
del tiempo y el imaginario como horizontes de
posibilidad y saberes interiorizados. Por lo que
su aplicacion perversa, negativa o nula, puede
probablemente depender de factores y practicas
sociales deformadas, ya como resultado de la
ignorancia o probablemente y de manera colate-
ral por la carencia o insuficiencia de la humildad
intelectual que requiere el contexto como objeto
de estudio, ya por otro tipo de circunstancias que
rebasan por completo lo que esta puede realizar
por la vida social, politica y economica en la que
estas tienen lugar.

Se repasd también la vertiente cognitiva
de la humildad intelectual y su relacién con
la epistemologia (de la virtud) y la ética (de la
virtud), que tiene que ver con coOmo se piensa,
como se ejercita el intelecto en el orden de la
adquisicion del conocimiento frente a conservar
la ligereza que ofrece la comoda ignorancia y
la seguridad que parece portar la arrogancia,
y como socialmente se piensa a si mismo el
sujeto con respecto de los otros que conforman
el tejido social. Sin humildad intelectual, cogni-
tivamente el otro ni siquiera adquiere presencia,
materialidad (corporalidad) o existencia. Sin
lo anterior, no es posible hacerse siquiera una
idea de como luce una persona intelectualmente
humilde, como se piensa a si misma y coémo
piensa a los demas.

Por lo anterior, la humildad intelectual es
también —como se mostré— una ‘postura’ episte-
moldgica ante el conocimiento y su relacion con
la realidad y la vida, que no debe confundirse
con el pensamiento analitico acritico y des-
historizado que conlleva a la repeticion y a la
produccion de saberes atomizados e hiperespe-
cializados incapaces de dialogar transdiscipli-
narmente. Por lo que un(a) maestro(a) critico(a),
humilde intelectualmente, mostrara saber con-
jugar en todo momento la capacidad activa del
dialogo y la escucha, el trabajo colaborativo y

solidario necesario para establecer empatia e
inspirar con coraje y valentia —sin reprimir ni
dogmatismos— con las y los estudiantes, empo-
derando y ofreciendo el espacio requerido para
que ¢l y la aprendiz desarrollen la confianza
necesaria para aprender y poner en practica los
conocimientos adquiridos, orientados a cons-
truir una sociedad mas justa y desenmascarar
los mecanismos y las practicas de dominacion
ocultos desde lo mas recondito y profundo de
las estructuras sobre las que se sostiene la cul-
tura en cuestion, hasta los dispositivos y prac-
ticas de poder mas descarados que subsisten en
casa, en el trabajo y en la escuela, para edificar
la obra negra urgente de la democracia, la equi-
dad, la justicia social y la paz.

Nota

1. Todas las traducciones del inglés al espafiol
fueron realizadas por quien ha suscrito este
documento.
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Roberto Fragomeno

Neoliberalismo, neopentecostalismo y pandemia

Resumen: Con la instalacion de la pandemia
han surgido voces vinculadas a proyectos
teoricos y politicos que anuncian el colapso
del capitalismo global o por el contrario, la
consolidacion de una sociedad mas impiadosa
y cruel que va de camino a un control tecno-
totalitario. En este articulo, defendemos la idea
de que en la interaccion con la pandemia,
el neoliberalismo y el neopentecostalismo han
radicalizado sus posiciones prepardandose para
la instalacion de un “neoliberalismo soviético”
que reniegue definitivamente de la democracia y
de la soberania.

Palabras clave: Neoliberalismo.
Neopentecostalismo. Pandemia.

Abstract: With the installation of the
pandemic, voices linked to theoretical projects
and politicians who announce the collapse
of global capitalism or, on the contrary, the
consolidation of a more ruthless society and
cruel that is on the way to a techno-totalitarian
control. In this article, we defend the idea that in
the interaction with the pandemic, neoliberalism
and neo-Pentecotalism have radicalized their
positions, preparing for the installation of a
“Soviet neoliberalism” that definitively denies
democracy and sovereignty.

Keywords: Neoliberalism. Neo-
Pentecostalism. Pandemic.

Podemos tener democracia en este pais,

0 podemos tener una enorme concentracion

de la riqueza en pocas manos, pero no podemos
tener las dos cosas al mismo tiempo

Louis D. Brandeis

1. En el nimero anterior de esta revista me he
referido, in extenso, a los nucleos teodrico-
politicos mas relevantes de ese proyecto
econodmico, social, cultural, politico y civili-
zatorio que llamamos “neoliberalismo”.

El Estado como problema es, quizas, una de
las tesis mas influyentes del neoliberalismo. Para
la burguesia neoliberal, si el Estado aumenta el
volumen del empleo y de los salarios, ella pierde
la conduccion del proceso econdmico. De alli hay
un paso para reducir el estado y la politica: bajar
a cero el déficit presupuestario es bajar a cero
la intervencion estatal. El objetivo de reducir el
deéficit fiscal es paralizar las herramientas para
generar empleo y consumo.

También he sefialado que el neoliberalismo
es una ética que se manifiesta en el trato dado a
los pobres (es decir, a los que solo pueden ofrecer
su fuerza de trabajo) y a los que no pueden tra-
bajar. Desde antiguo, la desigualdad social, los
pobres han sido un asunto ético-politico. En la
tradicion judeo-cristiana se ofrecen dos tipos de
narrativas y en ambas los pobres son victimas: en
un caso los pobres deben aceptar resignadamente
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su pobreza (aunque no la merezcan) porque seran
recompensados en otra vida y en el otro, los
pobres son la existencia de una justicia escamo-
teada y sin mas, las victimas de un orden “que
no es de Dios”.!

El problema también aparece planteado por
Aristételes cuando elogia a Solon por haber con-
donado la deuda de los campesinos. Y en el siglo
I d.C., Plutarco se referia a la desigualdad entre
ricos y pobres como “enfermedad”. En la narrati-
va protestante la justificacion de la pobreza reca-
y6 en los mismos pobres. El pastor T.R. Malthus
culpo a los pobres de reproducirse sin control
(por lujuriosos) afectando la cantidad de recursos
disponibles. Y en otros discursos “teologicos” de
la tradicion protestante, la pobreza es el resultado
de la predestinacion.

Esta ultima justificacion conserva su vigen-
cia. Toda ayuda eclesial o gubernamental a los
pobres destruiria la moral de éstos pues no los
incentivaria a trabajar manteniéndolos en la
pobreza y desalentando a los laboriosos. Segun
esta curiosa “explicacion”, los pobres preferirian
la ayuda estatal antes que tener un buen empleo.
En sintesis, para los liberales y los neoliberales,
la pobreza es un asunto de hecho, no de derecho;
es un asunto inscrito en la naturaleza de las
cosas o en los defectos de la personalidad (segiin
Margaret Tatcher) y por tanto este problema es de
naturaleza no politica.

2. El neopentecostalismo es un descendien-
te del campo de las Iglesias protestantes
también conocidas como “evangélicas” por
guiarse mas por los Evangelios que por los
Hechos de los Apostoles o las “cartas”.

Asimismo, es un modo de interpretar y
vivir la forma cristiana de la vida religiosa des-
cendiente del puritanismo inglés del siglo XVII
y acompanada de un proyecto de poder que es
global. El neopentecostalismo pasod de ser una
practica religiosa extravagante en América Lati-
na a ser un actor politico con agenda propia y ha
conseguido subsumir a todas las otras formas de
inspiracion cristiana en su proyecto. En Costa
Rica este modo esta conducido por sectores de la
alta burguesia (como en EE UU y su desayuno de
oracion nacional) del pais pero su base social es

netamente popular. Y este modo ha hegemoniza-
do al viejo pentecostalismo de las Iglesias histo-
ricas del protestantismo como al mundo catdlico
construyendo una soélida alianza pentecostal,
catolica, neopentecostal.

Sus pastores llegan a serlo por simple ilu-
minacion, son literales en su lectura de la Biblia
y son un desprendimiento carismatico de lo
que ya era carismatico. El neopentecostalismo
se expresa en la asi llamada “Teologia de la
prosperidad”. Su conviccion basica es que Dios
quiere que tengamos riqueza econdmica, salud
fisica y felicidad emocional. Individualmente.
En esta teologia solo estamos Dios y yo (yo
empirico). En cambio, mis dolores y mis caren-
cias son mis demonios. Aqui solo estamos el
demonio y yo. En ambos casos el “yo” empirico
esta desconectado de las relaciones sociales,
olvidado de los vinculos comunitarios que lo
constituyen. La despolitizacion esta implicita:
los beneficios sociales no son politicos sino obra
de Dios como el caso de los nifios “pegados” por
la cabeza y que fueron exitosamente separados
por los médicos de la Caja Costarricense del
Seguro Social.

La tedloga eco-feminista Nancy Cardoso
los llama “cristo-fascismos™: misoginos, racis-
tas, homofobicos. Para esta tedloga, el neopen-
tecostalismo no es una teologia porque tiene
un rechazo visceral por la argumentacion. El
neopentecostalismo es una forma de la vida
religiosa y una conducta que no razona sino que
seduce al nivel de las emociones simplificadas y
obtura la construccion subjetiva auténoma. En
Chile, Brasil, EE UU, los neopentecostales se
han opuesto a las medidas de confinamiento y
distanciamiento social. No falté quien dijera que
el virus es del diablo y quien propusiera que la
actividad pastoral era un servicio esencial pues
alli se hablaba con dios. En Corea del Sur, la
“Iglesia de Jests” se convirtio en el epicentro de
los contagios. El 60% de los infectados surcorea-
nos eran evangélicos y en Argentina aparecio un
movimiento catdlico que se llama “Devuélvan-
nos la misa”.

En Brasil, los pastores la llamaron “corona-
duda” y su remedio seria la “coronafe”. No solo
se trata de seguir recaudando el diezmo, sino
también un efecto de su posicion anticientifica
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y de mantener el control confesional sobre la
salud de la poblaciéon con su “medicina conje-
tural”, mas comunmente llamada “milagro”. El
neopentecostalismo instald un imaginario propio
respecto del vinculo del cielo con la tierra que es
la manera “teoldgica” de hablar de las relaciones
entre religion, poder politico y control social. Y
como si esto fuera poco, el neopentecostalismo
confundi6 la fe de los creyentes con las normas
de las instituciones del Estado reviviendo el
agustinismo politico. Su “éxito” con los sectores
populares tiene las dos vertientes clasicas de
la teologia politica: la material, que dispone de
recursos econdmicos para funcionar haciendo
asistencia social focalizada y la narrativa basada
en promesas y discursos teologicos de proceden-
cia agustiniana basados en la predestinacion. Y
“trabajan” para el neoliberalismo. Con su gigan-
tesca red de asistencia social y contencion politi-
ca, emocional y de organizacion de los pobres y
excluidos, evitan una suerte de estallido social y
mantienen la puja distributiva diferida o directa-
mente reprimida.

Es que en una sociedad que produce pobreza
y desigualdad es importante no adjudicar estos
efectos a la injusticia social. Los pobres son
culpables o victimas, pero su condicién no fue
creada por nadie. Pondré un ejemplo: los cursos
de “emprendurismo”. Mi tesis es que alli se mez-
clan y se refuerzan mutuamente las narrativas
neopentecostales y las neoliberales. La ideologia
que anima los cursos de “emprendedurismo”
coincide con la ideologia del coaching. Este
anglicismo (cuya mejor traduccion seria entrena-
miento) expresa el traslado de las motivaciones
teoldgicas y deportivas a todas las esferas de la
vida. Se ha constituido en un ideal normativo
hiperindividualista donde se “ensefia” a los jove-
nes a ser competitivos, eficientes, productivos,
adaptables y a gozar con los “sacrificios” del
capitalismo actual. Y asi como en la teologia
neopentecostal se utiliza la metafora de Dios
como disefiador, en el coaching emprendeduris-
ta, el individuo sin sociedad seria el disenador de
su propia trayectoria vital. El emprendedurismo
le ensefiaria la virtud del autoexamen permanen-
te para el redisefio permanente. La forma simple
de la competencia y la premiacion proyectada
a todas las esferas de la vida, producidas por

una narrativa teologica (sacrificio, resignacion,
culpa) mezclada con la narrativa de los deportes
(competitividad, mérito, ganadores, perdedores).

La meritocracia inculcada en los cursos de
emprendedurismo, suponen dialécticamente, que
para que un individuo sea exitoso debe producir-
se una multitud obediente, perdedora y culpable.
Entonces, ya no se trata de la ética democratica
de individuos auténomos, sino de un individua-
lismo depredador convertido en ética social. No
se les ensefia que no son los individuos los que
producen conocimiento, ni son los individuos
los que aprenden. Son las sociedades las que lo
hacen y las sociedades necesitan instituciones
que se articulen con empresas (no al revés). Por
el contrario, en estas “capacitaciones” prevalece
un tipo antropoldgico meritocratico en su disci-
plina cientifica habitado por un modelo estoico
de voluntad. Este es el perfil de personalidad
para el desempeiio tanto del académico como
del estudiante?.

(Hacia donde se dirige el malestar neolibe-
ral y neopentecostal? Hacia los pobres porque
tanto los neoliberales como los neopentecostales
estan convencidos que los pobres no devolveran
el golpe mientras mantengan esos gestos tristes
y resignados que denotan dispersion espiritual
y desafeccion politica. Y hasta ahora tanto el
neoliberalismo como el neopentecostalismo han
demostrado ser agresivamente eficaces en el
mantenimiento de esta desesperacion cultural
que impide a los pobres convertirse en pueblo.

El neopentecostalismo es el aporte emocio-
nal que el neoliberalismo no tiene. Como dije,
tiene una red de contencion social pero también
una narrativa basada en promesas y relatos inclu-
sivos. Esta disposicion espiritual es mas eficiente
que la industria cultural posmoderna a la hora
de administrar la insatisfaccion y la inseguri-
dad del capitalismo neoliberal por la fuerza de
su “teologia” politica para enfrentar la entropia
capitalista:

a) Dios no ha muerto. Hay autoridad, ver-
dad indiscutible, teologia moral, providencia
divina y causa politica.

b) El éxito en el entramado del capital es sefial
de la aceptacion en el plan de Dios. Dicho de
otro modo: Dios acttia en la historia a través
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del capital y es el que le da consistencia
ontoldgica al Capital. El ejemplo mas nitido
es la deuda en la que coinciden la deuda con
Dios y las deudas con el sistema financiero.

c¢) La politica es la gestion del plan providen-
cial de Dios. No algo para acrecentar dere-
chos o promover la igualdad.

d) El hiperindividualismo neoliberal coincide
con el conservadurismo religioso y su con-
signa “a mis hijos los educo yo” en quitarle
al sistema educativo (escuelas, colegios y
universidades) la potestad de ser los ordena-
dores subjetivos y garantes de una distribu-
cion democratica del saber. Asi convierten a
los niflos y jovenes en objetos propiedad de
sus padres.

e) Las luchas no son politicas, son guerras santas
y hacen sintagma con la forma del capital como
competencia y premiacion (o triunfo).

3. Por ultimo quisiera vincular mis dos temas
con la pandemia. E1 COVID 19 se ha conver-
tido en el Ginico lugar de enunciacién. Todo lo
que ocurre y todo lo que se dice es COVID.
No hay adentro, ni afuera. Todo tiene la
misma cara como la cinta de Moebius.

Y si bien, yo estoy en desacuerdo con este
monismo discursivo, admito que las construc-
ciones tedricas y las reflexiones que podemos
hacer desde ciertas tradiciones, tienen que
ajustarse a nuevas situaciones porque estan
constituidas y mediadas por la historia. Cuando
la tecno-ciencia hacia gala de su capacidad para
organizar la produccion, la distribucion y el
consumo; cuando organizaba simples acciones
cotidianas (como waze); cuando al controlar la
informacion se creia lograr el control sobre las
cosas; aparecié el virus y el transhumanismo
del Silicon Valley y la ambigiiedad moral de
los posmodernos rodd por el suelo. En estos
déficits de la tecnociencia y de la cultura es
donde la pandemia le ofrece una oportunidad a
distintas formas (casi todas irracionales) de la
vida religiosa y ha potenciado la ofensiva del
neoliberalismo en Costa Rica.

La pandemia puso en evidencia que tanto
el neoliberalismo como el neopentecostalismo,

estan contra la vida y hemos visto crecer el
machismo, la xenofobia y la indiferencia hacia
los pobres. Sus discursos y practicas politicas
son una tanato-politica como lo han sefialado
Judith Butler en EE UU y Carmen Caamaiio
en Costa Rica. Hay experiencias filosoficas o
literarias que vienen del pasado a decirnos algo.
Por ejemplo, Holderlin cuando dice que en los no
menos del peligro crece también la salvacion; no
sabemos, como sabe Heidegger, si solo un dios
podra salvarnos ni si vale la pena pedir, como
Rilke, que los dioses o el destino “concedan a
cada cual su propia muerte” porque, como decia
Spinoza, la muerte siempre viene de afuera.
Podriamos parafrasear a Primo Levi y decir:
“Existe el virus. No existe Dios”. Podriamos citar
a Schiller y esperar que alla en lo alto haya un
Dios bondadoso.

4. No creo que haya discursos o ideologias
de la pandemia. Creo que la pandemia se
ha convertido en el lugar privilegiado de la
enunciacion y que las ideologias preexis-
tentes han interactuado con la pandemia.
El virus detuvo al mundo. Excepto a los
neoliberales que se han radicalizado. El
viejo Heraclito decia que no nos bafiamos
dos veces en el mismo rio. Los neolibera-
les dicen que el rio es de ellos. Y asi, en
estos momentos donde el Estado muestra su
musculo como el Gnico lugar politico donde
protegernos de la pandemia, los neoliberales
redoblaron su ofensiva contra las institucio-
nes y sus sujetos, a saber, los/as trabajadores/
as publicos.

En Costa Rica eso que llamamos proyecto
neoliberal se apoya en una “pata” politica en la
que participan casi todos los partidos representa-
dos en la Asamblea Legislativa. Alli la confron-
tacion es para decidir quien ejerce la conduccion
politica del proceso neoliberal. La conduccion
econdmica estd en manos de UCCAEP y la
conduccion mediatica en manos de La Nacion
y Teletica. Como dije arriba, no es este el lugar
para dar una explicacién del proyecto politico
que sintetizamos en la palabra “neoliberalismo”
pero voy a aprovechar con ejemplos para expo-
ner mi punto que no es otro que este: la derecha
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costarricense se ha radicalizado y avanza rapida-
mente hacia la conformacién de un régimen neo-

liberal en lo econémico y soviético en lo politico.

a) La agresion a través del lenguaje: empe-
z6 con la metafora de las “patadas” para
referirse a como habria de administrarse
la situacion actual. Y siguié comparando a
maestro/as y profesores/as con bueyes. En
el proyecto de Ley de Empleo Publico, ya
no se habla de trabajadores y trabajadoras
sino de “servidores publicos”. Este cambio
en el lenguaje es un cambio sobre las cosas,
a saber, las mismas relaciones laborales; y el
divorcio entre politica y trabajo y entre rela-
ciones sociales “democraticas” a relaciones
laborales autoritarias.

b) La ley que modifica la jornada laboral
autorizando a “pactar” jornadas de 12
horas que destruiré fisica y emocionalmen-
te a los trabajadores, especialmente a las
trabajadoras pero que el gobierno presentd
para “resguardar los derechos de las perso-
nas trabajadoras”.

¢) La propuesta de reducir la jornada de 48 mil
trabajadores/as publicos es un acto de pura
agresion. Es antieconomico pues reducira
los aportes a la CCSS y a FODESAF, dis-
minuiré la calidad del trabajo y reducira el
consumo y la recaudacion agravando atin
mas la recesion econdmica. Pero nada de eso
importa, por eso la propuesta es puro odio de
clase. Y si prospera, avanzara sobre el resto
de los/as trabajadores/as publicos que deven-
guen menos de 1.5 millones de colones.

d) El caracter autoritario del neoliberalismo
costarricense también se vio en ese despre-
cio por el debate informado. El diputado
Benavides, en ocasion del Informe sobre
las Universidades Publicas, declar6 que no
habia tenido tiempo de revisar los datos
(que eran falsos) pero que igual votaria a
favor. Lo mismo hizo la Ministra de Plani-
ficacion: no sabia ni queria saber acerca de
los efectos de la propuesta del gobierno de
reducir la jornada laboral de 48 mil trabaja-
dores publicos.

e) En el momento que se desmantelan las ins-
tituciones del Estado Benefactor, el poder

Ejecutivo propone una ley para crear el “dia
nacional de las garantias sociales”.

f) El Presidente quiere presentarse como el
primer héroe de la pandemia pidiendo que le
rebajen el salario. Dice sentir la importancia
moral de hacer algo por los demds como
respuesta individual. Y asi, marca el camino
del desprecio por las respuestas colectivas.

Entonces no es el virus el que nos precariza
sino el neoliberalismo que actua como gran inhi-
bidor para producir una existencia social auto-
noma. El mérito de los neoliberales fue rapida
politizacién o, dicho de otro modo, al apropiarse
del significante pandemia encontraron la excusa
invencible. Los sectores progresistas reacciona-
ron tarde porque le dieron un énfasis eticista al
significante “salud” u otro como “unidad nacio-
nal frente a la pandemia”. Los sectores progre-
sistas empezaron hablando desde la virtud, desde
las zonas no mercantiles de lo humano pero los
neoliberales contestaron desde la contabilidad,
desconociendo el vinculo entre cuerpo sano y
economia.

Pero sabemos dos cosas: si hay una forma
de espiritualidad(3) que se comprometa con la
emancipacion de los pobres y con el ambiente
en una revolucion eco-social; una espiritualidad
que recupere la inmanencia entre naturaleza y
mundo porque nada existe fuera de la naturaleza
pero ésta no agota el mundo; una espiritualidad
no politeista ni panteista, porque en el politeismo
reina el destino y en el panteismo el determinis-
mo, esa espiritualidad seria un franciscanismo
inmanente y materialista, una interaccion social
que divorcie el deseo del consumo y nos prepare
para una distribucion de bienes igualitaria y
frugal. Pero también sabemos lo que sabia Mon-
terroso, y es que cuando despertemos de este
suefio pandémico, el monstruo del neoliberalis-
mo todavia seguira alli.

Notas

1. Esta ultima consideracion es la que se ha toma-
do en cuenta en América Latina para estimular
un acuerdo politico entre cristianismo y mar-
xismo en la Teologia de la Liberacion y se basa
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en la interpretacion del texto del Génesis donde
se pregunta: “;Acaso soy yo el guardian de mi
hermano?”. Es decir, ;me hago cargo de ¢l o lo
dejo solo?

2. Esta “pedagogia” esta haciendo estragos en
las Universidades Publicas de Costa Rica. Esta
provocando la desestructuracion psiquica de los
jovenes. En el ITCR hay politicas institucionales
de prevencion del suicidio y la depresion cuan-
do, al mismo tiempo, esa institucion se jacta de
que casi todos sus egresados (un 98%) tienen
empleos bien remunerados, y en la UCR son las
mismas agrupaciones estudiantiles las que estan
solicitando a las autoridades un aumento de la
atencion psicologica y la creacion de espacios
para “poder llorar”. Lamentablemente, las agru-
paciones estudiantiles de ambas instituciones han
despolitizado el problema y solo lo tratan con un
enfoque sanitarista porque, al igual que la mayo-
ria de profesores y funcionarios, estan adscritos
al partido de gobierno y habitados por las ideas y
la sensibilidad neoliberal.

3. Por “espiritualidad” entiendo, hegelianamente, el
reconocimiento de individuos con individualidad
al interior de la totalidad social.
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La fenomenologia de la religién y mas allal

Resumen: FE/ articulo presenta la
fenomenologia de la religion, considerada
como disciplina cientifica. Se revisa su origen,
sus caracteristicas frente a otras ciencias, los
fundamentos epistemologicos, las principales
lineas argumentales y diversas corrientes
contemporaneas. También se estudian sus
criticas y varias propuestas alternativas. La
fenomenologia de la religion ha tenido un
importante desarrollo en las ultimas décadas y
constituye una de las aproximaciones relevantes
para el estudio del fenomeno religioso.

Palabras clave: Religion. Fenomenologia.
Epistemologia. Experiencia. Mito. Simbolo.
Sagrado. Profano.

Abstract: The article presents the
phenomenology of religion, considered as a
scientific discipline. Its origin, its characteristics
compared to other sciences, the epistemological
foundations, the main plot lines and several of the
contemporary currents are reviewed. Critics and
various alternative proposals are also studied.
The phenomenology of religion has had an
important development in the last decades and
constitutes one of the most relevant approaches
for the study of the religious phenomenon.

Keywords: Religion.
Epistemology. Experience.
Sacred. Profane.

Phenomenology.
Myth. Symbol.

La religion es real solo en las religiones
F. Schleiermacher
(Cit. en van der Leeuw, 1975, p. 562)

El objeto de la ciencia de la religion es la
religion en su esencia y en sus manifestaciones.
Chantepie de la Saussaye (1891, p. 7)

Introduccion

El estudio de la religion ha sido un tema de
gran interés desde tiempos remotos. (A qué se
debe? Sin duda, al hecho de que el ser humano es
y permanentemente serd un somo religiosus.> Se
enfrenta al sentido de su vida, al misterio de su
finitud, al dolor y a la tragedia de la lucha entre
el bien y el mal. Todo ello le exige una respuesta
que traspasa su esencia mas intima. Es un ser
espiritual cuya contingencia interpela continua-
mente su existencia. Por este motivo se puede
suscribir la siguiente opinion,

Todas las culturas y todos los pueblos han
tenido y tienen una expresion religiosa.
Decir “expresion” es hablar de manifes-
taciones de orden religioso que tienen su
vehiculo en la simbélica, en el lenguaje, en la
literatura, en el arte, en rituales variadisimos,
en cuerpos doctrinales, en modelos de vida.
Aquello que es expresado de tantas mane-
ras, que de hecho cubre todos los registros
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de la actividad humana, es algin tipo de
experiencia de lo Trascendente. Como toda
experiencia humana, tiende a la comunica-
cion, a socializarse. Necesita “ser dicha”;
de ahi que elija tantas vias para hacerlo.
(Croato, 2002a, p. 11)

Si al principio las respuestas venian uni-
camente de teodlogos, filésofos y practicantes
religiosos, con el tiempo también se encontraron
en las ciencias: la historia, la sociologia, la antro-
pologia, la ciencia politica. Mas compleja ha sido
su relacion con la psicologia; después de una
época de mutuo recelo, la religion y la psicologia
han entrado ahora en un proceso de fructifero
encuentro. También las neurociencias, con avan-
zados métodos, han realizado investigaciones de
fondo sobre el fenomeno religioso. Una tarea sin-
gular le ha correspondido a la fenomenologia de
la religion. En efecto, esta disciplina, estudia la
religion desde una vision sintética, de conjunto,
sus estructuras, su presencia en las sociedades y,
por supuesto, su significado en la vida personal
y colectiva.’

Debe notarse que este trabajo no se dirige
hacia los resultados obtenidos por esta disciplina,
que son muchos, ni a su historia, que es extensa,
sino, mas bien, a la revision de sus supuestos
epistemoldgicos y metodologicos, su desarrrollo,
y las propuestas recientes de renovacion.* Para
ello, en primer término se revisara el origen y el
avance de la disciplina, luego su caracter distinti-
vo frente a otras aproximaciones cientificas, filo-
soficas y teoldgicas, sus métodos, la experiencia
de lo sagrado, las categorias de sagrado y profa-
no, sus criticas y los nuevos caminos propuestos.

1. Tipologia de definiciones
de la religion

Es evidente que la religion es un fenome-
no complejo y de multiples niveles. Su objeto
es difuso, ambigiio e ilimitado. Forma parte
de las interacciones y vinculos humanos, de la
comunicacion y del lenguaje, de la imaginacion
y del sentido de la vida, de los valores morales
y de los canones estéticos, de la sobrevivencia
y del poder. Por lo cual no es facil encontrar

una definicion que permita abarcar sus diversas
dimensiones. Aun asi, se han realizado nume-
rosos intentos de definirla. Por esta razon se
puede establecer una tipologia basada en varias
categorias generales: etimoldgicas, teoldgicas,
socio-historicas, psicologicas y filosoficas.

Las primeras, es decir, las etimoldgicas,
han sido utilizadas con mucha frecuencia duran-
te la historia. En general, suelen proponerse tres
acepciones sobre el origen de la palabra “reli-
gion”, y las tres provienen de la cultura latina.
La primera de ellas afirma que se deriva del
vocablo religare (re-ligar). En este caso se refe-
riria a ligar, conectar; es decir, a una referencia
de la union con Dios (Lactancio). La segunda
es reelegere, que de acuerdo con San Agustin
implicaria elegir de nuevo a Dios, al cual se ha
perdido por culpa del pecado. La tercera se le
atribuye a Ciceron para quien deriva de relege-
re, es decir, volver a leer, referido a la repeticion
de las oraciones y a la periodicidad del culto
litrgico. Sin embargo, hoy en dia cada vez se
utilizan menos debido a la limitacién semantica
y, ademas, a la restriccion cultural que implica.
Sin embargo, como sefiala Ferrer Arellano, “Las
tres —que tiene algo de arbitrario sin duda— no
dejan de sugerir algiin fundamento en la rea-
lidad del hecho religioso...” (Ferrer Arellano,
2013, pp. 33-34; Duch, 2012, pp. 75-85; Flood,
2006, pp. 44-45).

Por otra parte, las teologicas, se caracteri-
zan por una nota esencial que parte de la propia
pertenencia y, ademas, a la asuncion de verdad
del propio creyente en aquello que define como
religion. Es una determinacion de significado
que pone su propio sentido y sus propios limites.
En otras palabras, para el creyente religioso su fe
permite que el concepto de religion sea autorre-
ferencial e implica un autoreconocimiento (Luh-
mann, 2000, pp. 7-8). En realidad, para el adepto
la pregunta por el estatus de la religion puede
carecer de sentido. Algo asi, como si a un pez en
el océano se le preguntase sobre el sentido del
agua. Esta definicion subjetiva referida la inte-
rioridad del creyente, considerada como actitud
personal, tiene su correlato en las instituciones
objetivas, tales como las organizaciones, la doc-
trina, ceremonias litiirgicas, entre otras.
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Un tercer grupo de definiciones son las
socio-historicas. Son aquellas que no se pre-
ocupan por el sentido o esencia de la religion
sino, mas bien, por su funcioén social, historica,
politica, cultural, juridica o econdmica. Son,
por lo tanto, definiciones funcionales y no bus-
can pronunciarse sobre la validez de la religion
sino, mas bien sobre su papel en la sociedad y en
la historia. En otras palabras, sus afirmaciones
son indiferentes ante los contenidos veritativos
de la fe religiosa. Se incluyen en esta catego-
ria las definiciones propiamente sociologicas,
historicas, antropoldgicas y politologicas. Por
ejemplo, para Max Weber la religién le otor-
ga a la accion humana un sentido social, una
funcionalidad. Establece una racionalidad que
permite distinguir entre los actos cotidianos
y los extracotidianos. Es la religion la que
determina esta racionalidad. En cambio, para
Emil Durkheim, la religiéon es un hecho moral
que suscita la cohesiéon en las estructuras. La
religion constituye un elemento de union psico-
social de naturaleza simbolica y afectiva y per-
mite estructurar la vida coleciva. Por su parte,
Georg Simmel establece una distincion entre la
religion y lo religiode. Por religion se entienden
las religiones establecidas institucionalmente,
mientras que las religiodes son aquellas accio-
nes sociales no religiosas pero que en la practica
funcionan como religiones: politica, deporte,
etc., como se vera mas adelante (Rodriguez,
1986, pp. 133-135). Estas aproximaciones socio-
logicas consideran a la religion como un factor
de gran importancia en la constitucion de las
sociedades, en su desarrollo y en la identidad
cultural de los miembros de la misma.

