CEHEBD 0 CEBD ¢ ESBD 0 CEBHD 0 CEHHD
Esta obra se terminé de imprimir

el 31 de Mayo del 2012
en los Talleres Graficos de

C&A

IMPRESIONES
De: Luis Chiroque A.
Jr. Rufino Torrico 462 Stand 23 - 16 Lima

Telf.: 432-0660 Cel.: 99840-6540
CEBD e CESHD 0 S B 0 ASHD 0 CESHD

UM
SO NE,

Q-\ 1,
A‘o

> Z
)
=
=
£

runiFc

UNIVERSIDAD FEMENINA DEL SAGRADO CORAZON

PHAINOMENON

REVISTA DEL DEPARTAMENTO
DE FILOSOFIA Y TEOLOGIA

FACULTAD DE PSICOLOGIA Y HUMANIDADES

Volumen 10 Ne11

Enero - Diciembre 2011

Lima - Peru



PHAINOMENON

Revista del Departamento de Filosofia y Teologia - UNIFE

PHAINOMENON

Esuna revista que presenta articulos relevantes de Filosofia y Teologia
en didlogo interdisciplinar, con el aporte de investigadores peruanos y
extranjeros.

Volumen 10 (n.11). Enero - Diciembre 2011

ISSN 1819-1983
Hecho el Dep6sito Legal en la Biblioteca Nacional del Pera N© 2007-03117

Editor:
Francisco Reluz Barturén.
Comité Editorial:

Eduardo Calcin Figueroa
Alessandro Caviglia Marconi
‘Wualdo Pérez Momba

Comuité Cientifico:

Luis G. Arista Montoya (Facultad de Teologia Pontificia y Civil de Lima)
José Saravia Estrada. (Universidad Peruana Cayetano Heredia)

Victor Montero Cam (Pontificia Universidad Catélica del Pert)

José Antonio Benito Rodriguez (Universidad de Valladolid)

Nilton Zarate Rengifo (Universidad de Navarra)

Alejandro Wiesse Le6n. (Biblicum - Jerusalén)

Departamento de Filosofia y Teologia - UNIFE
Av. Los Frutales 954, Urb. Santa Magdalena Sofia, L.a Molina
Teléfonos: 436-4641 434-1885 (Anexo 280)
Fax: 436-3247 E-mail: dpfilo@unife.edu.pe
www.unife.edu.pe
Lima-Pert



UNIVERSIDAD FEMENINA DEL SAGRADO CORAZON

DIRECTORIO
RECTORA

Dra. Elga Garcia Aste, rsc)

VICERRECTORA ACADEMICA

Dra. Victoria Garcia Garcia

VICERRECTOR ADMINISTRATIVO

Dr. Fernando Elgegren Redtegui

FACULTAD DE PSICOLOGIA Y HUMANIDADES

DECANA

Dra. Rosario Alarcon Alarcon

JEFE DEL DEPARTAMENTO DE FILOSOFIA Y TEOLOGIA
Dr. Angel Gémez Navarro






CONTENIDO

Presentacion

ARTICULOS TEOLOGICOS

biblica
Angel Gomez navarro

Volver a la ternura.

Elizabeth Bazdin Gayoso

Alberto Osorio Torres

Hugo Garcia Salvattecci

Alessandro Caviglia Marcon:

ARTICULOS FILOSOFICOS

La ensefianza de la Filosofia

Ednardo Calein Figneroa

Martin Heidegger
Myriam Falla Guirao.

Lvin Maurial Chavez,

-
¢Exégesis cientifica o hermenéutica teolégica? Problemas de interpretacion................. 13
25

El homenaje de una carta y un sermoén. 41
La evolucién en el concepto de propiedad enla Doctrina Social delaIglesia ... ... 53
¢Hasta dénde estamos dispuestos a comprometernos con lalibertad Religiosa? ... 69
81

Del Concepto de ‘Desesperacion’ en Soren Kierkegaard al de ‘Angustia’ Segin 89
Una propuesta pragmatista para la unificacién metodoldgica de la ciencia.............. 97
Entornos Humanos y Programacién Pulsional del Constructo Psiquico,........o.. 113
129

La Dialéctica del Feminismo Contemporaneo

Gustavo Flores Quelopana






PRESENTACION

El Departamento de Filosoffa y Teologia se complace en presentar a nuestra
comunidad universitaria, a la comunidad académica nacional e internacional,
el nimero décimo primero de la revista Phainomenon esta vez con temas
interesantes y variados, pero que tienen por hilo conductor la formacion de
diversos aspectos del espiritu humano, por ejemplo: la manifestacion de la
ternura, el compromiso con la libertad religiosa, la desesperacion, la
construccion pulsional del psiquismo.

Hay importantes novedades para nuestros colaboradores y lectores. Entre ellas
se encuentran el decidido empefio del comité editor por alcanzar el proceso de
indizacion. Para el logro de esta tarea agradecemos el valioso apoyo recibido de
nuestras autoridades universitarias: la Hna. Rectora, Dra. Elga Garcia, los
Vicerrectores Dra. Victoria Garcfa y Dr. Fernando Elgegren, nuestra Decana
Dra. Rosario Alarcon, asi como del Jefe de nuestro Departamento Académico
Dr. Angel Gémez.

Tras este objetivo, se ha logrado invitar a académicos de destacada trayectoria,
para que den inicio a nuestro Comité Cientifico. A ellos les agradecemos su
buena disposicion y valiosa colaboracion.

Apertura la seccién Articulos Teoldgicos el profesor Angel Gémez que con el
titulo yExiégesis cientifica o hermenéutica teoldgica? Problemas de interpretacion biblica,
nos actualiza en el estudio y el debate en torno a la interpretacion de la Sagrada
Escritura en la Iglesia, manifestaindonos la unidad metodoldgica que debe
haber entre investigacion cientifica y reflexion teoldgica en relacion al mensaje
salvifico contenido en los textos sagrados.

La profesora Elizabeth Bazan, desde la teologfa espiritual, en su articulo Io/ver
ala Ternura reflexiona y nos interpela a una metanoia para ser profetas del amor
de Dios en un tiempo de convulsiéon social como el que nos toca vivir. Ella
afirma que la ternura, como cuidado afectivo que se construye desde el seno de
los hogares, es una ineludible alternativa ante la dureza de corazéon y la
indiferencia social. Considera que la fuerza histérica y profética de la ternura
permite transformar las relaciones humanas.
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Alberto Osorio, en su articulo E/ homenaje de una carta y un sermon compara
contextualmente, relacionando la teologfa pastoral con la comprension
antropoldgica, el festejo de la fundacion de una parroquia en los arenales del
Sur de Lima bajo el cuidado de los Maryknoll, con el 'Sermén de Montesinos',
pronunciado al final de la primera década del siglo XVI, entendiendo ambos
como expresiones simbolicas de un unico y siempre vigente proceso: el de
institucionalizacion de la Iglesia como pueblo de Dios que tiene siempre un
caracter profético y evangélico.

Como colaborador invitado en la parte teoldgica, tenemos al historiador y
pensador Hugo Garcia Salvatecci, quien con su articulo La evolucion en el concepto
de propiedad en la Doctrina Social de la Iglesia reflexiona magistralmente en el como
se ha ido entendiendo la nocién de 'propiedad’ en las distintas enciclicas que
constituyen el corpus de la DSI.

Finalizamos el area teoldgica con el articulo ;Hasta dinde estamos dispuestos a
comprometernos con la libertad Religiosa del profesor Alessandro Caviglia, en €l se
analiza sobre la libertad religiosa como derecho humano. En este articulo, se
asume que en una sociedad democratica y liberal los ciudadanos han de gozar
de este derecho, sin embargo en muchas sociedades democraticas
contemporaneas, se le ha violentado. Piensa que su causa es la falta de una
cultura liberal, que separe adecuadamente la esfera del Estado de la esfera
religiosa.

El area filosofica lo apertura el profesor Eduardo Calcin quien partiendo de
una experiencia familiar reflexiona sobre La ensefianza de la Filosofia y 1a tan
discutida 'utilidad' de aprendetla, teniendo por referencia a Sécrates y Platon
como los grandes metoddélogos de la ensefianza-aprendizaje filosoficos.

La profesora Myriam Falla Guirao, partiendo de laidea que la postmodernidad
ha conducido al hombre a replantearse la pregunta por el sentido de su
existencia y su lugar en el mundo porque el exceso de bienestar y progreso no
ha logrado satisfacer las aspiraciones humanas mas profundas, reflexiona en
torno a topicos centrales del existencialismo, en particular sobre la filosoffa de
Kierkegaard y Heidegger, como son la 'Desesperacion’ y la 'Angustia’,
respectivamente.
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El profesor Richard Orozco Contreras, nos hace entrega de un interesante
articulo de su linea de investigacion filosofica, esta vez analiza al pragmatismo
en perspectiva método-epistemoldgica, titulando a su ensayo: Una propuesta
pragmatista para la unificacion metodoldgica de la ciencia.

En Entornos Humanos y Programacién Pulsional del Constructo Psiquico, articulo que
relaciona la psicologia y la filosofia de la mente, el profesor Ivan Maurial nos da
a conocer aspectos de la compleja interioridad humana en torno a nuestra
cotidianidad psiquica, como son las vivencias pulsionales de la vida (vitalidad),
delaapropiacién (Yo individual) y de la nostridad (transitividad). Se asume que
el hombre es un ser biolégico capaz de introyectar cultura dando el salto de la
animalidad al mundo del valor y del sentido trascendente.

Como invitado a la seccion filosofica, Gustavo Flores Quelopana, filésofo y
prolijo escritor, nos comparte en Iz Dialéctica del Feminismo Contemporaneo un
profundo anilisis de lo que el autor denomina generaciones feministas,
reflexionando cémo han evolucionado sus lineamientos fundamentales.
Planteamientos que van desde la primera generacion feminista marcada por la
‘parcialidad’ de su referente varon, hasta aquella que llegé a sugerirla creacion de
una divinidad femenina para ayudar a superar lo que ain marcaba lo masculino.
Piensa el autor que en una tercera generacion feminista se debe aflorar el
reconocimiento de la riqueza intrinseca de la ‘wismidad’ de su naturaleza
femenina.

Bueno, amigos lectores, los invito a disfrutar intelectualmente a Phainomenon.

Francisco Reluz Barturén
Editor
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¢EXEGESIS CIENTIFICA O HERMENEUTICA TEOLOGICA?
PROBLEMAS DE INTERPRETACION BiBLICA

Angel Gémez Navarro
RESUMEN

Se argumenta en torno a la necesidad de recomponer y mantener la unidad de los dos
niveles metodolégicos del tnico proceso de interpretacién biblica en la Iglesia,
mostrando los elementos cientificos y teoldgicos que configuran esta metodologia
exegético-hermenéutica. Asimismo, se indican las causas de la separaciéon de dichos
niveles y sus respectivas consecuencias que repercuten en la correcta interpretacion
del mensaje salvifico contenido en los textos biblicos, as{ como en nuestra vital
relacién conla Palabra de Dios, en y desde la comunidad eclesial.

PALABRAS CLAVE: Exégesis, hermenéutica, método historico-critico,
interpretacion biblica

THEOLOGICAL HERMENEUTICS OR SCIENTIFIC EXEGESIS?
BIBLICAL INTERPRETATION QUESTIONS

ABSTRACT

The article argues for the need to reconstruct the unit of the two methodological
levels of the sole biblical interpretation process in the Church, showing the
Theological and scientific elements which configure this Exegetical Hermeneutics
Methods. Likewise, the causes of the improper separation of such levels and their
respective consequences are showed, which seriously affect not only the correct
interpretation of the biblical texts, but also our vital relationship with the Word of
God,inand from the ecclesiastic community.

KEYWORDS: Exegesis, Hermeneutics, critical and historical method, biblical
interpretation.