Otra orientacion desde las ciencias socia-
les corresponde al marxismo y a sus deriva-
ciones teodricas. En general, comparten con
los enfoques sociales anteriormente mencio-
nados el hecho de considerar a la religion
como un factor significativo dentro del entra-
mado social, y por ello mismo reconocen
la importancia de investigar los temas reli-
giosos. De tal modo que la religion y sus
estructuras mentales y organizativas forman
parte del conjunto de las instituciones socia-
les; ademas, permiten construir un discurso
ideoldégicamente propio, en este caso, de la

clase opresora. Las investigaciones cldsicas de
Engels y Kautsky sobre la religion tienen esta
caracteristica. Sin embargo, establecen una
importante diferencia. Al igual que en Marx
la funcion social y politica del factor religioso
estd indisolublemente vinculada con los ele-
mentos econdémicos, los modos de produccion
y de distribucion de la riqueza en las socieda-
des. De ahi se deriva el mecanismo ideologico
de dominacion que ejerce la religion sobre
los miembros de la sociedad. Para este pen-
samiento social, la religién es un mecanismo
privilegiado de control y de opresion ideologi-
ca dentro de la sociedad.’

Sin embargo, conviene anotar que dentro
de esta corriente existen posiciones divergen-
tes frente a la religion, varias de ellas desta-
can un valor positivo de la misma. A manera
de ejemplo caben mencionar los nombres de
Antonio Gramsci para quien la religion posee
un fuerte elemento de identidad cultural unido
con las construcciones de la literatura y del
arte y que, por su autonomia relativa, puede
ser una denuncia con caracter emancipador.
También Ernst Bloch considera que la religion
constituye un factor dialéctico pues puede
operar tanto como alienaciéon y a la vez como
horizonte utépico de la esperanza de la huma-
nidad. De tal manera que la religiéon ha cons-
tituido a lo largo de la historia un mecanismo
de critica social que establece una funcién de
reprobacion y anticipatoria en la lucha social.
Es una denuncia en contra del sistema opre-
sor (Bloch, 2007, pp. 148-294). También para
Franz Hinkelammert la religion ha desem-
pefiado un doble papel, tanto como complice
de las dictaduras latinoamericanas, pero, a la
vez, como un importante factor de liberaciéon
y de confrontacion frente a las estructuras y
mecanismos de opresion y de dominacion del
capitalismo y del neoliberalismo (Hinkelam-
mert, 2007; Hinkelammert, 1977).

Como se puede apreciar, en términos gene-
rales, las definiciones sociales de la religion se
inscriben dentro de la misma connotacion pues
se interesan sobre su papel en el actuar huma-
no y sus huellas través de la historia. Son, por
lo tanto, definiciones que recogen la funcion
propia de la religion dentro de las estructuras
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socio-econdmicas, politicas y culturales; su
objetivo es el de describir su funcioén social y
operativa y, en consecuencia, eluden cualquier
consideracion esencial de la misma (Evans
Pritchard; 1976, pp. 11-128; Despland, 1997, pp.
1498-1502; Tuggy, 2015, passim; Ferrer Arella-
no, 2013, pp. 103-124).

Por otro lado, las definiciones psicologicas
de la religion poseen una estructura un tanto
diferente, aunque en este caso, tampoco se
indaga sobre la esencia de la religion ni sobre su
validez, si no, mas bien, sobre la funcionalidad
psiquica de la experiencia religiosa y de la fe,
la mentalidad, la adscripciéon a una institucion
religiosa, y sus consecuencias para la psique del
sujeto. Desde este punto de vista la religion cons-
tituye un elemento cognitivo, afectivo y animico.
Dentro de la definicion psicologica de la religion
se pueden anotar, grosso modo, dos vertientes, la
positiva que considera al factor religioso como
un elemento integrador de la estructura psiqui-
ca y caracterologica. En este caso la religion
es considerada como un elemento integrativo
y saludable de la psique. Mientras que la otra
considera a la religion como un factor disrup-
tivo en la maduracion del sujeto. Ejemplos del
primer caso, es la psicologia de Jung o de Viktor
Frankl; mientras que el segundo es propio de la
teoria psicoanalitica de Freud (Martinez, 2018,
pp. 95-111; Pargament, 1997, pp. 34-68; Nelson,
2009, pp. 311-390; Jung, 2002, pp. 3-40; Jung,
2009, pp. 177-278).

Por ultimo, se encuentran las definicio-
nes filosoficas de la religion. Aunque existen
muchas, casi tantas como corrientes filosoficas,
se puede considerar que tres de ellas, historica-
mente muy importantes, aiin continian teniendo
un gran peso conceptual. La primera es propia de
la tradicion ontologica. En este caso la particula-
ridad de la religion surge de su propia naturaleza,
es decir, de su misma esencia. Esta vision metafi-
sica se adscribe, en general, a una afirmacion de
fe. Son los ejemplos de santo Tomas de Aquino,
san Agustin, entre otros.’ La ontologia funda-
mental de esta corriente destaca la naturaleza
trascendente de la religion y, por ello mismo, la
incapacidad de la mente humana para captarla en
toda su plenitud (Santo Tomads, Suma contra gen-
tiles, 1, 5). De ahi que siempre oscilen entre una

propuesta catafatica y otra apofatica. Es decir,
entre la posibilidad de captar la naturaleza de la
religion y, a la vez, la incapacidad de la mente y
del lenguaje humano de comprender su esencia.

Otra corriente influyente ha sido la analitica.
En general, dentro de este movimiento filoséfico
lo que interesa es primordialmente la validez
de los enuciados, la logica de la argumentacion
y la posibilidadd de confirmacion; en conse-
cuencia, la religion carece de sentido pues los
enunciados religiosos no pueden ser verificados
empiricamente. Sin embargo, este enfoque se
vuelve autorestrictivo y limitante al imponerse
unos contornos determinados de acuerdo con la
estrategia investigativa del filosofo analitico. En
realidad, la religion va mas alla de los meros jui-
cios légicos porque se ocupa tanto de conceptos,
como de practicas, experiencias y asentimientos
(Rodriguez Zamora, 2020, pp. 109-112; Ferrer
Orellana, 2013, pp. 167-196).

La tercera corriente, la mas importante para
la presente exposicion, es la fenomenologica.
Uno de sus orignes se encuentra en la filosofia
de Hegel. En efecto, desde este punto de vista
se considera a la religion como “el saberse del
espiritu divino por mediacion del espiritu fini-
to” (Hegel, 1984, XXXV). Con ello, entre otras
cosas, este filoésofo, retrotrac la definicion de
religion al ambito de una metafisica del espiritu.”

La definicién fenomenolédgica pone el inte-
rés en aquellas unidades que poseen un sentido
religioso, es decir, sagradas (Luhmann, 2000,
pp. 11-14). En consecuencia, se presupone la
posibilidad de ir a las cosas mismas, a la propia
experiencia religiosa para captar su sentido.
La aproximaciéon fenomenoldgica suspende las
consideraciones sociales, bioldgicas, culturales
0 psicologicas para conocer y comprender lo
sagrado, lo numinoso, en si mismo como mani-
festacion fenomenologica de un sentido a través
de la representacion. Se parte de la idea de que
lo sagrado se encuentra en las cosas, en la his-
toria, en el ser humano, pero no se identifica
con ninguno de estos elementos porque posee
una dimension propia e irreductible. Esta apro-
ximacion no rechaza sino mas bien acoge las
investigaciones historicas o sociales, y con ello
“se renuncia a la distincion empirico/trascenden-
tal” (Luhmann, 2000, p. 12). En consecuencia,
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para esta corriente el estudio de lo sagrado recae
en la trascendentalidad de la conciencia y en el
problema de la intersubjetividad. La aplicacion
del método fenomenolédgico al hecho religioso ha
permitido una comprensiéon mayor de lo santo, la
experiencia religiosa, lo numinoso, lo sagrado y
lo profano, la divinidad y su impronta en el desa-
rrollo de la historia humana (Bleeker, 1963b, pp.
36-51; de Sahagun Lucas, 1999, pp. 89-95; Flood,
2006, pp. 91-116).

En resumen, para la corriente ontologica,
la religion posee un significado esencial en si
misma; para la filosofia analitica la religion es
un problema l6gico-metodologico; y, en cambio,
para la fenomenologia, la religiéon se define tanto
por su manifestacion en la esfera social como
por el sentido que le otorga la conciencia de los
participantes, como se vera mas adelante.

Después de este recorrido cabe preguntarse
si es posible elaborar una definicion de la religion
aplicable universalmente. En realidad, lo que se
puede constatar es que dicha definicion depende
de varios factores: en primer lugar, de la filosofia
desde la cual se pretende definirla; luego, de los
métodos que se utilicen para ello; por ultimo, de
los objetivos que se persiguen. Pero el problema
es mas complejo. En efecto, no parece que las
definiciones a priori puedan recoger la riqueza
conceptual de la palabra en la época actual,
porque no constituyen un elemento de precision
semantico adecuado ni funcional para com-
prender el significado de la religiéon. Como ha
indicado Gavin Flood: “Religion, en esta linea
de razonamiento, no antecede a los métodos de
su investigacion, mas bien los métodos de inves-
tigacion la definen y la explican” (Flood, 2006, p.
45). Aunque, se podria afirma de manra amplia
que ciertos tipos de practicas relacionadas con
una ética de la trascendencia pueden conside-
rarse como propiamente religiosas; sin embargo,
sus manifestaciones a través de la historia y de la
cultura varia notablemente.®

Asimismo, al realizar estas prevenciones,
se pretenden evitar las acusaciones de etnocen-
trismo, o de tratar de cristianizar otras formas
de religion propias de culturas distintas.” Esta
situacion no es privativa de la religion pues
lo mismo ocurre con otro tipo de conceptos,
tales como cultura, sociedad, clases sociales,

filosofia, modernidad, etc., cuyo alcance se
ve limitado por las determinaciones filosofi-
cas, historicas, epistemologicas, metodologicas,
politicas y culturales.

2. El estudio del hecho religioso

Como se ha indicado, la investigacion sobre
el fenomeno religioso es un tema recurrente en
varias disciplinas. ;Qué distingue a la fenomeno-
logia de la religion de estas diversas aproximacio-
nes? ;Cual es, entonces, su propia especificidad?
Para responder a esta cuestion conviene delimitar
la disciplina; es decir, indicar lo que no es para
luego sefialar su propia identidad conceptual. En
el siguiente cuadro se puede apreciar el conjunto
de aproximaciones al fenomeno religioso.

I.  El estudio positivo de la religion

1. Nivel cientifico: Estudio analitico desde
diferentes perspectivas regionales

Historia de las religiones

Sociologia de la religion

Psicologia de la religion

Ciencia politica y religion

Antropologia de la religion

Neurociencias y religion

(neuroteologia)

mo a0 o

2. Nivel fenomenolégico:
Estudio sintético global del fendmeno
religioso
Fenomenologia de la religion

II. Reflexion normativa sobre el hecho religioso
A- Filosofia de la religion
B- Teologia
Fuente: Modificado de la propuesta realizada por
Martin Velasco (1982, p. 77).

Como puede colegirse del cuadro anterior,
existen varias maneras de acercarse la fenome-
nologia de la religién.!? La primera de ellas com-
prende las llamadas ciencias positivas por cuanto
se atienen a los hechos religiosos investigados
empiricamente. Son basicamente las ciencias
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sociales, la psicologia y las neurociencias. La
segunda corresponde a la fenomenologia de la
religion; la tercera a la filosofia y, por Gltimo, a
la teologia.

En términos generales, se puede afirmar
que la fenomenologia de la religion se diferencia
de las ciencias positivas de la religion porque
posee una vision de conjunto, de sintesis, frente
a las visiones sectoriales y analiticas de las otras
disciplinas. Ciertamente es en parte una recapi-
tulacion de los resultados de las disciplinas ante-
riores que, sin embargo, no se limita a un simple
resumen de los mismos. Mas bien, pretende
otorgarles un sentido particular. Martin Velasco
lo precisa de la siguiente forma:

Como el resto de los saberes sobre la reli-
gion, la fenomenologia se alimenta de los
datos que acumula la historia de las religio-
nes. Pero se distingue de ella por introducir
una preocupacion sistematica que tiende
a ordenar sincronicamente los datos de la
historia, a clasificar sus manifestaciones y
a destacar la estructura permanente que se
dibuja por debajo de todas ellas. (Martin
Velasco, 1976, p. XI)

El caso de la filosofia es diferente. Para
el filosofo y fenomendlogo Juan de Sahagun
Lucas la distincion que existe entre la fenome-
nologia de la religion y la filosofia de la religion
reside fundamentalmente en el hecho de que la
fenomenologia estudia los fendmenos religiosos
tales como “tipos de fe y ritos correspondientes
a estructuras observables, cuya significacion
ultima se indaga (...). Respetando la objetividad
de los hechos y sin emitir ningln juicio de valor,
el fenomenologo de la religion trata de captar
el sentido profundo (la esencia o razon formal)
del hecho investigado...” (de Sahagun Lucas,
1999, p. 41).

Por otra parrte, la filosofia de la religion
asume un objetivo y un método distinto. Para este
autor la filosofia de la religion “tiene por objeto
la interpretacion racional de los hechos descritos
por la fenomenologia. (...) Es la determinacién
filosofica de lo que es y ha de ser la religion.
Opera con los medios cognoscitivos propios de
la reflexion filosofica y plantea el problema de

su verdad objetiva. Es, por lo tanto, ponderacion
racional de la actitud religiosa segun las leyes
del entendimiento” (de Sahagtn Lucas, 1999, p.
41). En resumen, la filosofia se distingue de la
fenomenologia porque ésta prescinde de juicios
de valor y se propone describir con la mayor fide-
lidad el fendmeno religioso y su comprension.

También la fenomenologia se diferencia de
la teologia por varios elementos constitutivos
esenciales. En general, se puede afirmar que la
teologia es una reflexion de segundo nivel sobre
el hecho religioso realizada por los propios fieles
sobre una religion determinada. Es una sistema-
tizacion racional de las practicas, creencias y
rituales elaborada en féormulas ctlticas y sistema-
tizados en una doctrina de acuerdo como lo vive
y lo cree la propia comunidad de creyentes. Surge
de la fe como una necesidad de comprension de
la propia creencia. Generalmente es el resultado
de un proceso de demandas externas exigidas
por la sociedad dentro de la cual se inscribe una
determinada religion. A diferencia del mito, la
teologia tiene un mayor grado de abstraccion y
sus conceptos son elaborados segtn la racionali-
dad conceptual. La culminacioén de este proceso
es la formulacion de los dogmas, verdadera
expresion normativa con caracter obligatorio de
la fe religiosa de la comunidad (Flood, 1999, pp.
18-28; Martin Velasco, 1982, pp. 157-158; van
der Leeuw 1975, p. 657). De tal manera, que esta
disciplina se diferencia de la teologia tanto por la
aproximacion al hecho religioso (método), como
por la consideracion de su misma esencia: “Lo
que la ciencia de la religion llama objeto de la
religion es, para la religion misma, sujeto” (van
der Leeuw, 1975, p. 13).

Como se puede apreciar, tampoco es facil
llegar a un acuerdo sobre la determinacion pre-
cisa de la disciplina. En términos generales se
puede aceptar la siguiente estipulacion propuesta
por Geo Widengren:

La fenomenologia de la religion pretende
clasificar los diversos aspectos de la reli-
gion, es decir, pretende describir la religion
tal como aparece en sus cambiantes expre-
siones vitales. La fenomenologia de la reli-
gién es, por lo tanto, la ciencia de las diver-
sas formas de aparicion de la religion. Por el
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contrario, no es una ciencia de las diversas
formas de vida existentes historicamente de
las religiones. (Widengren, 1976, p. 1)

En resumen, la fenomenologia de la religion
comparte el interés por el objeto de las propias
ciencias sociales, de la psicologia, las neuro-
ciencias, la teologia y la filosofia. Sin embargo,
se distingue de las mismas tanto por su método
como por su objeto.!!

3. Origen y desarrrollo de la
fenomenologia de la religion

Para precisar el concepto y la naturaleza de
la fenomenologia de la religion conviene remon-
tarse a sus origenes. Se suele considerar el inicio
de la disciplina la obra de Chantepie de la Saus-
saye, Manual of the Science of Religion, del afio
1891. En ella sefiala el objetivo de lo que luego
seria considerada como la nota caracteristica de
la fenomenologia de la religion: “El objeto de la
ciencia de la religion es la religion en su esencia y
en sus manifestaciones” (Chantepie de la Saussa-
ye, 1891, p. 7). El fundador en la fenomenologia
de la religion establece lo que seria una pauta
epistemologica y metodologica de la disciplina
continuada casi sin interrupcion por los inves-
tigadores posteriores. En realidad, esta decla-
racion no es tan simple como pudiera parecer
a primera vista, pues se tendria que determinar
tanto lo que se entiende por religion, asi como
también por la esencia y por sus manifestaciones
e, incluso, estipular cudl seria el método apropia-
do para acceder a estos fendémenos.

Tampoco se puede considerar a esta disci-
plina de forma unitaria y monolitica. Como le ha
ocurrido a otras ciencias, también la fenomeno-
logia de la religion ha tenido diferentes enfoques
y corrientes internas. Para algunos autores la
fenomenologia de la religion se suele dividir en
dos grandes enfoques, el clasico o descriptivo y
el comprensivo. La mayoria de las obras escritas
durante el siglo XIX y hasta los afios sesenta
del XX utilizaban el método comparativo para
clasificar los fenémenos religiosos propios de
las diversas religiones del pasado y del presente
con base en categorias generales. Entre estos

autores se destacan el ya citado Chantepie de la
Saussaye, también W. Schmidt, Mircea Eliade,
Joachim Wach y Leo Widengren. En realidad,
este enfoque se ha ocupado sobre todo de cla-
sificar los fenémenos religiosos de una forma
taxonomica. Desde esta Optica, la fenomenologia
de la religion se proponia establecer una clasifi-
cacion comparativa de los fendmenos religiosos,
entre ellos la representacion de los seres religio-
sos, oraciones, sacrificios, sacramentos, espacio
y tiempo sagrados, rituales, tipos de alimen-
tos, comportamientos misticos, entre otros. De
acuerdo con Waanderburg, “El ideal de lo que
llamamos fenomenologia clasica de la religion
consistia en clasificar los datos religiosos segiin
un sentido objetivo propio de la religion y de sus
manifestaciones” (Waanderburg, 2001, p. 103;
Martin Velasco, 1982, pp. 17-57).

Sin embargo, existe otra aproximacion mas
compleja; es la conocida como fenomenologia
comprensiva de la religion. La misma “se basa en
la percepcion de una coherencia intraespecifica
de los fenomenos religiosos y de las estructuras
permanentes propias de determinados grupos de
fenémenos religiosos en cuanto tales” (Waar-
denburg, 2001, p. 102). En esta vertiente, ya no se
trata solamente de establecer taxonomias clasifi-
catorias o de comparaciones. Mas bien pretende
encontrar una estructura de significados propios
de la religion que determinen el valor del hecho
religioso de acuerdo con la intencionalidad de los
creyentes. De ahi que conviene recordar la pre-
cision que realiza Waanderburg sobre este con-
cepto: “dentro de la fenomenologia comprensiva
de la religion, la conexion de sentido, que une los
fenomenos religiosos e intenta comprenderlos,
se deriva al fin y al cabo de una nocion religiosa
considerada como intrinseca a toda religion”
(Waardenburg, 2001, p. 102). Esta orientacion
constituye una critica y una superacion de la
anterior. Fundamentalmente, es también una
desaprobacion del reduccionismo en el cual
habian caido varios investigadores de la prime-
ra generacion. Destacados cultivadores de esta
nueva corriente son: Gerardus van der Leeuw,
Rudolf Otto, la Escuela de W. B. Kristensen,
Bleeker, discipulo de Kristensen, entre otros.
Por supuesto que ambas corrientes comparten
profundamente los presupuestos de la filosofia
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fenomenologica. Sin embargo, a diferencia de la
primera orientacion, mas inspirada en Brentano
y en Husserl, este ultimo enfoque se relacio-
na con la hermenéutica de Schleiermacher, de
Dilthey y de Heidegger (Cox, 2006, pp. 9-32).

Como es comprensible, cada uno de los
investigadores y de las escuelas dentro de la
fenomenologia le otorga su sello particular. De
tal manera que se puede considerar la investi-
gacion de Chantepie de la Saussaye como prin-
cipalmente descriptiva, la de S6derblom con un
énfasis en la tipologia de las practicas religiosas,
a Joaquim Wach mas interesado en la intenciona-
lidad del sentido religioso de los actores (Wach,
1946, cap.1; Rodriguez Zamora, 1963, pp. 55-64).
Por otra parte, van der Leeuw se ocupa mas del
sentido religioso y afirma la irreductible esencia
de los datos religiosos ya que para este investiga-
dor dichos datos no se pueden explicar por razo-
nes sociales, psicologicas o cientifico-racionales
debido a que tienen una identidad en si mismos.
Mircea Eliade, por su parte, continia en mucho
con el desarrollo de una taxonomia comprensiva.
Para Eliade, el estudio del fendmeno religioso
descansa, sobre todo, en la construccion de com-
paraciones significativas de los datos religiosos
a través de las culturas. En cambio, Mensching
y Otto se ocupan en la elaboracion de la sintesis
significativa desde lo sagrado. Para este ultimo
lo propiamente religioso se define como una
condicion propia e independiente, lo numinoso,
que se describe como mysterium tremendum et
fascinosum. Otros autores como Widengren se
interesan sobre todo por la comprension feno-
menologica, Croato en el mito y lo simbdlico, E.
O. James mas atraido por realizar una sintesis
a partir de la historia de las religiones, Martin
Velasco en la estructuracion de la disciplina y su
afirmacion singular, entre otros (Sanchez Noga-
les, 2003, p. 34-39).

Mas recientemente la fenomenologia de
la religion ha experimentado una importante
transformacion. Varios investigadores han pro-
puesto una revision tanto de los métodos como
también una ampliaciéon de los limites de la
propia disciplina. En la actualidad el examen
de sus propias estructuras hace que se oriente
en una direccion mas acorde con los métodos
de investigacion empleados por otras ciencias

y poniendo en cuestion los presupuestos episte-
mologicos anteriores.

En suma, se puede decir que la fenome-
nologia de la religion es una disciplina de gran
riqueza conceptual y de un fuerte dinamismo.
Sin duda, su contribucién al conocimiento del
fenémeno religioso ha sido extraordinariamente
importante. A partir del estudio comprensivo y
sintético de los datos de los estudios religiosos,
de la estructura integral de las concepciones ¢
ideas religiosas, entre ellas, la idea de Dios, lo
sagrado, los rituales, los mitos, la magia, el arte
religioso, el sacrificio, el tiempo y el espacio
sagrados, y lo que cominmente se considera
como la experiencia y lo simbolico de lo sagra-
do, la fenomenologia de la religion ha permitido
desentrafiar muchos de los problemas de la reli-
giosidad en la vida humana (Bleeker, 1963, p. 36;
Sanchez Nogales, 2003, pp. 319-336; de Sahagtin
Lucas, 1999, pp. 44-48).

4. El método de la fenomenologia
de la religion

Para alcanzar su objetivo, la fenomenologia
de la religion utiliza varios elementos metodolo-
gicos derivados, como se ha sefialado anterior-
mente, de la corriente filosofica fenomenologica.
Ya se han mencionado varios, a continuacion,
conviene precisarlos. La fenomenologia, como
se senaldé con anterioridad, fue iniciada por
Hegel y desarrollada por Edmund Husserl como
ciencia eidiética que establece varias pautas para
el conocimiento. Una de ella trata de ver las
cosas como son en si mismas, es decir, de limi-
tar las previsiones subjetivas del investigador.
Hegel en su obra Fenomenologia del Espiritu
sefialaba lo siguiente: “... no tenemos necesidad
de aportar patrones de medida, ni de andar apli-
cando en la investigacion nuestros pensamientos
y ocurrencias; eliminados estos, conseguimos
considerar la cosa tal como ella es en y para si
misma” (Hegel, 2010, p. 155). Posteriormente,
este procedimiento sera desarrolla por Husserl
y llamado epojé, entendiendo por ello el proceso
cognoscitivo por medio del cual el investigador
debe dejar de lado sus propias consideraciones,
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prejuicios o valoraciones para comprender el
objeto de estudio en si mismo (Bleeker, 1963,
pp- 1-15; Martin Velasco, 1982, pp. 57-75; Cox,
2006, pp. 20-21).

Con razon se puede afirmar que la fenome-
nologia de la religion trata del hecho religiosos
en si mismo, en sus multiples manifestaciones
y en la experiencia de lo sagrado de los cre-
yentes. En realidad, este método se pueden
distinguir tres etapas. En la primera, conside-
rada taxonomica, se acerca al hecho religioso
tratando de hacer una descripcion fiel y deli-
mitada del mismo. Establece un orden y una
especie de clasificaciéon y demarcacién. De
esta forma distingue su propia naturaleza de
otras manifestaciones culturales. En este pri-
mer momento se utiliza el método comparati-
vo. En segundo lugar, se propone obtener un
resumen elaborado de las diversas estructuras
y simbolos y creencias del fenomeno religio-
so. Con ello se sistematizan los hechos para
otorgarles un adecuado lugar dentro de con-
junto de elementos recopilados. El tercer paso
consiste propiamente en la interpretacion del
hecho religioso con ¢l objeto de comprender
su sentido, es decir, el significado. Se entiende
que este tercer paso es la culminacion del pro-
ceso y permite la construccion de una sintesis
comprensiva de significados. Como afirma
Martin Velasco, “Es caracteristica permanen-
te de las tres fases del método fenomenologico
la atencion al hecho religioso en su totalidad y
la aceptacién de su condicion de hecho especi-
fico” (Martin Velasco, 1982, p. 78).

En realidad, el método es mas elaborado ya
que supone varios elementos epistemologicos.
De acuerdo con van der Leeuw son los siguientes:

La fenomenologia de la religion busca el
fenomeno. Pero el fenémeno es lo que se
muestra. Esto quiere decir tres cosas: 1) es
algo; 2) este algo se muestra; 3) es fenome-
no precisamente porque se muestra. Pero el
mostrarse tiene relacion tanto con aquello se
muestra como con aquel a quien se muestra.
Por ende, el fendmeno no es un objeto puro,
tampoco es el objeto, la verdadera realidad
cuya esencia queda oculta por la apariencia
de las manifestaciones. (...) El fenémeno
es un objeto relacionado con el sujeto y un

sujeto relacionado con el objeto. (Van der
Leeuw, 1975, p. 642)

En consecuencia, se establece una interre-
lacién cognoscitiva entre el sujeto que investiga
con el fendmeno y, a la inversa, del propio feno-
meno con el investigador. De forma que la accion
de distanciamiento metodoldgico, la epocheé, se
presenta como un ideal regulativo y no como
una realizacion plena. Regulativo porque permi-
te ir progresivamente eliminado los elementos
que interfieren en el proceso de investigacion,
y como un ideal, pues constituye una meta que
impulsa un continuo desarrollo. Sin embargo, el
fenémeno digno de estudio no es una construc-
cion imaginativa del sujeto, ni siguiera demos-
trado o corroborado por el investigador porque
posee su propia condiciéon objetiva. Es decir,
que toda su realidad, su esencia, se muestra al
investigador. Por ello, ademas, de acuerdo con el
mismo autor,

El fendémeno tiene, en relacion con el
“alguien” a quien se muestra, tres capas
fenomenalidad: 1) su absconditez (relativa);
2) su irse revelando progresivo; 3) su trans-
parencia (relativa). Estas tres etapas no son
iguales, sino que esta correlacionadas con
las tres ctapas de la vida: 1) vivencia; 2)
comprension; 3) testimonio. Las dos tltimas
actitudes forman, ejercidas cientificamente,
la actividad de la fenomenologia. (Van der
Leeuw, 1975, pp. 642-643)

Ciertamente, el fenomeno religioso adquiere
una dimension particular al ser objeto de estudio,
pero a la vez, al ser un fenémeno que interpela
al propio investigador, por decirlo asi. El con-
cepto de comprension (Verstehen) es, entonces,
fundamental en este proceso y se diferencia del
de explicacion (Erkldren). Mientras que la expli-
cacion pretende construir un objeto de forme
empirica, externo al sujeto y fundamentalmente
basado en datos cuantitativos y mensurables, la
comprension mas bien implica un asentimiento
por parte del investigador, aunque distanciado
valorativamente del objeto. Por ello el sentido
judicativo del conocimiento y su naturaleza
veritativa son inseparables de la comprension.
La comprension, afirmada de modo kantiano
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sobre los juicios de la experiencia (entendimien-
to), supone que el conocimiento es inherente a
la interpretacion y, ademas, la verdad depende
de la comprension. En cambio, la explicacion es
fundamentalmente un proceso heuristico. En el
fondo, por supuesto, es una discusion sobre la
validez y la justificacion del conocimiento y de
la objetividad.

5. El fenomeno y la experiencia
religiosa

Conviene precisar varios aspectos prsenta-
dos anteriormente sobre los fundamentos de la
fenomenologia de la religion considerada como
ciencia. Es posible que tal y como surgi6 en
Europa en el siglo XIX no hubiera sido posible
sin la revolucion filosofica realizada por Kant y,
posteriormente, por el desarrollo de la filosofia
hegeliana y la fenomenologia propuesta por Hus-
serl. En efecto, y sin entrar en detalles puntuales
sobre la filosofia kantiana es importante anotar
lo siguiente.

En primer término, conviene recordar que
Kant realiza varias distinciones, una de ellas
es la diferenciacion entre el ser (noumeno) y el
aparecer (fendmeno) y la otra entre el fendémeno
como tal y la falsa apariencia; es el aparecer
considerado como fenémeno (Erscheinung), y la
apariencia como ilusion (Schein). Aqui no existe
ninguna connotacion negativa, es mas bien, la
manera como las cosas se presentan a nuestra
conciencia. Lo que el sujeto percibe son las fuen-
tes de lo que existe. Por supuesto, no se trata de
decir a la manera platonica que el arbol que se
percibe es solo una copia imperfecta de la idea de
arbol (Kant 1985, B258-B262). Pero, a diferencia
de la gnoseologia kantiana, para la corriente
fenomenologica, el fenomeno real que se percibe
es la cosa misma. El aparecer es ya el objeto;
un objeto del cual se trata de extraer su sentido.
La manifestacion, el fenomeno, es el objeto de
estudio. Y este sera uno de los presupuestos de la
fenomenologia de la religion: el fenomeno perci-
bido, limpio de las influencias de la subjetividad,
aparece como la cosa en si, como la materia de
investigacion. Desde este principio se accede al

conocimiento de la expereincia religiosa a través
de las culturas.

Para esta disciplina por experiencia debe
entenderse la vida en su significado y en su
unidad. No es Unicamente lo que aparece como
tal. Este seria el primer paso. Hay algo mas.
También la experiencia constituye una vivencia,
una estructura existencial de un sujeto conscien-
te dentro de la realidad (van de Leeuw, 1975, p.
643). Es un fenomeno con sentido, con un signifi-
cado propio y comun en los adherentes a esa reli-
gion y que el investigador trata de desentrafar.

Desde el punto de vista gnoseologico, la
manifestacion es el objeto de la fenomenologia,
pero este aparecer, el fendmeno, es ya un deve-
lamiento del ser, la apariencia de lo no develado,
de lo que esta oculto, es decir, el sentido del feno-
meno. La evidencia es prolongacién del objeto
captado a través de la afinidad, identificacion
con la vivencia, sin que ello sea una aceptacion
pasiva o acritica del fenomeno. En realidad, el
aparecer es lo mismo que el ser. No es un objeto
trascendental del conocimiento, sino un objeto en
dialogo con el sujeto. Por lo tanto, se elimina una
metafisica de la trascendentalidad para suponer
una ontologia de los entes particulares.

Por otra parte, la intencionalidad es un ele-
mento tanto ontoldégicamente constitutivo como
metodologicamente interpretativo. La naturaleza
experiencial de la vivencia religiosa supone una
estructura intencional, es decir, una direcciona-
lidad tanto epistemologica como de sentido. La
adecuacion entre el sujeto y el objeto, —su corre-
lacionalidad—, es una direccionalidad y, a la vez,
una liberalidad cognitiva. Es decir, supone una
adecuacion o por lo menos, una sintonia entre el
investigador y el objeto en proceso investigati-
vo. La evidencia del aparecer, traducido en una
vivencia, es el objetivo de toda la investigacion.
Esta dimension intencional no se agota en lo
metodolégico pues, ademas, posee una dimen-
sion psico-ética; ello hace que involucre tanto
la totalidad del sujeto como su accion (Ferrrer
Arellano, 2013, pp. 148-155).