*Doctor y Magister en Teologfa por la Pontificia Universidad Gregoriana de Roma. Egresado de la
Maestria en Antropologfa Cultural de la Facultad de Ciencias Sociales de la PUCP. Cursa el Doctorado en
Docencia Universitatia e Investigacion en la Universidad Marcelino Champagnat. Docente Principal de
la Universidad Femenina del Sagrado Corazén y Jefe del Departamento de Filosoffa y Teologfa de la
Facultad de Psicologia y Humanidades de la misma Universidad.
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La reciente publicacion de la Exhot-
tacion Apostolica Postsinodal  1Verbum
Domini (VD) de Benedicto XVI, sobre la
Palabra de Dios enla Vida y en la Mision
delalglesia (2010), ha traido nuevamente
a colacién un tema que es crucial para el
ser y quehacer de las comunidades
cristianas, me refiero a la relaciéon que
debe existir entre la actividad exegética y
la hermenéutica teoldgica, en cuanto
niveles metodologicos de un unico
proceso de interpretaciéon biblica que
busca ayudarnos en nuestra correcta
relacién con la Palabra de Dios, en y
desde la comunidad eclesial.

Con tal documento, no solo se busca
llamar nuestra atencién sobre la
importancia de captar el verdadero
sentido literal y espiritual de los textos
biblicos a partir de una auténtica exégesis
teologica, sino también, consolidar el
paso de una pastoral biblica a la
animaci6n biblica de toda la pastoral, que
promueva la relevancia histérica y
teologica de la Palabra de Dios, pues “la
eficacia pastoral de la accion de la Iglesia
y de la vida espiritual de los fieles
depende en gran parte de la fecunda
relacion entre exégesis y teologia” (VD

31).

La preocupacion por esta unidad de
la ciencia exegética y la hermenéutica de
la fe, ya habia sido planteada por la
Constitucion Dogmatica Conciliar sobre
la Divina Revelacion, De7 IVerbun (1963),
al afirmar la doble dimensién de la
interpretaciéon catélica, por la que el
intérprete de la Escritura, para conocer
lo que Dios quiso comunicarnos, debe
estudiar con atencion lo que los autores
querian decir y Dios queria dar a conocer
con dichas palabras” (DV 12).

Por su parte, la Pontificia Comision
Biblica (PCB), en un documento especial
sobre la Interpretacion de la Biblia en la
Iglesia (IBI) de 1993, también retom¢ la
cuestion subrayando que la tarea comun
de los exegetas catdlicos “no estd
terminada cuando han distinguido
fuentes, definido las formas o explicado
los procedimientos literarios, sino
solamente cuando han iluminado el
sentido del texto biblico como actual
Palabra de Dios” (IB1, 111, 2, C).

Haciendo un breve recuento hist6-
rico sobre el mismo tema, Benedicto
XVI cita en su Exhortacién, la
intervencién del Papa Ledn XIII, quien
con su enciclica  Providentissimus Deus
(1893), tuvo el mérito de proteger la
interpretacion catélica de la Biblia de los
ataques del racionalismo, pero sin
refugiarse en el sentido espiritual o
desconectarse de la historia. Mas ain, no
rechazé la critica cientifica sino tan solo
cuestionaba las opiniones preconcebidas
que pretendian fundarse en la ciencia.
Asimismo, cita a Pio XII, quien se
enfrenté a los ataques de los defensores
de una exégesis espiritualista, que
rechazaba cualquier aproximacién
cientifica. Con su enciclica Divino afflante
Spiritu (1943), Pio XII busco evitar la
dicotomia entre “la exégesis cientifica” y
“la interpretacion espiritual”’, aunque
con sesgo apologético. “De este modo,
ambos documentos rechazaron 'la
ruptura entre lo humano y lo divino,
entre la investigacion cientifica y la
mirada de fe, y entre el sentido literal y el
sentido espiritual” (VD 33).

El caricter unitivo de la metodo-
logia exegética teoldgica tiene su
justificaciéon tedrica y practica en el

F1ed
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hecho de que la Sagrada Escritura es la
Palabra de Dios expresada en lenguaje
humano. Sin embargo, es aqui donde se
ha introducido un peligroso dualismo
que ha terminado descomponiendo
practica-mente la unidad requerida en la
interpretacion biblica, y al mismo tiempo
mostrando, contrariamente, tanto a la
exégesis como a la teologia como mé-
todos absolutamente irreconciliables.

Hsta crisis dicotémica fue eviden-
ciada ya por el entonces Cardenal
Ratzinger en una famosa Conferencia
pronunciada en Nueva York (1988),
sobre “la interpretaciéon biblica en
conflicto”, donde puntualizaba, entre
otras cosas, que la exégesis critica,
“siguiendo una abundancia de hipétesis
cada vez mas numerosas,-que finalmente
se convierten en una jungla de
contradicciones-, no solo no leen la
Biblia sino que la descuartizan en las
varias partes de las que ésta habria sido
compuesta”. En dicha conferencia, se
denuncia el intento por suprimir todo
residuo no-racional y esclarecerlo todo,
excluyendo absoluta-mente el caracter
teologico de la exégesis y sin referencia a
la Tradicion viva de la Iglesia, entendida
esta como una de las claves herme-
néuticas, capaz de ofrecer garantia obje-
tivaalainterpretacion biblica.

El entonces Cardenal, afirmaba
categbricamente que “el hiato entre exé-
gesis y teologfa es, al presente, total y que
la Escritura se ha convertido por ello en
una palabra del pasado que cada quien se
esfuerza a su modo en transportar al
presente, sin que pueda confiar dema-
siado en la balsa en la que se ha embat-
cado. La fe se reduce entonces a una
suerte de filosofia de vida que cada cual,

en la medida de sus posibilidades, busca
extraer de la Biblia”.

Han pasado mas de dos décadas y
las consecuencias de esta crisis exegética
parecen haber cambiado muy poco, todo
lo contrario, se han agudizado con serias
implicaciones tanto para la pastoral
como para la espiritualidad cristiana.
Benedicto XV las enumera en su IVerbum
Domzini 35:

a) Ante todo, si la actividad exegé-
tica se reduce unicamente al pri-
mer nivel, la Escritura misma se
convierte solo en un fexto del
pasado: 'Se pueden extraer de ¢él
consecuencias morales, se puede
aprender la histotia, pero el libro
como tal habla sélo del pasado y
la exégesis ya no es realmente
teoldgica, sino que se convierte
en pura historiografia, en historia
delaliteratura.

b) La falta de una hermenéutica de
la fe con relacién ala Escritura no
se configura unicamente en los
términos de una ausencia; es
sustituida por otra hermenéutica,
una hbermenéutica seculariza, cuya
clave fundamental es la con-
viccién de que Dios no aparece
en la historia humana. Segun esta
hermenéutica, cuando parece
que hay un elemento divino, hay
que explicarlo de otro modo y
reducir todo al elemento huma-
no. Por consiguiente, se propo-
nen interpretaciones que niegan
la historicidad de los elementos
divinos (...).

¢) Una postura como esta, no hace

Vol. 10 N° 11 Ene. - Dic. 2011
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mas que producir dafio en la vida
de la Iglesia, extendiendo la duda
sobre los misterios fundamentales
del cristianismo y su valor
histérico (...) La adopcion de esta
hermenéutica en los estudios
teoldgicos introduce inevita-
blemente un grave dualismo entre
la exégesis, que se apoya unica-
mente en el primer nivel, y a
teologia, que se deja a merced de
una espiritualizacién del sentido
delas Escrituras no respetuosa del
caracter historico de la revelacion.
d)Todo esto resulta negativo
también para la vida espiritual y la
actividad pastoral: 'La conse-
cuencia de la ausencia del segundo
nivel metodolégico es la creacion
de una profunda brecha entre
exégesis cientifica y lectio divina.
Precisamente de aqui surge a
veces cierta perplejidad también
en la preparacién de las homilias'

(..)

e) En definitiva, 'cuando la exégesis
no es teologfa, la Escritura no
puede ser el alma de la teologia y,
viceversa, cuando la teologfa no es
esencialmente interpretacion de la
Escritura en la Iglesia, esta
teologfa ya no tiene fundamento'.

Desde este panorama biblico muy
incierto, surge la siguiente interrogante,
¢coémo afrontar las consecuencias de esta
dicotomia interpretativa provocada por
la exégesis positivista y una herme-
néutica secularizada a la hora de interac-
tuar con los textos biblicos? Sélo parece
haber una respuesta: recomponer la
unidad “perdida” de los dos niveles

metodolégicos de la exégesis, de modo
que sea critica y teoldgica a la vez. Esta
recomposiciéon debe estar en conco-
mitancia decisiva con la validacion
intersubjetiva de los criterios de inter-
pretacion biblica que fueron definidos
pot la Dez 1VVerbum 12, los cuales resumo a
continuaciéon: Para el nivel histérico-
critico hay que: 1° atender a las formas o
géneros literarios; 2° estudiar el contexto
histérico (cultural, religioso, etc.); y 3°
examinar la situacion vital o Sitgimleben
(Ia circunstancia y exigencia de un modo
particular de responder a una situacion
especifica). Y para el nivel hermenéutico

se debe:

1° considerar la unidad cristolégica de
toda la Escritura; 2° tener presente la
Tradicion viva de toda la Iglesia; 3°
observar la analogfa de la fe (o sea, la
correlacién interna y coherente de la fe)
y, finalmente, 4° Leerla con el mismo
Espiritu con que fue escrita.

Esta recomposicion de la exégesis
teologica implica también revalidar el
método histérico-critico, sin dejar de
plantear algunas autocriticas al mismo.
Asimismo, exige que nos acerquemos a la
Sagrada Escritura segin lo que ella
realmente es, Palabra de Dios que se nos
comunica a través de palabras humanas,
leyéndola e interpretandola, como se ha
dicho. con el mismo Espiritu con que fue
escrita, teniendo en cuenta que todo
proceso de interpretacion biblica autén-
tico no es sélo intelectual sino también
vital, lo cual reclama una total
implicacion en la vida eclesial, en cuanto
vida “segun el Espiritu” (Gal 5, 16) (cf.
VD 38).

F1ed
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Necesidad pero no suficiencia del
método histérico-critico

En su dltima obra teolégica sobre
Jesiis de Nazaret, especialmente en el
prologo de su primer volumen (2007),
Benedicto XVI termina haciendo suya la
afirmacién de uno de los mas grandes
exegetas catdlicos contemporineos,
Rudolf Schnackengurg, cuando
concluye “de que mediante los esfuerzos
de la investigacién con métodos
histéricos-criticos no se logra, o se logra
de modo insuficiente, una visién fiable
de la figura historica de Jests de Nazaret,
pues el esfuerzo de la investigacion
exegética, por identificar estas tradi-
ciones y llevarlas a lo histéricamente
digno de crédito, nos somete a una discu-
sion continua de la historia de las
tradiciones y de las redacciones que
nunca se acaba”. No obstante esto, se
subraya que “el método histérico, por la
naturaleza intrinseca de la teologia y de la
fe, es y sigue siendo una dimensién del
trabajo exegético a la que no se puede
renunciar”.

Esto mismo fue abordado por el
documento antes citado de la PCB
cuando sostuvo que el método histérico-
critico “se restringe a la bisqueda del
sentido del texto biblico en las
circunstancias histéricas de su pro-
duccién, y no se interesa por las otras
posibilidades de sentido que se mani-
fiestan en el curso de las épocas
posteriores de la revelacion biblica y de la
historia de la Iglesia”. Sin embargo,
también se dice que este método ha
contribuido a la producciéon de obras de
exégesis y de teologfa biblica de gran
valor (cf. IBIL A, 4).

Ultimamente, la  Verbum Dowmini
también ha reconocido los frutos
innegables de la investigacion histérico-
ctitica moderna. Pero ha advertido a su
vez que no solo la exégesis actual debe
trabajar a un gran nivel en cuanto se
refiere a la metodologia histérico-critica,
integrando sus resultados, sino que es
preciso exigir un estudio anilogo de la
dimension teologica de los textos
biblicos, con el fin de que progrese la
profundizaciéon, de acuerdo a los
criterios teologicos sefialados por la
Constitucion dogmatica Dez VVerbuns” (cf.
VD 34).