Pero, ademads, se presupone que este sen-
tido de lo religioso no es propio unicamente
de uno o varios grupos humanos sino, mas
bien, comun a la humanidad. Por tal motivo, se
puede hablar acertadamente de una experiencia
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universal de la religion (Cox, 2006, pp. 35-63).
Con ello se quiere indicar que existe un sen-
timiento universal acerca de lo sagrado, mas
precisamente, de lo numinoso, de lo tremendo
y fascinante, segin la famosa expresion de
Rudolf Otto (Otto, 1980, pp. 14-67).

Por ultimo, es importante sefialar que la
fenomenologia de la religion hace suyo el supues-
to de varios filésofos referente a que el ser
humano es un ente de simbolos, es decir, que
construye su existencia a través de un proceso
de transignificacion, en el cual el significado
del objeto no es su referente en si mismo. De
acuerdo con ello, este desplazamiento ha permito
el surgimiento de la cultura y de las religiones.
De modo que considera significados diversos en
situaciones, objetos, personas, etc., en un proceso
de polisemia, metafora, alegoria y signo que se
produce continuamente. Los mitos adquieren una
gran relevancia como elementos aglutinadores
y otorgantes de sentido en una comunidad: son
metasimbolos. Los simbolos son fundantes de la
experiencia humana (preherméneuticos), y cons-
tituyen la base de la comprension y pertenencia
al mundo, tanto individual como socialmente en
una determinada funcion social (Cassirer, 1979,
Tomo I; Eliade, 2000b, pp. 156-633; Gusdorf,
1960, pp. 13-85; Duch, 1998, 25-43, pp. 456-502).

6. Lo sagrado y lo profano
y otras formas de religiosidad

Los conceptos de sagrado y profano han sido
utilizados profusamente durante las etapas mas
tempranas de la fenomenologia de la religion
hasta conformar una categoria significativa en
la investigacion. E, incluso se llegd a establece
una dicotomia, en ocasiones una oposicion,
entre ellos. No hay duda que estas categorias
permiten determinar la condicion religiosa de
elementos tales como tiempo, espacio, objetos,
rituales, creencias, ceremonias, personajes, obje-
to de culto, etc. Sin embargo, en la actualidad,
la investigacion ha demostrado que las fronteras
entre lo sagrado y lo profano no son tan claras y
no cabe una distincion taxativa entre una dimen-
sion secularizada y la otra trascedente y, en

consecuencia, los investigadores son mucho mas
cuidadosos con el empleo de estas categorias.!?

En realidad, el supuesto esencial es la dis-
tincién de un tiempo y un espacio, de objetos,
personas, practicas, entre otras, consideradas
con una condicion especifica que exige respeto,
culto, veneraciéon o adoracion. Esta condicion
hace que no todo el tiempo ni todo el espacio
sean lo mismo. El tiempo se distingue: in illo
tempore, habia una vez, en el principio, cuando
aun no existia nada, etc.; todas son foérmulas
rituales que delimitan el tiempo sagrado. Tam-
bién el espacio sagrado posee sus propias deter-
minaciones: este es un lugar sagrado, quitate las
sandalias, cuando entres al templo descubrete la
cabeza, guarda silencio. Visto de esta forma, lo
sagrado, al igual que lo magico y lo mitico per-
tenecen a una dimension separada de la profana,
de la vida cotidiana. Sin embargo, para los mis-
ticos y creyentes de varias religiones lo sagrado
abarca la dimension de la existencia. De ahi las
expresiones como las siguientes, el universo es
sagrado, todo hombre es santo, Dios estd en
los cacharros de la cocina, quien no encuentra
a Dios en su casa no lo encontrarda en ninguna
parte, etc. (Eliade, 1983, pp. 18-24, pp. 169-181;
Otto, 1980, pp. 11-29).

Numerosos estudios han permitido esta-
blecer una referencia comun a ciertas practicas
recurrentes a lo largo de la historia. Lugares de
culto y de celebracion, rituales que se llevan
a cabo de forma periddica, instrumentos para
las practicas sacrificiales, vestimentas e, inclu-
so, funcionarios que actian como mediadores,
entre ellos los hechiceros, sacerdotes, profetas,
y magos. Esto no significa, en modo alguno, la
reduccion de las diversas religiones a un comuin
minimo semejante. Més bien, la diferenciacion
original de cada una de las practicas religiosas
adquiere un singular papel en la elaboracion
del significado religioso. Sin embargo, desde el
punto de vista de las investigaciones actuales,
las categorias de sagrado y profano lejos de ser-
vir como elementos distintivos han demostrado
ser insuficientes.

Por otra parte, se puede constatar que la acti-
tud religiosa se expresa en areas aparentemente
no religiosas tales como la politica o el deporte
en las cuales adquiere una dimension particular
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con un sentido cuasi trascendente y con una clara
experiencia de definicion tltima de la vida y de
suma coherencia social. En otras palabras, el
sujeto inmerso en una cosmovision del entorno,
adquiere un sentido de la existencia omniabar-
cante y mistico y, en consecuencia, un sentido de
pertenencia. ;Qué es lo que hace que un hecho
cotidiano se convierta en cuasi religioso, como el
futbol, la politica u otro tipo de comportamiento
colectivo? O, de acuerdo con Simmel, ;cudles
serian las notas distintas de las religiodes?

De tal modo que pueden existir practicas
religiosas al margen de las religiones institucio-
nales, no unicamente como desviaciones de la
ortodoxia (herejias, cismas), o de otra sensibi-
lidad mistica (Nueva era, ocultismo, etc.), sino,
mas bien, como formas que complican el pano-
rama y hacen mucho mas endeble la distincion
entre lo sagrado y lo profano. Cabe, ademas, rea-
lizar una importante distincion entre las religio-
nes histdricas y organizadas institucionalmente y
lo religioso, propio del ser humano. De tal forma
que Lluis Duch ha llamado la atencion acerca de
lo que considera “e/ nuevo sujeto religioso”, que
no responde a las mismas tipologias clasicas. Al
respecto ha sefialado acertadamente,

Creemos que no resulta tan evidente que,
en la modernidad, definitivamente, se haya
producido la total separacion de lo religio-
so y de lo politico porque, seglin nuestra,
opinidn se trata de una separacion que en
la practica es antropoldégicamente imposi-
ble, aunque teoricamente sea facil e inclu-
so razonable. (Duch, 2012, p. 88; Duch,
2012, pp. 209-212)

Desde este punto de vista, se ha llegado
a hablar de una religion civil, que subraya los
rituales de las instituciones politicas, la dina-
mica de las actividades de masas, los cultos
establecidos por el mercado y el consumismo, la
identidad nacional y regional, de grupos sociales,
entre otras. En muchos casos lo sagrado se des-
plaza hacia la nacion, la patria, el grupo social,
etc., con emotivas actividades rituales, e incluso
liturgicas, y con referentes hacia la justicia y
la solidaridad. Esto le otorga un sentido vital y
cuasi trascendente. También se ha considerado la

existencia de una religion profana marcada por
las practicas rituales del deporte y sus complejas
manifestaciones tanto nacionales como interna-
cionales, del culto al cuerpo, a su cuidado y a la
naturalizacion propia de una filosofia de signo
hedonista, la fuerte marca de la musica como
aglutinadora de masas, particularmente juveni-
les, el culto a la tierra, y muchas mas. Ambas
categorias, la religion civil y la religion profana,
aun cuando puedan ser criticadas metodologi-
camente, sin duda expresan una situacién que
no se inscribe dentro de las hipoétesis clasicas
de lo sagrado y lo profano (Samuel, 1989, pp.
11-16; Mardones, 1989, pp. 73-112; Luhmann,
1994, pp. 149-150; Luhmann, 2000, pp. 250-277,
Hinkelammert, 1991, pp. 121-172; Horkheimer-
Adorno, 2008, pp. 165-212, pp. 277-285; Haber-
mas, 2004, pp. 67-90; Duch, 2012, pp. 150-159,
pp- 222-228).

Como es comprensible, la consecuencia
de estos problemas y otros mas, ha provocado
una crisis en la fenomenologia de la religion
tradicional que enfrenta ahora nuevos desafios.
(Cuales nuevos caminos se perfilan en el hori-
zonte de la disciplina?

Criticas y nuevas orientaciones

Ciertamente, la fenomenologia de la reli-
gion, de acuerdo con Lluis Duch, “se encuentra
en un callejon sin salida” (Duch, 1995, p. 30). La
vision clasica de la disciplina deberia recorrer
otros caminos, no solamente con nuevos enfo-
ques metodoldgicos, sino, mas bien, con inéditos
marcos de referencia conceptual que permitan
comprender la complejidad de lo religioso dentro
de los nuevos paradigmas gnoseolodgicos contem-
poraneos. ;Cuales son los problemas que tiene la
fenomenologia de la religion en la actualidad? Se
pueden resumir en dos grandes grupos, a saber,
los problemas metodologicos y proyectivos, y los
de constitucion de la disciplina en si misma.

Los primeros recogen las siguientes criticas:
la imprecision del concepto de epojé, y unido
a ¢ste, se le acusa de un fuerte subjetivismo.
Ademas, se han formulado reparos importantes
a la metodologia utilizada sobre el comparatis-
mo, a la concepcion del historicismo subyacente
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en varias de las investigaciones, asi como un
fuerte evolucionismo en algunos de los estudios
realizados; y, ademas, un marcado teologismo y
eurocentrismo; por otra parte, varios criticos han
sefalado que existe una inadecuada extension
del concepto de religion cristiana aplicado a otras
formas religiosas de cultura distintas. Esto hace
que los resultados de esta disciplina se vuelvan
imprecisos y de dudoso valor epistemoldgico.

Otra reprobacion se dirige hacia las con-
secuencias proyectivas, particularmente a la
incapacidad de la disciplina de dar cuenta de
situaciones futuras. Es decir, a la imposibilidad
de proponer sus resultados en situaciones diver-
sas. Esta ultima observacion, que podrias ser
considerada como invalida si se recuerdan los
objetivos y los métodos de la disciplina, no deja
de tener cierto sentido ya que limita el valor de
los resultados. De tal forma, que la fenomenolo-
gia de la religion, que ha sido invaluable para la
comprension del fendmeno religioso tanto dia-
cronica como sincronicamente, ahora debe con-
frontar no sélo las criticas metoddlogicas, sino
también, la propia conformacién de la disciplina,
sus fundamentos y sus estructuras conceptuales.

A continuacién, se expondran varias pro-
puestas de solucion. Lluis Duch, por ejemplo, ha
presentado su teoria con el nombre de sociofeno-
menologia. Las criticas se inician desde las cate-
gorias de las instituciones religiosas y para ello
recurre a varios elementos teoricos; en particular
a las teorias de la institucionalizacion elaboradas
por Luhmann y Habermas. Con este enfoque
pretende superar varios problemas fundamenta-
les de la fenomenologia. Al respecto afirma:

Estamos plenamente de acuerdo con Charles
H. Long cuando afirma que uno de los pro-
blemas que presenta el actual estudio de los
fenomenos religiosos se origina a partir de
la tension entre las descripciones y las inter-
pretaciones de la religion que llevan a cabo
los fenomenologos y los morfologos, por
una parte y por la otra, las descripciones de
los aspectos dinamicos, historicos y practi-
cos de la actividad religiosa del ser humano
que hacen los socidlogos, los etndlogos y los
antropodlogos. (Duch, 2012, p. 314)

Se propone diseflar un “método para una
aproximacion universalista a la religion” (Duch,
1995, pp. 375-391). Sin embargo, su propues-
ta es mucho mas amplia y rigurosa tanto en
términos epistemologicos como metodologicos.
Duch desarrolla un método complejo para la
investigacion de los fenomenos religiosos del
cual destacaremos Unicamente las siguientes
notas: aspectual, porque abarca la experiencia
humana como homo religiosus; polimetodica, ya
que la religion es un tema complejo que implica
varias aproximaciones; sin fronteras precisas,
debido a que las diferente culturas, generaciones
e individuos desarrollan su religiosidad de forma
particular para que consiga evitar tanto el reduc-
cionismo como el marginalismo; inferesada, es
decir, buscando la convergencia pero sin elimi-
nar las diferencias y la originalidad de cada una
(Duch, 2012, pp. 314-321).

Por otra parte, también el fildsofo y cientifi-
co social Niklas Luhmann realiza un ataque a la
fenomenologia de la religion, a su método y a sus
alcances. De acuerdo con este autor, la fenome-
nologia de la religion ha caido en un subjetivismo
apriorista extremo que, en lugar de esclarecer la
comprension del fendomeno religioso, lo ensom-
brece con una exposicion cuasi imaginativa.
Propone, por lo tanto, una reconsideracion del
método y de su objetivo y la inclusion de nuevas
categorias, —sistema, comunicacion, autopiesis,
etc.— para superar varios de los problemas de
la fenomenologia clasica (Luhmann, 2007, pp.
14-21; 217-239; Luhmann, 2002, pp. 7-52).

Otra propuesta novedosa la presenta Gavin
Flood en su obra Beyond Phenomenology (2006).
Este autor propone una lectura desde el contexto
historico de la modernidad y la posmodernidad
dentro de las cuales estudia las prevenciones
relativas a la verdad y al conocimiento. Con
esta base argumenta la necesidad de contar con
una metateoria que permita ampliar los estu-
dios sobre la religion dentro de las disciplinas
humanisticas. De esta sugerente obra conviene
retener dos elementos relevantes, por un lado, los
aspectos metodologicos y, por otra, la relacion de
la ética con la practica. Desde la metodologia, el
autor propone una reconstruccion del método de
investigacion asumiendo varios elementos de las
disciplinas cientificas, sin que por ello se pierda
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el caracter humanista de la investigacion. Es
decir, sin que sea avasallado por un empirismo y
cuantitativismo que desplace la indagacion por el
sentido de lo religioso. Y, desde la ética, conven-
dria revisar las implicaciones de la investigacion
desde y hacia una praxis de la religion dentro del
contexto social.

En realidad, es una propuesta fundamental-
mente metodologica que revisa con detalle los
procedimientos y técnicas heuristicas usuales de
la disciplina (Flood, 2006, pp. 91-116). Asume
significativamente la funcion critica del lenguaje
y de la narratividad, inspirado en autores como
Apel, Ricoeur, Habermas o H. White. También
recoge los estudios culturales y, en particular las
criticas al eurocentrismo y colonialismo formu-
ladas a varias investigaciones fenomenologicas.
El lenguaje y la narrativa aparecen, en conse-
cuencia, como campos privilegiados para la
investigacion del fenomeno religioso. Criticando
el supuesto ahistoricismo de enfoques como los
de Eliade o Jung, recobra la funcion de la histo-
ria, pero considerada como una construccion tex-
tual. También analiza la posicion del investigador
para eliminar el exacerbado sesgo subjetivista.
Texto, lenguaje y verdad, unidos a una ética del
discurso serian varios de los fundamentos de la
reconstruccion de esta disciplina (Flood, 2006,
pp- 169-193).

Otro importante camino recoge las propues-
tas de Hans Blumenberg. Para este filosofo e
investigador de la cultura lo caracteristico del ser
humano se construye a través de la metafora, vy,
en consecuencia, sistematiza sus estudios en una
metaforologia. Lo precisa de la siguiente forma:

Indudablemente, la tarea de una paradig-
matica metaforologica es s6lo la de un
trabajo preparatorio de <esa investigacion
mas profunda> todavia pendiente. Se pro-
pone delimitar campos en los que se pueden
conjeturar metaforas absolutas, y poner a
prueba criterios para su fijacion. Que se dé a
estas metaforas el nombre de absolutas solo
significa que muestran su resistencia a la
pretension terminoldgica, que no se pueden
resolver en conceptualizada, no que una
metafora no pueda ser sustituida o reempla-
zada por otra, o bien, corregida por otra mas
precisa. (Blumenberg, 2018, p. 37)

De acuerdo con este autor, la historia de las
religiones abunda en metédforas. De tal forma
que el proceso de su conocimiento es esen-
cialmente un proceso del conocimiento de las
sociedades, incluidas la religion en si mismas y
en su desempefio en la cultura como construc-
cion metaforica.

De esta forma, considera que la metafora
posee un valor explicativo propio y no es simple-
mente un adorno del lenguaje porque expresan
un tipo de conocimiento no reducible a ningun
otro paradigma epistemolégico.'’ Por ejemplo,
al analizar la metafora del mundo como un libro,
afirma que la misma deriva del cambio teologico
operado en occidente por la aparicion biblica de
la idea de la creacion de la nada (Blumenberg,
2000, pp. 341-376).

Por ultimo, se deben considerar las pro-
puestas realizadas desde las investigaciones
llevadas a cabo por las neurociencias y por la
psicologia de la religion. Numerosas investiga-
ciones sobre las funciones cerebrales realizadas
con el uso de tecnologias avanzadas a indivi-
duos y grupos de meditadores de varias religio-
nes, han ofrecido un reto para la comprension
de las categorias cognitivas ligadas a las creen-
cias, la concepcion sagrada del mundo, la idea
de lo divino, la experiencia religiosa, entre otros
temas (Barrett, 2011, pp. 40-112). También las
investigaciones controladas se ha desarrrollado
no solo con meditadores religiosos, sino, ade-
mas, con drogas entiogénicas y otras formas
de estimulacion cerebral. Los resultados arro-
jados por estas investigaciones han planteado
importantes cuestiones de indole moral y ética
(Jeeves; Warren, 2009, pp. 117-136).

Dentro de esta misma linea Alper ha pro-
puesto la ciencia de la bioteologia. Este autor ha
revisado la funcion de la oracion, los origenes
de la experiencia espiritual, las experiencias
cercanas a la muerte, entre otros temas. Afirma
la existencia de una “programacion” evoluti-
va en el cerebro humano que predispone a la
espiritualidad y a la idea Dios. El hombre es
el tnico animal programado de esta forma y
el unico, a su vez, que tiene conciencia de su
finitud, afirma este investigador (Alpert, 2008,
Libro 2). La discusion sobre los temas deriva-
dos de estas investigaciones estd abierta. Sin
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embargo, es de interés para la fenomenologia
de la religion considerar la dimensidén neurolo-
gica de la experiencia religiosa y de las diversas
practicas ligadas a ella y las consecuencias para
el significado de lo religioso. Por supuesto que
esto implica una reconsideracion de los méto-
dos tradicionales de investigacion fenomenolo-
gica, de sus objetivos y de sus consecuencias
(Barrett, 2011, pp. 146-150).

Unida a estas investigaciones, pero con
objetivos y métodos diferentes, se encuentran
las investigaciones desarrolladas por la psico-
logia de la religion. Como es comprensibles,
este es un &mbito de naturaleza mas aplicativa,
pues se propone aprovechar los resultados de
las investigaciones en el tratamiento de trastor-
nos y enfermedades afectivas, y cognitivas. En
este campo, diversas escuelas terapéuticas han
desarrollado paradigmas que permiten estudiar
temas de tanta importancia como los relaciona-
dos con el desarrollo de la religiosidad en los
nifios, la relacion existente entre la emocion
y la religion, la espiritualidad en el papel de
la personalidad, el constructo de las creencias
religiosas, la lucha espiritual interna y social,
la funcién del pecado, el perdon y la culpa, la
censura, la moralidad, el sufrimiento, el duelo,
la vocacion, la calidad y el sentido de la vida,
entre otros (Koening, 1998, pp. 22-51; 65-75).
Es de interés para esta rama de la psicologia
la aplicacion clinica de métodos para integrar
las creencias religiosas dentro de un proceso
terapéutico (Paloutzian; Park, 2005, pp. 3-79).
Lo sagrado y la busqueda del significado de la
vida, asi como el sentido de la espiritualidad
en el desarrollo de una personalidad sana, esta
relacionado con la comprension de los fendme-
nos religiosos y su funcion en la psicoterapia
y el afrontamiento (coping) de los pacientes.
En este campo se han destacado los trabajos
de Kenneth Pargament y de su escuela (Parga-
ment, 1997, pp. 1-33). Asimismo, la religion, la
espiritualidad y la psicoterapia han desarrolla-
do importantes contribuciones al conocimiento
de la religion en general y de la experiencia
religiosa en particular que de ningiin modo
puede ser ignorado por la fenomenologia de
la religion (Nelson, 2009, pp. 103-142; Wulff,
1995, pp. 183; 199).

Reflexiones finales

Se puede afirmar que la fenomenologia
de la religion ha desempenado y aun contintia
desempefiando una importante funcion en el
proceso multidisciplinario para el conocimiento
del fenémeno religioso. Un papel invaluable,
pero limitado. Ha permitido superar los enfo-
que reduccionistas, cientificistas y positivistas
al proponer un método que interroga sobre el
significado del fenémeno. Este es un avance
epistemologico sobre las teorias empiricistas.
Mas bien, la fenomenologia de la religion recu-
pera la dimensiéon intersubjetiva, valorativa y
esencial del objeto de estudio, la religion, en
sus funciones diacroénica, sincrénica y sintética
y, asimismo, en su interrelacion con el sujeto.
No so6lo permite describir los fendomenos reli-
giosos —lo que aparece— sino mas bien, trata de
encontrarles un sentido. De esta forma se puede
afirmar que constituye una radicalizacion del
analisis que parte del supuesto que el fenomeno
ya es el camino que conduce a la esencia. Como
ciencia de sintesis ha arrojado luz sobre la expe-
riencia religiosa de la humanidad, su significado
y su importancia en el desenvolvimiento humano
como especie.

Sin embargo, en la actualidad la fenomeno-
logia de la religion se encuentra en una encruci-
jada que la obliga a establecer un dialogo radical
con otras disciplinas. Debe recordarse que este
encuentro no ha estado ausente a lo largo de
su historia. En efecto, desde sus inicios esta
disciplina ha entablado un intercambio fecundo
con otras ciencias. Sin embargo, los importantes
avances actuales y las nuevas formas de reli-
giosidad hace que se exploren nuevos caminos
de investigacién, pues por una parte necesita
incorporar las nuevas orientaciones de las teorias
poscoloniales, de género, los estudios culturales,
las investigaciones de las ciencias sociales y las
neurociencias, entre otros; y, por otra, debe esfor-
zarse por mantener su especificidad cientifica y
su originalidad metodologica (Flood 2006, pp.
221-238; Cox 2006, pp. 209-243).

De manera que requiere una autorreflexion
tanto de forma horizontal como vertical de las
estructuras epistemologicas que sustentan su
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teoria y sus métodos. Por eso habria que revisar
de nuevo varios conceptos fundantes, entre ellos,
significado, comprension, explicacion, experien-
cia, fenomeno, sagrado y profano, epoché, lo
numinoso, entre otros. No se trata solamente de
hacer una sintesis de los resultados de las diver-
sas disciplinas regionales —historia, sociologia,
neurociencias, psicologia, etc.—, sino, mas bien,
de conformar una disciplina rigurosa que dé
cuenta de la singularidad del fendmeno religioso
y de las caracteristicas que la distinguen de otras
formas culturales integrando los desarrollos con-
temporaneos (Meslin, 1978, pp. 255-262). Los
resultados ofrecidos por las ciencias han sido de
excepcional importancia para obtener una mejor
comprension del fendomeno religioso, su origen,
su naturaleza y la esencia del ser humano. Y en
este proceso, la fenomenologia de la religion, sin
duda, ha desempefiado un papel de excepcional
importancia.'4

Notas

1. El presente articulo es una version revisada y
ampliada de la conferencia impartida en octu-
bre del afio 2019 en el marco de la Catedra de
Estudios de Religiones (CER) de la Escuela de
Filosofia de la Universidad de Costa Rica. Es
grato reconocer el trabajo incesante del Direc-
tor de este Programa, Dr. Luis Diego Cascante
y también del Dr. Juan Diego Moya a quienes
agradezco la invitacion para participar en este
importante programa académico. Esta version
recoge las observaciones realizadas en aquella
ocasion, asi como la precision de varios con-
ceptos y la actualizacion de la bibliografia. Las
opiniones contenidas en este articulo son res-
ponsabilidad el autor.

2. Sobre el tema del homo religiosus se han reali-
zado ingentes investigaciones y numerosas dis-
cusiones. No es objeto de este trabajo detenerse
en este tema. El lector interesado puede consultar
la voluminosa obra coordinada por Julian Ries,
Tratado de antropologia de lo sagrado. Una
presentacion muy sintética en el articulo inicial
de Ries, El hombre religioso y lo sagrado a la
luz del nuevo espiritu antropologico (Ries, 1995,
25-54). También en: Duch, 2012, pp. 41-58; Mes-
lin, 1978, pp. 11-21).

La fenomenologia de la religion como ciencia
empirica se diferencia de la fenomenologia de la
religion como aproximacion filoséfica. Son dos
disciplinas que, aunque poseen el mismo nom-
bre, sus objetivos y métodos son diferentes. Sus
clementos constitutivos, tanto ontologica como
metodoldgicamente, las diferencian esntre si. Por
lo tanto, en este trabajo se estudiara la fenome-
nologia de la religion como disciplina cientifica
y no como filosofia.

Sobre los profusos resultados de la fenomenolo-
gia de la religion se pueden leer con provecho, a
manera de introduccion general, las siguientes
obras: G. Windegren (1976). Fenomenologia de
la religion. Madrid, Cristiandad. También de
Bleker, C. Jouco; G. Windegren. (Dirs.) (1973).
Historia Religionum. Manual de historia de
las religiones. Madrid, Ediciones Cristiandad.
Guerra, Manuel. (1980). Historia de las religio-
nes. Pamplona, Eunsa; M. Eliade, (1978-1983).
Historia de las creencias y de las ideas religio-
sas. (4 Vols.) Madrid: Ediciones Cristiandad;
Herder. Eliade, M. (2000b). Tratado de historia
de las religiones. Morfologia y dialéctica de lo
sagrado. Madrid: Ediciones Cristiandad. Van der
Leeuw, G. (1975). Fenomenologia de la religion.
México: Fondo de Cultura Econdmica.

Para una vision de conjunto de los escritos mar-
xistas sobre la religion pueden verse las siguien-
tes obras: K. Marx-F. Engels. Sobre la religion.
Salamanca, Sigueme, 1974. También, K. Marx- F.
Engels. Sur la Religion. Paris, Editions sociales,
1972. Y sobre diversas corrientes marxistas: A.
Bebel, y otros. Sobre la religion. Salamanca,
Sigueme, 1975. Una interesante lectura de Marx
que revaloriza al sujeto como trabajador desde
una praxis constructiva en la cual la espirituali-
dad forma parte del quehacer cotidiano es la de
Michel Henry (Henry, 1976). Muchos ejemplos
se pueden aducir sobre la funcion liberadora de
la religion. Uno solo: la lucha por la justicia social
y los derechos humanos en América latina, par-
ticularmente la llamada Teologia de la liberacion
con sus denuncias y sus martires.

De esta forma, santo Tomas de Aquino retoma
las definiciones etimoldgicas para construir su
propia definicion teologica: “Ahora bien: sea
que la religion se llame asi por la repetida lec-
tura, por la reeleccion de lo que por negligencia
hemos perdido o por la religacion, lo cierto es
que propiamente importa orden a Dios. Pues a
El es a quien principalmente debemos ligarnos
como a principio indeficiente, a El debe tender
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sin cesar nuestra eleccion como a fin ultimo,
perdido por negligencia al pecar, y El es también
a quien nosotros debemos recuperar creyendo
y atestiguando nuestra fe” (Suma de Teologia,
1994, 2,2,81.1).

Como es sabido, Hegel comienza por establecer
un concepto de religion a partir de la represen-
tacion de la religion. Es decir que en un primer
momento considera el aspecto objetivo de la
religiéon. Posteriormente, elabora el concepto
especulativo de la religion para llegar, en un
tercer momento, a la necesidad de la prueba de
la religion. Luego, con este fundamento, puede
establecer los tres niveles de la religion: el con-
cepto de religion, la religion determinada, la
religion absoluta (Hegel, 1984, pp. 89-341).

Otro planetamiento relevante —mucho mas subs-
tancial—, ha sido la reconsideracion del concepto
de lo religioso, particularmente en Occidente.
Varios pensadores han expresado interés en
revisar el propio concepto y la funcion de la
religion en la cultura y criticar radicalmente las
formas religiosas y sus estructuras tradiciona-
les. La propuesta de nuevos caminos teoricos
con implicaciones practicas no deja de ser un
tema relevante para la propia constitucion de
esta disciplina (Robles, 2001, pp. 56-85; Corbi,
1996, pp. 137-182).

El libro de D. L. Pals, Ocho teorias sobre la
religion (2013), presenta una vision critica y de
conjunto sobre varias de las principales teorias
sobre la religion.

Conviene anotar que la descripcion anterior pro-
puesta por Martin Velasco no siempre es seguida
por otros investigadores (Bleeker, 1963, 1-15;
Sanchez Nogales, 2003, 323-333). Aunque en las
mismas ciencias sociales hay diferencias aproxi-
mativas, por ejemplo, entre el método historico
o el psicologico, mencionados con anterioridad.
Sin embargo, comparten varios elementos comu-
nes tanto sobre la construccion del objeto investi-
gativo como sobre los principios epistemologicos
y metodologicos empleados presuponiendo una
ontologia realista.

De acuerdo con Brandon: “La fenomenologia de
la religion se diferencia de la teologia (que da por
supuesta la existencia de Dios) y de la historia de
las religiones (Religionsgeschichte) en que no se
ocupa de la validez o del origen de la religion,
sino del significado existencia de sus creencias y
practicas como expresiones del pensamiento y de
la actividad del hombre. Su objetivo se ha defini-
do como “el estudio de la accion del hombre en

12.

13.

14.

relacion con Dios, no de la accion de Dios”. Se
trata fundamentalmente de una ciencia humana,
no teoldgica; es inevitable que se ocupe de los
datos historicos de la religion, pero no trata de
estudiar la religion en su desarrollo historico”
(Brandon, 1975, pp. 644-645).

Asimismo, la religion, su experiencia y su sen-
tido, se inscriben dentro de una colectividad
y dentro de una historia. Para Régis Boyer, la
experiencia de lo sagrado se encierra en la accion
humana dentro la sociedad desde la cual se pro-
duce un intercambio interno con el sujeto que la
experimenta. Esta experiencia se enfrenta al mis-
terio del origen de la vida y de su fin, el silencio
de la muerte; una sacralidad que se vive como
simbolizacion de la existencia (Boyer, 1995, pp.
55-74; Duch, 2012, pp. 11-12).

Por supuesto, con ello no se pretende disminuir
el valor de otras formas de conocimiento, tales
como la ciencia, la matematica o la logica. Pero,
en este caso se sujetan a la narrativa metaforica
del conocimiento humano. En esta lucha del espi-
ritu apolineo con el dionisiaco, la representacion
cataléptica adquiere una funciéon determinante.
Esta claro que Blumenberg se ubica del lado de
los autores que han vuelto a considerar la impor-
tancia de los mitos como parte de la cultura y
su situacion epistemoldgica irreemplazable por
la ciencia. Como es evidente, la propuesta de
ese filésofo aleman se separa del empirismo
y del racionalismo cartesiano y se acerca a la
fenomenologia e la cual toma varios elementos
constitutivos. Coincide con la fenomenologia
la afirmar que los limites del conocimiento no
son claros ni distintos, sino mas bien abarcado-
res y difusos (Blumenberg, 2018, pp. 33-35). Es
muy importante considerar que las metaforas
absolutas resguardan la subjetividad (Blumen-
berg, 2018, p. 54). “De ahi que también las
metaforas absolutas tengan historia” (Blumen-
berg, 2018, p. 37).