Esta conciencia eclesial sobre las
ventajas limitadas del método exegético
reclama, por un lado, que las conjeturas y
contrastaciones consideren los criterios
objetivos de interpretacién y busquen
realmente fijar el sentido literal de los
textos biblicos, es decir, lo que querfan
decir los autores (hagiégrafos) a sus
contemporaneos y, por otro lado, que la
hermenéutica teoldgica desarrolle el
sentido espiritual, es decir, lo que el
mismo texto nos dice hoy a nosotros en
un contexto distinto y en un lenguaje
comprensible al hombre moderno, pero
considerando siempre la unidad global y
articulada de todala Sagrada Escritura.

Elsentido literal y espiritual

Como he sefialado, el objetivo de la
exégesis critica consiste en determinar el
sentido literal (no literalista, el cual es
propio del fundamentalista) de los textos
biblicos, el mismo que esta expresado
port los autores humanos inspirados por
el Espiritu de Dios en un contexto
originario especifico, y siendo el sentido
literal el fruto de la inspiracion, tal
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sentido es también querido por Dios,
autor principal. Asi, al sentido literal sélo
se lo puede discernir por un analisis
preciso del texto, situado en su contexto
literario e histérico. De ahi que los
exegetas busquen definir el sentido literal
biblico con la mayor exactitud posible,
para lo cual deben estudiar los géneros
literarios antiguos.

Sobre este particular, Arens (1997)
seflala que cuando sabemos diferenciar
los géneros literarios podemos saber
también cudl es su proposito, pero
cuando esto no se da, tendemos ins-
tintivamente a pensar que tal género debe
ser semejante a alguno que si conocemos.
En consecuencia, pensamos que el
mensaje (y el proposito) del autor biblico
debe ser tal o cual cuando en realidad es
otro. Asi, por ejemplo, el hecho de no
conocer el género apocaliptico (pues no
es de los empleados hoy), conduce a
pensar que se trata del género de
vaticinios o anuncios futuristas que co-
nocemos por el género moderno de
ciencia ficcién, y en consecuencia se
piensa que el propésito del Apocalipsis
es el de informar acerca de los
acontecimientos que sucederan antes del
fin del mundo.

El sentido literal tiene un peligro
latente, la tendencia a limitarlo con
circunstancias historicas precisas. Esto
quiza porque todo escrito tiene la
capacidad de ser situado en nuevas
circunstancias que lo iluminan de modo
diferente afia-diendo a su sentido nuevas
determinaciones. Pero de esto no se
sigue que se pueda atribuir a un texto
biblico cualquier sentido, interpre-
tandolo de modo subjetivo (cf. IBL II, 1y
2).

En cuanto al sentido espiritual que, a
veces se identifica y otras se distingue del
sentido literal, pues tiene su relacion y
base indispensable en este, se lo puede
captar solo si se lo lee bajo la influencia
del Espiritu Santo y los demas criterios
antes mencionados. Este sentido
espiritual no debe ser confundido con
interpretaciones subjetivas dictadas por
la imaginacién o la especulacion
intelectual, pues dicho sentido proviene
de la relacion del texto con datos reales
que no le son extrafios.

La PCB nos refiere que cuando una
lectura espiritual, hecha en comunidad o
individualmente, no descubre un sentido
espiritual auténtico es porque no se
mantiene en la perspectiva de la relacion
intima que existe entre sentido literal y
sentido espiritual (cf. IBL 11,1y 2).

Caracteristicas y etapas del método
histérico-critico

El método histérico-critico es un
método indispensable para lograr el
sentido literal de los textos biblicos, ya
que la Sagrada Escritura, en cuanto
'Palabra de Dios en lenguaje humano', ha
sido compuesta por autores humanos en
todas sus partes y todas sus fuentes, su
justa comprension no solamente la
admite como legitima, sino que requiere
la utilizacién de este método.

Este nivel metodoldgico se justifica
en ultima instancia porque la fe cristiana
es constitutivamente histérica, y puesto
que la Sagrada Escritura es un testigo
escrito de ese hecho histérico no
podemos acercarnos a ella mas que por
medios que estudian la historia y la
literatura. En realidad, no hay revelacion

Pl
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de Dios sin historia. Benedicto XVI
subraya que “para la vision catélica de la
Sagrada Hscritura, la atenciéon a estos
métodos es imprescindible y va unida al
realismo de la encarnacion” (El Logos se
hizo historia)... En efecto,“la historia de
la salvacién no es una mitologfa, sino una
verdadera historia, y por tanto, hay que
estudiarla con los métodos de la
investigacion historica seria” (VD 32).

Si dejamos de lado la historia, la fe
biblica quedaria desfigurada y transfor-
mada en otra religion. “As{ pues, si la
historia, lo factico, forma parte esencial
dela fe cristiana en este sentido, ésta debe
afrontar el método historico. La fe
misma lo exige” (Benedicto XVI, 2007,
11).

Presento ahora las caracteristicas de
este método exegético y sus respectivas
etapas que buscan alcanzar el sentido
literal, sabiendo que actualmente se
proponen otros métodos o acerca-
mientos no menos valiosos. Para ello me
basaré, una vez mas, en lo ampliamente
desarrollado por el documento de la PCB
que parte de la critica textual hasta el
estudio critico de la redaccion (cf. 1B, 1,
A, 2-4).

Caracteristicas:

En primer lugar, es un método critico
porque procura dilucidar los procesos
histéricos de producciéon del texto
biblico, pero que son procesos diacro-
nicos a veces complicados y de larga
duracion en diferentes etapas, cuyos
destinatarios, oyentes y lectores, se en-
contraban en situaciones espacio-
temporales diferentes. En segundo lugar,
es un método ctitico porque opera con la

ayuda de criterios cientificos tan
objetivos como sea posible en cada uno
de sus pasos o etapas, tratando de hacer
accesible al lector moderno el sentido
literal de los textos biblicos dificiles de
captar. Finalmente, es un método
analitico porque estudia al texto biblico
como cualquier otro texto de la
antigliedad, y lo comenta como lenguaje
humano. Lo que le permite al exegeta,
sobre todo cuando hace el estudio critico
de la redaccion de los textos, captar
mejor el contenido de la revelacion
divina.

Pasos o etapas:

1° Critica fextnal, se apoya en testi-
monios de manuscritos mas anti-
guos (papiros, traducciones, etc.)
buscando establecer un texto biblico
tan proximo al texto original como
sea posible. Con los aportes de la
filologfa histérica se somete a un
analisis lingiifstico (morfologia y
sintaxis) y semantico.

2°  Critica literaria, discierne el comienzo
y el final de las unidades textuales,
grandes y pequefias, y verifica la
coherencia interna de los textos.
Demuestra la existencia de dupli-
cados, de divergencias irrecon-
ciliables y de otros indicios que
indican el caracter compuesto de
algunos textos, que son divididos en
pequefias unidades, de las cuales se
estudia su posible pertenencia a
fuentes diversas.

3°  Critica de las formas, procura detet-
minar los géneros literarios, su
ambiente de origen, sus rasgos es-
pecificos y su evolucion.
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4°  Critica de las tradiciones, sitia los textos
en las corrientes de tradicion, de los
cuales procura precisar la evolucién
en el curso dela historia.

5° Critica de la redaccion, estudia las
modificaciones que los textos han
sufrido antes de quedar fijados en su
estadio final y analiza ese estadio
final, esforzandose por discernir las
otientaciones que le son propias.

Si observamos las primeras cuatro
etapas del método, podemos caer en la
cuenta de que se trata de explicar el
origen y la evolucién del texto biblico
desde una perspectiva diacronica, para
luego introducir en la quinta etapa, una
conclusiéon de tipo sincréonico. Al
respecto, se sostiene que ‘“se debe
reconocer que la inclusién en el método
(5° etapa) de un analisis sincrénico de los
textos es legitima, porque es el texto en
su estadio final, y no una redaccién
anterior, el que es expresion de la Palabra
de Dios. Pero el estudio diacrénico
continua siendo indispensable para
captar el dinamismo histérico que anima
la Sagrada Escritura, y para manifestar su
rica complejidad”.

Aqui tenemos otra dificultad para
nuestro método en cuestion, el peligro
del historicismo diacrénico (obje-
tivismo) que deje de lado la perspectiva
sincronica (sentido espiritual), o a la
inversa, como afirmar sélo lo sincronico
(cayendo en un subjetivismo peligroso)
sin referente diacrénico (sentido literal).
Por tanto, ni solamente sincrénico (teo-
légico) ni puramente diacrénico
(historico), ya que la relacién armoénica
entre lo diacrénico y lo sincrénico es lo
que garantiza la unidad metodoldgica de
lainterpretacién biblica. Una vez mds, no

puede haber teologfa sin sustento
histérico, aunque ella no se reduce a lo
meramente historico.

A modo de autoctitica, pienso que
se deberia someter a revision critica los
propios resultados del método exegético
siguiendo la misma perspectiva
diacrénica, sobre todo, de algunos datos
exegéticos que se refieren al Antiguo
Testamento (AT)y al Nuevo Testamento
(NT). Sobre este punto, Ratzinger
planteaba en su Conferencia una critica
de la critica, respecto precisamente de
una exégesis positivista: “Una autocritica
del método historico deberfa comenzar
por una lectura diacrénica de sus propios
resultados; deberfa, por tanto, renunciar
ala apatiencia de una certeza equiparable
ala de las ciencias de la naturaleza, con la
cual hasta ahora son generalmente
presentadas sus interpretaciones”.

Este punto me sirve para cuestionar
la pretendida objetividad con la que se
moveria el exegeta, lo que no siempre es
posible. El estudioso de la Biblia es un
hijo de su tiempo y como tal tiene una
serie de prejuicios o pre-comprensiones
(muchas veces inconsciente) que
condicionan su investigacion. El no esta
libre de ideologias o cosmovisiones
dominantes. En realidad, como bien
decia Gadamer en su célebre escrito
Verdad y Método (1960), las pre-
comprensiones, que marcan nuestra
comprension, provienen de la tradicién
que nos sostiene. Y esta tradicién
consiste en un conjunto de datos
histéricos y culturales que constituyen
nuestro contexto vital, nuestro hotizonte
de comprensiéon. De ahi que no
sorprenda la radical afirmacién de
Ratzinger en su Conferencia citada: “el
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debate acerca de la exégesis moderna no
es en su nucleo un debate entre
historiadores, sino un debate filosofico™.

Queda claro, entonces que, en tanto
ciencia humana, la exégesis y sus
resultados estan profundamente condi-
cionados por la posicién que toma el
investigador ante el objeto. No se puede
pretender la misma objetividad de las
ciencias naturales. Y si esto resulta
evidente en el caso del historiador ain lo
es mas en el caso del exegeta. Y para la
exégesis biblica, la naturaleza de su
objeto es el acontecimiento de la reve-
lacién de Dios en la historia tal y como es
testimoniado en la Escritura, lo cual
requiere una toma de posiciébn que
condicionara en mayor o menor medida
su respectiva comprension.

Aplicando esta acotacién a los
autores biblicos, se puede contrastar con
muy poca dificultad que ellos no hablan
de si mismos o para s{ mismos. Como
dice Benedicto XVI (2007), ellos hablan
a partir de una historia comun en la que
estan inmersos. El autor biblico no habla
como sujeto privado, encerrado en si
mismo. Habla en una comunidad viva y
por tanto en un movimiento histérico
vivo donde actda la fuerza del Espiritu.
En realidad, la Escritura ha surgido en 'y
del sujeto vivo del Pueblo de Dios en
camino y vive en él. Este pueblo no es
autosuficiente sino que se sabe guiado y
llamado por Dios mismo que, en el
fondo es quien habla a través de los
hombres y su humanidad. El pueblo de
Dios, la Iglesia, es el sujeto vivo de la
Escritura; en €l, las palabras de la Biblia
son siempre una presencia.