Se puede resumir lo presentado en este trabajo de
la siguiente forma: 1- En toda las culturas y civi-
lizaciones, incluidas las del presente, ha habido y
hay religiones. 2- Una gran mayoria de los seres
humanos del pasado y del presente han profesado
o profesan alguna religion. 3- La religién no es
un asunto marginal, sino que desempefla una
importante funcidén en todas las sociedades. 4-
Se puede hablar de un homo religiosus, es decir,
una naturaleza esencial religiosa del hombre y de
la mujer. 5- Tradicionalmente se ha considerado
que la religion establece varios ambitos de la
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realidad: lo profano, lo sagrado y lo divino; o, por
lo menos, una distincion de la realidad desde una
experiencia de diferenciacion significativa; de tal
modo que el tiempo, el espacio, personas, obje-
tos, rituales etc., conforman un conglomerado
considerado como numinoso, santo, y, en conse-
cuencia, separado de lo profano. 6- Sin embargo,
las categorias de sagrado y profano han sido
puestas en cuestion, pues se han utilizado tipos
que amplian el concepto de lo religioso, como
religion civil y religion profana. 7- El ser humano
es un ser de simbolos, es decir, considera signifi-
cados diversos en situaciones, objetos, personas,
etc, en un proceso de polisemia, metafora, alego-
ria y signo. (transignificacion). 8- Los simbolos
son fundantes de la experiencia humana (pre-
herméneuticos) son la base de la comprension
y pertenencia al mundo, tanto individual como
socialmente (funcion social). 9- La fenomenolo-
gia de la religion supone el conocimiento de los
resultados de la investigacion de varias ciencias
empiricas, tales como la historia, la antropologia,
la psicologia, la sociologia, la ciencia politica,
entre otras; asi como también de la filosofia y
la teologia. 10- La fenomenologia de la religion
utiliza un método fundado en la fenomenologia
filosofica (Hegel, Husserl, Heidegger, etc.) que
supone los principios de intencionalidad, reduc-
cion eidética, epoché, el sentido de la expresion
de la experiencia y su naturaleza. 11- También
utiliza las siguientes técnicas metodologicas: la
descripcion, la comparacion, la sintesis, el anali-
sis del entorno histdrico y cultural, como instru-
mentos de estudio, etc. 12- En la historia de la la
disiplina se encuentran dos grandes orientacio-
nes; la primera es considerada clésica o descrip-
tiva, la segunda mas bien interpretativa. 13- Los
resultados de esta ciencia ha sido de gran utilidad
para la filosofia y la teologia. 14- La fenomeno-
logia de la religion se encuentra en actualidad en
una encrucijada y debe replantear sus objetivos,
su naturaleza y sus métodos. 15- Ha recibido
criticas por el uso de la epoché, la subjetividad,
el historicismo, el etnocentrismo, la falta de pro-
yectividad, entre otros. 16- Varias propuestas se
ha realizado desde diversas orientaciones, entre
ellas la sociofenomenologia de Duch, la sistémica
de Luhmann, la propuesta cultural-humanista de
Flood, la de la metaforologia de Blumenberg, las
contribuciones de las neurociencias, particular-
mente de la neuroteologia, bioteologia y de la
psicologia de la religion.

Nota

1. La siguiente bibliografia no pretende ser exhaus-
tiva ya que las publicaciones sobre estos temas
son practicamente inabarcables Sin embargo,
tiene el proposito de ofrecerle al lector interesado
varias obras de investigacion ya sean clasicas o
contemporaneas, asi como fuentes en linea para
el conocimiento de la disciplina.
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“Después de Jesuas”: la fe en la resurreccion
y la naciente cristologia

Resumen: E! estudio del “Jesus historico”,
es decir, la reconstruccion moderna plausible
sobre Jesus, el galileo, no siempre asume el
estudio de la divinizacion del personaje con el
mismo interés que otros datos de los origenes
del cristianismo. Este proceso de “construccion”
de la divinidad fue dinamico y se desarrollo en
las dos décadas subsecuentes a la muerte de
Jesuis para ser concretizado tres siglos después
en las proclamaciones dogmaticas de los
concilios cristologicos. No obstante, la relectura
teologica que de la muerte de Jesus hicieron
sus seguidores, aunado a factores sociales y
psicologicos traducidos en la metdfora de la
“resurreccion”, se convirtio en la piedra base de
todo ese desarrollo.

Palabras clave: Jesus historico. Judaismo
del Segundo Templo. Método Historico-Critico.
Cristologia. Resurreccion.

Abstract: The research of the “historical
Jesus” orthe modern andplausible reconstruction
of Jesus the Galilean does not look for the
divinization of the character with the relevance
that it searches for other historical facts about
the origin of Christianity. This “construction
process” of the divinity was dynamic and
developed in the next two decades of Jesus'’s
death in order to be grounded 3 centuries after
the dogmatic proclamations of the religious
councils. However, the main argument of this
research was attended following the theological
new lecture of Jesus’s death made by his followers

plus social and psychological elements of the
“resurrection” metaphor.

Keywords: Historical Jesus. Second
Temple Judaism. Historical-Critical Method.
Christology. Resurrection.

En su monumental estudio sobre la figura
historica de Jesus, John P. Meier delimita su tra-
bajo a la vida del “Jests terreno”. Abiertamente
reconoce que su analisis, desde los métodos
histérico-criticos, no abarca el fenomeno de la
resurreccion ni del “Jesus celeste”, lo omite “[...]
no porque se niegue ésta, sino simplemente por-
que la restrictiva definicion del Jests historico
que voy a utilizar no nos permite introducirnos
en asuntos que solo se pueden dar por ciertos
mediante la fe” (Meier, 1997, p. 42). Es decir,
un hecho que no es repetible ni constatable por
el historiador no es susceptible para la inves-
tigacion historica. Nosotros coincidimos. No
tenemos manera de reconstruir, ni mediante
los testimonios de las fuentes, ni mediante la
arqueologia, el fenomeno que el cristianismo
denomina “resurreccién” o la consecuencia
directa de este que es la creencia en la “divini-
dad” de Jestis de Nazaret.

No obstante, si podemos rastrear el origen de
dicha creencia, el proceso de evolucion y explicar
por qué los primeros cristianos/as llegaron a afir-
mar con tanta fuerza que “Dios resucito a Jesus
de entre los muertos” (1 Ts 1,10). No pretendo,
de ninguna forma, negar la resurrecciéon como
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elemento de fe, solamente me limito como exé-
geta a analizar los textos que tengo en mano y, a
la vez, proponer una hipdtesis plausible del por-
qué un profeta apocaliptico del “Reino de Dios”
llegd, en muy poco tiempo, a ser considerado
mas que un profeta, es decir, de condicion divina.

El judaismo de la época de Jesus

En otros momentos nos hemos dedicado
a hablar del “Judaismo del Segundo Templo”
(JST) como una delimitacién ideoldgica que,
ciertamente, no puede ser considerada abarca-
dora y uniforme en todo lo que pensaban los
judios desde la época de la restauracion (537
a.e.c.) hasta la destruccion del Templo en manos
romanas (70 d.e.c.) (Zuiiga, 2019). No obstan-
te, es una categoria de analisis necesaria para
distinguir el surgimiento de la religion de Israel
ligado a la Tor4, al Templo y a la teologia de la
Tierra (eretz yisrael).

En este contexto, en el proceso de la con-
formacion de los escritos que seran conside-
rados “Ley” siglos después, la experiencia del
sufrimiento y la crisis que provoco el exilio en
quienes fueron llevados a Babilonia hizo que
se reformulasen las esperanzas en torno a la
actuacion de Dios en la historia. Sin monarquia
el mesianismo se transforma de una esperanza
regia en una esperanza escatologica. Es decir, la
expectacion de tener nuevamente un rey fue diri-
gida a un futuro no muy lejano y estaba asociada,
evidentemente, a la expectativa de ser un pueblo
autonomo. El mesias encarnd diferentes rostros
en esa transformacion (Romer, 2000, pp. 13-29;
Knohl, 2004): un mesias militar que viniese a
expulsar al opresor, un mesias sacerdote que
viniese a purificar el Templo, un mesias celeste
—asociado a las figuras angélicas— que viniese a
establecer la paz. Todas estas figuras tienen el
elemento politico como factor comiin porque el
mesianismo es esencialmente regio: Dios unge a
un hombre para gobernar a su pueblo, lo invita a
sentarse a su derecha (cf. Sal 2).

Sin embargo, la crisis del exilio provoco que
muchos israelitas consideraran demasiado corta
la mano de YHWH (Nm 11,23; Is 59.1) y que
los dioses babilonicos habian podido mas que ¢él.

Por eso, la respuesta del castigo ante el abandono
de la Alianza fue la explicacion dada por la tra-
dicion deuteronomista y la logica adoptada por
muchos profetas (Jr 2,14-19). Pero ;qué pasaba
con la experiencia individual del justo que no
habia abandonado la ley de YHWH? ;Cémo era
posible que, quien no merecia castigo, acabase
en las sombras? La critica de Job y Qohélet fue
dirigida contra el dogma retribucionista y son
antecedentes de las nuevas interpretaciones.

Los mismos profetas defendieron la idea de
la justicia como el atributo fundamental de Dios
(Vermes, 2008, p. 120)!. De todo el caos gene-
rado, Dios sacaria una nueva vida para Israel y
para quienes sufrieran en la injusticia: el siervo
doliente “[...] después de sufrir, vera la luz” (Is
53,11); Dios le levantara y revitalizara lo que
antes eran huesos secos, asi “[...] sabréis que yo
soy YHWH cuando abra vuestras tumbas y os
haga salir de ellas” (Ez 37,13); porque el tiempo
de muerte no es definitivo ya que “/...] dentro de
dos dias nos darda la vida, al tercer dia nos hara
resurgir y viviremos en su presencia’ (Os 6,1-2);
para que, después de sentir el abandono de Dios,
se proclame con fuerza: “Asi actuo el Serior” (Sal
22,31). Dicho de otro modo, la retribucion intra-
histdrica comenzo a tomar tintes meta-historicos.
La experiencia de la muerte injusta se tradujo en
la necesidad de rectificarla desde la justicia. Asi
nacio la idea de “resurreccion de los muertos”
durante la guerra contra la dominacién seléucida:
“Muchos de los que duermen en el polvo de la
tierra se despertaran, unos para la vida eterna,
otros para el oprobio, para el horror eterno”
(Dn 12,2). De este punto a orar por los “martires
de YHWH”, que ahora duermen, hay solo un
paso (cf. 2 M 12,42-46).

Como podemos ver, la santidad y la justicia
de Dios no podrian permitir la muerte definitiva
de sus siervos y la creencia en que Dios actuaria
de forma milagrosa en la historia concreta de
quienes habian muerto por su causa era mas que
evidente en la época de Jesus”. Ademas, hay otro
factor a tomar en cuenta. L. W. Hurtado (1988,
pp. 41-92) ha destacado la importancia que tenia
la firme creencia en la trascendencia de Dios en
el JST. Dios es un ser superior, que se abstrae
de las limitaciones y, por ende, actua a través
de mediadores: angeles y seres celestiales, la
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“Sabiduria” (Prov 8,33), la “Palabra” creadora,
patriarcas o profetas que no mueren y son lleva-
dos al cielo como Enoc (Gn 5,4) y Elias (2 R 2,11-
12), el “hijo del hombre” que viene entre nubes
(Dn 7,13-28). Es decir, estos “agentes divinos” o
“seres intermediarios” comparten la cercania de
Dios sin ser dioses estrictamente. Por ende, la
creencia en que un ser humano pueda alcanzar
estos atributos o que existieran otros seres entre
Dios y los hombres no era descabellada en el
judaismo antiguo.

Menos descabellada atn era esta idea en el
mundo grecorromano (Lozano, 2010, p. 115).
Dioses y héroes que escapaban del Hades sin
haber muerto (como Perséfone, Heracles y
Orfeo), el héroe Ganimedes que no muere y se
convierte en una constelacion, la divinizacion
del fundador de Roma, Romulo, la resurreccion
de Osiris y el sacrificio del toro cosmico que hizo
Mitra para dar vida a la humanidad en los cultos
mistéricos romanos, etc., son todos ejemplos de
una concepcion de la vida que va mas alla de
la materialidad y de que, a pesar de todas sus
diferencias, muestran que no era imposible para
los antiguos griegos y romanos asumir la idea de
un sacrificado reivindicado por Dios, de un justo
resucitado, de un humano revivido. Ademas, en
muchas de las comunidades donde se expandid
el cristianismo, en el proceso de desvinculacion
del judaismo, la creencia platonica dualista de la
inmortalidad del alma pertenecia a la estructura
del pensamiento compartido. Y esta idea, aun-
que era rechazada por los judios de Palestina, ya
habia llegado a ellos y se mezclaba en el pensa-
miento de los judios de la diaspora.

En suma, tenemos aca planteado el entorno
donde nacid y se expandio el cristianismo como
contexto susceptible a la creencia en dioses veni-
dos del cielo, en resurrecciones y en humanos
divinizados por su vida ejemplar. Es, entonces,
un marco conceptual apto para el surgimiento
de una idea que, para nosotros, a todas luces,
podria parecer un disparate si se nos planteara
hoy. Como hijos/as de una era post-cientifica
no somos tan susceptibles de creerlo todo con
facilidad ya que la experimentacion y las prue-
bas empiricas tienen un lugar importante en
nuestra creacion de argumentos. Me parece que,
en muchas ocasiones, queremos pensar que los

hombres y mujeres que caminaron con Jesus
tenian las mismas categorias epistemologicas
que nosotros/as. Esto no quiere decir que fueran
ingenuos, faltos de perspicacia o de inteligencia,
pero si que su mundo conceptual tenia otra forma
de explicar las experiencias ordinarias y extraor-
dinarias que el nuestro.

Las “experiencias extraordinarias”
como posibilidad

Al emplear la nocién “experiencia extraor-
dinaria” sigo de cerca la aproximacion de E.
Miquel (2018, pp. 19-64) que, desde las neuro-
ciencias y la antropologia, explica la distancia
de nuestro mundo con respecto al de los autores
neotestamentarios. Es cierto que una “experien-
cia” es subjetiva, pero eso no significa que sea
irreal para el sujeto o la comunidad que la vive.
Si esa vivencia contradice elementos o aspec-
tos de la experiencia ordinaria podemos hablar
de “experiencia extraordinaria”. Extraordinaria
pero no imposible ya que todas las experiencias
extraordinarias que se narran en el NT eran
conocidas y la literatura del entorno lo atestigua:
exorcismos, curaciones milagrosas, apariciones,
resurrecciones, etc. Generalmente estos hechos
narrados en la antigiiedad eran atribuidos a
factores trascendentes que los generaban. Los
hombres y mujeres del mundo donde naci6 el
cristianismo creian con fervor en la existencia de
estos fenomenos, los percibian y los comunica-
ban. Eran reales para ellos/as y como tales deben
ser tomados. Inclusive hoy, muchas experiencias
en torno a la muerte (de seres queridos, de uno
mismo, de otras realidades limites) producen
distintas interpretaciones entre quienes las viven.

Pensar, entonces, que Jesus de Nazaret, des-
pués de su abrupta muerte, sea visto sentado “a
la derecha de Dios”, en visiones celestiales como
lo narran Pablo en sus cartas o los Hechos de los
Apodstoles, inclusive en actitudes cotidianas com-
partiendo la pesca o la comida como lo narran los
evangelios, no puede ser una simple produccion
literaria como lo pens6 R. Bultmann (2013, 52) y
la exégesis clasica. Es producto de testimonios de
personas que aseguraron encontrarse con Jesus:
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“[...] el cristianismo naciente dara razon de las
experiencias de encuentro con el crucificado
viviente apelando a una nueva entidad trascen-
dente, ‘Jesus resucitado’, que posee la capacidad
extraordinaria de hacerse subitamente percepti-
ble a los humanos” (Miquel, 2018, p. 34). Dicho
de otro modo, no es hacer justicia desechar los
relatos de las apariciones como simple literatura
de propaganda de autores muy “creativos”, sino
que debemos tomar en serio el contexto cultural
de quienes escribieron estos relatos: para ellos
era viable que estas visiones y apariciones se
dieran, asi lo consideraron cuando lo escucha-
ron en los textos narrativos y asi lo transmitie-
ron (Caba, 1986, p. 64)3. La veracidad histdorica
de estos sucesos estd en otro nivel epistemologi-
co. Que realmente se hayan dado estas aparicio-
nes o visto estas visiones no es algo que, desde
la ciencia historica, podamos afirmar. Tampoco
podemos negar que algunos relatos de las apa-
riciones del crucificado viviente sean producto
de una catequesis, es decir, de una creacion
literaria con una finalidad teoldgica. También
esto es plausible.

La resurreccion en Pablo

Ahora bien, los testimonios escritos que
tenemos acerca de la resurreccion se delimitan
a tres fuentes: las cartas paulinas (distingo las
cartas protopaulinas, las mas antiguas), los
relatos de los sindpticos y Hechos (donde hay
dependencias y textos de tradicion simple) y
los relatos de Juan (algunos se supeditan de los
sindpticos). A partir de ellos podemos constatar
elementos comunes: la firme creencia de que
Jesus esta vivo (de la forma en que se entienda)
y de que muchos de sus discipulos lo vieron des-
pués de su muerte (de distintas formas). Pero es
aca donde empiezan las divergencias: el modo de
la resurreccion y los tipos de apariciones varian,
asi como la interpretacion de la tumba vacia
(Alonso, 2017, pp. 71-75).

Para cuando Pablo escribe, es notorio que la
creencia en la resurreccion de Jesus ya esta arrai-
gada en las comunidades cristianas. Curiosa-
mente, en este estadio de la creencia, no es Jesus
quien resucita, €él, mas bien, es sujeto pasivo de

la fuerza divina: es Dios quien resucita a Jesus
(cf. Ga 1,1). Ademas, Pablo, en todos sus escritos,
no se preocupa por las circunstancias concretas
en que se dio la resurreccion, solamente en sus
efectos para los creyentes (cf. 1 Ts 4,13-17; 1 Co
15,50-54). Si leemos con atencion 1 Co 15,1-11
Pablo “transmite lo que ha recibido”: (1) Cristo
murio6 por nuestros pecados; (2) murid “segun las
Escrituras™; (3) fue sepultado; (4) resucitd “segun
las Escrituras”; (5) tras resucitar, “se aparecio” a
varias personas, entre ellos a él mismo. En esta
secuencia nos encontramos con una “cadena de
testimonios”, desde los Doce hasta el mismo
Pablo, lo que termina legitimando su aposto-
licidad. Las apariciones acd mencionadas no
siguen las de los evangelios, inclusive omite las
apariciones a las mujeres y a Maria Magdalena.
Todas estas visiones son apenas mencionadas y
son solo eso, visiones, no hay interaccion entre
Jesus y los testigos, no hubo contacto fisico, ni
comieron con él.

El verbo empleado por Pablo es opdw que
significa “ver” o “aparecer”, ademas, figurativa-
mente, puede significar “percibir” o “experimen-
tar” internamente®. Todas las veces que se usa
en los LXX y en el NT se refiere a un fenomeno
visual, una aparicion no fisica, de un ente no
material. Y sobre una vision se refiere ast:

Sé de un hombre en Cristo, el cual hace
catorce afios —si en el cuerpo o fuera del
cuerpo no lo sé, Dios lo sabe— fue arrebata-
do hasta el tercer cielo. Y sé que este hombre
—en el cuerpo o fuera del cuerpo del cuerpo
no lo sé, Dios lo sabe— que fue arrebatado
al paraiso y oy palabras inefables que el
hombre no puede pronunciar. (2 Co 12,1-4)

El texto es importante porque “este hombre”,
que es el mismo Pablo, ha sido llevado al cielo y
percibido sus visiones de forma espiritual. Sus
encuentros, que con seguridad no son corporales,
son siempre visiones, por ende, su concepcion de
resurreccion va en la misma linea: imitando la
resurreccion de Cristo, nuestra resurreccion sera
la de un “cuerpo espiritual” (cf. 1 Co 15,44). Asi
pues, las visiones del Jesus resucitado son las de
un Jesus celeste, es decir, todos los que le vieron
lo hicieron en un contexto “entre nubes”, “a la
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derecha de Dios”, “con una luz cegadora”, no de
un Jesus terreno. Pablo, en resumidas cuentas,
no habla de una tumba vacia, de encuentros cor-
porales con Jesus, solamente concibe una resu-
rreccion espiritual (de un “cuerpo glorificado”,
como lo pensaban los judios del s. I, sin aludir
al dualismo) y entiende que Jesus, en el marco
de la resurreccion general de los muertos, es el
primero en resucitar, adelantandose y abriendo
camino para todos/as los/as creyentes (cf. Rm
8,29; Col 1,18).

Los relatos de la resurreccion
en los evangelios

Luego de varios afios, la fe en la resurrec-
cion de Jesus fue evolucionando, como lo hace
toda doctrina. Los cuestionamientos de una resu-
rreccion espiritual se propagaron y surgieron,
entonces, nuevos relatos apologéticos que con-
cretizaban las apariciones en formas corporales.
De un ambito celeste, Jestis paso a tomar forma
fisica, a comer y a beber, a pescar, a caminar
junto con sus discipulos, es decir, pas6 al &mbito
cotidiano. No obstante, cada uno de estos relatos,
tratan de trasladar las experiencias extraordina-
rias vividas por la primera generacion a formas
literarias catequéticas para una segunda gene-
racion cristiana. Este traslado fue problematico
porque, a nivel histdrico, experiencias sensoria-
les y psicoldgicas tan intensas fueron muy subje-
tivas y eso se ve reflejado en la poca coherencia
y en las contradicciones en las narraciones de la
tumba vacia. J. Alonso lo expresa muy bien en un
interrogatorio ficticio a Pablo, Marcos, Mateo,
Lucas y Juan:

—Bien caballeros —rompe el hielo el estudio-
so mientras toma notas en un cuaderno—.
Si les parece comenzaremos por una pre-
gunta muy sencilla sobre la tumba de Jesus.
(Saben ustedes si se apostaron soldados
para vigilar la tumba tras el sepelio?

Todos los testigos niegan con la cabeza,
excepto uno.

—Por supuesto que si —contesta Mateo—. Los
pusieron los saduceos porque temian que
alguien robase el cadaver de Jesus.

Los demas testigos miran extraiados, vuel-
ven la vista hacia Mateo, después hacia el
investigador, y se encogen de hombros.
—Bueno, quiza no lo recuerden —concede el
interrogador—, pero al menos podran decir-
me qué personas fueron las primeras en ir a
la tumba...

—iEso si lo recuerdo bien! —exclama exul-
tante Marcos—. Fueron tres mujeres: Maria
de Magdala, Maria la de Jacobo y Salomé.
—iQué va! —le interrumpe Mateo—. Solo fue-
ron dos: Maria Magdalena y la otra Maria.
—Fueron por lo menos cinco —tercia Lucas—.
Maria Magdalena, Juana y Maria la de Jaco-
bo y al menos otras dos.

—Pues menos mal que sois los sinopticos y
compartis informacién —comenta Juan en
tono irénico—. Por lo que yo sé, solo fue
Maria Magdalena.

—No me estan ayudando mucho, la verdad
—suspira el investigador—. ;Y qué me dicen
de los hombres? ; Acudid alguno a la tumba?
—Solo Pedro —contesta Lucas, mientras
observa como Marcos y Mateo se quedan
sorprendidos ante la noticia.

—No te olvides del segundo discipulo —le
corrige Juan—, el que llegd antes que Pedro.
El investigador anota las observaciones, y
vuelve a la carga con las mujeres que fueron
a la tumba:

—Saben ustedes a qué fueron las mujeres a
la tumba la mafiana del domingo?

Esta vez son Mateo y Juan los que guardan
silencio. No lo saben.

—A ungir el cadaver —responde Marcos—.
(No es asi, Lucas?

Lucas asiente.

—Pasemos a la tumba —sefiala el estudioso—
(Alguien sabe como se abrio?

—Hubo un terremoto —responde Mateo—y la
piedra se movio.

—¢Un terremoto? —Marcos lo mira con incre-
dulidad—. Desde luego, esa informacién no
la has tomado de mi evangelio.

—Nosotros tampoco sabemos nada sobre ese
terremoto —dicen a la vez Lucas y Juan.

La desesperacion comienza a invadir el
animo del investigador, que no ve la forma
de conciliar los datos. Apunta lo del terre-
moto y vuelve a la carga.

—Al parecer —comenta tanteando el terreno-
se produjo una vision de un ser angelical...
(Era solo uno? ;Dénde estaba?
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—Solo uno, si —responde Marcos—, y estaba
dentro de la tumba.

—Perdona, Marcos, pero no es cierto —le
corrige Mateo—. Estaba fuera, sentado sobre
la piedra que cerraba la tumba.

—Os equivocais —interrumpe Lucas— Eran
dos angeles.

—Si, dos —confirma Juan—, y estaban dentro
de la tumba.

El investigador suspira de nuevo, esta vez
con mas fuerza.

—A mi no me mire —se excusa Pablo de
Tarso, que hasta ahora no ha abierto la
boca—. De todo esto no me contaron nada...
—Veamos si usted sabe algo —le responde
el paciente interrogador—. ;Podria decirme
qué personas y en qué orden vieron a Jests?
—Me alegro que me haga esa pregunta
—sonrie satisfecho Pablo—. Citandome a mi
mismo, puedo decirle que Jests se aparecid
a Cefas y después a los Doce; después se
apareci6 a mas de quinientos hermanos
de una sola vez: la mayoria viven todavia,
algunos murieron ya; después se aparecid
a Santiago y después a todos los apostoles.
Al final de todos, como a un aborto, se me
apareci6 a mi. Pues yo soy el mas pequefio
de los apostoles...

—QGracias, es suficiente. ¢Estan ustedes de
acuerdo? —pregunta el hombre dirigiéndose
a los cuatro evangelistas.

Marcos se encoge de hombros y niega con
la cabeza.

—Lo siento. No sé nada de esas visiones.
—No fue Pedro. Fueron las dos Marias
—sefiala Mateo—. Y aun diria mas: aunque
Marcos dice que las mujeres no lo contaron
a los discipulos, yo os aseguro que si lo
hicieron.

—Creo que te falla la memoria, querido
Mateo —interrumpe Lucas—. Las mujeres
no vieron a Jesus. Fueron los discipulos que
iban a Emaus y Pedro quienes lo vieron.
—Las mujeres, no la mujer —apostilla
Juan—. Solo se le aparecié a Maria Mag-
dalena. Luego ya se les aparecio a los dis-
cipulos varias veces, tanto en Jerusalén
como en Galilea.

—Galilea? —preguntan a coro todos los
demas.

El investigador levanta la mano haciendo
una sefial de que no discutan con Juan.

Prefiere avanzar con el interrogatorio y
tocar el ultimo punto.

=Y qué me dicen de la Ascension? Por-
que ustedes, Mateo, Marcos y Juan, no la
mencionan...

—Quizas nadie les contd que tuvo lugar en el
monte de los Olivos cuarenta dias después
de la resurreccion —comenta Lucas—. Asi lo
escribi en los Hechos de los Apostoles.
—Pero en su evangelio dice que fue en Beta-
nia —sefiala el interrogador.

—Bueno, estan bastante cerca, ;jno? —son-
rie Lucas.

Minutos después, los redactores de los tex-
tos abandonan el despacho comentando
animadamente la velada y compadeciendo
al pobre estudioso de sus textos, que ha
quedado abatido sobre el escritorio, agotado
por el esfuerzo de intentar conciliar lo que
es inconciliable. (Alonso, 2017, p. 133-136)

En este dialogo ficticio podemos resumir
lo que usted, amable lector, puede constatar al
colocar en columnas paralelas cada texto. Siendo
este un examen disciplinar sobre el “Jesus histo-
rico” es evidente la constatacion ya citada de J.
P. Meier que, de antemano, se niega a analizar
los relatos de la resurreccion y los testimonios
de fe en ella porque, a partir de los criterios de
historicidad, no habria atestacion multiple (salvo
que coinciden en la creencia), ni dificultad (por-
que no es una complicacioén para la fe cristiana
proclamar que su lider vive), ni coherencia (por-
que Jesus nunca anuncidé su muerte ni su resu-
rreccion, los textos que colocan en su boca estas
profecias carecen de historicidad, cf. Theissen
— Merz, 2004, p. 474). Es decir, el ambito de plau-
sibilidad historica es muy débil. No le es posible
al historiador negar los milagros, pero menos le
es posible justificar hechos con realidades que no
puede constatar?,

Tal como lo menciona X. Léon-Dufour, esta-
mos frente a un problema de lenguaje y no frente
a un debate historico: “la fe en Dios que resucitod
a su Hijo de entre los muertos es transmitida en
una pluralidad de lenguajes” (1971, p. 19). En
otras palabras, cada evangelista y Pablo mismo
quieren comunicar epilogos que coinciden con
su teologia en funcién de cada comunidad post-
pascual®. La forma de narrar la historia en la
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antigiiedad no coincide con nuestra manera
“periodistica” de contarla. La experiencia de
Jesus, “el viviente”, fue comunicada con relatos
catequéticos para las comunidades creyentes. La
“chispa” que pudo iniciar esa firme conviccion
y esa fe comun no se debe buscar en un tnico
hecho sino en la sumatoria de varios elementos:

- Desde la profunda conviccion de los discipu-
los de que no todo dependia de su maestro,
profeta apocaliptico, sino de que Dios iba
a asistirlos en la transmision del Reino ya
inaugurado (Crossan, 2002, p. 85), hasta el
shock provocado por la inesperada muerte
de Jesus (disonancia cognitiva) que dejo
proyectos inconclusos con la necesidad de
rehacerlos y reinterpretar el final de Jesus
(Gil Arbiol, 2018, pp. 65-103).

- Desde la vivencia psicologica del duelo, muy
particular en este caso, porque es un duelo
con profunda culpabilidad de un grupo que
le abandono y le traiciond (las muertes ines-
peradas siempre generan secuelas en quienes
no se despidieron del difunto o nunca encon-
traron su cuerpo, cf. Liideman — Ozen, 2001,
p- 151), hasta las visiones, suefios y apari-
ciones como experiencias extraordinarias
subjetivas de quienes se sentian culpables o
impactados para, finalmente, reconciliarse
con el difunto (Alonso, 2017, p. 167).

Pero, fundamentalmente, fue la interpreta-
cion que hicieron en su contexto judio inicial,
a partir de las creencias sobre la resurreccion y
reivindicacion del justo en el JST, lo que dio pie
a que Jesus fuera proclamado como “el resuci-
tado”. De esta forma, con esta nueva manera de
entender la muerte de Jesus, su final ignominio-
s0, la accidn de Dios se hacia comprensible en la
historia de la salvacion de Israel y todo adquiria
sentido. La plausibilidad nos dicta reconstruir los
eventos de la siguiente manera:

1) A partir de la inesperada muerte de Jesus
y de que el cadaver nunca fue hallado, sea
porque el cuerpo fue depositado en una
fosa comun o en la tumba de José de Ari-
matea’ (los evangelios difieren en quienes
estuvieron en el entierro, posiblemente

ninguno de sus discipulos por miedo a ser
arrestados), la crisis emocional estall6 y
se asent6 en el grupo.

2) En este contexto de incomprension y cul-
pabilidad, de tension humana y psicologi-
ca, las mujeres y varios de sus discipulos
sufrientes “lo vieron” en visiones, es decir,
vivieron experiencias extraordinarias,
experiencias misticas como las vividas
en el entorno judio (Vermes, 2008, 233),
durante su proceso de duelo.

3) Asi pues, comenzaron a entender y a pre-
dicar que seguia vivo y que las escrituras
judias ya hablaban de su resurreccion. Por
esto, Pablo proclamo6 que todo esto habia
acontecido “seguin las Escrituras” porque
los primeros cristianos/as anteriores a
¢l ya habian escudrifiado en sus escritos
sagrados (8) y, de esta forma, narraron
teolégicamente, mediante distintos tes-
timonios de encuentros y apariciones, lo
que creian con conviccion.

Asi pues, las tradiciones sobre la resurrec-
cion provenian de una conviceidon comun rastrea-
ble en el marco del judaismo del s. I: Jesus vive y
comparte la gloria de Dios. Pero esta conviccion
se plasmo en experiencias individuales, en per-
sonas de distintas comunidades de la primera
generacion y esta es la razon de la diversidad,
contradicciones y reiteraciones de los relatos de
las apariciones:

A pesar de la disparidad de tradiciones
textuales sobre este evento, no es imposible
que tras un periodo de dudas se apoderara
pronto del grupo apifado en Jerusalén la
idea de que el Maestro seguia vivo de algun
modo: la vivencia era la misma en todos
(la creencia en la resurreccion), pero la
expresion de esa vivencia (las tradiciones
que hablan de ella) se realizd por personas
diferentes y en lugares diferentes, alli donde
se creia haber gozado de una aparicion del
Resucitado... en Emaus, en Jerusalén, mas
tarde en Galilea... (Pifiero, 2011, p. 229)

En su contexto judio originario, entonces,
todos estos relatos comunicaban el cumplimien-
to de la Escritura. Para ellos, Jesus estaba vivo
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porque Dios no podia permitir que el justo, el
martir de YHWH, acabara en la muerte. Dios lo
habia levantado porque en él llevo a cabo su pro-
yecto de salvacion. Entendieron, asi, que Jesus
era la “primicia” de la resurreccion general (cf. 1
Co 15,20) y que seguia vivo en medio de ellos/as,
en la comunidad eclesial y en sus rituales, porque
les insuflé su espiritu (Jn 20,19-23; Hch 2,33;
Miiller, 2003, p. 88). Jesus fue entendido como
“el viviente” porque era el “primogénito de entre
los muertos” (Col 1,18) y la multiplicidad de
experiencias entre sus seguidores confirmaban
el hecho de que no estaba muerto, sino que ahora
estaba “sentado a la derecha de Dios” (Hch 7,56).

Jesus, “el viviente” para siempre:
hacia una reconstruccion teologica

De esta manera, Jests, el galileo, el profeta
mesianico del Reino de Dios, opositor al poder
romano, crucificado por Poncio Pilato, comenzo
su “ascenso al Padre” a partir de haber sido revi-
vido y glorificado por Dios (Ehrman, 2014, p.
206). Asi se convirtio en el “emisario” por exce-
lencia del Padre en una “mutacion” del culto cris-
tiano tan rapida como extraordinaria (Hengel,
1978, p. 121) donde, con toda plausibilidad, los
mismos cristianos/as se entendieron “impulsados
por Dios”, en las visiones que tuvieron, para dar
una especie de culto a Jesus asociado al Padre
(Hurtado, 2008, p. 97). L. W. Hurtado le llama
“culto binitario” porque considera que fue la
praxis cultual la que termind por asociar a Jesus
en el ambito de la divinidad (Hurtado, 1988, pp.
120-124). No fue una cristologia desarrollada lo
que llevo a la praxis, sino al revés.

Lo extraordinario es que dicho culto se
desarrolld6 muy pronto, en un lapso de veinte
afos porque, cuando Pablo escribe sus cartas, la
asociacion “un Dios y un Sefior Jesucristo” esta
extendida y aceptada por una mayoria de igle-
sias. Fue una “mutacion” o “redefinicion” que
fue leida como “manifestacion” y “revelacion”
del misterio divino por las iglesias de los orige-
nes (Guijarro Oporto, 2015, p. 56). Ya lo habia
planteado R. E. Brown cuando esbozd la evolu-
cion de la cristologia antigua y explic6 como el

término “Dios” —siempre referido al inico— se
convirtié en una designacion mas amplia para
asociar a Jesus en ella (Brown, 2005, p. 216).
Debemos aclarar, no obstante, que el monoteis-
mo judio de los/as primeros/as seguidores de
Jesus no se vio alterado. Jests no fue concebido
como una divinidad al modo diteista, sino que
fue asociado a la “gloria de Dios”, entendiéndole
como exaltado por el mismo Dios. Es elocuente,
a este respecto, el estudio de J. D. G. Dunn en
el que se pregunta si los primeros cristianos/as
dieron culto a Jesis como objeto directo de ado-
racion. Y la respuesta es un rotundo “no”: ellos/
as no dieron culto a Jesus, sino que dieron culto a
Dios “en” Jestis y “por” Jesus. Asi esta atestigua-
do en todos los himnos paulinos, sus referencias
y oraciones. Es decir, el culto agradable a Dios
se iba a dar, de ahora en adelante, a través del
“rostro del Padre”, de aquel hombre que habia
manifestado, de la forma mas nitida para ellos/
as, como podria ser Dios y que lo consideraban
“sentado a su diestra”. Se trata del culto de Jests-
en-Dios y de Dios-en-Jesus:

[...] El cristianismo sigue siendo una reli-
gion monoteista, puesto que sostiene que
el Gnico destinatario del culto es Dios [...]
Jestis no puede dejar de estar presente en
su culto, en sus himnos de alabanza y en
las peticiones dirigidas a Dios. Pero este
culto es y debe ofrecerse siempre para la
gloria de Dios Padre. Este culto es y debe
ofrecerse siempre con el reconocimiento
de que Dios es todo en todo y de que la
grandeza del Sefor Jesus expresa y afirma
la grandeza del tnico Dios con mas clari-
dad que cualquier otra realidad del mundo.
(Dunn, 2011, p. 188)

(Qué es, pues, lo que los primeros cristia-
nos/as creyeron con tanta fuerza que les hizo
arriesgar inclusive sus vidas por una idea? La fe
pascual en los origenes es la fe en el “si” de Dios.
El crucificado era también el resucitado porque
la muerte no acabd con su proyecto. Que Jests
haya sido resucitado por Dios fue, para ellos/
as, una realidad, ciertamente, pero que comu-
nicaba una profunda metafora para decir que la
violencia y la muerte no tienen la ultima palabra.
Que su cuerpo no esté en la tumba queria decir
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que Dios habia destruido todo aquello que los
marginaba, habia movido la piedra que parecia
definitiva y, asi, habia destruido la separacion
entre ellos/as y la realidad trascendente. Esta fue
la interpretacion teoldgica de los primeros segui-
dores de Jests que proclamaron a Jesus vivo: “La
fe de Pascua es, entonces, una lectura teologica
de la cruz” (Marguerat, 2019, p. 272), la primera
interpretacion teologica de la muerte de Jesus.

Para quienes hoy nos identificamos con
el proyecto del galileo, repensar esta metafora
es fundamental. Aca reconozco el quiebre
epistemoldgico hacia la interpretacion teo-
logica propia, que corresponde a la labor del
exégeta confesional. “Resurreccion” significa,
entonces, algo que, yendo mas alla del analisis
historico, incursiona en el mundo de las con-
vicciones mas profundas, en el mundo de las
ideas fundamentales del cristianismo de los
origenes: el agresor que se impone por la fuer-
za es, en realidad, débil. El aparente fracaso
ha sido invertido y la fuerza del simbolo puede
transformar la manera de entender la vida de
todo cristiano/a desde la debilidad, la vulnera-
bilidad y la simplicidad: “A través del simbolo
‘resurreccion de Jests de entre los muertos’
se abrid desde entonces la posibilidad de una
nueva vision de la realidad, una vision que no
otorgaba la ultima palabra a la muerte [...]”
(Miiller, 2003, p. 112).

“Resucitar” significa algo mas que creer
en un muerto que sale de su tumba. No se
reduce al hecho “extraordinario” de un cadaver
revivido, sino que llega al fondo de la interpre-
tacion teoldgica del cristianismo. Si la particu-
laridad cristiana consiste en que “Dios se ha
hecho ser humano”, es decir, se ha humaniza-
do, eso obliga a quienes confiesan el cristia-
nismo a concretar sus ideas en la vida. Es mas,
obliga a que la vida transforme y configure,
inclusive, las ideas doctrinales ya establecidas,
como fue la praxis de los primeros seguidores
de Jestis. La metafora de la resurreccion se
traduce en una lucha constante por la vida de
los mas vulnerables, en transformar episodios
de muerte e injusticia en escenarios de vida y
plenitud. Sélo asi un cristiano/a puede eviden-
ciar al “resucitado”. Solo asi se puede “volver
a Galilea” (Mc 16,8):

Hay que ‘volver a Galilea’ para seguir sus
pasos: hay que vivir curando a los que
sufren, acogiendo a los excluidos, perdo-
nando a los pecadores, defendiendo a las
mujeres y bendiciendo a los nifios; hay que
hacer comidas abiertas a todos y entrar
en las casas anunciando la paz; hay que
contar parabolas sobre la bondad de Dios
y denunciar toda religion que vaya contra
la felicidad de las personas; hay que seguir
anunciando que el reino de Dios esté cerca.
(Pagola, 2007, p. 434)

La naciente fe cristologica articuldo esta
mutualidad de fe y vida como algo fundamental
porque fue el “estilo de vida” lo que configurd
la doctrina de los primeros cristianos/as y no al
revés. Precisamente por eso, el dogma de Nicea
y Calcedonia no puede ser comprendido como un
punto de llegada sin mas, sino como un punto de
partida para seguir interpretando la “humaniza-
cion de Dios”. Durante los primeros siglos antes
de Calcedonia y luego en los siglos subsecuentes,
la teologia de los Padres de la Iglesia muestra con
claridad que el dogma cristologico debe ser inter-
pretado como una continuidad en evolucion. No
es la querella dogmatica de las “dos naturalezas”
lo central para Ireneo, Justino u Origenes, pero si
la importancia de la persona de Jesus en relacion
con sus seguidores: “[...] la reciproca inclusion
de la humanidad ‘en’ Cristo y de Cristo ‘en’ la
humanidad a través y en la comunidad de los
discipulos” (Daley, 2020, p. 361). Encarnacion
y resurreccion son simbolos para hablar de la
accion de Dios en la historia. Para los primeros
cristianos/as, se trataba de la historia general,
si, pero de la historia de cada uno/a también. La
vida y el mensaje del “mediador”, Jesus, fue la
mas nitida metafora de Dios para ellos/as.

Notas

1. No se trata de un prejuicio “naturalista” como
seflalan algunos. La historia trabaja con los datos
dados, con las hipotesis plausibles y reconstruye
lo que tiene a su mano. Las explicaciones de
caracter “sobrenatural” dependen de un factor
que no es medible ni tampoco asible por los datos
textuales, epigraficos o arqueoldgicos, por ende,
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a lo mucho que puede pretender la historia es a
decir “no tengo explicacion para este fendmeno”
y reconocer que las hipdtesis mas plausibles son
X, Y o Z teoria. Debemos agregar que el no
tener explicacion satisfactoria de algo es una
realidad temporal, es decir “en este momento”,
porque pueden hallarse datos posteriores que
rellenen ese espacio de duda. El mismo W. L.
Craig, en sus innumerables articulos apologé-
ticos de la defensa de las posibilidades “sobre-
naturalistas” reconoce ese factor no medible
por la historia como apertura de posibilidad:
“[...] nuestro conocimiento tangible no favorece
precisamente la hipotesis de la resurreccion,
ya que los poderes causales de la naturaleza
son insuficientes para resucitar a un cadaver;
pero tales consideraciones son irrelevantes ya
que segun la hipotesis que estamos tratando
fue Dios quien levanto a Jesus de los muertos”
(Craig, 2003, p. 204).

El autor, siendo judio, se desprende de todos los
elementos interpretativos de la tradicion cristia-
na posterior y que, como investigador, podrian
colarse en su andlisis. Su lectura, desde el
exclusivo judaismo del s. I, es fundamental para
entender la creencia en la resurreccion. A. Pifiero
destaca algo que, para los exégetas cristianos,
debe ser un llamado de atencion: “Sigo pensando
que los judios, expertos en cristianismo y que a
la vez conocen desde pequeilos todo el corpus,
inmenso, de literatura rabinica o prerrabinica:
apocrifos del Antiguo Testamento, Qumran, tar-
gumim, midrahism, Misnd mas aledafios (Tose-
fta, Sifra, Sifre), junto con los dos Talmudes,
tienen una inmensa ventaja sobre los cristianos,
no formados convenientemente en ese inmenso
corpus (como minimo varios centenares de veces
mas amplio que el Nuevo Testamento) desde
pequeiiitos” (Pifiero, 2010).

Contrario a lo que cree G. Vermes, la resu-
rreccion corporal (no sélo inmortalidad del
alma) era una creencia extendida en Israel en
el s. I puesto que el fariseismo era bastante
extendido entre el pueblo. Esto significa,
ademas, que dicha resurreccion de sus cuer-
pos terrenos sera la de cuerpos glorificados
o “espiritualizados” posteriormente, como si
fueran angeles. El mismo Jesus lo afirma en
uno de sus dichos posiblemente historicos: Mc
12,25. Ademas, Qumran también lo evidencia:
1QS, 1QH y 4Q521.

El padre Caba hace un analisis confesional
muy minucioso desde la exégesis de los textos

HANZEL J. ZUNIGA VALERIO

que vale la pena sentarse a analizar. Aun asi,
ignora elementos que estamos considerando
aca desde la psicologia, las neurociencias y la
antropologia cultural.

“[...] *®pOn presupone aqui una morada celes-
tial y un ‘poder de accion’ del Crucificado, que
hacen posible las apariciones [...] La eleccion de
este término técnico puede indicar que el poder
caracteristico de Yahvé y de los angeles para apa-
recerse visiblemente, se atribuy6 al resucitado”
(Kremer, 2002, c. 586).

El modo de comprender la resurreccion es obje-
to de debate desde la entrada en escena de los
métodos historicos pues no todos piensan en una
resurreccion fisica, sino mas bien como mito
fundador, por ejemplo, J. D. Crossan: “[hablando
desde su argumento parabdlico] Sobre si el relato
es o0 no historico, yo casi diria: ‘Me da igual’. El
debate sobre la historicidad puede ser interesante
pero no debemos permitir que nos distraiga del
verdadero tema [...] Si yo fuera un estibador en
Corinto escuchando a Pablo hablar de la resu-
rreccion, no diria: ‘Vale Pablo, lo he entendido.
Te creo. Alguien lo vio, tu lo oiste y me lo estas
contando. Creo’. El estibador de Corinto creyo en
la resurreccion porque al oir a Pablo pudo sentir
la poderosa presencia de Cristo y la experien-
cia de la misma. Sin esto no hay cristianismo,
Pablo tiene razon, todo se habria acabado. La
resurreccion para mi significa estas dos cosas: el
mismo Jesus (exactamente) en una forma de vida
totalmente diferente [...] Es por metaforas que
vivimos y morimos, por nada mas, y escogemos
aquellas metaforas en las que vamos a creer”
(Crossan, 2005, pp. 44 y 58). El mismo profesor
Crossan afirma, en otro lugar, que la pregunta
que debemos hacernos no es si la resurreccion
debe entenderse literal o metaféricamente “[...]
Or might it be metaphorical for Jesus, literal now
for everyone who is a Christian, jagain metapho-
rical at the end?” (Crossan, 2006, p. 29). Afirma
el autor que el tema de fondo no es la historicidad
—en la cual no entra a debatir solo aludiendo su
imposibilidad— sino el significado.

Funcionario judio que se encargaba de retirar
cuerpos, no solo el de Jesus, como miembro del
“segundo Sanedrin, donde existia este oficio de
remover cuerpos de ajusticiados o algunos que
su familia no reclamaba por la repugnancia e
impureza que estos provocaban. El avance de la
caracterizacion de José de Arimatea es mas que
evidente: de ser “un varén bueno y justo” (Lc
23,50) que “esperaba el reino de Dios” (Mc 15,
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43; Lc 23,51), paso a ser dibujado como un “dis-
cipulo de Jestis” (Mt 27,57; Jn 19,38; cf. Brown,
2006, p. 1461).

8. Las oposiciones de W. L. Craig a esta hipotesis
son débiles. El hecho de que la creencia en la
resurreccion de los muertos se diera en el dia
final y de que fuera una resurreccion general
para el juicio no impiden lo que, en multiples
textos del NT, se argumenta, que Jesus es el
primero de los resucitados (Col 1,18), que se
adelantd y es “primicia” del fin de los tiempos:
“/Pero no! Cristo resucito de entre los muertos
como primicias de los que durmieron” (1 Co
15,20). Ademas, la creencia en resucitados que
vuelven, como Juan el bautista (Mc 6,14) y otros
revividos, esta atestiguada y es muy plausible
(Craig, 2003, p. 230).
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Jeronimo de Estridon y el ideal femenino
en el tratado Contra Elvidio:
de la perpetua virginidad de Maria Bendita

Resumen: Este articulo hace un andlisis
del ideal femenino en una obra apologética
de Jeronimo de Estridon, en la cual, el autor
defiende la virginidad de Maria, la madre de
Jesus de Nazaret. La propuesta jeronimiana
busca posicionar al movimiento religioso en
medio de los feroces ataques adversarios,
exhortando a las mujeres a imitar la figura
mariana, pues ella es el modelo que requiere el
cristianismo y el cual deben seguir para agradar
a la divinidad.

Cristianismo. Ideal

Palabras clave:

mariano. Mujer. Sexualidad. Virginidad.

Abstract: This paper makes an analysis
of the feminine ideal in a apologetic work by
Jerome of Stridon, in which the author defends
the virginity of Mary, the mother of Jesus of
Nazareth. The proposal of Jerome of Stridon
seeks to position the religious movement in the
midst of fierce adversary attacks, exhorting
women to imitate the Marian figure, since she is
the model that Christianity requires and which
they must follow to please the divine.

Keywords: Christianity. Marian ideal.
Woman. Sexuality. Virginity.

Introduccion

El prestigio de Jeronimo de Estridon, en
cuanto a su trabajo como traductor y exégeta, le
colocaron dentro del cristianismo en una posi-
cion de obligatoria consulta, ya que muchos de
sus postulados de interpretacion son columna
vertebral de dicha religion, €l consiguid forta-
lecer ideas de pensadores anteriores que eran
blanco de criticas y que atentaban en contra de
la doctrina cristiana. ‘Maria virgen’ fue uno de
los planteamientos ferozmente atacados por los
detractores de esta corriente religiosa, mucho
antes que Jeronimo desarrollara todo su anda-
miaje alrededor de la figura mariana, Origenes
de Alejandria habia desplegado su defensa junto
a otros Padres de la Iglesia. La apologia jero-
nimiana no solo contribuy6 a lo que mas tarde
seria el dogma de la Inmaculada Concepcion de
Maria, sino que también sirvio para la elabora-
cion de un tipo de ideal de mujer cristiana que se
acercara al modelo mariano, lo que se convirtié
en una «novedad» que distinguia al cristianismo.

En este documento, se desarrollara en pri-
mer lugar el trabajo exegético que realizo Jero-
nimo de Pablo de Tarso, especificamente lo que
tiene que ver con la relacion cuerpo-alma y las
acciones que los cristianos deben asumir para no
perder la batalla, también como afecta lo anterior
a la mujer y los caminos que puede tomar para
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evitar ser arrastrada por su naturaleza: virgini-
dad o matrimonio. En segundo lugar, se expon-
dra porqué la virginidad o la vida ascética son
convertidos por Jeronimo en el ideal femenino
que se debe perseguir a toda costa, tal propuesta
se nutre del pensamiento paulino asi como de
las ideas origenianas, pues estos tres personajes
coinciden con el modelo de mujer conveniente
para el cristianismo. En tultimo lugar, se expli-
card como, a partir de una obra de Jeronimo, el
prototipo de mujer eterna se sustenta a través de
las virtudes que posee la figura de Maria, quien
representa la superacion de Eva —responsable de
la caida y de las desgracias terrenas de su estir-
pe—, con Maria se traza un nuevo molde para el
resto de las mujeres cristianas.

1. Jeronimo, traductor de Pablo

1.1 La interpretacion jeronimiana de Pablo

Jeronimo contribuyd con su exégesis a la
nocion negativa que se tenia del cuerpo, dicho
de otro modo, en términos paulinos, presentd
como dafiina a la carne, razén por la cual el
ser humano esté sujeto a las desgracias fisicas
terrenales, con las cuales debe librar arduas
batallas para no ser arrastrado.

Ast lo indica en su Epistola 22, 4: «mientras
estamos encerrados en este pobre y fragil cuer-
po, mientras llevamos este tesoro en vasos de
barro y el espiritu apetece contra la carne y la
carne contra el espiritu, no hay victoria seguray,
superar el estorbo que representa la corporalidad
sera el objetivo que todo cristiano debe perse-
guir, tal idea la hereda Jeronimo (no solo de
Pablo sino también de Origenes), pero ademas,
es el responsable de sexualizar esa concepcion
del cuerpo, es decir, le atribuye a la sexualidad el
mayor impedimento para alcanzar a la divinidad:
«el cuerpo humano seguia siendo para Jeroni-
mo un bosque tenebroso, repleto de rugidos de
bestias salvajes, que so6lo podia ser dominado
mediante rigidos codigos en la dieta y mediante
la estricta prescindencia de las ocasiones con
aliciente sexual» (Brown, 1993, p. 504).

El sometimiento del cuerpo resultd ser la
medida preventiva en la propuesta jeronimia-
na, pues coincidia con los pensadores cristianos
anteriores, en que lo espiritual debia estar por
encima de lo carnal y para conseguirlo era nece-
sario anular todo rastro de corporalidad. Por tal
motivo, recurre a los planteamientos paulinos
para fundamentar su propuesta y se halla frente
al tarsiota, que padeci6 los estragos de poseer un
cuerpo, al cual tuvo que someter al castigo y a la
servidumbre para dominar el aguijon de la carne y
los incentivos de los vicios y, a pesar de ello, veia
como en si mismo se contradecia la ley del espiritu
frente a la ley del pecado (Ep. 22, 5). Jeronimo
consideraba que si Pablo como «destinatario» del
evangelio sufria tales episodios', qué no le suce-
deria a los demas —es decir, al resto de cristianos
que debian luchar para «merecer» el Evangelio—,
ante tal panorama no se debe estar seguro y, por el
contrario, siempre debe permanecer alerta.

Jerénimo también parte de su experiencia para
reiterar que los cristianos estdn inmersos en un
ambiente lleno de estimulos, los cuales imposibilitan
el avance hacia la divinidad, de ahi que sugiera estar
atento y, de ser necesario, que se suprima todo aque-
llo que entorpezca el camino hacia la liberacion del
cuerpo como carcel del alma: evitar ciertas comidas
como la carne y el vino (incitan a la lujuria), evitar
el adorno del cuerpo (es un incentivo del placer) v,
en ultima instancia, evitar el intercambio sexual,
ya que es una forma de «reproduccion» del pecado
original (busca purificar al cristianismo) (Ep. 22,
17). Aunque tales recomendaciones aplicaban para
todos los cristianos, la propuesta jeronimiana se
inclind de manera especial hacia las mujeres, a quie-
nes exhortd a abandonar sus labores tradicionales
(matrimonio, maternidad y las ocupaciones de la
casa) y, mas bien, inclinarse por una vida dedicada
a las Sagradas Escrituras, a 1a oracion, a la castidad
y al ayuno, Jeronimo considerd tal via como la ade-
cuada para alcanzar su ideal de cristianos «liberados
de la carne» (Ep. 22, 18).

1.2 Virginidad como condicién superior
ante el matrimonio

El menosprecio que los cristianos sentian
hacia la carne guardaba relacion con la repulsion
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hacia todo aquello que tuviera tintes sexuales, ya
que recordaba la falta cometida por Adan y Eva,
la cual fue causa de la expulsion del paraiso y
condena para sus descendientes’. Por su parte,
el cristianismo, heredero de la tradicion judaica,
mantuvo tal idea acerca de la mujer como infrac-
tora del precepto divino y, de igual forma, la
ubicd en una posicion de cuidado, pero le conce-
di6 la posibilidad de resarcir su falta, ya no como
madre o esposa sino todo lo contrario, anulando
completamente tales condiciones que no son otra
cosa que recordatorios de su naturaleza «torcida
(Ep. 22, 21).

Jeronimo manifiesta que mientras estuvo
vigente la ley «fructificad y multiplicad, y hen-
chid la tierra» (Gn. 1, 28) todos estaban llamados
a casarse y a ser dados en matrimonio, pero con
la propuesta paulina cambian las circunstancias,
pues Pablo ve en el matrimonio un distractor
tanto para el hombre como para la mujer y, segiin
¢l, los cristianos deben tener como foco de aten-
cion a Cristo. La modificacion paulina introduce
un cambio significativo: superar el cuerpo renun-
ciando a las demandas sexuales y acogiéndose a
una vida de continencia, tales seran las recomen-
daciones que el tarsiota girara a los seguidores
cristianos y que Jerdnimo asumira y reelaborara
dentro de sus planteamientos.

Aunque Pablo es claro al indicar que seria
preferible no casarse (1 Cor. 7, 2), pero debido a
la inmoralidad sexual, es mejor que se acojan al
matrimonio, de esta forma «regula» la naturaleza
sexual de los cristianos e insiste que deberian
ser como ¢l, pero entiende que no todos poseen
los mismos dones, por lo que zanja el asunto
recomendando que tomen esposo o esposa y
que cumplan con sus deberes. Pero la doctrina
paulina no queda ahi, pues el tarsiota considera
en definitiva al matrimonio como un obstaculo,
por lo que nuevamente vuelve al tema en 1 Cor.
7, 32-34 en un intento por convencer a los cris-
tianos a preferir una vida sin sobresaltos y que
los conduzca hacia la divinidad de una forma
mas virtuosa:

Yo quisiera librarlos a ustedes de preocupa-
ciones. El que esta soltero se preocupa por
las cosas del Sefior, y por agradarle; pero el
que esta casado se preocupa por las cosas

del mundo y por agradar a su esposa, y asi
esta dividido. Igualmente la mujer que ya no
tiene esposo y la joven soltera se preocupa
por las cosas del Sefior, por ser santas tanto
en el cuerpo como en el espiritu; pero la
casada se preocupa por las cosas del mundo
y por agradar a su esposo.

De esta forma Pablo deja ver la razén por
la cual sostiene que el matrimonio es un impe-
dimento: no permite que se ocupen de las cosas
de su Dios, por estar pendientes de cuestiones
como agradar al esposo, dejan de lado mante-
nerse santas no solo de cuerpo sino de espiritu y
no responden satisfactoriamente a las demandas
cristianas. Jeronimo, siguiendo a Pablo, plantea
que hay una diferencia entre la esposa y la vir-
gen, esta Gltima conseguira alcanzar el estado de
«felicidad», porque su entrega es completa y no a
medias, ademas, la virginidad anula la condicion
de «ser mujer» y con ello desaparecen las funcio-
nes propias que por naturaleza le corresponden,
asi lo indica en su Contra Elvidio, 22:

Observé que la felicidad de ese estado debe
ser aquella donde incluso la distincion de
sexo se pierde. La virgen ya no es llamada
mujer (...). Una virgen se define como aque-
1la que es «santa en cuerpo y espirituy, y de
nada sirve tener una carne virgen si la mujer
esta casada en su mente (...).

Notese que la doctrina jeronimiana coloca
especial acento en la situacion de la mujer con
respecto al matrimonio y a la virginidad: no
olvida que ella es la causante de la decadencia,
razon suficiente para mantenerla controlada y
evitar cualquier despliegue sexual que perju-
dique al resto de la comunidad. La virginidad,
para Jerénimo, es la alternativa que le permite a
la mujer liberarse de las obligaciones maritales?,
evitar el dolor de engendrar hijos y no lidiar con
la ansiedad de agradar al esposo, todo lo anterior
es concebido como «la maldicion de Diosy, de la
cual puede salvarse si renuncia a las «funciones
naturales» que le han sido asignadas.

Tal medida aplica tanto para las mujeres
solteras, como para las viudas e incluso para las
casadas que deseen imitar la castidad virginal,
eso si, es claro en sefialar que el abandono debe
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ser total, para que se cumpla «ser santas tanto
en cuerpo como en espiritu», pues como se
ve, Jeronimo comparte esa idea con Pablo y le
da continuidad en su doctrina (Ep. 22, 38). La
exaltacion que se hace de la virginidad?, como
«estado ideal» por encima del matrimonio,
se entiende a partir de los fines perseguidos:
disminuir su atractivo y agraviarse a si misma
para ocultar sus encantos, esto lo consigue
mediante el ayuno, la oracion y la penitencia.
De tal manera que lo anterior contribuya a la
supresion de su naturaleza, dicho de otro modo,
para perder la distincion de sexo con respecto al
varén y ser igual ante la divinidad.

Por el contrario, dice Jerénimo, la vida mari-
tal impide que se cumpla tal objetivo, porque la
mujer casada a quien agravia es a su Creador,
pues tiene siempre el maquillaje frente al espejo
y busca obtener algo mas que su belleza natural,
su meta es complacer al esposo. Cabe indicar
que la propuesta jeronimiana sigue a la doctrina
paulina en la idea de que la virginidad es una
eleccion, mas no una imposicion, pues se esta-
ria incurriendo en una especie de abolicion del
matrimonio y se alteraria el orden de la creacion,
forzando a los hombres a una «vida de angeles»
(Contra Elvidio, 23).

La libre eleccion de una vida casta contiene
en si misma una mayor distincion, que si estu-
viera impuesta, pues nace de la voluntad del cris-
tiano, de esta forma presenta la virginidad como
un ideal que conduce a la perfeccion, pareciera
que Jeronimo buscaba no parecer un adversario
del vinculo matrimonial al presentar tales ideas,
pero tampoco abandon6 su propdsito de reco-
mendar una vida casta a quienes le seguian.

2. El ideal eremita

2.1 La vida cenobitica como camino
hacia la perfeccion

Como se ha sefialado, Jeronimo heredo de la
tradicion paulina y origeniana un desprecio hacia
la carnalidad con la cual luché durante toda su
vida, persiguid por todos los medios anular su

cuerpo y elevar su espiritu practicando el ayuno,
haciendo vigilias que le servian para estudiar
las Sagradas Escrituras y, lo mas importante,
renuncié a la sexualidad, el principal motivo
para retirarse del mundo y escoger una vida que
le permitiera alcanzar la perfeccion ante la divi-
nidad. Acogerse al ascetismo significaba colocar
la razon por encima de la pasion y tal conducta
resultd ser atractiva no solo para los varones,
sino también para las mujeres, pues veian en ella
una forma de romper con el tradicional orden al
cual estaban sujetas: matrimonio, maternidad y
labores domésticas, ademas, las colocaba en una
posicion respetable y las convertia en modelos
del cristianismo (Torjesen, 1993, p. 195). Valga
recordar que el concepto sobre la mujer no era
para nada alentador, en una palabra, se resumia
lo que ella representaba para la sociedad: un ser
inferior, el cual se identificaba fundamentalmen-
te con todo lo referente a lo carnal, la mujer era
el simbolo, o mas bien, la sede de la sexualidad
(Aubert, 1976, p. 61).

Como se ha visto, principalmente desde
Pablo, pasando por Origenes y llegando a Jero-
nimo, los pensadores cristianos alimentaron la
idea de dominar el cuerpo, todos han exhortado a
abrazar la vida ascética, en especial a las mujeres
quienes tradicionalmente son las responsables
de la caida y de los padecimientos terrenales.
Jerénimo promovié de manera importante el ais-
lamiento como una forma de purificacion, a sus
seguidoras les recomendaba que se entregaran a
Dios, pues de esta forma alcanzarian el perfec-
cionamiento de sus almas. Apartarse del mundo
y someterse a estrictas practicas eran la via segu-
ra para superar su naturaleza y, como cristianas,
ganaban fama y respeto: por una parte, porque
demostraban igual capacidad que el hombre para
abstenerse sexualmente y, por otra, porque la
castidad es un gesto elevado y digno de ser ala-
bado, respetado e imitado.

Dentro de los aspectos que contribuian a
la vida cenobitica, se encuentran los rigurosos
ayunos, uno de los mas efectivos métodos para
someter el cuerpo y evitar que fuera atormentado
por deseos carnales que entorpecen el camino
hacia la anhelada perfeccion, Jerénimo insiste
en que es preferible la debilidad por falta de
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alimento, ya que esta no permite que el cuerpo
sea invadido por apetitos indebidos:

Cuando te levantes por la noche para orar,
no te haga ruidos la digestion, sino el apetito.
Lee con asiduidad y aprende todo lo posible.
Que el suefio te sorprenda siempre con un
libro, y que tu cara, al caer dormida, sea
recibida por una pagina santa. Tu ayuno sea
diario y tu refeccion evite la hartura. De nada
aprovecha pasar dos o tres dias con el esto-
mago vacio si luego se lo abruma de comida
y el ayuno se compensa con un hartazgo. La
mente se embota inmediatamente por la har-
tura y, como tierra muy regada, germina las
espinas de las pasiones. (Ep. 22, 17)

Otro aspecto de suma importancia para
Jerénimo era que las mujeres dedicadas a una
vida cenobitica’, se formaran en el estudio de las
Sagradas Escrituras, justamente estos dos ele-
mentos, atraian a sus seguidoras, pues apostaba
por una innovadora exégesis y perseguia incan-
sablemente el ideal ascético (Rivas, 2012, p. 130).

La prioridad que tienen las Escrituras en la
doctrina jeronimiana se hace evidente en muchas
de las cartas dedicadas a las virgenes consagra-
das: «por la noche conviene levantarse dos y aun
tres veces y rumiar lo que sabemos de memoria
de las Escrituras» (Ep. 22, 37), cabe indicar
que en esto imita a Origenes, quien practicaba
el método de anteponer la lectura a cualquier
actividad, fuese el alimento o el suefio (Ep. 43,
1). La memorizacion y comprension de los textos
era una tarea individual, pero la interpretacion y
el estudio a profundidad debian ser acompafiadas
por un guia, que orientara el sentido de las Escri-
turas, pues la asceta no puede contentarse con la
lectura literal, siempre les indico a estas mujeres
sobre la necesidad de recurrir a un maestro auto-
rizado para evacuar las dudas que surgieran, ya
que por si solas no lograrian entender el mensaje
divino (Rivas, 2012, p.144).