Termino mi intervencién citando el

Mensaje Final del Sinodo de los Obispos
sobre la Palabra de Dios (2008), donde se
decia que “cada lector de las Sagradas
Escrituras, incluso el mas sencillo, debe
tener un conocimiento proporcionado
del texto sagrado recordando que la
Palabra esta revestida de palabras
concretas a las que se pliega y adapta para
ser audible y comprensible a la
humanidad. Este es un compromiso
necesario: si se lo excluye, se podtia caer
en el fundamentalismo que practica-
mente niega la encarnacién de la Palabra
divina en la historia, no reconoce que esa
Palabra se expresa en la Biblia segun un
lenguaje humano, que tiene que ser
descifrado, estudiado y comprendido, e
ignora que la inspiracién divina no ha
borrado la identidad histérica y la
personalidad propia de los autores
humanos. Sin embargo, la Biblia también
es Verbo eterno y divino y por este
motivo exige otra comprension, dada
por el Espiritu Santo que devela la
dimension trascendente de la Palabra
divina, presente en las palabras
humanas”.

Conclusiones

La recomposicién de la unidad de
los dos niveles metodolégicos de la
interpretaciéon (investigacion historica y
hermenéutica de la fe) es atn un largo
camino que debemos recorrer con
sentido de fe eclesial, promoviendo una
exégesis no solo critica o historica sino
también teoldgica, que considere la
correcta relacién entre razén y fe.

Para ello, es imprescindible consi-
derar los criterios decisivos de la
interpretacioén biblica, pues de no ser asf,
caeriamos necesariamente en la lamen-
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table separacién, contraposicién o
yuxtaposicion entre exégesis y teologia,
agudizandose mas los reduccionismos
epistemoldgicos que de hecho nos
impiden comprender el evento de la
revelacion de Dios mediante su Palabra
que se nos transmite en la Tradicion viva
y enla Sagrada Escritura.

Aunque reconocemos el valor del
método historico-critico, es urgente
plantear una autoctitica desde él mismo,
que trascienda lo puramente proce-
dimental, revise sus resultados y
discierna los historicismos y  positi-
vismos que reducen la exégesis solo a la
perspectiva diacrénica, pues a pesar de
haber producido excelentes resultados,
no se ha fecundado realmente a la
teologia, menos aun, ha contribuido a
comprender la Biblia como Palabra de
Dios.

Este método critico, al no ser fin en si
mismo ni exclusivo, no debe perder de
vista su funcion vital en la Iglesia y en el
mundo, como es contribuir a una
transmisién mds auténtica de la Palabra
de Dios expresada en lenguaje humano,
pues “solo donde se aplican los dos ni-

veles metodoldgicos, el historico-critico
y el teoldgico, se puede hablar de una
exégesis teoldgica, de una exégesis

adecuadaaestelibro” (VD 34).

Esto implica también discernir
constantemente nuestras propias pre-
comprensiones que se manifiestan en el
trabajo exegético, pues estas de hecho
impactan en nuestra perspectiva diacro-
nica y sincronica, las cuales no se pueden
reemplazar, y afectan seriamente el
sentido literal y espiritual de los textos

biblicos.

Finalmente, termino citando algo
que es recurrente en todos los docu-
mentos sobre el tema y que ilumina muy
bien nuestro proposito en esta presen-
tacion: “En el trabajo de interpretacion,
los exegetas catdlicos no deben olvidar
nunca que lo que interpretan es la Palabra
de Dios. Su tarea no termina con la
distincién de las fuentes, la definicién de
formas o la explicaciéon de los
procedimientos literarios. La meta de su
trabajo se alcanza cuando aclaran el
significado del texto biblico como
Palabra actual de Dios” (IBI 111, C, 1; VD
33).
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VOLVER A LA TERNURA

Elizabeth Bazdin Gayoso™*
“Bajo el cielo de la ternura
derribaremos la selva del odio
bajo el gran cielo de nna fe

construiremos la casa humana”’

RESUMEN

La ternura es un potencial afectivo inherente a la estructura humana, fundamental en el
proceso de crecimiento personal, familiar y social. Su presencia temprana en la relacién
materna se reflejard posteriormente en una personalidad sana, capaz de afrontar los
desafios y conflictos. La ternura como cuidado nos remite alo concreto de la vida y es una
alternativa ante la dutreza de corazén y la indiferencia social. Su fuerza histérica y
profética es capaz de transformar las relaciones interhumanas. Tenemos la
responsabilidad de comunicar esta ternura por fidelidad a nuestro ser y al ser delos otros y
estd en nuestras manos volver a ella, recreatla.

PALABRAS CLAVE: Ternura, cuidado, relaciones interhumanas, fuerza profética,
fuerza histérica, recrear.

RETURN OF TENDERNESS

ABSTRACT

The tenderness is an inherent affective potential element inherent to the human
structure, fundamental in the personal, family and social development process. Its eatly
presence in the early maternal relationship will be reflected subsequently in a healthy
personality, capable to face challenges and conflicts. The tenderness as a care leads us to
the concrete of the life and is an alternative response in view of the hearth hardness and
the social indifference. Its historic and prophetic hardness is capable to transform
interhuman relationships. We have the responsibility to communicate this tenderness by
fidelity to ourselves and others. Itis in our hands to return into it, recreate it.

KEYWORDS: Tenderness, care, inter human being relationship, prophetic strength, historic strength,

recreate.

*Religiosa del Sagrado Corazon. Licenciada en Filosofia, Literatura, Ciencias Religiosas. Bachiller
en Ciencias Humanas. Doctora en Educacion por la UNIFE. Docente Principal en la Universidad
Femenina del Sagrado Corazon, donde tiene a su cargo los cursos de Teologia I y Doctrina Social. Se
ha desempefiado como Jefe del Departamento de Filosofia y Teologia, y ahora Coordinadora del
Doctorado en Educacionen esta misma Casa de Estudios.

! Adaptacion de La maison humaine- Martin Gray. Paris 1984. Martin Gray, judio polaco, perdi6 a su
familia en la 2da guerra mundial. En 1970 su esposa y cuatro hijos perecen en un incendio forestal. Ha
consagrado su vida a la proteccion de la naturaleza.
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Introduccién

La violencia amenaza hoy al mundo
de manera exacerbada y en formas
diversas tanto fisicas como psicoldgicas;
afecta de manera especial a las mujeres,
nifios, ancianos y personas mas
desprotegidas. Su presencia a veces se
pretende justificar aduciendo que
pertenece a la  energfa agresiva del
hombre en la conquista de si mismo y de
la naturaleza. En realidad la afectividad
humana es una gran riqueza, inclusive la
emocion de la ira y la célera no es una
emocion necesariamente negativa,
porque su energia puede canalizarse,
modificarse a través de la maduracion y el
aprendizaje. La violencia es un compor-
tamiento aprendido orientado a hacer
dafio a otros.

Aqui se aborda el tema de la ternura
como un potencial afectivo inherente a
la estructura humana, fundamental en el
proceso del crecimiento personal, fami-
liar y social. Se destaca la necesidad de la
ternura en las relaciones interhumanas,
asi como conlacreaciony las diferentes
formas de expresion.

Esta centrado mas en los aspectos
psicologicos e intersubjetivos, pero con-
sidero que la ternura se puede ampliar a
los ambitos social y politico, a través del
concepto de reconocimiento tal como lo
trabaja Axel Honneth en su articulo
"Reconocimiento y obligacién moral”.

La experiencia humana de la ter-
nura, como estado emocional inicial esta
vinculada al proceso del crecimiento de
la vida del ser humano, y ha hecho
posible lo que somos. El déficit de
ternura deja sus huellas en la persona.

El cuidado como expresion de la
ternura, y lo que da sentido a la
existencia, nos remitea lo concretodela
vida. El ser humano esta vinculado
existencialmente a otros y necesita
experimentarse en comuniéon con otros.
La ternura como invocacion desde el
otro nos recuerda que no es sélo un
comportamiento para la intimidad, no se
reduce al ambito privado. Pueblos y
naciones tendrfan que revisar si este
elemento revelador de lo humano esta
presente en sus leyes, decisiones, estilo de
relaciones y su vinculaciéon con la
naturaleza.

La ternura como fuerza histérica
capaz de motivar y transformar la
sociedad, nos llama a un compromiso
serio con la realidad, porque la
destruccion de la vida y del planeta estd
hoy en las manos del hombre y urge
volver a la ternura que no es sensibleria,
sino  decision de amar y amarnos
responsablemente.

La ternura tiene en la espiritualidad
biblica su raiz profunda y en Yahvé, su
manantial. Toda la historia del pueblo,
desde el cual nace nuestra fe, se centra en
la ternura, amor y fidelidad de Yahveh
quien lo acompafia por siempre en su
camino de libertad y triunfo sobre el
temor. Desde esta experiencia biblica el
hombre recibela promesa de cambiar su
corazon de piedra por un corazéon de
carne. HEste corazén de carne tiene que
ver con el corazén de Dios.

Relacionado con este tema estd el
del profetismo de la ternura. Se plantea la
ternura como evocacion de una realidad
alternativa para el mundo, como
resistencia al egoismo, al mal, a la dureza
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de corazon, a la rigidez e indiferencia
social. Se hace referencia a la cosmo-
visién andina y nativa de la naturaleza, de
la que podemos aprender su compren-
sibn global, totalizante y dindmica:
hombre, Dios, naturaleza. Lo profético
estd constituido por gestos, no solo
palabras, cuestiona la manera de mirar,
de tocar a otros, de acoger, de situarse,
escuchar y valorar. Con la ternura el amor
echa raices, se hace solido, algunos
hogares testimonian un hermoso modo
dellevar la vida humana, de promoverla y
sostenerla.

El dltimo tema intenta dar unas
pistas para promover el potencial de la
ternura. Es ante todo un aprendizaje, el
hogar influye tempranamente en el
desarrollo emocional del nifio. Estamos
desafiados a desarrollar las emociones
positivas; la escuela contribuye en la
educacion emocional, y hay espacio para
acciones muy concretas.

Promover la ternura pide una
revisién del lenguaje que usamos de la
manera como nos relacionamos, de las
actitudes de cada difa. Se trata de formar
el corazén en la ternura. Jovenes vy
adultos podemos recrear la ternura,
despertarla siesta adormecida y aprender
a expresatla. La intencion de este trabajo
es mostrar que se tiene que recuperar la
ternura para dinamizar el proceso de
desarrollo de lo humano a nivel personal
y social y como alternativa ala violencia,
como llamada a que renazca la ternura
en nuestra sociedad maltratada.

Experiencia Humana de la Ternura

La ternura es un estado emocional-
mental positivo, satisfactorio, en el que

intervienen  emociones, expectativas,
necesidades, y actitudes. Es una relacion
cuya resonancia repercute en las fibras
intimas del ser, no es simple respuesta a
sensaciones.

Es una necesidad emocional central,
vinculada al crecimiento humano y se la
requiere como experiencia vital desde el
seno materno, porque alli el nifio que
estd al nivel de la sobrevivencia se nutre
de la ternura de la madre. Es su soporte
desde la gestacion, protege su salud fisica
y psicologica; asimismo favorece el
desarrollo dellenguaje y del pensamiento
como respuesta a los gestos maternos de
ternura.

Se sabe que a la cuarta semana el
nifio escucha ya las diferentes voces: el
grito o enojo lo contrae, lavoz de carifio,
lo apacigua. Cuando no ha podido
satisfacer sus necesidades emocionales,
algo en €l esta molesto, y actia con célera
hacia los demds, pero mas aun, la
carencia de ternura puede llevarlo a ser
pasivo, desamparado, manipulable.

Cuando falta la ternura, queda en el
ser humano un “esquema’ disfuncional
emocional de carencia o abandono y el
consiguiente comportamiento de
inestabilidad y wvulnerabilidad. Este
esquema mental adquirido lo constituyen
recuerdos, emociones, sensaciones
corporales y cogniciones, que como
expetiencia temprana pueden perma-
necer en la persona y desencadenar
comportamientos disfuncionales en la
vida adulta y un estilo poco sano de
afrontar los conflictos y situaciones difi-
ciles.
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Helga Auer en su libro “Psicologia
Humanistica” (1997) dice que el déficit de
ternura surge casi siempre en los
primeros meses de vida, a causa de una
falta o privacion de estimulacion
emocional persistente. Como conse-
cuencia se puede dar mas tarde reduccioén
de energia para asumir iniciativas, un
sentimiento cronico de vacio, falta de
sentido, dificultad para comprender los
propios sentimientos, ser facilmente
manipulables y  captables por fana-
tismos.