Jerénimo deja ver nuevamente la influencia
que ejerce Origenes en su doctrina, pues consi-
der6 que tanto hombres como mujeres contaban
con igual capacidad para estudiar las Sagradas
Escrituras y, por ende, confirmaba que también
ambos poseian la misma disposicion hacia la
vida ascética:

Admite Jerénimo que la mujer, como el
hombre, posee una uirtus, entendido el tér-
mino en el sentido cristiano y, por lo tanto,
puede alcanzar la perfeccion. Algunas lo
demuestran exteriormente en la parquedad
de comidas y bebidas, el desorden de los
cabellos, el desalifio del atuendo y el andar
desgarbado. Otras manifestaciones de la
uirtus son su pulcritud en el hablar, el fervor
por la oracidn, el interés por las Sagradas
Escrituras, la entereza ante la enfermedad y
la muerte, el ardor en la defensa de los prin-
cipios en los que cree y su aficion al trabajo.
(Marcos, 1987, p. 241)

También retoma la idea origenista de que,
a pesar de las caracteristicas sexuales presentes
en los cuerpos de los hombres y de las mujeres,
éstas eran efimeras, puesto que el espiritu es
aquello que prevalece por encima de la corpo-
ralidad, una razén mas para el ideal ascético
establecido por Jerénimo (Brown, 1993, p. 499).
El aporte paulino también es claro con respecto
al dominio del cuerpo que la doctrina jeronimia-
na deseaba sostener: «hagan, pues, morir todo lo
que hay de terrenal en ustedes: que nadie cometa
inmoralidades sexuales, ni haga cosas impuras,
ni siga sus pasiones y malos deseos, ni se deje
llevar por la avaricia (que es otra forma de idola-
tria)» (Col. 3, 5).

El cuerpo, al ser una amenaza latente, obli-
ga al cristiano a elegir una vida que le permita
controlar todo aquel impulso que lo altere o que
lo someta a una ansiedad, Jeronimo considera el
desafio de la carne como un acompaiiante que no
cede tan facilmente, pues hasta no haber alcanza-
do un estado de apatheia, el deber del cristiano
es mantenerse en alerta.

Aunque Jeronimo comparte con Origenes
que hombres y mujeres pueden alcanzar la per-
feccion, ambos aclaran que por las caracteristicas
femeninas, si al cristiano vardn se le dificultaba
alcanzar exitosamente ese estado de perfeccion,
la mujer cristiana se veia obligada a esforzarse
mas, puesto que su naturaleza «torcida» es mas
propensa a satisfacer pasiones y desecos indebi-
dos, conociendo tal situacion, Jeronimo plantea
que tal naturaleza es la que impide alcanzar el
ideal, por lo que si se suprime, es mas probable
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que consiga alcanzar ese estado tan anhelado, lo
cual significa convertirse en una mujer viril.

2.2 Renunciar a la naturaleza femenina

La mujer, se ha dicho hasta el momento, es
la sede de la sexualidad, en ella confluyen todos
los apetitos que conducen al pecado, esta predis-
puesta naturalmente a flaquear porque no posee
caracter ni dominio de si misma, atenta no solo
contra ella sino también contra el hombre, en
otras palabras el episodio de la caida del paraiso,
se reproduce una y otra vez. Su naturaleza es el
impedimento para que se libere de ese circulo
vicioso, el cual no la deja ascender a la perfec-
cion ni a ella ni al varon, de ahi que los Padres
de la Iglesia plantearan como «soluciony la vida
consagrada, como medio para enderezar la con-
dicion femenina (Schiissler, 1989, p. 336).

Eso le dio la oportunidad a la mujer de «libe-
rarse», como se ha dicho, del papel de madre
y esposa y sustituirlo por una vida dedicada a
ayunar, orar y estudiar las Escrituras, tal parece
que eso resulto insuficiente y algunos pensadores
cristianos fueron mas alla, en el sentido de que lo
ideal para todas las mujeres es dirigir sus esfuer-
zos en anular su naturaleza y cumplir lo que
Pablo indicaba en una de sus Cartas: ante Cristo
no hay distinciéon pues en €l se es uno solo. La
patristica asumio al pie de la letra tal mandato y
concentrod sus esfuerzos para que, principalmen-
te las mujeres se ajustaran a tal molde, debian
dotarlas de virtudes, pues consideraban que ellas
no las poseian, la castidad se convirtio por lo
tanto en la virtud suprema, pues la continencia
sexual era compatible con la esencia de la femi-
nidad (Torjesen, 1993, p. 196). Aunque ahora la
mujer podia decidir sobre su sexualidad, debia
mostrar que era capaz de someter sus deseos
carnales, tal y como lo hacia el hombre, es decir,
antes de alcanzar a Cristo, debe asemejarse al
varon, de la superacion de los escalones depende
su ascenso a la divinidad:

Pero no es menos cierto que en esta pro-
gresion la virtus, expresion de los valores
masculinos, representa el estadio superior,
celestial, eterno, en el que el sexo queda
trascendido; mientras que lo femenino se

nos muestra como el estadio inferior, y
temporal del ser humano en este mundo
terreno. Hacerse varon indica una evolu-
cion que conduce de un estadio inferior a
un estadio superior de perfeccion moral y
espiritual. Los autores cristianos lo emplean
para designar las aspiraciones de las mujeres
de unirse a Dios mediante el martirio o la
vida ascética. Una unidad perfecta de Dios
explicada en términos inequivocamente
masculinos; implica por tanto, negar cuanto
de femenino hay en la naturaleza humana,
proposito tanto mas dificil para las mujeres,
pues las obliga a practicar un mayor esfuer-
zo, la auto-negacion, o auto-destruccion.
Y es precisamente esa dificultad lo que da
la medida de la importancia de lograrlo.
(Pedregal, 2005, p. 150-151)

La doctrina cristiana vio representado en la
virginidad el estado inicial de perfeccion del cual
gozaron Adén y Eva antes de cometer la falta,
por supuesto que iban a tomarla como la condi-
cion ideal para permitirle a la mujer recuperar la
plenitud perdida por su culpa. En ese estado de
perfeccion, la distincion sexual es inexistente y
es donde mejor se refleja lo expresado por Pablo,
se logra gozar de la presencia divina sin que se
vean las diferencias, pues todos son uno mismo
ante Cristo.

Con el cambio de las funciones femeninas
(madre, esposa), la mujer comenzo a ser valorada
no por su sexualidad reproductiva, sino que el
nuevo ideal estaba representado por la virginidad
consagrada, ya que en virtud de la renuncia a la
carnalidad, trascendia el mundo del cuerpo y de
la sexualidad, al respecto sefala Torjesen (1993,
p. 197-198):

La inferioridad de las mujeres y su
subordinacion a los varones estaban
directamente relacionadas con su sexualidad
reproductiva y su funcién social de cuidar
de la vida del cuerpo. Renunciando al
cuerpo y a la sexualidad y siguiendo los
ideales ascéticos, las mujeres trascendian
efectivamente su feminidad. El dominio de
las pasiones y del cuerpo habia sido desde
tiempo atras una empresa masculina. Ahora
las mujeres ascetas capaces de aguantar los
rigores fisicos del ayuno podian ser elogiadas
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por demostrar un comportamiento viril.
Las mujeres ascetas que repudiaban
tanto su sexualidad reproductiva como
sus cometidos sociales se convertian,
por asi decirlo, en varones «honorariosy.

Como puede verse, el repudio de la sexua-
lidad femenina viene desde adentro de la mujer,
pero esta obligada a demostrar externamente los
cambios que se suscitan a raiz de la adopcion de
una conducta casta. Jeronimo manifiesta que la
superacion de la condicion femenina, no conlleva
una transformacion fisica extrema (Ep. 22, 27),
pues lo que se busca es que continte siendo mujer,
pero que su comportamiento o su temple sea el
de un hombre, de ahi que los Padres de la Iglesia
hablen de la mujer viril: aquella que desprecia la
pasion, la sexualidad y lo corpdéreo —caracteris-
ticas propias femeninas— y, en su lugar, asuma
la racionalidad y el autodominio —caracteristicas
tradicionalmente masculinas o viriles—, de esta
forma consigue suprimir su naturaleza.

2.3 Rasgos distintivos de la mujer asceta

Cabe indicar que las mujeres debian ape-
garse a ciertos requerimientos, una vez que
elegian el ascetismo, se veian inmersas en un
ambiente apartado de la mundanidad, donde el
objetivo radicaba en despojarse de la indumen-
taria, los accesorios y el alifio en general que las
mantuviera atadas a lo terrenal, es por esto que
el primer paso consistia en dejar todo atuendo
vistoso y en su lugar optar por una sencilla tuni-
ca larga, que las cubriera desde el cuello hasta
los tobillos, ademas del uso de un manto y un
velo; a continuacion le seguia el abandono de los
cuidados para la piel y el rostro, lo cual incluia
el uso de perfumes y el maquillaje; en ultimo
lugar, las mujeres virgenes deben ser modestas y
humildes, es decir, no deben ser presumidas por
su condicion.

Jerénimo recurria al caso de Asela, quien
representa un modelo digno de seguir (des-
pués, por supuesto, de Maria virgen), pues ella
a la edad de doce afios profesé como virgen y
ejemplifica todas las virtudes apreciables den-
tro del cristianismo:

Encerrada en las estrecheces de una celda,
gozaba de la anchura del paraiso. El mismo suelo
le servia de lugar de oracion y de descanso. El
ayuno es para ella un juego y el hambre es su
comida. Y como lo que la movia a alimentarse no
eran las ganas de comer, sino la debilidad huma-
na, a base de pan, sal y agua fresca, mas que
apaciguar el hambre, la despertaba (...). Cuando
se decidid por este género de vida vendié sin que
lo supieran sus padres su collar de oro (...). Y asi,
con el precio de esta piadosa transaccion se vistio
de una tnica oscura, que jamas habria consegui-
do de su madre, y se consagré de repente a Dios.
De esta forma, toda su parentela podia entender
que por la fuerza no lograrian nada de quien ya
en sus vestidos habia condenado al mundo (...).
Se portd siempre tan comedidamente y se man-
tuvo tan retirada en lo secreto de su habitacion,
que jamas se presentd en publico ni supo lo que
era hablar a un hombre (...). Sana siempre de
cuerpo y mas sana de espiritu, la soledad hacia
sus delicias, y en la ciudad turbulenta ha sabido
encontrar el yermo de los monjes (Ep. 24, 3-4).

Tal y como se aprecia, la mujer que optaba
por una vida de castidad, se veia en la obligacion
de demostrar que su esfuerzo por alcanzar la
perfeccion, sobrepasaba las condiciones «norma-
les», sin que eso significara un comportamiento
pretencioso, ya que la humildad no podia ser
relegada a segundo plano, es por lo anterior que
aunque Jeréonimo alababa a Asela, sera Maria
quien se ajuste a su modelo virginal perfecto.

3. Jeronimo y el eterno femenino:
la mujer en Contra Elvidio: de la
perpetua virginidad de Maria Bendita

3.1 Nocién de virginidad ante partum,
in parto, post partum

La doctrina jeronimiana sobre la virginidad
se sustenta a partir de la figura de Maria, es
ella quien le provee las bases para construir el
prototipo de mujer que le servia al cristianismo;
el comportamiento mariano se ajustaba al ideal
de perfeccion femenino: obediente y casta. Esta
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ultima caracteristica constituye el pilar para la
construccion del tipo de mujer que las cristianas
debian perseguir. Jeréonimo, a través de su obra
Contra Elvidio, muestra que Maria se mantuvo
virgen antes, durante y después de parir a Jests,
por lo que es considerada inmaculada. Claro, que
el caso de ella es excepcional e irrepetible, ya que
en lo que resta de la historia del cristianismo,
no se vuelve a presentar en ninguna mujer tan
inusual hecho, en cambio si se persiguiod imitar
la figura de Maria, principalmente en lo referente
a su pureza.

Jeronimo sefiala que la virginidad antes del
parto se sostiene a partir de que no hubo una rela-
cion sexual, pues el vientre debia estar «limpio»
para que la gestacion no se diera en un ambien-
te «contaminado» (Contra Elvidio, 2). Valga
recordar la connotacion negativa que tenian los
fluidos producto de la sexualidad dentro del
judaismo, ya que estos provocaban la pérdida
de la pureza; el cristianismo contintia con tales
ideas, porque debian mostrar que la procedencia
de Jests era divina, no carnal, él vino al mundo
por medio de una virgen (limpia, pura, un ser
asexuado) no de una mujer (pecadora, mancha-
da, sede de la sexualidad). Contintia Jeronimo
con su exposicion alegando la virginidad durante
el parto, José no tuvo acceso carnal con Maria
pues ella tuvo que asistirse sola, porque no conto
con una partera que le ayudara, ademas de que
no habia espacio en el meson para que tuvieran
relaciones sexuales (Contra Elvidio, 10). Pero
no es la Unica razén para sostener la virginidad
in parto, agrega Jeronimo, que el nacimiento no
sucedio de forma natural, es decir, Jesis abando-
no el cuerpo de su madre sin desgarrar el himen,
jamas tuvo contacto con el érgano de la genera-
cion (Contra Elvidio, 20).

Cierra Jeronimo su planteamiento refirién-
dose a lo que sucede después del parto: José
nunca «toco» a Maria, pues el Espiritu Santo ya
habia dejado su «marcay, el cuerpo de Maria se
habia convertido en su santuario, al cual se le
debia respeto y veneracion, ante esto José asume
una conducta casta acorde con su compaifiera y, a
partir de ello, su vinculo ademas de matrimonial
es virginal, el seno ideal para un hijo virginal
(Contra Elvidio, 21). Lo anterior conduce a
uno de los argumentos mas feroces que se han

presentado en contra de la virginidad post par-
tum: los hermanos de Jesus. Jeronimo zanja el
problema aduciendo los diversos significados de
la palabra «hermano»: los hay por naturaleza,
que son los hijos de la misma madre; por raza,
como todos los judios; por parentesco como los
primos y, por ultimo, los que son por afecto, sea
espiritual o por relacion general. Y, concluye,
que los mencionados hermanos® corresponden a
la categoria de «parentesco», con lo cual se libra
de las malintencionadas criticas que atentaban
contra la virginidad post partum.

3.2 La superacion de Eva: Maria virgen

A partir de todo lo anterior, se entien-
de la insistencia de los pensadores cristianos
por ocuparse exclusivamente «de las cosas del
Sefior»’, utilizando como referente la figura
mariana quien sin quejarse fue sierva divina y
es ahi donde aparece otra de las caracteristicas
alabadas en la mujer: la obediencia. Tal atributo
aunado al de la virginidad conforman una fusion
exitosa, Anderson y Zinsser (2015, p. 56) apuntan
que: «la virginidad vy la castidad se creian inex-
tricablemente relacionadas con la obediencia.

La conducta de Maria sera, como se ha indi-
cado, el ejemplo a seguir porque con ella nace
la nueva Eva, es quien inaugura una era libre
del pecado original, si con la falta de Eva cay6
la maldicién, con la sumision de Maria viene la
bendicion restauradora. La defensa expuesta por
Jerénimo con respecto a la naturaleza virginal
de Maria es de vital importancia para el cris-
tianismo que estaba urgido de un argumento lo
suficientemente robusto, que le permitiera dete-
ner los ataques hacia la procedencia de su Salva-
dor. Aqui es donde se comprende la necesidad de
que Maria “encarnara” como mujer, propiedades
que distaban muchisimo de la tradicional nocion
femenina, la cual habia provocado la desgracia
del mundo mediante la transgresion cometida
por Eva, madre de los vivientes, introductora
del pecado original, quien condend a su estirpe
a la muerte.

Con el parto virginal de Maria se transfor-
ma la historia de los vivientes, porque con ella
se detiene la reproduccion del pecado original,

Rev. Filosofia Univ. Costa Rica, LX (158), 135-145, Setiembre-Diciembre 2021 / ISSN: 0034-8252 / EISSN: 2215-5589



JERONIMO DE ESTRIDON Y EL IDEAL FEMENINO EN EL TRATADO CONTRA ELVIDIO... 143

las cadenas del cuerpo se rompen mediante el
engendramiento divino por intercesion del Espi-
ritu Santo, si por una mujer se perdio el paraiso,
entonces por una mujer debe recuperarse. Es
posible trazar una serie de paralelismos entre
estas dos figuras que caracterizaron a los mode-
los de mujer en el cristianismo: Eva representa
la arrogancia por su sed de conocimiento, Maria
en cambio es humilde; Eva es considerada la
que introduce el pecado en el mundo, Maria es
quien da a su hijo para que purifique al mundo;
Eva desobedecio el mandato divino; Maria por el
contrario lo asumié con total obediencia. De ahi
que a partir de Eva se catalogara a la mujer como
arrogante, pecadora y desobediente; y, no sera,
hasta con Maria que la concepciéon cambie por
los atributos de humildad, gracia y obediencia.

De esta forma el cristianismo elabora un
prototipo femenino a partir del cual la mujer,
catalogado desde antiguo como un ser inferior,
impuro y desobediente, debe convertirse en ade-
lante en una copia de Maria, sierva del Sefior,
pura, obediente y siempre virgen. En otras pala-
bras, Eva —la mujer— debe desaparecer, puesto
que recuerda la caida y, en su lugar, Maria —la
virgen— «aparece como auténtica guardiana del
sello de la creacion (...) susceptible sélo de imi-
tacion» (Ratzinger, 2000, p. 24).

3.3 Maria, modelo integral del cristianismo

La defensa jeronimiana de la virginidad de
Maria fue el comienzo extraoficial de unas ideas
que mas tarde se convirtieron en dogmas para el
cristianismo (Pifiero, 2014, p. 66) y que marcaron
la ruta para la construccion de un tipo de mujer
bastante particular, porque debian cumplir con
tres atributos, a saber: virgen, esposa ejemplar y
madre abnegada.

En la practica, es imposible que una mujer
cumpla con esas tres propiedades, pues son
mutuamente excluyentes, pero eso no representa
un problema, porque no todas estan llamadas
a recibir la gracia como Maria, eso explica la
existencia de una especie de jerarquia femenina,
en donde las virgenes ocupan el primer lugar,
las viudas el segundo y las esposas el tercer y
ultimo puesto. Cada una de ellas, en la medida de

lo posible, estan comprometidas a imitar la con-
ducta que les corresponda dependiendo del lugar
que ocupen. Podria decirse que aquellas ubicadas
en el primer puesto —las virgenes— seran las mas
cercanas al ideal femenino.

Con respecto al primer atributo, el de mante-
ner la castidad, este se tradujo en el mundo cris-
tiano, como la «solucion» frente a la expulsion
del Paraiso, producto del pecado original, abso-
lutamente todas las acciones estarian marcadas y
malditas; claramente, para evitar la propagacion
de la impureza, debe detenerse la gestacion de
nuevos seres que continien la maldicion y la
mujer desempefia un papel esencial, pues ella es
la dadora de vida, representa el pecado y a la vez
es intermediaria de poblar el mundo, la mujer se
convierte en la mayor responsable de devolverle
la «purificacion a la creacion». Con la virginidad
de Maria se marca la diferencia entre ella y el
resto de mujeres, ella no concibié a su hijo en
pecado (porque no hubo coito) y tampoco tuvo
un alumbramiento impuro (Jests no salid por el
canal «natural» de parto), es decir, en ella no se
cumplié «pariras a tus hijos con dolor», ademas,
Jesus se encarno de una virgen no de una mujer,
con lo cual Maria representa el estado primige-
nio de la humanidad restaurado.

Lo anterior permite comprender las reite-
radas recomendaciones de guardar la castidad,
colocandola por encima del matrimonio y de la
maternidad, que no son otra cosa que «males
necesariosy, pues la funcion, en el caso del matri-
monio, es la continencia sexual, ya Pablo lo decia
en sus Epistolas, sirve para prevenir la inmora-
lidad sexual, pero jamas superard el estado de
excelencia de la virginidad.

El segundo atributo, ser esposa ejemplar, es
representado por Maria que no solo era esposa
de José, sino que simultaneamente lo fue del
Espiritu Santo y es con respecto a este ultimo
en donde mejor se reflejan las cualidades de
esposa: obediente, complaciente y asistente. Ella
jamas perdi6 de vista, que se encontraba bajo el
dominio de José¢ —y del Espiritu Santo—, por lo
que cumplid a cabalidad con todas las demandas
maritales tanto terrenales como espirituales. A
partir de esas tres cualidades, es posible deducir
otras caracteristicas implicitas, por ejemplo, ser
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prudente, sobria, hacendosa, temerosa de Dios,
caritativa, entre otras.

A este respecto, el autor de las siguientes
epistolas —atribuidas a Pablo— se habia pronun-
ciado, sefialando que:

Las esposas deben estar sujetas a sus espo-
sos como al Sefior. Porque el esposo es cabe-
za de la esposa, como Cristo es cabeza de la
Iglesia, la cual es su cuerpo; y ¢l es también
salvador. Pero asi como la Iglesia esta sujeta
a Cristo, también las esposas deben estar
en todo sujetas a sus esposos. (Ef. 5, 22-24)

Luego, indica en Colosenses 3, 18: espo-
sas, sométanse a sus esposos, pues este es su
deber como creyentes en el Serior. Y, en Tito
2,4: (...) y enseniar a las jovenes a amar a sus
esposos y a sus hijos, a ser juiciosas, puras,
cuidadosas del hogar, bondadosas y sujetas a
sus esposos, para que nadie pueda hablar del
mensaje de Dios.

Si bien es cierto, Pablo ni sus seguidores,
fundamentan sus doctrinas en la figura maria-
na, lo que expresan en los anteriores textos, se
ajusta perfectamente al modelo femenino que
estaban construyendo los cristianos a partir
del siglo IV, por lo que sirvid de soporte para
sostener la reciente antropologia cristiana
sobre la mujer.

Por ultimo, como tercer atributo, el de
madre abnegada, es la segunda propiedad que
mas se alaba en Maria, después de la virgi-
nidad. Casi siempre, son exaltados de forma
conjunta, por lo que representan en la historia
del cristianismo. La maternidad mariana es
entendida como la expresion de la bondad
incondicional, que persigue el bien en primer
lugar para Jests y después para el resto de
sus hijos espirituales, es una actitud suprema.
Con Maria madre se halla el socorro para sus
hijos —producto del pecado—, es a ella a quien
pueden recurrir; debe ser fuerte y afrontar los
sufrimientos —su hijo Jesus fue crucificado—y
debe estar siempre dispuesta al sacrificio —pri-
varse del reposo y el descanso para mantener
una actitud vigilante—.

Conclusion

Jeronimo ve en el dominio del cuerpo una
importante lucha que los cristianos deben con-
tinuar librando. Si logran demostrar su domi-
nio y continencia, seran exitosos y respetados.
Someter el cuerpo mediante estrictos ayunos y
renunciando a su naturaleza sexual, hace de los
creyentes modelos dignos de imitar.

Las mujeres cristianas son las que mayori-
tariamente debian esforzarse mas, por la falta
primigenia cometida por Eva, la cual las conde-
n6 de por vida, por lo que a mayor falta, mayor
esfuerzo para remediarla. Como en el siglo IV
la mujer puede «decidir» sobre su sexualidad,
debe demostrar que puede domedar sus deseos
carnales, asi superaria su condicion femenina,
colocandose incluso por encima del varon. La
sexualidad debe ser anulada.

En sintesis, Maria es un modelo de imper-
turbable virtud, con lo cual compromete al resto
de las mujeres a seguirla, ella es bendita entre
todas las mujeres, lo cual la coloca por encima
de todas ellas y le permite encarnar ese eterno
femenino, un modelo completo que abarca todas
las funciones deseables en las mujeres comunes y
corrientes, pero que automaticamente las conde-
na, porque se torna inalcanzable y aun asi se con-
vierte en el proyecto de vida para las cristianas.

Notas

1. Después de la desnudez, del ayuno, de la prision,
los golpes, y los tormentos «jdesdichado de mi!,
(quién me librara de este cuerpo de muerte?»
(Rom. 7,24).

2. A partir de ese hecho, los judios recurrieron a
regular tanto el comportamiento del varén como
de la mujer, esta ultima respondia a mandatos
mas rigurosos, por ser quien indujo al hombre
a desobedecer las disposiciones divinas, pero
también era la que estaba destinada a soportar
las peores consecuencias: permanecer sujeta al
varén y parir hijos con dolor, por mencionar solo
dos de las secuelas producto de su actitud trans-
gresora (Gn. 3, 16).

3.  «Tampoco voy a enumerar las cargas del matri-
monio: cémo se agranda el vientre, los nifios
pequeiios lloran, como hacen sufrir las amigas
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del marido, como absorbe el cuidado de la casa 'y
como, en fin, la muerte viene a cortar todos los
bienes sofiados» (Ep. 22, 2).

4. «Y para que sepas que la virginidad es cosa de la
naturaleza y las nupcias consecuencia del peca-
do: la carne nace virgen de las nupcias, restable-
ciéndose en el fruto lo que se perdid en la raiz»
(Ep. 22, 19).

5. Las tareas fundamentales de la vida ascética
eran: el trabajo manual, la lectura divina y
la oracion.

6. Segun Jeronimo, la confusion se da porque el
vocablo hebreo se presta para multiples traduc-
ciones y no hay otra expresion equivalente, pero
el texto estd escrito en griego, no en hebreo.
Al respecto, Piflero (2014, p. 62) indica con
total seguridad que se estd hablando de «her-
manos carnales», no de primos como Jeronimo
quiso decir, el vocablo griego usado es adelphos
(4deApOGg) —hermano uterino—, si hubieran que-
rido referirse a «primos» o a «parientes» debian
recurrir a los términos para cada uno, en el
caso del primero la palabra correspondiente es
anepsios (Gveyiog) y en del segundo es sygge-
nés (cvyyevng). Mas adelante, vuelve Pifero
diciendo que: san Jerdnimo argumentaba que
la palabra «hermanos» en los evangelios debia
ser entendida de un modo amplio, a saber, como
«primos» o «parientes». Y esto por la siguiente
razon: en textos griegos compuestos por gentes
de mentalidad semitica (como son los autores de
los evangelios, segtn ¢l) se debe esperar que se
utilice el vocablo «hermanos» de este modo tan
amplio. La lengua hebrea no tiene propiamente
una palabra usual para «primo», y existen diver-
sos pasajes en la Biblia que utilizan el vocablo
«hermanos» cuando en realidad se refieren a
«primosy» o «parientes» (p. 66).

7. También la virginidad dentro de la Iglesia sera
oportuna mas tarde s6lo con ese mismo sentido,
para, en un seguimiento lejano de Maria, poder
ocuparnos «sin division», como dice Pablo, «con
cuerpo y alma santos» (es decir, consagrados a
Dios), «de las cosas del Sefior» (1 Cor. 7, 34) (Von
Balthasar, 2006, p. 82).
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Las 28 tesis heréticas de Meister Eckhart
(Introduccion, version bilingiie y apostilla)

Resumen: Este articulo consta de dos
partes. La primera parte es la traduccion del
latin de las 28 tesis heréticas de Meister Eckhart.
La segunda parte, una apostilla a las 28 tesis
heréticas.

Palabras clave: Meister Eckhart. 28 tesis
heréticas. Traduccion. Apostilla.

Abstract: This paper consists of two parts.
The first part is the translation from the Latin of
Meister Eckhart’s 28 heretical theses. The second
part, an apostille to the 28 heretical theses.

Keywords: Meister Eckhart. 28 heretical
theses. Translation. Apostille.

Los estudiosos del Meister Eckhart (1260-
1328) suponen que el examen de las tesis
sospechosas fue confiado a varios tedlogos com-
petentes para asi eliminar la arbitrariedad de
interpretacion, de tal modo que es muy probable
suponer que hubo mucho escrupulo y cuidado
antes de llegar a la condena formal. Incluso el
pontifice mismo, Juan XXII, afirmé en la bula
condenatoria: “y nosotros mismos con nuestros
hermanos las examinamos cuidadosamente”.

El 27 de marzo de 1329 Juan XXII publi-
caba en Avifion la bula In agro dominico, cuya
indicacion primaria fue la correcta conducta del
arzobispo examinador Fournier —el futuro Papa
Benedicto XII- y que condenaba 28 proposi-
ciones de Eckhart, 17 como heréticas y otras 11

“literalmente erréneas, temerarias y sospechosas
de herejia”!. Llama poderosamente la atencion
que Eckhart sea el tnico tedlogo de alto rango
contra el cual se inicid y concluyé un proceso
inquisitorial. Este comenz6 como un proceso de
herejia y cambi6 a uno ordinario de censura, en
el que las 28 tesis fueron el centro.

Aunque al final de la bula el Papa indicaba
que Meister Eckhart, segin documento poste-
riormente redactado al final de su vida, habia
profesado la fe catélica revocando y rechazando
los 28 articulos, lo cierto es que Eckhart sigue
y seguira siendo uno de los grandes maestros
de la Edad Media, pues, siendo “la herejia cosa
de grandes hombres” (Agustin de Hipona), nos
atrevemos a decir que la historia de la teologia
negativa posee un dinamismo extraordinario y,
dentro de este, el Meister Eckhart es un eximio
representante, aunque es necesario reconocer
que Eckhart reprochaba a sus acusadores, que
no consideraban el contexto de sus afirmaciones,
que ¢l pudo haberse equivocado pero no haber
caido en herejia.

En virtud de lo anterior se ofrece una tra-
duccion directa del latin a “Las 28 tesis con-
densadas de Meister Eckhart”, a fin de retomar,
por lo menos con estas tesis (condenadas), a un
pensador y un pensamiento que marcd la historia
de la teologia mistica y que resulta, todavia hoy,
desafiante y sugerente, pero sin confundir ni
despreciar a Eckhart como si fuera un filosofo
de escuela o un guru, pues es harto evidente
el acento pastoral de su obra. Finalmente, unas
apostillas al texto de la traduccion.
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Las 28 tesis heréticas de Meister

Eckhart

Interrogatus quandoque, quare Deus
mundum non prius produceret, res-
pondit, quod Deus non potuit primo
producere mundum, quia res non potest
agere, antequam sit; unde quam cito
Deus fuit, tam cito mundum creavit.
(Cf. Comment. in Joh. I, 38; tambien I
Comment. in Gen. I, 1 y Proc. Col. 1§
II, 3 art. 8.)

Interrogado alguna vez, por qué Dios no
habia creado el mundo antes, respondio,
que Dios no habia podido crear antes el
mundo, porque no puede hacer las cosas
antes de ser; de donde cuanto Dios fue al
instante, tanto al instante cre6 el mundo.

Item concedi potest mundum fuisse ab
aeterno. (Comment. in Joh. 1, 38.)

Del mismo modo [Dios] puede conce-
derse que el mundo ha existido desde
la eternidad.

Item simul et semel, quando Deus fuit,
quando Filium sibi coaeternum per
omnia coaequelem Deum genuit, etiam
mundum creavit. (/ Comment. in Gen. I,
1y Proc. Col., loc. cit.)

Asi, al mismo tiempo y una y otra vez,
puesto que Dios existid, cuando engen-
dré al Hijo para si, coeterno entre las
cosas y coetaneo a Dios, también cred
el mundo.

Item in omni opere, etiam malo, malo
inquam tam poenae quam culpae, mani-
festatur et relucet aequaliter gloria Dei.
(Comment. in Joh., IX, 3.)

Igualmente en toda obra, aun mala
—mala, digo, tanto por la pena como
por la falta— se manifiesta y brilla de
igual modo la gloria de Dios.

Item vituperans quempiam vituperio
ipso peccato vituperii laudat Deum, et
quo plus vituperat et gravius peccat,

VL

VI

VIL

VIL

VIIL

VIIL

IX.

amplius Deum laudat. (Comment. in
Joh., 1X, 3.)

Asi, el que vitupera a alguien, con el
vituperio —con el mismo pecado del
vituperio— alaba a Dios, y cuanto mas
vitupera y mas gravemente peca, mas
ampliamente alaba a Dios.

Item Deum ipsum quis blasphemando
Deum laudat. (Comment. in Joh., IX, 3.)
Igualmente, quien blasfema contra Dios
mismo, a Dios alaba.

Item quod petens hoc aut hoc, malum
petit et male, quia negationem boni et
negationem Dei petit, et orat Deum sibi
negari. (Comment. in Joh., XVI, 23))
De igual modo, el que pide esto o aque-
llo, el mal pide y [pide] malamente,
porque pide la negacién del bien y la
negacion de Dios, y ruega a Dios que se
le niegue.

Qui non intendunt res, nec honores,
nec utilitatem, nec devotionem inter-
nam, nec sanctitatem, nec praemium,
nec regnum coelorum, sed omnibus his
renuntiaverunt, etiam quod suum est, in
illis hominibus honoratur Deus. (Sermo
germ. 65.)

Dios se glorifica en aquellos hombres
que no se preocupan de las riquezas, ni
de los honores, ni de la utilidad, ni de
la devocion interior, ni de la santidad,
ni del premio, ni del reino de los cie-
los, sino que renunciaron a todas estas
cosas, incluso a lo que es suyo.

Ego nuper cogitavi, utrum ego vellem
aliquid recipere a Deo vel desiderare:
ego volo de hoc valde bene deliberare,
quia ubi ego essem accipiens a Deo, ibi
essem ego sub co vel infra eum, sicut
unus famulus vel servus, et ipse sicut
dominus in dando, et sic non debemus
esse in aeterna vita. (Sermo germ. 65.
Proc. Col. 1§ 11, 4, art. 10; Proc. Col.
11, art. 40.)
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Hace un momento pregunté, si yo queria
recibir o desear algo de Dios: yo quiero
reflexionar muy bien sobre esto, porque
donde yo recibiese [algo] de Dios, alli
estaria yo bajo ¢l o debajo de ¢él, como
un esclavo o un siervo, y él mismo como
sefor dando, y asi no debemos ser en la
vida eterna.

Nos transformamur totaliter in Deum
et convertimur in eum; simili modo
sicut in sacramento panis convertitur in
corpus Christi: sic ego convertor in eum
quod ipse me operatur suum esse unum,
non simile; per viventem Deum verum
est quod ibi nulla est distinctio. (Sermo
germ. 65. Proc. Col. 1§ 11, 4, art. 10;
Proc. Col. 11, art. 39.)

Nos transformamos totalmente en Dios
y nos convertimos en ¢€l; de igual modo
como en el sacramento del pan se con-
vierte en el cuerpo de Cristo: asi yo me
convierto en él porque ¢l mismo obra en
mi que sea uno con él, no semejante; por
el Dios viviente [que] es verdadero que
alli no hay ninguna distincion.

Quidquid Deus Pater dedit Filio suo uni-
genito in humana natura, hoc totum dedit
mihi: hic nihil excipio, nec unionem nec
sanctitatem, sed totum dedit mihi sicut
sibi. (Sermo germ. 10. Proc. Col. 1 § 11,
4, art. 10; Proc. Col. 11, art. 24.)

Todo lo que Dios Padre dio a su Hijo
unigénito en la naturaleza humana, todo
esto me lo dio a mi: de esto nada excep-
to, ni la unidn ni la santidad, sino todo
me lo dio a mi como a ¢l [al Hijo].

Quidquid dicit sacra Scriptura de Chris-
to, hoc etiam totum verificatur de omni
bono et divino homine. (Proc. Col. 1 §
IL, 1, art. 13; Proc. Col. 1 § 11, 4 art. 1.)
Todo lo que dice la sagrada Escritura de
Cristo, todo esto también se verifica res-
pecto de todo hombre bueno y divino.

Quidquid proprium est divinae naturae,
hoc totum proprium est homini iusto

XIII.

XIV.

XIV.

XV.

XV.

XVL

XVL

XVIL

et divino; propter hoc iste homo opera-
tur quidquid Deus operatur, et creavit
una cum Deo coelum et terram, et est
generator Verbi aeterni, et Deus sine
tali homine nesciret quidquam facere.
(Proc. Col. 1§11, 4, art. 4.)

Todo lo que es propio de la naturaleza
divina, todo esto es propio del hombre
justo y divino; junto a esto, este hom-
bre obra todo lo que Dios obra, y cred
al mismo tiempo con Dios el cielo y la
tierra, y es generador del Verbo eter-
no, y Dios sin este hombre no podria
hacer nada.

Bonus homo debet sic conformare
voluntatem suam voluntati divinae,
quod ipse velit quidquid Deus vult: quia
Deus vult aliquo modo me peccase,
nollem ego, quod ego peccata non com-
misissem, et haec est vera poenitentia.
(Proc. Col. 1§11, 1, art. 7.)

El hombre bueno debe asi conformar su
voluntad a la voluntad divina, para que
¢l misma quiera todo lo que Dios quiera:
porque Dios quiere en modo alguno que
haya pecado, ni yo [lo] quiero, de tal
modo que yo no cometiese pecados, y
esta es la verdadera penitencia.

Si homo commisesset mille pecatta
mortalia, si talis homo esset recte dis-
positus, non deberet velle se ea non
commisisse. (Reden der Untersch.)

Si un hombre hubiese cometido un mil
pecados mortales, si tal hombre estu-
viese rectamente dispuesto, no deberia
querer no haberlos cometido.

Deus propie non praecipit actum exte-
riorem. (/I Comment. in Genes.)

Dios propiamente no prescribe [ningun]
acto exterior.

Actus exterior non est proprie bonus
ne divinus, nec operatur ipsum Deus
proprie nec parit. (Proc. Col. 1 § 11, 3,
art. 12.)
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El acto exterior no es propiamente
bueno ni divino, ni es obrado por Dios
mismo propiamente, ni [lo] produce.

Afferamus fructum actuum non exte-
riorum, qui nos bonos non faciunt, sed
actuum interiorum, quos Pater in nobis
manens facit et operatur. (Comment. in
Joh. XV, 16.)

Produzcamos el fruto no de los actos
exteriores, que no nos hacen buenos,
sino [el fruto] de los actos interiores, los
que el Padre, que permanece en noso-
tros, hace y obra.

Deus animas amat, non opus extra.
(Comment. in Sapientiam X1, 27.)

Dios ama las almas, no la obra en el
exterior.

Quod bonus homo est unigenitus Filius
Dei. (Sermo germ. 10.)

Porque el hombre bueno es el unigénito
Hijo de Dios.

Homo nobilis est ille unigenitus Filius
Dei, quem Pater aeternaliter genuit.
(Proc. Col. 1§11 4, art. 2.)

Hombre noble es el unigénito Hijo
de Dios, que el Padre eternamente
engendro.

Pater generat me suum Filium et eum-
dem Filium. Quidquid Deus operatur,
hoc est unum; propter hoc generat ipse
me suum Filium sine omni distinctione.
(Sermo germ. 65.)

El Padre me engendra a mi [como] a su
Hijo y al mismo Hijo. Todo lo que Dios
obra, esto es uno; por esto él mismo me
engendra [como] su Hijo sin ninguna
distincion.

Deus et unus omnibus modis et secun-
dum omnem rationem, ita ut in ipso
non sit invenire aliquam multitudinem
in intellectu vel extra intellectum; qui
enim duo videt vel distinctionem videt,
Deum non videt, Deus enim unus est

XXIIIL

XXIV.

XXIV.

XXV.

XXV.

extra numerum et supra numerum,
nec ponitur in unum cum aliquo.
Sequitur: nulla igitur distinctio in
ipso Deo esse potest aut intelligi.
(Comm. in Exod. XV, 3.)

Y Dios es uno en todos los modos
y segun toda relacion, de este modo
como en ¢l no sea [posible] descubrir
ninguna multiplicidad en el intelecto
o fuera de intelecto; en efecto, el que
ve dualidad o distincion, no ve a Dios,
pues Dios es uno fuera y por encima
del niimero, y no establece unidad con
cosa alguna. Se sigue: ninguna dis-
tincion por lo tanto en el mismo Dios
puede ser o [puede] concebirse.

Omnis distinctio est a Deo aliena, neque
in natura neque in personis: quia natura
ipsa est una et hoc unum, et quaelibet
persona est una et idipsum unum, quod
natura. (Liber Benedict., 1-5)

Toda distincion es ajena a Dios, ni en
la naturaleza ni en las personas: porque
la naturaleza misma es una también
en esta unidad, y cualquier persona es
una también en esta unidad, porque es
[una] naturaleza.

Cum dicitur: Simon, diligis me plus
his? (Joh. 21, 15 sq.), sensus est, id
est plus quam istos, et bene quidem,
sed non perfecte. In primo enim et
secundo et plus et minus et gradus est
et ordo, in uno autem nec gradus est
nec ordo. Qui igitur diligit Deum plus
quam proximum, bene quidem, sed
nondum perfecte. (Comment. in Joh.
XXI1, 15.)

Cuando se dice: “Simon, ;me amas mas
que a estos?”, el sentido es, esto es mas
que a esos, y ciertamente [amar] bien,
pero no perfectamente. Sin duda, en lo
primero y en lo segundo también el mas
y el menos es grado y orden, mientras
que en lo uno no hay grado ni orden.
Por ende, el que ama a Dios mas que al
préjimo, [obra] ciertamente bien, pero
atn no perfectamente.
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XXVI. Omnes creaturae sunt unum purum
nihil: non dico, quod sint modicum
vel aliquid, sed quod sint unum purum
nihil. (Sermo germ. 40)

XXVI. Todas las criaturas son una pura nada:

no digo que sean poco o algo, sino que
sean una pura nada.

Obiectum praeterea exstitit dicto Eckardo, quod
praedicaverat alios duos articulos sub his verbis:

Ademas se hizo el reproche al nombrado
Eckhart que habia predicado otros dos articulos
con estas palabras:

L Aliquid est in animo, quod est increa-
tum et increabile; si tota anima esset
talis, esset increata et increabilis, et hoc
est intelectus. (Sermo germ. 60. Proc.
Col. 1§ 114, art. 6, 7))

L Algo hay en el alma que es increado
e increable; si toda alma fuese tal,
seria increada e increable, y esto es el
intelecto.

1L Quod Deus no est bonus neque melior
neque optimus; ita male dico, quando-
cunque voco Deum bonum, ac si ego
album vocarem nigrum. (Sermo germ.
84. Proc. Col. 11, art. 54.)

1L Dios no es bueno ni mejor ni 6ptimo;
de este modo digo de manera distin-
ta, en cualquier momento declaro a
Dios bueno, como si llamara blanco
a lo negro.

keksk

De como el Meister Eckhart le pidio a
Dios que lo librara de Dios.

(Apostilla)

El Meister Eckhart naci6 en Hochheim
(Turingia) en 1260 y muri6 en 1328. Este fraile
tuvo una vida llena de ocupaciones y de sospe-
chas tras ser considerado potencialmente peli-
groso por hereje. Se le considera el iniciador de la

filosofia alemana y, para muchos, quien forjo el
idioma aleman como una lengua rica para hacer
filosofia y teologia y, a la vez, fue un pensador
profundo y sumamente osada, si nos atenemos a
la célebre intuicion de €l de que, si Dios es Dios,
ninguna mente finita puede conocerle totalmen-
te, decir lo contrario seria o una ingenuidad
o una arrogancia ciega. [De hecho predicd y
escribid sus obras en aleman, la mas conocida es
los Tratados y sermones, de la que se conservan
gran cantidad de coédices y manuscritos [Josef
Quint?], no asi sus obras en latin].

La escolastica ya habia dado lo que podia a
lo largo de siglos y, a partir de Duns Escoto, el
problema de la fe (su irracionalidad) fue puesto
en un primerisimo lugar. Las verdades de fe no
tienen ningin fundamento racional, en tanto no
son ni evidentes ni demostrables y, menos aun,
justificables. Entonces, ;qué valor tiene la fe?
Si la fe es situada en la voluntad humana y se
acentiia su arbitrariedad, pues parece que no
queda tan mal parada, en cuanto el fundamento
de la fe no esta en quien cree sino en las verda-
des que el Creador da a conocer, con lo cual se
esta afirmando que hay algo en el ser humano
que permite acceder a esas verdades y que se
identifica con el mismo Dios (Cf. sermoén 3)3, a
saber, el alma a través de la experiencia mistica.
Como se observa, este misticismo especulativo
no pretende explicar la irreductible experiencia
del ser humano absorto en Dios, sino mas bien
preguntarse si este ascenso es posible para llegar
a la unidad entre Dios y el ser humano. Ilse M.
Brugger sefiala, a este respecto, en su traduccion
de las obras alemanas del M. Eckhart* que se
trata de “un entendimiento iluminado que supera
la razén humana para dejarse inspirar por la infe-
ligencia divina” (Ilse M. Brugger).

Ni los bienes temporales ni los sufrimientos
(sermon 30) deben desenfocar a quien inquiere a
Dios. No se esta ante un retiro de todo contacto,
sino de ser asumidos tal como son, sin ocuparse
de ellos, con tal de poder librarse (pobreza en
espiritu) de toda aquella idea de Dios preconce-
bida sin fundamento alguno, lo cual solamente
Dios mismo puede hacer en quien le busca
(sermén 52), porque, en esencia, todo ser indi-
vidual esta mas alla de la divinidad, la cual es
completamente inasible intelectualmente. De una
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manera cosmica, en el origen de cada cosa todas
las demas nacieron, siendo cada una la causa de
si y de todas. Para Echkart, la Divinidad quiso
que todas las cosas fueran y, por ello mismo,
todas se implican, tanto asi que, sin cada uno,
nada existiria, ni siquiera “Dios”. Queriendo
que todo fuera, existieron todas las cosas; “y si
yo no existiera no existiria “Dios”. La primera
emanacion de todas las cosas las hizo iguales,
ya que son Dios mismo. Asi, todas las cosas y
acontecimientos han de ser vividos con ecuani-
midad, “con el desasimiento que ya no pregunta
por nada que no sea Dios” (Ilse M. Brugger).
En esta linea de pensamiento, el sufrimiento es
consecuencia de la “desigualdad con Dios”, y
cada quien debe esperar a que llegue la libera-
cion de si (sermon 51), la anulacion de si, lo cual
también incluye liberarse de las ideas erradas
sobre Dios.

Ningun movimiento lleva a Dios, mas
bien hay que mover a Dios hacia uno, de tal
modo que “yo y Dios seamos uno, y El puede
encajarse y unificarse mejor conmigo que yo
con EI”. Dios no es cualquier ser y fuera de El
nada hay, pues es la Existencia. Se entiende la
razén por la que “Todas las criaturas son pura
nada (purum nihil)”, esto es, Dios no debe
apartarse de ellas porque serian reducidas a la
nada, pues nada les debe (sermoén 1). Todas las
criaturas estan en la mente de Dios a manera
de un ejemplarismo metafisico y se identifi-
carian sin mas con el Verbo, quien ademas las
produce contemporaneamente a El (Sermoén
17). La presencia dura de la voluntad genera el
caracter antindmico del pensamiento eckhar-
tiano, lo cual se ve asimismo en la doctrina
del alma como “centella” (viinkelin, viinke;
en latin, scintilla). Ella es el fondo ultimo del
alma, que une a Dios como Verdad y como
Bien, mas alla de la diversidad de Personas
(la Trinidad), pues El estaria mas alla de las
relaciones ad intra, a su condicion y a su acti-
vidad creadora.

El ser humano, cuando habla sobre Dios,
solamente emite ladridos, por ello “vale mucho
mas callar” (Sermodn 36b). Salta a la vista que,

al hablar sobre Dios, o bien se inventa un Dios
a la medida y se impone a los otros, o bien se
detiene la busqueda tras haberle hallado, o bien
se busca hacer un ridiculo trueque con Dios.
Dios no esta a la venta, sino que anida en una
experiencia espiritual innombrable para la inte-
ligencia finita, pues Dios es todos los atributos
y ninguno. Si todo viene de la Divinidad, no se
debe rogar la eliminacion del mal, pues ello seria
ignorar que, en la mente divina, lo bueno y lo
malo son lo mismo, ya que permite que sucedan.
Decir que algo es bueno o malo es nominal, pues
las coordenadas las fija la Divinidad, mas alla de
la confusa y variopinta moralidad humana para
normar la conducta.

Todo es Dios porque Dios es la medida de
todo. Los modelos de criaturas sefalados por
Eckhart son la mosca, el saltamontes, la estre-
lla y el ser humano que existen como “Dios en
Dios”, y todos los seres serian “un hijo unico”
engendrado por el Padre en la pureza del Primer
Principio. Asi como el Hijo fue engendrado en
mi, cada uno lo reengendra en el Padre, pues
cada uno forma parte activa de la vida intratrini-
taria. Dios seria, de alguna manera, como sefiala
Alois Maria Haas>, “la omnipresente marca de
agua de las cosas”.

El eximio y sencillo camino para llegar
a la Divinidad esta dentro del ser humano,
dira Eckhart.

Notas

1. Estas se hallan en el Votum Avenionense,
Cod. vat. lat. 3899 fs., 124r-130v, publicada
por Pelster, y de la cual depende la presente
version. La Bula pontificia “In agro domini-
co” (1329) puede ser consultada en Maestro
Eckhart. (2008). El fruto de la nada y otros
escritos. Siruela. (pp.175-180).

2. Meister Eckhart. (1993). Werke. 2 Vols. Frankfurt
a. M. (Texto y traduccion de Josef Quint).

3. Maestro Eckhart. (2013). Tratados y sermones.
Las Cuarenta. (Esta es la version utilizada a la
hora de referir los sermones en esta apostilla).
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Luis Camacho

La logica y las logicas:
sobre quejas inatendidas de Leibniz y Quine

Resumen: La queja de Leibniz en un breve
ensayo de cuya fecha hay dudas tiene que ver
con su insatisfaccion sobre el estado de la logica
en su tiempo. Si se tiene en cuenta el propdsito
original de la ldégica tal como aparece en el
Fedon, y la separacion actual entre logica formal
e informal, todavia en algunos aspectos sigue
siendo valida a pesar de los afios transcurridos.
La queja de Quine es aun mas valida y obvia: la
proliferacion de simbologias en logica simbolica
es innecesaria y vuelve redundante muchos
esfuerzos en la disciplina. Nuestra investigacion
nos lleva a conclusiones interesantes sobre la
relacion entre lenguajes naturales y formales.

Palabras clave: /ogica. Leibniz. Quine.
simbolos. retorica.

Abstract: Leibniz's complaint in a short essay
written at an uncertain date shows insatisfaction
with the status of Logic in his time. If we have
in mind the purpose of Logic as it is stated in
Plato’s Phaedon , and the present-day separation
between formal and informal Logic, the complaint
is still valid in some respects in spite of the time
elapsed. Quine’s complaint is even more obvious
and valid: the proliferation of equivalent symbols
in Logic is unnecesary and turns redundant many
efforts in the discipline. Our research leads us to
interesting conclusions on the relation between
natural and formal languages.

Key words: Logic. Leibniz. Quine. symbols.
Rhetoric.

1. Formulacion de la queja de Leibniz

En 1677 o 1678 (segun los editores) G.W.
Leibniz escribio el breve ensayo “Post tot logi-
cas nondum logica qualem desidero scripta est”
(“Después de tantas logicas, la logica tal como
la que deseo todavia no ha sido escrita”). Es el
primer trabajo que aparece en el volumen 5 de
las Obras Filosoficas y Cientificas, volumen que
lleva el titulo Lengua universal, caracteristica
y logica, cuyos editores son Julian Velarde y
Leticia Cabanas. Fue publicado en 2013 por la
Editorial Comares (Granada, Espafia) y forma
parte de la coleccion que se espera constara de
19 voltimenes, a cargo de la Sociedad Espafiola
Leibniz, con un comité editorial coordinado por
Juan Antonio Nicolas (Universidad de Granada).
La mayoria de los ensayos leibnicianos sobre
logica que aparecen en este volumen se traducen
al espaifiol por primera vez. Hasta donde se sabe
este breve ensayo no habia sido publicado fuera
de la edicion de la Academia.

Hoy la queja de Leibniz puede servirnos
para plantear el problema de la relaciéon entre
las diferentes maneras de enfocar el tema de la
argumentacion. Dada la pluralidad de propuestas
que se presentan como complementos o alterna-
tivas a la logica formal, nos podemos preguntar
cual es la relacion entre todas ellas y si, a pesar
de tantas logicas, la que necesitamos o la que
queremos aun esta por hacerse. Por lo menos una
tarea esta todavia pendiente: relacionar todos los
enfoques divergentes o complementarios sobre
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el razonamiento, entre los cuales parece predo-
minar el retorico. En este sentido el titulo del
breve ensayo que comentamos parece recoger
una queja con implicaciones en la situacion con-
temporanea. Fue Platon quien en Fedon 89-92
establecio claramente la necesidad de la logica
como técnica para evitar argumentos engafosos
usando la analogia de los falsos amigos. Después
de tantas propuestas de analisis de la argumen-
tacion, jtenemos dicha técnica? Algunas de las
propuestas mas conocidas en nuestros dias poco
tienen que ver con la diferencia entre argumentos
validos e invalidos.

No obstante, el resultado de nuestra investi-
gacion que nos parece mas interesante para nues-
tra situacion actual tiene que ver mas bien con la
vision leibniciana de la relacion entre la estruc-
tura formal y el contenido material en cualquier
campo en el que se aplique la habilidad de obte-
ner conclusiones a partir de premisas.

2. Logicas anteriores y propuesta
de una nueva

Leibniz no nos dice aqui por qué se nece-
sita una logica nueva, aunque esta necesidad se
puede colegir de otros muchos textos y hay que
entenderla en el contexto de un sentido amplio
del término. Tampoco nos dice aqui cémo es la
logica que €l quiere, pero no hace falta: su obse-
sion con una lengua caracteristica universal y
sus numerosas propuestas sobre calculos 16gicos
y lenguajes cientificos son bien conocidas, asi
como también son bien conocidos sus aportes
a la teoria de la probabilidad. En numerosos
escritos Leibniz achaca a los légicos el olvido
de este ultimo tema, para ¢l muy importante, y
anuncia su dedicacion a la formulacion de cal-
culos de probabilidad, que para él son parte de
la l6gica, aunque no lo sean para nosotros. Entre
otros muchos textos, podemos citar su carta de
1687 a Vincent Placcius (OFC 7B, p. 716), en
la que indica su deseo de escribir algo sobre la
evaluacion de los grados de probabilidad “parte,
¢ésta, de la logica sumamente practica y puesta
en ejercicio, que me admiraba estuviese descui-
dada.” Todavia en 1704, al escribir el capitulo 12

del libro IV de Nuevos Ensayos, Leibniz empie-
za a hablar sobre la probabilidad achacando a
los logicos el olvido de este tema y la tendencia
a confundir probable con opinable. Pocos ailos
después vuelve a aparecer la misma queja en la
Teodicea, seccidon 28 (OFC, pp. 10; 58). Puesto
que en nuestro tiempo no consideramos la pro-
babilidad un asunto de la légica en particular,
la respuesta habitual consiste en decir que la
vision de la disciplina que tenia nuestro autor era
mucho mas amplia. Pero hay otra razén mas pro-
funda, que tiene que ver con la vision leibniciana
de la relacion entre la logica y las ciencias. Sobre
esto volveremos mas adelante.

Cuadles son esas logicas que no satisfacen
a Leibniz es otro asunto que deja sin aclarar.
Leibniz conocia la légica aristotélica y en sus
escritos hay gran nimero de paginas dedicadas
a las figuras y modos del silogismo. Ademas,
dispersas en numerosos textos hay referencias
a la logica matematica, que a veces identifica
con el algebra (Tercera carta de Leibniz a H.
Conring, OFC 18,15) y a veces con la geometria,
(Pacidius Philaleti, OFC pp. 8; 12) asi como las
referencias a otras muchas légicas con adjetivos,
como la teoldgica, la juridica, la médica, la de la
fisica y otras parecidas (también en la Tercera
Carta de Leibniz a H. Conring). En la época de
su primera obra De Arte Combinatoria habla
con frecuencia de la “légica inventiva”, que
llama también “arte complicatorio de las cien-
cias” (OFC 7B, pp. 585; 590; 601) y que coincide
con el arte combinatorio. También encontramos
una referencia a lo que llama “légica comun”,
que parece ser la manera como argumentamos
cotidianamente (‘“Perfeccionar la Caracteristica
Geométrica”, OFC 7B, pp. 513).

3. Distinciones

Sin embargo, con base en sus textos y
siguiendo una tradicion muy clara en los esco-
lasticos, es preciso distinguir entre la logica
como fteoria, calculo o lenguaje expresamente
creados para expresar y garantizar nuestro cono-
cimiento, y la logica prdctica que se manifiesta
en todo razonamiento, cualquiera que sea el
tema tratado. Leibniz distingue entre ambas,
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pero lo original en su planteamiento es que
tiende a considerar como parte de la logica
formal toda aplicacion bien hecha de los cano-
nes del razonamiento en cualquier materia.
Este enfoque puede ayudarnos en nuestros
dias a resolver el problema de la relacion entre
logica formal e informal y tiene amplias impli-
caciones para la ensefianza de la logica. Asi,
en Nuevos Ensayos (AA vi, 6, pp. 478-479)
nos dice lo siguiente:

Por argumentos formales entiendo, no solo
esa manera de argumentar de la que se sir-
ven en las escuelas, sino todo razonamiento
que concluye por la fuerza de la forma, y en
donde no hay que suplir nada mas (...) una
cuenta bien hecha, un célculo en algebra o
analisis de los infinitesimales seran para
mi, en buena medida, argumentos formales,
porque su forma de razonar ha sido demos-
trada previamente, de manera que uno esta
seguro de que no se va a equivocar con ellos.

En esta misma linea encontramos la referen-
cia a la logica “y el Arte Analitico” que aparece
en la carta de Leibniz a Vincent Placcius en 1687
(OFC 7 B, p. 715) cuando dice:

Agradan sobremanera aquellas obras que
tratan con la Logica y el Arte Analitico no
solo reducida a si misma, sino ampliada al
uso publico, como realmente hacen los juris-
consultos cuando se ocupan de pruebas,
presunciones, interpretaciones, indicios, y
los médicos cuando se ocupan de signos (...
indicaciones) y contraindicaciones.

Es por esta razén que cuando Leibniz habla
de logicas como la médica o la juridica se refiere
a la practica o al uso, a lo que los escolasticos
llamaron logica utens y que ¢l prefiere llamar
serviens. Pero de los dos textos citados se segui-
ria que no hay distincion entre la /ogica x (donde
x es un adjetivo) y x (donde x es un sustantivo,
generalmente el sustantivo que se genera del
adjetivo) cuando x se ajusta a las normas de la
deduccion valida y correcta: no habria distincion,
por ejemplo, entre la logica matematica (algebra
o geometria) y el algebra o la geometria deduc-
tivamente estructuradas, donde la conclusion se

obtiene necesariamente en virtud de la forma.
Esta manera de ver el asunto se confirma con
un texto de Leibniz donde habla de la Logica
Fisica (Pacidius Philaleti, en OFC 8, p. 120)
como ciencia sobre los movimientos. Si hemos
entendido correctamente a Leibniz, la l6gica de
algun campo del conocimiento es lo mismo que
la ciencia respectiva. Esto explicaria por qué
Leibniz piensa que es tarea de los logicos desa-
rrollar una teoria adecuada de la probabilidad (y
de cualquier otro tema ain no explorado).

Por otra parte, en el nivel de la teoria gene-
ral, en el de la légica como estudio de la validez
formal, no parecen caber estas distinciones:
habria simplemente una logica universal, no una
pluralidad de logicas con adjetivos. En la Apos-
tilla a la Carta a A. Conti del 9 de abril de 1716
(OFC 18, pp. 367-8), Leibniz le sefiala su sorpre-
sa de que el interlocutor diga que antes de hablar
de la filosofia de Newton sea preciso convenir
sobre el método de filosofar. “/Es que quiza hay
una logica distinta en Londres y en Hannover?”
—se pregunta Leibniz— y afiade “cuando se razo-
na en forma correcta sobre hechos bien estableci-
dos, o sobre axiomas indudables, no se carece de
tener razén”. Aqui tendriamos los dos aspectos:
la estructura o forma logica (razonar en forma
correcta) y la materia a la que se aplica (hechos
bien establecidos).

De igual manera, los céalculos logicos desa-
rrollados por Leibniz, que anteceden a los de
Boole, son presentados como universalmente
aplicables. Ya que vamos a mencionar a Quine
brevemente mas adelante, podemos aprovechar
ahora para incluir su opinién sobre la relacion
entre la logica y las ciencias particulares, muy
semejante a la de Leibniz. No parece casual
que Quine empiece la introduccién a su obra E/
sentido de la nueva logica (1971, p. 1) citando a
Leibniz. Mas adelante (1971, p. 7) nos dice que
la logica esta incluida en todas las otras ciencias,
de manera que forma la parte comun a ellas.
“Lo que afirma la logica es aquello que se puede
afirmar sobre los objetos de cualquier ciencia.
La logica es, como lo sugiriera Tarski, el comin
denominador de las ciencias especiales”.

A la distincion entre logica tedrica y practi-
ca, y entre logica y ciencias, hay que anadir otras
que son pertinentes para nuestro tema:
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a) Entre ramas de la logica que han aparecido
sucesivamente como enfoques que permiten
ampliar la disciplina: loégica proposicional,
cuantificada, modal, deodntica, epistémica,
de contrafacticos, etc.

b) Entre enfoques historicamente dados, gene-
ralmente en relacidbn con orientaciones
filosoficas y, mas recientemente, con la
tecnologia: ldgica aristotélica y escolastica,
megarica-estoica, clasica, booleana, mate-
matica, etc.

c) Entre la logica formal y sus complementos
o suplementos: logica informal, retdrica,
teoria de la argumentacion, evaluacion de
argumentos.

4. Mas alla del titulo

Cabe notar que el titulo de este ensayo
podria ser adoptado por otros muchos autores,
como por ejemplo los que proclamaban hace unas
décadas que la logica simbdlica o matematica es
instrumento del capitalismo y que la verdadera
logica es la dialéctica, propia del materialismo
dialéctico. En el otro extremo, los seguidores de
la escolastica tardia rechazaban un poco antes la
logica contemporanea aduciendo que carecia de
metafisica y que no era logica sino matematicas.

Aparte del titulo, no encontramos en el breve
ensayo mencionado una descripcion de la logica
buscada. Lo que encontramos en €l es una lista
de los temas que parecen ser los mas generales
seglin su vision del asunto: términos, enunciados,
argumentaciones y “tratamientos”. La lista conti-
nua mencionando, casi sin comentarios, un gran
numero de temas: ideacion, exposicion, discurso,
conversacion, método, transiciones, preguntas,
juicio, invencién, dudas, predicamentos, predi-
cables, lugares dialécticos, predicados generales,
conceptos, combinaciones, predicacion. Podria-
mos pensar que segun el autor la logica deseada
debe incorporar todos estos temas.

Puesto que Leibniz escribié la mayor parte
de sus trabajos logicos entre 1678 y 1679 (26
de 58 textos incluidos en el tomo 5 de OFC),
podriamos pensar en este ensayo de 4 paginas
como el resumen de un proyecto a realizar en el
futuro inmediato y este papel parece ser el que se

le asigna en la seleccion mencionada de textos
al colocarlo en primer lugar. Sin embargo, los
calculos légicos que llevo a cabo después de
este escrito son mucho mas complejos y nove-
dosos de lo que el breve escrito deja entender,
y lo acercan —como sabemos— mas bien al
siglo XIX, a los trabajos de George Boole (a
quien supera en algunos puntos en opinion de
Couturat (1901, p. 30).

Por otra parte, la nocion de logica que tenia
Leibniz en esta época, cuando todavia estaba
convencido de la posibilidad de un lenguaje
universal caracteristico, era mas amplia que la
nuestra. En carta a Wagner en 1696 (Olaso 1982,
p. 410) la define como “arte de utilizar el entendi-
miento, por tanto no solo el arte de juzgar lo que
tenemos delante sino también el de descubrir lo
que esta oculto”.