Segin Erickson (1956) el nifio
aprende a confiar a partir del cuidado de
sumadre que responde a sus necesidades
vitales; al darse cuenta que es querido va
construyendo una actitud positiva hacia
el mundo social, sabrd dar, porque la
relacién positiva produce felicidad, lo
contrario, lo volverd hostil e impre-

decible.
Ternura- Cuidado.

El cuidado es la expresion basica de
la ternura. Es el ethos fundamental de lo
humano, le confiere sentido a la
existencia. Ontolégicamente el cuida-do
subyace a todo lo que el ser em-prende,
porque el ser humano tiene necesidad de
cuidado para existir, y una manera de
estar en el mundo es cuidar, ayudar a
crecer. Sin cuidado dejamos de ser
humanos. (Boff L.1999)

Martin Heidegger (1927) también
desde su filosofia de la existencia
expresa que una de las caracteristicas
fundamentales de la  existencia del
hombre es el “cuidado” o ternura. El
hombre es cuidado, lleva en la estructura
esencial de su existencia la ternura, que es
un fendémeno estructurador de su

personalidad. El cuidar es una accion
constructiva fundamental para que el ser
humano pueda subsistir en el ser, para
que pueda ser auténticamente lo que es, y
para que pueda alcanzar niveles de
perfeccion existencial.

El cuidado, “sorge” en aleman, tiene
el sentido latino de interés, atencion,
solicitud, preocupacién por el hombre,
entrega, ternura, esforzarse solicita-
mente por alguien en respuesta a las
necesidades del otro El cuidado, en
tanto que anticipacién nos habla de lo
que todavia no es y por tanto necesita de
los otros. Ser uno para otro.

Pueden darse modos deficientes de
cuidado como prescindir los unos de los
otros, pasar el uno al lado del otro, no
interesarse los unos por los otros. En lo
cotidiano esta solicitud puede ser
sustitutivo- dominante o anticipativa-
liberadora. Esta dltima serfa una ayuda
al otro para hacerse transparente en su
cuidado y libre para él. Como dice
Heidegger (1927) el ser humano no
puede avanzar hacia su plenitud
personal, sino proporcionandose a los
otros y recibiendo de ellos.

El cuidado pide acompafia-miento,
caminar al lado de, afrontar asertiva-
mente las diferencias, cuidar los
procesos, “perder el tiempo”, compartir
desde dentro, rescatar lo positivo de cada
uno acogiendo la propia vulnerabilidad.

Ternura es pues, hacerse cargo de los
problemas de la otra persona y
compartirlos. Es compromiso de dona-
cioén, de afecto que busca la alegria del
otro a través de detalles en apariencia
pequefios. Ser tierna/o es ante todo una
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actitud afectiva interior que no se limita a
las manifestaciones externas, que pueden
ser puramente convencionales. Nace de
la comprensién de la personalidad del
otrouotra.

Entre las frases célebres de Fernando
Savater encuentro ésta referida a la
ternura, que nos invita a revisar nuestra
manera de amar: “e/ amor sin ternura es puro
afin de dominio y autoafirmacion hasta lo
destructivo y la ternura sin amor es sensibleria
incapaz de crear nada’.

Boff, L (2003) explicita algo
semejante, que sin solicitud y cuidado, el
ser humano no sobrevive. Esta solicitud
representa una relacion amorosa con la
realidad y ademas donde hay solicitud,
ternura, desaparece el miedo, origen
secreto de la violencia, y se promueve
una cultura de paz.

Ternura- Apertura: Invocacion desde
elotro

La ternura no se reduce al ambito
privado; la sociedad la necesita en las
relaciones, porque ella tiene la capacidad
de reconstruir el mundo y de facilitar su
conocimiento a partit de los lazos
afectivos. Es una manera de comulgar
unos con otros y de conectarnos con la
realidad. A pesar del marcado
individualismo que tiende a absorbetlo,
el ser humano esta vinculado existen-
cialmente a otros, y necesita experimen-
tarse en comunidon con otros, como
sucede en nuestra corporalidad y en la
misma naturaleza, cuyas relaciones de
reciprocidad hacen la unidad. La so-
ciedad para su unidad también reclama
esta ternura hecha de relaciones delica-
das, respetuosas, cuidadosas, armo-
niosas, valorando la diversidad cultural e
individual.

HEsta dimension humana aparece
como clamor cuando la persona recono-
ce su fragilidad, ve de cerca el odio y
experimenta cuan facilmente se con-
vierte en agresor. Lanssiers H. (1998)
decia que ver al hombre con hambre,
enfermo o maltratado puede provocar
indignacién, célera, pero también
inclinar el corazén a la ternura, al
cuidado, a involucrarse en el dolor
humano. Lo que significa que cuando se
mira a un hombre o0 a una mujer al rostro
se es capaz de reconocer en ¢l a  un
hermano ohermana.

“Somos tiernos, nos dice Restrepo L.
(1997) cuando  abandonamos la arrogancia de
una lggica universal y somos afectados por el
contexto, por los otros, por la variedad de seres y
especies que nos rodean... Somos tiernos cuando
reconocenos nuestros linites y entendemos que la

Sfuerza nace de compartir con los demds el
alimento  afectivo.  Somos  tiernos cunando
fomentamos el crecimiento de la diferencia, sin
intentar aplastar aquello que nos contrasta.
Somos tiernos cuando abandonamos la ldgica de
la guerra, protegiendo los nichos afectivos y
vitales para que no sean contaminados por las
exigencias de funcionalidad y productividad a
ultranza que pulnlan en el mundo contem-
pordneo.”

Carlos Medina abre este potencial al
espacio social “La fernura como sentinziento
convoca lo colectivo, la biisqueda del bienestar
comtin, la preocupacion por el otro y por si
mismo, reconoce las virtudes y dificultades y las
carencias, identifica las mads sutiles diferencias y
las respeta; la ternura es la excpresion sentida del
afecto en una época de crisis de valores en la que

la vida misma estd en juego” (11 Congreso

Regional de Educacion Infantil. Colombia
1999)

El mundo herido por guerras,
miseria, violencia, abandono, indife-
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rencia reclama la ternura, invoca ternura
y recuperar humanidad. La ternura no es
s6lo comportamiento para la intimidad,
ni sélo interpersonal. Pueblos, naciones
enteras tendrfan que  revisar si este
elemento revelador de lo humano inspira
leyes, decisiones, estilo de relaciones
internaciones y su vinculaciéon con la
naturaleza. Porque vivimos un déficit de
ternura que es una necesidad basica para
todos y para toda la creacion; el mundo
languidece, sus propias conquistas
destruyen el espacio donde pretende
encontrar bienestar.

Ia ternura a nivel social es no
violencia activa. No es pasividad. Es
accion de alto contenido humano que
desarma al agresor y le refleja su rostro
inhumano, le denuncia y avergiienza

La modernidad atraviesa nuestra
vida de inmediatez y superficialidad,
afectando nuestras energias, moti-
vaciones, aspiraciones, estados de 4nimo
y relaciones. Benjamin Gonzalez Buelta
B. (2010) califica nuestro mundo de
“liquido”, la realidad fluye bajo nuestro
pies; valores, instituciones, todo pierde
consistencia. Ciertamente se puede
constatar que ahora el cuidado por los
otros es débil, falta lucidez para percibir
necesidades, busquedas, inquietudes de
las personas con quienes vivimos y asi
descuidamos el hacernos cargo de los
otros. En la relacion de pareja a veces se
despierta cuando la relaciéon ya perdid
calidad, el entorno se ha vuelto
inexpresivo, aburrido y entonces aparece
la tentacién de huir a otros espacios y
presencias. Se olvidaron los pequefios y
esenciales gestos de ternura, que cultivan
laintimidad y fortalecen la fidelidad.

La Ternura: Fuerza Hist6rica

La ternurano es pues sensibleria, es
compromiso serio y decision de amar y
amarnos responsablemente en las
diferentes dimensiones de la vida. Se
tiene que practicar en fidelidad a lo real y
sus necesidades. Como valor moral tiene
fuerza histérica capaz de motivar y
transformar la sociedad.

El hombre ha enfatizado hasta
ahora el triunfo de la fuerza, del poder, de
la eficacia y el control como medios para
cumplir el encargo de administrar la
tierra (que confundié con dominarla)
Una racionalidad unidireccional y
satisfecha de si, le ha dado logros, pero lo
somete a su dominio. Hoy sin embargo le
muestra que no es tnico en su camino de
vida y creacién y que estd llamado a
volver a la ternura para recuperar un
nuevo alumbramiento: llevar a  los
indefensos, necesitados, victimas del
olvido olaviolencia hacia una vida plena.

El cuidado es intervenciéon vy
prevencién. Hoy los servicios de salud
paralos nifios son insuficientes al interior
del pafs. Segun datos del Ministerio de
Salud el 47.2% de los nifios peruanos
entre 6 y 36 meses padece anemia. La
ONU al 2010 calcula que cada afio unas
800,000 personas son victimas del trafico
humano en el mundo. De las mujeres y
nifios el 70 % son obligados a
prostituirse; es un crimen, que entre
otros, reclama una alternativa en el
mundo. Asi mismo el 48% de las mujeres
de Lima y el 61% en el Cusco reporta
haber sufrido violencia fisica por parte de
su pareja. Entre el 2003 y el 2005 se
dieron 265 casos de feminicidio o crimen
con la mujer por razones de género. Otro
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grupo humano fragil es el adulto mayor:
en el 2002 se encontrd que el 24% de
adultos mayores sufrfan maltrato de
forma sistematica.

Otros retos, a nivel macro, el desastre
radiactivo en Fukushima- Japon 2011 ha
dado la alarma del “cuidado”, ternura
que necesita la humanidad; su derecho a
ser protegida de la destruccion. Crece
asimismo en el mundo la conciencia del
cuidado y cultivo de la justicia, la paz y la
integridad de la creacion, ante las sefiales
de alto riesgo y agotamiento del planeta,
y la necesidad de recuperar la vida para
las generaciones futuras?.

Es un imperativo establecer
relaciones ricas en humanidad, en
ternura. Si las personas la necesitan el
hombre es responsable de vivirla. Es el
reconocimiento de la dignidad de la
persona por alguien que respeta y ama
esa dignidad. No es un plus en la relacién
sino la condicién de ser humanos, no se
puede decir de ella “da lo mismo vivitla o
no”. No sélo la necesita el ser humano en
la edad temprana, es un modo de ser
hombre o mujer que vamos descu-
briendo como un deber ser de orden
practico que da sentido ala vida humana.

La Ternura en la Espiritualidad
Biblica

La Sagrada Escritura centra la vida
en el corazon, amar es la forma de
conocimiento mas profundo. La ternura
en la espiritualidad biblica se atribuye a
Yaveh. El proceso de conocimiento que
el pueblo hebreo hace de El les va

revelando una persona que conoce el
coraz6n del hombre, es cercana,
dialogante y ama con ternura. Es un
Dios compasivo, misericordioso tardo a
la colera y rico en perdon, es paciente y
grande en amor y en verdad. El Sefior es
con los que lo honran como un padre

con sus hijos; pues sabe de qué estamos
hechos.

Se ha trabajado muy poco este
corazén de Padre, que asegura a menudo:
“Yo voy contigo; voy a cuidarte por dondequiera
que vayas...no voy a abandonarte”. Bsta
experiencia de Dios se necesita ahora,
porque el Dios que se ha mostrado ha
sido a veces opuesto a la auténtica
invocaciéon de ternura que la misma
naturaleza humana pide para desarro-
llarse y alcanzar plenitud. No puede
haber contradiccién entre la bisqueda de
telicidad que todo hombre hace como su
fin y Dios creador que conduce la
historia hacia su plenitud. El mismo
pueblo hebreo se compara con otros y se
pregunta “sHay algiin pueblo que haya oido
como tii has oido la vog, del Dios vivo? Este Dios
también dice: “Te uniré a mi en la ternura, el
amor Y la fidelidad”. Oseas 2,21.1a
experiencia del creyente es que este Dios
tierno y compasivo no abandona y ‘@
todas las obras alcanza su ternura”. Salmo

145:9

El Deuteronomio pide al pueblo
recordar que en el desierto Yaveh los
llevaba como un hombre lleva a su hijo, a
todo lo largo del camino, por lo tanto no
tienen que temer. El temor es el
sentimiento que domina en el mundo y
tenemos que apropiarnos de esta ternura

? Cabe resaltar la tarea heroica de cuidado, de 70 operarios escogidos para controlar la contaminacién radiactiva
en Fukushima. Trabajan por tunos de 15 minutos, cada dos horas, con la mirada puesta en el radiador que les
cuelga del cuelloy les indica cuando deben abandonar el area. Esa es su rutina. Tokio. Comercio 18-042011
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y compasién para crecer en confianza,
desanudar temores, repliegues, tristezas
que ofuscan e impiden tener una
presencia proactiva en la familia,
instituciones y aportar creativamente a
la sociedad.

Jesus no teme escandalizar llamando
a Dios Padre, reconociendo que viste de
hermosura a los lirios y cuida los pajaros
del campo. El mismo exalta la sencillez y
ternura del nifio y expresa su ternuraala
mujer, al pecador y al desvalido.
Manifiesta el valor del amor humano, del
goce; nutre la esperanza, hace ver que
cuando mas crece la  persona, mas
grande es Dios.

Pablo, apostol, desde su experiencia,
también evangeliza presentando al Padre
lleno de ternura que siempre consuela a
la persona para que pueda consolar a
otros. 2 Cor 1:4. El ap6stol Juan también
da testimonio del mensaje que escuchd
de Jesus desde el principio, que Dios es
amory creer en Jesus es amarnos unos
a otros; pero este mensaje no se ha
tomado muy en serio, ni tampoco el grito
de Jesis que  atraviesa la historia,
campos, rincones de pobreza, hospitales
y orfelinatos: ‘Siento compasion de la
gente...no  tienen qué comer, no quiero
despedirlos en ayunas, no sea que se desmayen en
el camino™

El Padre Lanssiers (1998) quien
trabajé mds de 20 afios en la Cércel de
San Juan de Lurigancho, amé, sufrié y
fue alli samaritano, escribié que ‘Yz
inmensa ternura de Dios es el océano que nos
alimenta y el aire que permite vivir’; tal vez no
N0s asomamos a este océano.

El mensaje permanente para el

hombre es “Cuidar”: “Cuida tu coragin,
porque de ¢ brota el manantial de la vida”
Proverbios 4: 21. Se trata de abrir el
corazon a lo universal, hacerlo fuerte,
libre, profundo, fiel. Liberarlo de lo que
empequefiece y esclaviza; con un amor
expansivo, tierno, gratuito que embellece
la relacién y a las personas que se sienten
amadas con amor delicado. Desde la
expetiencia biblica el hombre recibe la
promesa de recibir un corazén nuevo, de
cambiar su corazén de piedra por un
corazon de carne. Este corazon de carne
tiene ver con el corazéon de Dios.
Ezequiel, 36:26.

Cuidar el corazén es procurar vivir
desde €l, contemplar, escuchar, acoger,
bajar al bien profundo de las personas y
de los acontecimientos para tocar lo
auténtico. Supone ordenar los afectos,
“decantarlos”, estar atentos a filtrarlos
para hacer transparentes y saludables las
experiencias que se viven.

La formacién del corazon requiere
un largo proceso, hasta ser el corazén de
Dios en el mundo...Juan Pablo 11 decia a
los jovenes de Francia: “femer un corazin
sensible nos hace vulnerables, por eso algunos
tienen la tentacion de  rebuirlo endureciendo el
corazon’”. Muchas veces olvidamos que no
somos islas, sino solidarios por
naturaleza, y que nosotros bajamos o
subimos el nivel de amor en el mundo.

El profetismo de la ternura

La ternura es evocacion de una
realidad alternativa. De ahi su sentido
profético. El Espiritu de Dios que
dinamiza la creacion y esta en la entrafia
del mundo, es el generador de ternura, de
la poderosa energia de resistencia al
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egoismo, al mal, ala rigidez e indiferencia
social. El  Espiritu nutre la accién
humana de su aliento de vida, gozo, paz y
no violencia.

Desde una perspectiva antro-
poldgica, la cosmovision andina de la
naturaleza, puede enseflarnos al
respecto, porque es una concepcion
integral del pensamiento humano. Es
una penetrante comprension global,
multidimensional, holistica y dinamica:
Hombre- naturaleza- Dios. Igualmente
totalizante de las dimensiones de la
existencia: pasado, presente, futuro; de
los elementos de la naturaleza: tierra,
agua, aire, plantas, animales, montafias.
Vida-muerte; fiesta- dolor; resistencia-
ternura- comunidad. El espiritu que es
vida lo anima todo. Esta comunién con
la naturaleza es también propia de la
cosmovisiéon nativa.

Lo profético esta constituido por gestos,
no solo palabras, que abren los ojos a lo
que es vida y proyecto auténticamente
humanizador. La ternura expresa un
modo distinto de ser y de amar.
Cuestiona la manera de mirar, de tocar a
otros, de acoger, de situarse, escuchar y
valorar. Aporta un rostro humano a la
relacion.

Desde una lectura mistico creyente,
es una manifestacion del Espiritu de
Dios comprendido como amor-ternura,
dinamismo relacional inclusivo que
habita en la corporalidad humana y se
comunica a través de signos del cuerpo.
Su lenguaje dispone a vivir relaciones
dignas, gratuitas, equitativas, reciprocas,
capaces de transfigurar sufrimientos,
temores, odios en gérmenes de vida y
esperanza; todo depende de la

autenticidad y profundidad de los signos,
sefiales o gestos de ternura, que impli-
quen a toda la persona en su donacion a
los otros.

La ternura es pues un movimiento
en este proceso trascendente. No sélo
abre a la existencia, posibilita el
crecimiento en humanidad y la
realizacién del sentido de la vida, sino
que encamina hacia la comunién
profunda con otros. Este dinamismo
relacional también habita el cosmos en su
profundidad y conecta toda la realidad
con hondura, entra en el proyecto
creyente de la solidaridad humana
universal y plena.

Ante la racionalidad instrumental y
la logica de la modernidad, con sus
caracteristicas de utilitarismo, acumu-
lacién, increencia, violencia, que ponen a
las personas y naturaleza en riesgo de
reducirse a objetos, la ternura no puede
limitarse a ser solo, una actitud, un com-
portamiento aislado, tiene que cons-
tituirse en  una cultura enraizada en el
interior de la persona y en sus relaciones,
y construir a partir de ella nuevos
espacios de convivencia, porque la ter-
nura humaniza la existencia humana.

Nuestras sociedades modernas
estan marcadas por multiples enferme-
dades, y sufrimientos, las personas
ancianas piden cercania, mujeres y niflos
viven muy solos, el hambre persiste en el
mundo, las depresiones afectan a nifios y
adolescentes. A estos ultimos la carencia
de ternura los vuelve rebeldes, porque no
la reconocen de la manera en que la
necesitan, pero cuando reciben expre-
siones de ternura, que no siempre saben
reclamar abiertamente, se alimenta su

Vol. 10 N° 11 Ene. - Dic. 2011

N



PHAINOMENON

uniFre

esperanza, crecen sus sueflos, se alejan
las  evasiones. Por todas partes hacen

mucha falta modelos vivos de ternura y
cordialidad.

Hay hogares en los que la relacion
hombre- mujer testimonia la ternura,
porque se da un cierto grado de
serenidad, de paz en dicha relacion. Se
logra que la otra persona saboree la
grandeza de saberse amada/o, estimada,
respetada, tratada con carifio y cuidado.
Al superar relaciones de “utilizacion”
por la reciprocidad amorosa y delicada,
ambos crecen en conciencia del propio
valor, vivenciando el reconocimiento
mutuo de la propia dignidad. Se podria
decir que con la ternura las personas se
sienten gratificadas en sus inseguridades,
crecen en autoestima y son mas seguras
en su relacion; por lo tanto los vinculos
se ahondan, crecen en intimidad, se les
facilita estar abiertos a la novedad, al
gozo sereno del espiritu, a la comunion.
Ser querido/a asi es la mayor gratifica-
cién que puede recibir quien ama. Con la
ternura el amor echa raices, se hace
solido y profundo, es una manera de
sostenerlo, porque el amor necesita
cuidado y es decision de cada dia. Es un
hermoso modo de llevar la vida humana,
es un estilo de vida a promover y
sostenet. “E/ misterio es lo mas hermoso que
nos es dado sentir” (Einstein) y la ternura es
puerta abierta al asombro, como descu-
brimiento y admiracion de la riqueza
espiritual que encierra lo humano, uno
mismo como ser humano.

Como Fortalecer el Potencial de la
Ternura

La ternura es el lenguaje de la
sencillez en un mundo complejo y

violento y es posible generatla, porque el
corazon es muy rico en energfa positiva y
la ternura tiene un amplio espacio en él.
Sabemos que los recursos psicologicos
positivos se aprenden y pueden
desarrollarse a través de la experiencia.
Los padres o personas que desempenan
el rol de cuidar al nifio influyen
tempranamente en su desarrollo
emocional; la interaccién positiva
despierta un desarrollo socio afectivo

saludable.

El entorno familiar influye mucho;
las investigaciones revelan que cuando
en la familia se expresan adecuadamente
las emociones y se habla de ellas, los
hijos aprenden a procesar sus emociones.
En ambientes comunitarios donde se
viven experiencias de afectividad
positiva, los nifios y adolescentes se van
preparando para expresar sus emociones
positivas y entre ellas la ternura, que
muchas veces las personas adultas se
resisten a expresar.

Se puede aplicar a la ternura lo que
Seligman (2005) sugiere para desarrollar
las emociones positivas: otorgarles
atencion, tener contacto fisico, ofrecer
seflales de carifio que refuerzan la
ternura, este contacto fisico; para el bebé
es fundamental. Dar espacios de juegos
interactivos de manera que experi-
menten satisfaccion, evitar prodigar el
“no” fuera de situaciones en que se
requiere poner limites, utilizar refuer-
z0s positivos que gratifiquen logros, sin
exagerar. Como vemos el desarrollo de la
ternura y en general de las emociones
positivas esta conectado con la
experiencia de felicidad que experimenta
elnifio, el adolescente y el adulto.

Faed
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TLa escuela tiene también una tarea
muy valiosa en la educaciéon emocional.
Fernandez Abascal (2009) habla de las
buenas practicas que se deberian
fomentar en la escuela para que los nifios
sean felices; entre otras: espacios y
tiempos para la felicidad, calma,
diversioén, clima de seguridad, creati-
vidad, curiosidad, valoracion de cada
persona en sus virtudes, expectativas
positivas, lenguaje positivo, relacion con
familias, organizacién flexible, de
consenso, modelos positivos, etc.
También motivar la atencion del nifio
hacia el cuidado de la tierra, plantas,
mascotas, ayudan a desarrollar los
sentimientos positivos.