5. Pluralidad de proyectos leibnicianos

Lo que busca Leibniz en relacion con el len-
guaje y la logica no es siempre lo mismo, ni se
puede reducir a un solo programa con resultados
comparables. A lo largo de su vida lleva a cabo
una serie de proyectos diferentes e independien-
tes; los hemos ordenado desde la propuesta mas
revolucionaria hasta la mas simple (Camacho
2016, pp. 51-54):

a) La propuesta mas radical es la de un lengua-
je pictorico o ideografia a base de “figuras
geométricas y cierta clase de dibujos” (AA
VIi p. 202: PLP 11), con una relacion entre
signos y significados tan obvia que ni siquie-
ra haga falta aprender para entender, ni se
necesite un diccionario para descubrir el
significado de sus términos (OFC 5, p. 91).
Un parecido con los jeroglificos egipcios y
caracteres chinos seria engafioso, pues estos
no son tan evidentes como para entenderlos
sin traduccion. Ademas, el lenguaje que
busca Leibniz tendria que construirse a par-
tir de un alfabeto simple, y no con miles de
caracteres con significado independiente.

b) Elproyecto mas conocido es el de un lengua-
je artificial universal basado en la relacion
entre caracteres simples que representan
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conceptos simples y caracteres compuestos
que representan conceptos compuestos, de
tal modo que la combinacion de caracteres
simples para formar los compuestos corres-
ponderia exactamente a la composicion de
cosas compuestas a partir de cosas simples
(GM VII p. 159). En el ensayo de 1677
“Hacia una caracteristica universal” (W
pp- 17-25) esta nocion se basa en la idea del
numero, unica categoria a la que no escapa
nada (“forma metafisica fundamental”) y el
modelo es la aritmética (“estatica del uni-
verso”). Para cada cosa habria un niimero
caracteristico y a partir de un “alfabeto de
pensamientos humanos”, por medio de la
conexion de sus letras y el analisis de las
palabras “todo lo demas se puede descu-
brir y juzgar” (W, p. 20). En otros textos el
método consiste en usar nimeros primos
para conceptos simples y no primos para
conceptos compuestos, de modo que la sin-
tesis se haga por multiplicacion y el analisis
por division. Ya Aristoteles en Met. VIII,
3, 1043b33-1044al5, habia sefialado que
tanto la definicion como los niimeros son
divisibles, pero los elementos resultantes
en ambos casos son indivisibles: conceptos
simples y mimeros primos.

Semejante al anterior, encontramos el pro-
yecto de un lenguaje artificial capaz de
representar cualquier patron de inferencia
formal mediante un conjunto de simbolos
para representar conceptos y un conjunto
de reglas para transformaciones mediante
sustitucion de signos. En dicho lenguaje las
pruebas de validez se llevarian a cabo por
procedimientos matematicos (G VII p. 206:
S pp. 18-19; AA VIi 195: PLP 5; C 556:
VE 1354). Para construir este lenguaje se
requiere ampliar la nocion del algebra, mas
alla de la idea de cantidad, y reconocer que
hay infinitas maneras de calcular (C p. 556).
También podria haber un lenguaje artifi-
cial universal en el que todas las verdades
necesarias estarian conectadas en un cal-
culo formal. Los errores no facticos serian
unicamente fallos en el calculo y, por tanto,
objetivamente detectables sin necesidad de
discusiones subjetivas. Aunque muy dificil

f)

g)

h)

de crear, este lenguaje seria muy facil de
aprender (Carta a Remond, 1714, en GP III
605: L p. 654).

Otra version seria la de un lenguaje artificial
capaz de representar cualquier contenido y
demostrar sus conexiones a priori usando
solo los simbolos 0 y 1, donde 0 representa
la privacion y 1 el ser (C p. 430: GM VII p.
239). En este lenguaje no seria necesaria la
similitud entre simbolos y cosas (GM VII
192: L p. 184).

Menos ambicioso que el anterior, podriamos
tener también un lenguaje artificial capaz
de representar patrones de inferencia con el
fin de probar validez formal usando solo los
simbolos 0 y 1, donde O representa la priva-
cion y 1 el ser (C p. 284; GM III p. 661).
Siempre cabe la posibilidad de una version
simplificada de un lenguaje natural sin
géneros, casos ni complicaciones en conju-
gaciones, y en el que no se permita ninguna
excepcion a las reglas de formacion de
proposiciones. Para este proyecto Leibniz
considera mas facil tomar como base un
idioma ya extinto, el latin (C p. 353; GP VII
p- 28).

La ultima consideracion tiene que ver con
las diferencias entre lenguajes naturales.
Aqui Leibniz propone que un lenguaje natu-
ral, el aleman, se tome como modelo para
la reflexion filosofica y para juzgar a otras
lenguas, en particular las derivadas del
latin, de las que dice que tienen el defecto de
prestarse a la creacion de términos abstrac-
tos sin relacion con la realidad, que consta
unicamente de individuos concretos. Tal es
la argumentacion de Leibniz en el capitulo
XIII de Disertacion sobre el estilo filosofico
de Nizolio (1993, pp. 41-42). Lo que dice del
aleman lo extiende en el capitulo siguiente a
las que considera derivadas de este: sueco,
danés, inglés y flamenco (pp. 43-44).

Hemos incluido en esta lista todas las

propuestas leibnicianas sobre el lenguaje que
hemos podido distinguir, conscientes de que
las ultimas dos no tienen que ver con el arte
de las combinaciones ni con la caracteristica
universal y otras propuesta afines. Pero nos
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parece que ambas son relevantes, en cambio,
para la superacion de las gramaticas de las len-
guas naturales y la busqueda de la gramatica
racional y que todas las propuestas enumeradas
forman un continuo, de mayor a menor innova-
cion. En “Notas logico-gramaticales” (;16787) y
otros escritos de la misma época Leibniz nos dice
que una vez resuelto el analisis gramatical se pro-
cederd al analisis l6gico (OFC 5, pp. 22; 24). Una
clara separacion entre la gramatica y la logica no
es siempre evidente en los escritos leibnicianos.

Nos parece claro que (b) encaja mejor con
lo que Leibniz llama “arte de combinaciones”
que las demas acepciones, si no fuera porque en
un texto de alrededor de 1690 lo identifica mas
bien con (c): “ El arte de las combinaciones (...)
significa a mi modo de ver justamente la ciencia
de las formas o de las variaciones en general. En
otras palabras (...) es la caracteristica” (C 531:VE
1335; GP VII pp. 297-98). Es obvio que (c) y (d)
corresponden a lo que hoy llamamos logica sim-
bolica. Lo que hizo Boole en 1847 se relaciona
con (¢) y (f), aunque en Andlisis matematico de
la logica 0 corresponde a la clase vacia y 1 al
universo. Ademas, Boole usa 0 y 1 en conexion
con los simbolos para miembros de clases (X,y,z)
y para operaciones logicas (+,-,=).

6. Predominio de la idea del calculo

Varios de los proyectos en la lista anterior
corresponden a la idea de desarrollar un calcu-
lo universal, caracterizado como un “calculo
raciocinador, es decir, artificio para razonar
facil e infaliblemente, cosa hasta ahora ignora-
da” (OFC 5, p. 123).

Aunque la concepcidn de la logica es dema-
siado amplia, y sus variados proyectos son muy
ambiciosos, el deseo leibniciano de una logica
abarcadora contintia sin cumplirse y el resul-
tado de sus notables esfuerzos es diferente a lo
que esperaba, aunque en algunos aspectos quiza
sea mas interesante. Por una parte, tenemos el
enorme desarrollo de la logica formal o simbo-
lica a partir de Boole y Frege, en dependencia
de las matemadticas en el primero y con su
propio lenguaje en el segundo. Por otra parte,

tenemos la proliferaciéon de sustitutos, suple-
mentos o complementos de la logica formal
(l6gica informal, pensamiento critico, teorias de
la argumentacion, evaluacion de argumentos)
cuya justificacion suele ser la brecha entre la
teoria logica abstracta y la practica cotidiana de
argumentar. CoOmo relacionar unas con otras es
una tarea pendiente, y en Leibniz encontramos
algunas ideas al respecto.

7. Una lengua y escritura nuevas

Aunque Leibniz no explica cémo quiere
que sea la logica en este breve ensayo, si lo hace
parcialmente en otro posterior, también incluido
en el volumen mencionado. Es un texto que se
parece mucho a otros de nuestros dias en los que
se busca justificar la interminable procesion de
sustitutos o complementos de la l6gica simbdlica.
Dicho de otra manera, el problema no es nuevo.
Por eso vale la pena analizar el texto, que apare-
ce en la pagina 50 del vol. 5 de OFC. El ensayo
se titula “Modo de examinar las consecuencias
mediante numeros” y data de 1679. Empieza
sefalando que los 16gicos han establecido nume-
rosas reglas de las consecuencias, coleccion
importante para profesores y estudiantes pero que
pasa inadvertida en la vida ordinaria. Aunque las
causas de esta separacion entre lo que se ensefla
en las escuelas y lo que ocurre en la vida diaria
son muchas, la principal segin Leibniz es que los
logicos se limitan al silogismo simple, mientras
en cambio fuera de las escuelas se acumulan los
silogismos, supuestamente en largas colecciones.
Dado que el silogismo es solo una forma de innu-
merables tipos de razonamiento, y después de
que la l6gica progresé tanto en los afios y siglos
siguientes al momento en que Leibniz escribia
este texto, las lineas que siguen nos revelan
como ocurre de hecho la argumentacion segun
Leibniz: “los hombres suelen suplir la falta de
logica con el poder de la imaginacion, con el uso
mismo de las formulas del habla y con el conoci-
miento de la materia que tratan”. Enseguida nos
damos cuenta de que en realidad aqui se habla
de dos realidades muy diferentes, pues no es lo
mismo sustituir la logica con la imaginacion y
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los argumentos con la fantasia, que operar
con el conocimiento de las materias de las que
tratan nuestras argumentaciones. En el primer
caso la loégica parece desaparecer y la retorica
toma su lugar; en el segundo se oculta detras
de las argumentaciones concretas en ciencias
especificas y areas variadas del conocimiento.

La mezcla de dos situaciones diferentes
continia en las lineas siguientes, en las que
nos dice que los hombres se confunden a
menudo debido a la prisa, la impaciencia en
el examen y la verosimilitud. “Pero es difi-
cil curar este mal con las artes hasta ahora
conocidas” —afade el autor—y vuelve a lo que
ocurre cuando la logica desaparece y la susti-
tuye le pasion: “bajo capas variadas de frases
y particulas puede venir bellamente adornado
un argumento falso” “(...) las mas de las veces
los hombres prefieren ser engafiados con un
agradable discurso a ser instruidos en algun
género de expresion arido y aspero”.

Leibniz solo ve una solucién para las dos
situaciones que mezcla en este texto, solucion
que enuncia a continuacién: “que se construya
una lengua y escritura nueva, con signos inven-
tados aptos, mediante los cuales sean expresadas
de manera precisa las nociones del espiritu”.

8. Logica formal en la vida cotidiana

Aunque la logica simbolica que conocemos
hoy dia es mas limitada que el lenguaje nuevo
que queria Leibniz, parece obvio que procede
de los esfuerzos por crear céalculos precisos. Si
esta logica se ensefla en las aulas como si nada
tuviera que ver con razonamientos en ambitos
tan importantes como el derecho, la politica y
la ciencia, entonces es obvio que los estudiantes
van a preferir cursos como los de pensamiento
critico (que a veces se reducen a la exposicion
de las opiniones, prejuicios o juicios de valor
del autor del texto usado o del profesor), o la
logica informal con su énfasis en la persuasion,
inaplicable por tanto alli donde la persuasion no
sea necesaria (como en el caso de comunicacion
entre maquinas o en el intercambio cientifico
donde se buscan pruebas y demostraciones).

Caso interesante es el de la retorica o
légica informal, con su énfasis en la nece-
sidad de tomar decisiones en materias no
necesarias, y no en la validez. Su papel es
diferente al de la légica por definicion y
desde Aristoteles, aunque su ambito se redu-
ce por un lado unicamente a aquellas situa-
ciones en las que hay que tomar decisiones
sobre materias contingentes, al mismo tiem-
po que por otra parte es inevitable caer en
estudios y generalizaciones empiricas, a par-
tir de las formas en las que la gente de hecho
razona. Con frecuencia las teorias de la argu-
mentacion dejan de lado el aspecto normativo
para convertirse en esfuerzos descriptivos,
sin admitir que los hechos empiricos exigen
métodos estadisticos para su estudio. Teorias
como la de Perelman incluyen tantos aspectos
(sociologia, politica, ética) que el tema de la
validez o invalidez de argumentos queda muy
limitado.

El éxito o el fracaso en la persuasion obvia-
mente no es lo mismo que el éxito o fracaso en
el intento de probar la validez o invalidez de un
argumento. Pero esta nocién ultima —a nuestro
entender— no es subjetiva, y la validez o inva-
lidez es una propiedad que se descubre, no se
crea, de modo que un fallo en el razonamiento
puede tener consecuencias independientes de los
sujetos que lo cometen. La historia esta llena de
ejemplos. También abundan los ejemplos de mul-
titudes convencidas por demagogos muy habiles
en la manipulacion de sentimientos, frecuente-
mente con resultados catastroficos para todos los
involucrados.

9. Formulacion de la queja de Quine

Otra queja atn inatendida e igualmente
relevante en nuestros dias es la de Willard van
Orman Quine sobre la notacion en l6gica. Apa-
rece en la introduccion al texto titulado Mathe-
matical logic as based on the theory of types
(1908a), incluido en el volumen From Frege to
Goedel, A Source Book in Mathematical Logic,
1879-1931, editado por Jean van Heijenoort. Ori-
ginalmente Quine se refiere a la obra de Russell
que comenta, de la que dice “there is a needless
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proliferation of notation... scores of theorems
serve merely to link up the various ways of
writing things” (van Heijenoort 1967, p. 152).
Aqui el panorama es incluso mas desalenta-
dor, pues parece como si cada autor tuviera
que inventar sus propios simbolos. Cuando
Quine escribio estas lineas el nimero de obras
de logica disponibles en librerias y bibliotecas
era muy reducido, pero la proliferacion de
escritos no ha ido acompafiada de estandari-
zacion de la simbologia. La queja de Quine en
el sentido de que muchos teoremas son simple-
mente redacciones en simbolos diferentes de
otros ya conocidos con otra notacion es mas
valida en nuestros dias, cuando pareciera que
cada autor considera su obligacion introducir
una nueva manera de representar ideas viejas,
lo que ha dado lugar a la apariciéon de recopi-
laciones de simbolos (Feys-Fitch, 1980).

Este fendémeno no ocurre en matematicas
ni en ciencias, donde la estandarizacion del
lenguaje simbodlico correspondiente se logro
hace mucho tiempo. En el caso de las cien-
cias encontramos este paso en el congreso de
quimicos que tuvo lugar en la ciudad de Karl-
sruhe, Alemania, del 3 al 5 de septiembre de
1860. Fue la primera conferencia internacional
de quimica del mundo, y quiza la primera en
ciencias en general. Antes del congreso la
quimica era un caos; durante el evento el joven
cientifico Cannizzaro logré convencer a los
asistentes sobre una manera de representar los
compuestos quimicos, con lo que la quimica
logré unificar su lenguaje. En el caso de otras
ciencias y de las matematicas el proceso quiza
fue mas lento pero el resultado ha sido pareci-
do. En la logica parece que todavia hace falta
un acontecimiento similar.

Un esfuerzo por ordenar la simbologia
seria uno de los pasos tendientes a hacer mas
asequibles los calculos formales y superar la
brecha entre teoria logica y problemas ldgicos
en lenguaje ordinario. Las dos quejas de las que
estamos hablando podrian tener alguna relacion
entre si, y por tanto la solucion a la segunda
queja podria tener alguna relacion con la res-
puesta a la primera.

Conclusiones

El artificio para razonar fécil e infaliblemen-
te que buscaba Leibniz sigue sin aparecer.

La teoria de la probabilidad, que Leibniz
echaba de menos en la logica, se ha desarrollado
ampliamente como parte de las matematicas.

La relacion entre logica formal e informal
encuentra en Leibniz una solucion interesante,
al considerar formal cualquier deducciéon bien
hecha en cualquier ciencia.

La relacion entre logica, retorica y dialéctica
—tema revivido en tiempos recientes— no aparece
en Leibniz, como tampoco la conexion entre
retorica y ética que encontramos, por ejemplo, en
el proyecto de Chaim Perelman.

La relacion entre la légica y sus preten-
didos sustitutos, que Leibniz menciona en el
ensayo que encontramos en la pagina 50 del
vol. 5 de OFC, titulado “Modo de examinar
las consecuencias mediante numeros” (1679),
sigue siendo un tema polémico tanto en la teo-
ria como en las disposiciones curriculares de
carreras universitarias.
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Friedrich Engels and the Dialectics of Nature.
Kaan Kangal (Palgrave Macmillan, Londres, 2020.
213 paginas)

La Dialéctica de la naturaleza de Engels
es uno de los clasicos mas controversiales del
marxismo. Es incluso problematico suponer que
esta coleccion de manuscritos, en los que Engels
trataba problemas de las ciencias naturales,
haya sido pensada como un tomo coherente, En
este sentido, la Dialéctica de la naturaleza es
como La ideologia alemana de Marx y Engels,
la cual también estd compuesta por textos diver-
sos que solo posteriormente fueron unidos por
sus editores.

Se agradece el nuevo analisis de Kaan Kan-
gal sobre la creacion y recepcion de las investi-
gaciones de las investigaciones engelsianas en
las ciencias naturales. Ayuda a ajustar cuentas
con las mas obvias equivocaciones y falsas inter-
pretaciones que han surgido alrededor de esta
obra postuma de Engels. El libro consiste en seis
capitulos que se relacionan solo vagamente; de
hecho, son ensayos casi independientes. Después
de la parte introductoria, el autor discute los ori-
genes del “debate Engels”, o sea, la pregunta de si
existe una “dialéctica de la naturaleza”, las moti-
vaciones de Engels al asumir este proyecto, y las
formas del razonamiento dialéctico en su obra.

De acuerdo con Kangal, hasta ahora los
debates muestran que “los estudiosos han fallado
en distinguir los propdsitos, metas, deseos, moti-
vaciones, intenciones y procedimientos” (3). Un
problema principal ha sido que no se le ha presta-
do suficiente atencion al caracter incompleto de
la obra de Engels. La cuestion central ha sido si

los procesos que tienen lugar en la naturaleza son
“dialécticos”, una tesis célebremente negada por
el joven Lukacs en su Historia y conciencia de
clase de 1923. Alli afirmaba que, puesto que la
dialéctica supone un sujeto humano, no se puede
hablar de dialéctica en la naturaleza no humana.
Lukacs siempre ha sido acusado de hegeliano,
pero en este caso difiri6 radicalmente de Hegel,
quien en su Ldgica tratd explicitamente sobre las
formas dialécticas en fisica, quimica y biologia.
Mas adelante, Lukacs critico sus “pecados juve-
niles”, pero su posicion anterior tiene muchos
seguidores, por ejemplo, entre los representantes
de la Escuela de Frankfurt. Uno de ellos, Alfred
Schmidt, aseguré incluso que existe una cone-
xi6n directa entre la Naturdialektik engelsiana y
el estalinismo (21). Uno de los principales resul-
tados del libro de Kangal es que logra mostrar
convincentemente que no es posible separar a
Marx de Engels usando a la dialéctica de la natu-
raleza como criterio. Hay muchas afirmaciones
en las que Marx aprueba el proyecto de Engels,
ademads de que colabord cuando este escribid su
Anti-Diihring, una obra que se adhiere al proyec-
to engelsiano de una dialéctica de la naturaleza.
Sin embargo, Kangal trata de hacerle justicia
al joven Lukacs asumiendo que tras esta posicion
puede haber estado la voluntad de distanciarse
del marxismo mecanicista de Bujarin. Como
indicé Gramsci, Lukacs y Bujarin representaban
“polos opuestos” respecto al tema de la dialéctica
de la naturaleza (54ff). El propio Gramsci parece
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haber aceptado la idea de la dialecticidad de la
naturaleza no humana.

Ademas, segun Kangal, se ha sobreestimado
la novedad de la afirmacion de Lukacs, pues los
origenes del “debate Engels” se encuentran mas
profundamente en la historia: se remontan hasta
la critica de Hegel por Trendelenburg (expuesta
ya en la década de 1840) y a Eduard von Hart-
mann. Pronto los siguié6 Eugen Diihring, quien
acus6 a Marx de seguir las ideas dialécticas
erroneas de Hegel. Eduard Bernstein se unio
luego al coro, afirmando que “las grandes cosas
que lograron Marx y Engels, las lograron a pesar
de, y no debido a, la dialéctica de Hegel” (49).
Es llamativo darse cuenta de que Diihring tratd
de crear una alternativa al método marxiano; lo
llamo “dialéctica natural” (natiirliche Dialektik),
la cual sin embargo no tenia nada en comun con
el proyecto de Engels, y que hoy ha caido en el
olvido. Es una lastima que Kangal no discuta
mas este proyecto duhringiano (y su fracaso).

La historia de la edicion de la Dialéctica de
la naturaleza es descrita por Kangal mas bien
brevemente. En los Nachlass de Engels habian
197 fragmentos manuscritos sobre este tema,
divididos en cuatro folders. Fueron publicados
por primera vez en la Union Soviética en 1925
en la edicion de la Marx-Engels-Gesamtausgabe
(MEGA). Posteriores ediciones llegaron en 1927
y una nueva version de la MEGA en 1935, el cual
fue la base textual para todas las siguientes edi-
ciones. La cantidad de textos incluidos en estas
diferentes ediciones fue variable.

La publicacion del manuscrito de Engels
tuvo un gran impacto en la incipiente filosofia
soviética. Incluso, en la década de 1920 fue
publicada por poco tiempo una revista titulada
Dialektika v prirode (Dialéctica en la naturale-
za). Estas discusiones acabaron en los treintas,
cuando se estabilizo el régimen de Stalin, pero
algunas de las formulaciones de Engels acerca
del método dialéctico llegaron hasta el articulo
de Stalin “Sobre el materialismo dialéctico e
historico”, que se convirti6 en una guia obli-
gatoria para el marxismo soviético. Desafor-
tunadamente, Kangal no sigue las posteriores
discusiones soviéticas, después de Stalin, sobre
dialéctica de la naturaleza, lo cual hubiera dado
mas forma a la imagen que presenta de un modo

esencial. Menciona un par de veces a Bonifati
Kedrov (1903-1985), un historiador de la ciencia
que escribid estudios importantes sobre la obra
de Engels, pero no describe sus contenidos.
Los analisis de Kedrov, especialmente O meto-
de izlozheniya dialektiki (Sobre el método de
exposicion de la dialéctica), publicado en 1983,
presenta muchas similitudes con el trabajo de
Kangal, y creo que este ultimo autor hubiera
sacado provecho si las hubiera tomado en cuenta.

Segun Kangal, la discusion sobre el proyec-
to de Engels ha fallado hasta ahora en responder
a la pregunta de “por qué Engels emprendié una
tarea tan gigantesca como la Dialéctica de la
naturaleza” (71). (Por qué era tan importante
para ¢l y para Marx una explicacion materialista
dialéctica de la filosofia de la naturaleza y de
las ciencias naturales? Creo que Kangal sigue
la pista correcta al insistir en que el proyecto de
una dialéctica de la naturaleza “surgié de una
necesidad de establecer una contra-hegemonia
proletaria, no solo politica sino filoséfica” (97).
El papel de los intelectuales era alli crucial. El
11 de febrero de 1870, Marx le escribi6 a Engels,
observando que “la oferta de cabezas llevadas
de otras clases hacia el proletariado hasta el 48
parece haberse secado completamente”. Lo que
Marx quiso decir es que tras el fracaso de las
revoluciones de 1848, los intelectuales se habian
alejado cada vez mas de su radicalismo previo
y aceptado el status quo del orden burgués.
Esto generaba un problema, pues como escribid
Engels en otro contexto, “la emancipacion de la
clase trabajadora necesita [...] doctores, inge-
nieros, quimicos, agronomos y otros expertos,
puesto que nos enfrentamos con tomar el domi-
nio no solamente de la maquinaria politica, sino
de toda la produccion social”. En resumen, no
solo la produccion material, sino su contraparte
intelectual, las ciencias, debian ser reformu-
ladas para corresponder con las demandas de
una nueva sociedad socialista. Uno no puede
mas que coincidir con Kangal, cuando enfatiza
el papel de la filosofia en llevar a cabo esta
tarea: “si la teoria es en el uso una herramienta
practica de explicacion y anticipacion, es con-
trolada racionalmente y examinada criticamente
mediante un andamiaje mas fundamental que
hace posible que la teoria funcione como una
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‘guia para la accion’ [...] En corto, la filosofia es
una ‘guia para la teoria’” (104).

El quinto capitulo del libro, que aborda la
idea engelsiana de la dialéctica, me parece mas
problematico. El autor afirma que una com-
paracion de las posiciones de Hegel y Engels
muestra que “no hay una divergencia evidente
entre materialismo e idealismo” (194). En otras
palabras, “el ‘materialismo’ y la ‘dialéctica’ de
Engels corresponden plenamente con el ‘idealis-
mo’ y la ‘metafisica’ de Hegel”. Engels de hecho
solamente “invirtio” el idealismo de Hegel; no
lo eliminé (165). Kangal llega a esta conclusion
porque parece aceptar la definicion de idealis-
mo de Hegel. De acuerdo con esta definicion,
lo finito es solamente una “idealizacion”, y no
existe verdaderamente si no existe una totalidad
infinita de la cual es parte (155, 194). De esta
definicion se sigue que las filosofias materialis-
tas que proponen sustancias universales, como
“materia”, son en realidad, desde el punto de
vista de Hegel, idealistas. En otras palabras,
Hegel sostiene que su idealismo objetivo es de
hecho una firma de realismo filosofico. Ahora
bien, ciertamente muchos marxistas han indi-
cado la “cercania” de Hegel con el materialis-
mo (por ejemplo, Lenin discute esta tesis en
sus Cuadernos filosoficos). Pero esta cercania
aparece solamente en los detalles del desarrollo
conceptual, no a nivel del sistema filosofico.
Es completamente improbable que Engels, que
tiene el mérito de haber formulado la famosa
“cuestion basica de la filosofia”, se hubiera
adherido a la definicion hegeliana de idealismo.

El quinto capitulo también contiene una
discusion de la idea de dialéctica utilizada por
Engels. Kangal observa que para Engels la parte
mas importante de la légica de Hegel es la Doc-
trina de la esencia (la llamada Wesenslogik), la
cual, de acuerdo con Engels forma “el ntcleo
genuino de toda la doctrina” (146). Este comen-
tario muestra ya que Engels asume muy selecti-
vamente elementos de la 16gica de Hegel. Engels
ve la “contradiccién” como un concepto central
de la dialéctica, pero no discute los problemas
mas sutiles que son inherentes a la idea hegeliana
de contradiccion dialéctica. Ya Trendelenburg
habia acusado a Hegel de transformar opues-
tos contradictorios (0 sea, logicos) en opuestos

contrarios (o sea, reales), pero Engels no parece
tomar esto en cuenta. En el quinto capitulo, Kan-
gal examina con detalle los conceptos de contra-
diccion y oposicion en Aristoteles, Kant y Hegel,
pero la exposicion de los temas es mas bien des-
ordenada. Parece que Engels simplemente pensé
que la naturaleza es dialéctica porque hay con-
tradicciones reales, materiales en la naturaleza,
y que estas contradicciones fisicas son la fuente
del movimiento. De las contradicciones internas
de la materia se sigue que toda materia esta en
movimiento. La dialéctica de la naturaleza de
Engels es en realidad una teoria del movimiento,
y el antes mencionado Kedrov analiza el pro-
yecto de Engels expresamente como un intento
de discernir diferentes niveles de movimiento
de la materia (materia fisica, quimica, bioldgica
y social), lo cual, a su vez, brindaria pistas para
una clasificacion de las ciencias. Como Engels,
Kedrov solamente indica el papel de la contra-
diccion como fuente de movimiento, pero no se
ocupa de esto mas profundamente. En analisis
de Kangal sobre el proyecto de Engels hubiera
mejorado si se hubiera ocupado del tema de la
clasificacion de distintas formas de movimiento.

Un comentario final sobre la relacion de
Engels con Kant. Kangal observa correctamente
la vision de Engels mas bien hostil hacia Kant
(144ss). Tendriamos que adivinar las razones de
esta actitud de Engels, pero posiblemente con-
fundid las posiciones de Kant con las del neokan-
tismo, corriente que empez06 a surgir en la década
de 1860. Los neokantianos trataron de excluir
la idea de “cosas-en-si” del corpus conceptual
de la filosofia de Kant, y por ello le dieron una
interpretacion que tendia hacia el idealismo
subjetivo. Kangal discute aspectos del kantismo
como el concepto de dialéctica trascendental y
la cuestion de las contradicciones logicas contra
las reales, pero pasa por alto una circunstancia
que me parece de la mayor importancia: el sig-
nificado metodologico del “giro copernicano”
kantiano. Kant sostuvo, célebremente, que antes
de que podamos empezar a hacer afirmaciones
sobre el mundo (la realidad a nuestro alrededor),
debemos investigar nuestras habilidades cogni-
tivas para asegurarnos de que somos capaces de
obtener conocimiento fiable. Asi, Kant enfatizo
que la teoria del conocimiento tiene prioridad
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sobre la ontologia (la doctrina del Ser). Desde un
punto de vista kantiano, no podemos hacer una
afirmacion ontolégica sin fundamento, como que
el Ser o la naturaleza sean “dialécticos”; todo lo
que podemos decir es que podemos conocer la
naturaleza usando las categorias de la dialéctica.
Esta es una distincion que tiene mucho sentido
desde el punto de vista de la practica cotidiana
de la ciencia: las teorias cientificas sobre la
naturaleza o la materia cambian continuamente,
y seria dogmatico aformar, por ejemplo, que la
mecanica newtoniana es la verdad final sobre la
esencia de la naturaleza. De hecho, es una teoria
que nuestras mentes proyectan sobre la natura-
leza, y puede ser reemplazada en el futuro por
una nueva teoria que describa a la realidad de un
modo mas adecuado.

Ahora bien, me parece que Engels tiene que
pagar por su anti-kantismo. No toma en cuenta
la distincion entre afirmaciones ontoldgicas y
epistemologicas, lo cual lleva a una confusion
permanente en su proyecto de una dialéctica de
la naturaleza. A veces escribe que “no podria
pensarse en construir las leyes de la dialéctica
sobre naturaleza, sino en descubrirlas en ella y
desarrollarlas a partir de alli” (127) —lo cual es
una afirmacion epistemologica. En otras oca-
siones, escribe que “las leyes dialécticas son
leyes reales del desarrollo de la naturaleza, y
por tanto son validas también para la ciencia
natural teorica” (131)— lo cual es claramente una
afirmacion ontoldgica.

Entonces surge de nuevo la pregunta formu-
lada por Lukacs en 1923: ;hay dialéctica en la
naturaleza o no? Creo que la respuesta “salomo-
nica” de Lucien Seve (2004, p. 567) es la mejor:

En sentido estricto, no existen contradiccio-
nes dialécticas en la naturaleza, mas que hay

relaciones numéricas, propiedades topolo-
gicas, secuencias casuales o cualquier otra
elaboracion racional mediante la cual nues-
tras actividades cognitivas las aprehenden.
La dialecticidad de la naturaleza consiste en
que sus relaciones y procesos no pueden ser
aprehendidos objetivamente ni expresados
racionalmente en términos logicos, excep-
to mediante el pensamiento dialéctico. Es
solamente en este sentido conscientemen-
te epistemologico que se puede describir
correctamente a la naturaleza como objeti-
vamente dialéctica.
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Envie la version electronica, por correo electronico, preferiblemente en MS Word para Windows.
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En 1987 el profesor Murillo escribia, con énfasis, que eso era un error
(34).
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Gadamer, H. G. (1998a) Arte y verdad en la palabra (Trad. Arturo Parada).
Barcelona: Paidéds.
. (1998b) El1 giro hermenéutico (Trad. José Francisco Zufhiga Garcia y
Faustino Oncina). Madrid: Catedra.

Note que en este sistema los datos aclaratorios del titulo (traductor, nimero de edicion, cantidad de volumenes,
etc.) se colocan entre paréntesis y no entre comas, como en el modelo tradicional. Por ejemplo:
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en el APA, las referencias de un mismo autor se anotaran por afio, del texto mas reciente al menos reciente; las de
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