La accién educativa  incluye todos
los ambitos del quehacer humano y es
una permanente interrelacion. Funda-
mentalmente se educaamandoy con esa
condicién la educacion resulta transfor-
madora, hace crecer en humanidad. Es
clave la concepcion de persona que
tenemos para actuar de una u otra
manera. Magdalena Soffa Barat la
consideraba llamada a desplegarse en
todas sus dimensiones humanas, a
abrirse alaverdad,alamory alalibertad,
por ello, centrd su propuesta pedagdgica
en el amor. Decia a las educadoras:
Tengan con sus estudiantes “firmeza y
ternura”. Corrijan sin quebrantar,
ayuden sin sobreproteger, acompafien
sin quitar libertad, comprendan sin
invadir la intimidad. Tengan un corazén
de madre para cuidar de cada una. Sélo
asi lograran formar mujeres auténticas,
cuya fortaleza es capaz de afrontar toda
suerte de dificultades y cuya libertad sabe
elegir una vida entregada, con sencillez a
los demids. Invitaba a aprovechar cada
asignatura para formar el espiritu y el
corazon de las estudiantes. Insistia en la

necesidad de un acuerdo perfecto entre
todos los educadores para consagrar
mucho tiempo a las estudiantes, seguitlas
de cerca y aprovechar todo para
educarlas. (UNIFE, 2009)

Pero, no solo esto, la gestion de una
institucién educativa, cuando esta
atravesada por el amor, es en s{ misma
educadora. En el espiritu de la educacion
del Sagrado Corazén, esta gestion se
centra en la persona, se construye
viviendo la experiencia de comunidad,
creando una visién compartida,
potenciando y armonizando los carismas
de las personas, abiertas a los demas y
con visién de cambio permanente. Esto
es una manera de vivir la ternura en la
educacion.

Toda profesiéon es un sistema
abierto ala creacion junto con otros, ala
inspiracion, a la calidez de la ternura; es
posible hacer de ella un aporte
humanizante de tolerancia, de
concertacién, didlogo e irradiacion de
gozoy esperanza.

Fortalecer la ternura supone una
revision del lenguaje que usamos, de la
manera como nos trelacionamos, de las
actitudes que tenemos en el dia a dia, del
ser que cultivamos.

Los jovenes y adultos podemos
recrear la ternura, despertarla si estd
adormecida y aprender a expresarla.
Creo que en la entrana de la razén
humana tiene su raiz el cuidado del alter
humano, de alli se derivan obligaciones
correspondientes a las necesidades
humanas esenciales y la ternura es una de
ellas. Los varones también tendrian
que, desarrollar su sensibilidad para
reconocer sus emociones como la
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empatia, la compasion, y aprender la
practica de la ternura al estilo materno.
De hecho hay padres que hacen de
madres y con su ternura logran
responder a las necesidades de hijos
pequefios. Pero no nos referimos soélo a
una suplencia, es urgente y una necesidad
que reinventen una relacién emocional
con sus hijos, de la que ellos mismos se
privan. El aprendizaje cultural que han
hecho los varones ha sido inhibidor de
emociones, pero ellas estin en su
estructura personal y son su riqueza.

Tenemos que darnos a nosotros y a los
otros la oportunidad para sacar lo mejor
de s mismos.

La formacién del corazon en la
ternura requiere cultivar la paciencia, el
perdén, la compasion como habitos del
corazén. ¢Hs coherente hablar de
paciencia y ternura dada la realidad que
vivimos? Para la prisa con que vivimos
hoy y las expectativas acumuladas, no
parece que el saber esperar, soportar,
tener paciencia, sea un valor importante,
sin embargo es lo que controla el impetu
que destruye vinculos profundos.
Pareciera ser que hoy se acaba la
paciencia en los individuos, como en el
pais y en el mundo.

¢Qué supone ser pacientes desde la
realidad? Reducir la velocidad de
nuestras vidas, acciones y adiestrarnos a
la serenidad, para impedir que la urgencia
de las cosas nos arrastre hacia el
torbellino de prisas que impida pensar,
respirar. La paciencia no es pasividad,
pide coraje y humildad.

Explicitar la  ternura  requiere
superar prejuicios culturales como: “al
hombre le corresponde la fuerza, la
imposicién”, “los sentimientos delica-
dos expresan debilidad” etc. Reconocer
que en nuestra condicion humana hay
grandeza vy fragilidad, nos situa
mas alld de todo juicio, y nos hace
accesibles al impacto humano que viene
del otro. La ternura “es dejarse hacer por
elotro”, es activa y pasiva.

El clima familiar, institucional vy
social tiene que cuidarse, porque cuando
las situaciones de pobreza, hambre,
agresion, malos tratos, son extremas y
persistentes, pueden sucumbir los
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sentimientos mdas nobles y positivos,
debilitando las resistencias.

Muchos nifios/as y jévenes crecen
en ambientes violentos que les dejan
traumas y afectan su misma identidad.
Abrirlos al aprendizaje de relaciones
nuevas, de ternura y respeto, puede ir
sanando y recuperando su ternura
temprana o acogiendo aquella que no
recibieron. Existe por todas partes un
reclamo latente de acercamiento y
proximidad que manifieste compasion,
solidaridad, amorosidad. Hace falta
alentar modos de relacién mas cercanos,
cordiales, sinceros, acogedores, delicada
ternuray calidez.

También setfa interesante ir descu-
briendo la vinculaciéon de  la ternura
con las decisiones politicas, econémicas,
sociales, religiosas cada vez mas huma-
nas. Por ejemplo en la defensa de los
derechos de los pobres y excluidos,
respeto por las expresiones religiosas de
los pueblos, por su manera de concebir
su territorio. También la conexién que
tiene por ejemplo la ternura, con la no
violencia, incentivando el trabajo en
reciprocidad, participacion, escucha de
demandas justas; con la implementacion
de servicios para la comunidad ligados al
bienestar; su relacion con el orden,
creando ambientes agradables, creo que
la implementacién de espacios
recreacionales, parques, jardines,
arborizacion, cuidado de las tierras,
bosques etc., son opuestos al caos y al
desagrado y propician la paz. Poner
ternura en lo que se dice, se decide, se
hace, genera vidanueva.

No hay espacio vedado para la
ternura; el Padre Hubert Lanssier (1998)

testimonia que la ternura puede crecer
en los lugares mas inhéspitos, hasta en la
carcel y afiade que el contacto con
situaciones limite de la  humanidad
también moviliza la ternura y la
creatividad, porque ante la desesperanza
yeldolor brotalallamadaa “reinventar, a
pesar de ser hombre, los gestos elementales de la
maternidad” p.224

La ternura es el corazén de lo
humano y vivirla es tejer la relacion desde
lo esencial. Desde lo esencial siempre
surge algo nuevo, porque es fuente de
creacion. Volver a la ternura temprana,
enriquecida por la experiencia nos hara
hombres y mujeres nuevas.

Conclusiones

La dignidad del ser humano requiere
el reconocimiento concreto y motivador
del amor y la ternura para desarrollarse
plenamente, y nosotros tenemos la
responsabilidad de comunicar esta
ternura por fidelidad a nuestro ser y al ser
delos otros.

Hace falta revisar la concepcion de
Dios que tenemos, porque el Dios que se
ha mostrado ha sido a veces, opuesto a la
auténtica invocacion de ternura que la
misma naturaleza humana pide para
desarrollarse y alcanzar plenitud.

La ternura como valor moral tiene
fuerza histérica capaz de motivar y
transformar la sociedad, porque es
cuidado, preocupaciéon por el otro, es
lucidez para percibir necesidades, es
hacerse cargo del otro, es no violencia,
fuerza que se involucra con otros, en el
dolor humano.
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Vivir con ternura es desplegar el
potencial humano de amar, y esto se
aprende con la practica cotidiana de
hacer evidente el bien, la verdad y la be-
lleza de las personas y de la naturaleza; de
valorar nuestro cuerpoy su expresividad
y desarrollando la sensibilidad, la capa-
cidad de sentir con el otro y el asombro
ante el misterio.

Como educadores o padres de
familia somos alertados hoy por nuevas
formas de violencia como la agresion
en las aulas (Bulling), o incluso el acoso
laboral mas al descubierto, urge pues
trabajar la ternura vinculada a la propia
valoracion, en los planes educativos de
desarrollo de la personalidad de nifios y
jovenes.

La ternura como disposicion interna
dela accion, como gestos concretos en la
relacion de personas y pueblos, y
compromiso con la creacidn, se necesita
para hacer del mundo la casa humana de
cercanfa, de presencia calida, de
encuentro, de fe, porque como afirma el
poeta:

“Podemos estrechar miles de manos
y quedar solos
lenas las nanos de sensaciones
en el borde de la piel:
Podemos estrechar una sola mano
y sentir en ella
el calor del absoluto”

Benjamin Gonzalez Buelta S.J.
Poemas- Atravesar las apariencias
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EL HOMENAJE DE UNA CARTA Y DE UN SERMON
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RESUMEN:

Este es un articulo contextualizado de teologia pastoral en relacién con su comprension
antropologica, partiendo de la conmemoracion de los tres primeros lustros con una nueva
identidad colectiva de comunidad eclesial de la fundacién de una parroquia en los arenales
del Sur de Lima bajo el cuidado de los sacerdotes de Maryknoll. Este hecho es comparado
por el autor con el 'Sermoén de Montesinos', pronunciado al final de la primera década del
siglo XVI, teniendo en comin que son episodios o expresiones simbdlicas de un tnico y
siempre vigente proceso: el de institucionalizaciéon de la Iglesia, por medio de la
localizacion de sus didcesis; afirmandose que las implicancias pastorales de instalacion y
funcionamiento de una comunidad eclesial, tienen siempre un cardcter profético y
evanggélico.

PALABRAS CLAVE: Sermén de Montesinos, Iglesia local, Comunidad eclesial, fuerza

profética, Di6cesis de Lurin.
TRIBUTE TO A LETTER AND A SERMON
ABSTRACT

This is a contextualized article of Pastoral Theology in relation to its anthropology
comprehension, since the commemoration of the three first diocesan lustra with a new
ecclesiastical community collective identity and the foundation of a parish in the sandy
area of the south of Lima by Maryknoll priests. This fact is compated by the author with
“Montesinos's Sermon”, pronounced at the end of the first decade of the XVI century,
taking into account that those are episodes or symbolic expressions of a unique and
always valid process, the institutionalization of the Church, through their dioceses. The
pastoral implications of an ecclesiastic community installment and functioning have
always an evangelic and prophetic character.

KEYWORDS: Montesinos's Sermon, local Church, ecclesiastic community, prophetic
strength, Diocese of Lurin.
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El afio 2011 esta cosechando hitos
sumamente valiosos para el mundo, y de
modo singular, para los pobladores del
Sur de la metrépoli del Pern.
Particularmente, porque la conmemo-
racion de los tres primeros lustros
diocesanos de su nueva identidad
colectiva (1996-2011), trae entre otros
acontecimientos de nivel continental, la
memoria de los quinientos afios de
creacion de las primeras didcesis en
América (1511), en cuyo fundacional
contexto destaca la importancia enorme
de un famoso sermén! Y porque, para la
gente del triple mundo urbano del mar,
del valle y sobre todo de los arenales del
Sur de Lima, sus bodas diocesanas de
cristal coinciden con el centenario de la
fundacién de Maryknoll, (1911-2011),
aquella gran familia religiosa americana, a
la que pertenecen los misioneros y
misioneras que se hicieron cargo pastoral
de la primera parroquia que la
Arquidiécesis de Lima acepté fundar
afios después de la invasion de Ciudad de
Dios (Nochebuena de 1954), en los
inaccesibles desiertos de Atocongo
(1958). Y en la que, bajo responsabilidad
pastoral de Maryknoll, sus laicos
redactaron y dirigieron una insoélita carta
abierta al Presidente de la Reptblica, con
motivo de otra invasién u ocupacion
poblacional atin mayor.

Como es obvio, cada uno de estos

hechos, habiendo incidido profunda-
mente en su respectivo contexto, con el
tiempo perderfan trascendencia, de no
hacer el esfuerzo por releer, aunque fuese
por separado, lo que cada uno dejo
sentado ayer, y que hoy contindan
representando. Por eso es que, no
obstante, aunque se trate de hechos de
verdad ajenos, apartados y diferentes, en
este articulo aplico la clave que los anuda
y reanuda, para rendir homenaje al
centenario Maryknoll, por algunos
motivos. Porque, la experiencia y la
satisfaccion de la familia misionera
Maryknoll, esta profundamente ligada a
la riqueza permanente que esta carta
representa para el porvenir de la dibcesis
de Lurin; por lo que por medio de su
accion misionera en el mundo, en el Perd
y particularmente desde antes que
naciera la actual didcesis de Lurin,
Maryknoll consiguié poner en marcha y
ain puede estar haciendo latir en lo que
hay en comun, entre aquella antigua y
primordial homilfa y aquella casi olvidada
carta parroquial; porque, esta fiesta es la
ocasion genial para burlar los procesos
de fragmentacién y ocultamiento con
que suele filtrarse la amnesia historica y
sus afanes por evitar entrecruzar el vigor
de lo ocurrido, tanto en el tiempo como
en el espacio.

Paso a mostrar y contextualizar
brevemente el sermén de los frailes y la

“Las festividades por el sermén de Antonio de Montesinos, han sido precedidas un afio antes por un Congreso
Internacional dedicado a la comunidad a la que pertenecieron ¢l y sus autores en el "Un acontecimiento que
cambio el mundo" 20-22 setiembre 2010 http://www.cchs.csic.es/es/node/275172  Para actualizar el vigor
profético de la Conferencia de Medellin, la Conferencia de Puebla trajo a la memoria el testimonio de Montesinos
y su emblematico sermon (DP 8). Y la de Santo Domingo por doble vez, cuando transcribio el mensaje de Juan
Pablo T a los indigenas (SD 4). En Aparecida, extraiamente su nombre no figura, aunque Bartolomé de Las Casas
es aludido, y el Papa actual no lo menciona atn entre sus escritos.

SLa Familia Maryknoll fue homenajeada a nivel nacional, en diciembre 2008, por la Coordinadora Nacional de
Derechos Humanos, tras haber efectuado una mision que dejé imborrable huella en el Sur Andino.
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carta de los laicos; aplico una perspectiva
de la antropologfa de la religion para
mostrar la articulaciéon que existe entre
ambos discursos; y concluyo, despren-
diendo algunas deudas y perspectivas
urgentes que brotan de la conexién de
ambos hechos, de sus contenidos y de
sus respectivos gestos.

Los documentos ylos hechos

El sermoén de Montesinos, fue
pronunciado al final de la primera década
del siglo XVI, cuando el imperio espafiol
pasaba ain por una  euforia sin
precedentes tras la Reconquista y el
descubrimiento del Nuevo Mundo,
mientras desde la Isla La HEspafiola,
arrancaba irreversiblemente el funcio-
namiento de las primeras didcesis en
América. La carta abierta al Presidente de
la Republica de Perd, fue redactada,
firmada y divulgada por los agentes
pastorales de la parroquia El Nifio Jesus
de Ciudad de Dios, desde los suburbios
de Lima, cuando el gobierno militar de
las FFAA, no transcurtia ain ni la mitad
de su primer quinquenio, y cuando el pais
bordeaba la segunda mitad del siglo XX,
en el caldeado contexto de sucesivas
oleadas migratorias.

Mas alla del valor historico de ambos
por separado, ¢de qué manera la
conjuncién de estos hechos aplaude y
disfruta de este homenaje a Maryknoll,
porque su centenario actualiza la
significacién dela carta y del sermén?

a) Elsermoén de Montesinos
Bartolomé de Las Casas, primero como

laico colonizador, luego como cura
encomendero, fue testigo y protagonista,
mensaje y mensajero de todo el revuelo
que produjo este sermon, cuando a sus
oradores les correspondi6 establecer en
qué habfa empezado a consistir el
funcionamiento pastoral de la primera
didcesis americana. El texto de la
homilfa, creado por misioneros espa-
fioles, y pronunciado en 1511 para
solidarizarse con la poblacién indigena,
fue ademas formulado para reivindicar la
identidad misionera de la Iglesia] para
acreditar el inico modelo evangelizador
espafiol, y deslindarlo del complaciente,
del encubridor y cémplice de la
Encomienda; el tunico que podia
preciarse de digno y humano para los
seres humanos de ese lugar y de esa
época, segun la percepcion misionera de
esta comunidad dominica.
homilfa pronunciada por Antonio de
Montesinos, un miembro de la
comunidad de frailes dominicos, en el
contexto de la celebracién eucaristica y
dentro del tiempo liturgico del Adviento,
ante una feligresfa perpleja, sobre-
indignada, encabezada por el hijo de
Cristébal Colén. Dejemos que el propio
testigo lo describa y exponga con sus
propios términos:

Fue wuna

“Llegado el domingo y la hora de
predicar, subi6 en el pulpito el susodicho
padre fray Antén Montesinos, y tomd
por tema y fundamento de su sermon,
que ya llevaba escrito y firmado de los
demas: Ego vox clamantis in deserto. Hecha
su introduccion y dicho algo de lo que
tocaba a la materia del tiempo del
Adviento, comenz6é a encarecer la

¢ J.L. Mora Mérida Misién e institucionalizacion de la Iglesia en América, Vol. 111, p. 739, en Sotomayor (2003).
7“En consecuencia, las relaciones entre la Iglesia y el Estado, al menos hasta que se inici6 la conquista del Imperio
azteca, sufrieron y pasaron por frecuentes conflictos, que no empafiaron a una Iglesia que quiso ser, en el mejor y
mas amplio sentido de la palabra eminentemente misionera.” José Luis Mora Meérida Mision e
institucionalizacion de la Iglesia en América, Vol. I11, p. 739, en Sotomayor (2003).
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esterilidad del desierto de las conciencias
de los espafioles desta isla y la ceguedad
en que vivian; con cuanto peligro
andaban de su condenacién, no
advirtiendo los pecados gravisimos en
que con tanta insensibilidad estaban
continuamente zabullidos y en ellos
morfan. Luego torna sobre su tema,
diciendo asi:

«Para os lo dar a conocer me he subido aqui, yo
que soy vog de Cristo en el desierto desta isla, y
por tanto, conviene que con atencion, no
calguiera, sino con todo vuestro corazon y con
todos vuestros sentidos, la 0igdis; la cual os serd
la mds nueva que nunca oisteis, la mds dspera y
dura y mds espantable y peligrosa que jamds no
pensasteis oir» Bsta voz encarecid por
buen rato con palabras muy pungitivas y
terribles, que les hacfa estremecer las
carnes y que les parecia que ya estaban en
el divino juicio. La voz, pues en gran
manera, en universal encarecida,
declardles cudl era o qué contenia en si
aquella voz: «Esta vz, dijo él, es que todos
estais en pecado mortaly en é] vivis y moris, por la
crueldad y tirania que usdis con estas inocentes
gentes. Decid, jcon qué derecho y con qué justicia
tenéis en tan cruel y horrible servidumbre
aquestos indios? ;Con qué autoridad habéis
hecho tan detestables guerras a estas gentes que
estaban en sus tierras mansas y pacificas, donde
tan infinitas dellas, con muertes y estragos nunca
oidos, habéis consumido? ;Como los tenéis tan
opresos y fatigados, sin darles de comer ni
curarlos en sus enfermedades, que de los excesivos
trabajos que les dais incurren y se os mueren, y
por mejor decir, los matdis, por sacar y adguirir
oro cada dia? ;Y qué cuidado tendéis de quien los
doctrine, y conozean a su Dios y criador, sean

bantizados, oigan misa, gnarden las fiestas y
domingos?» «;Estos, no son hombres? ;No
tienen dnimas racionales? ;No sois obligados a
amarlos como a vosotros mismos? sEsto no
entendéis? sEsto no sentis? ;Cimo estdis en
tanta  profundidad de sweiio tan letargico
dormidos? Lened por cierto que en el estado que
estdis no os podéis mids salvar que los moros o
turcos que carecen y no quieren la fe de
Jesucristo.»

Finalmente, de tal manera explicé la voz
que antes habfa muy encarecido, que los
dejé atonitos, a muchos como fuera de
sentido, a otros mds empedernidos y
algunos algo compungidos, pero a
ninguno, a lo que yo después entendi,
convertido.”

Como describe Codina (2011), el
impacto del sermén fue grande. Diego
Coloén ylos notables salieron indignados
y decidieron reprender al predicador por
aquella doctrina nueva y escandalosa que
iba contra el rey, que era quien
autorizaba a los conquistadores el tener
indios en las encomiendas a su servicio.
Exigian una publica retractacion.
También Bartolomé de Las Casas se
indigné con aquel sermén que atacaba
directamente su situacién de encomen-
dero. Sélo afios mas tarde, reflexionan-
do sobre textos del Eclesiastico (4,1-6;
34,18-22) que afirman que Yahvé no
acepta las ofrendas manchadas con
sangre, Las Casas cambié de rumbo,
ingresé en la Orden dominicana y
nombrado obispo de Chiapas, se
convirtié en el gran defensor de los
indigenas.

8Las Casas, Bartolomé de, (1986) Historia de las Indias, Libro Il p. 13.
9 El afio 2011, la actual Didcesis San Cristobal de Las Casas de Chiapas, despidi6 al querido Monsefior Samuel
Ruiz Garcia (1924-2011), uno de los contemporaneos sucesores de Bartolomé de Las Casas.
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Al domingo siguiente, Montesinos
subi6 de nuevo al pulpito y en lugar de
retractarse dijo que en adelante no
confesarfan a los espafioles, ni les darfan
la absolucién, y recalcé que podian
quejarse ante quien quisieran, pero ellos
seguirfan predicando el evangelio que el
funcionamiento solidario, critico y
publico de la dibcesis, habfa comenzado.
La noticia llegd a la corte espafola, el
superior Pedro de Cérdoba fue llamado
a declarar ante el rey Fernando el
Catolico de Castilla, el mismo provincial
de los dominicos Alonso de Loaysa se
puso de parte del rey y del gobernador
de La Espafiola, se enojé, reprendié a
sus hermanos por tan escandalosa
predicacion, perjudicial a su orden. Sin
duda se han dejado engafiar por el
demonio y les manda que nadie siga con
este tipo de predicaciones, bajo pena de
incurrir en pecado grave y en
excomunion.

b) La carta del Consejo Pastoral
parroquial de Ciudad de Dios

Esta carta, dirigida al Presidente de la
Republica en mayo de 1971, fue
redactada por la comunidad cristiana de
la parroquia El Nifio Jests de Cindad de
Dios, y firmada por los laicos Manuel
Ruiz, Bernardino Panana, y por el Padre
Carmelo La Mazza, misionero
Maryknoll. Ciudad de Dios habfa nacido
17 afios antes con este nombre, durante
la nochebuena de 1954, a la intemperie
de los desiertos de Atocongo y de una
multitudinaria ‘invasién’. Y esa carta fue
la prueba terminante de cuanto venia
madurando la comunidad creyente, tanto

10

en su fe como en su conciencia
ciudadana, gracias al acompafiamiento
fiel de los misioneros y misioneras de
Maryknoll. A partir de 1960, el padre
William McCarthy y el padre Jaime
Madden, y poco tiempo después, las
hermanas Catarina Carden, especializada
en Catequesis, y Marfa José Toohig,
Asistenta Social, fueron los primeros
Maryknoll que pusieron las bases
fundamentales de ese acompafiamiento
pastoral de la poblacién!’ Uno de los
frutos de aquella primera década de
esfuerzos pastorales, lo fue esta carta que
surgid, a consecuencia de una de las
‘invasiones’ mas espectaculares del pais.

El miércoles 5 de mayo de 1971, el
Consejo Parroquial dio a conocer esta
carta enla que en nombre de suidentidad
cristiana laical se solidariza y protesta de
manera publica, por el desalojo violento
y el saldo de un muerto y 50 heridos,
entre policias y pobladores!®

El sabado 8 de mayo, los tres firmantes
quedaron incomunicados, y tras haberse
realizado el domingo la Misa concertada,
el lunes 10 Monsefior Bambarén fue
acusado por los medios, y la carta del
Consejo fue calificada de insultante para
con el Presidente. Monsefior Bambarén
fue detenido también, y solo alas 11de la
noche sali6 en libertad con orden de
comparecencia. En medio de protestas
por la detencién de Monsefior
Bambarén, el martes 11 el Juez deja en
libertad a los tres firmantes, el Cardenal
Juan Landazuri retorna de Costa Rica y
expresa su mas enérgica protesta por lo

Madden, Jaime (2003) Biografia del P. William McCarthy, Misionero Maryknoll, primer parroco de Ciudad

de Dios.

11 cgp (1971) Pamplona: mas alla de los hechos, p.5.

Ibid, Presentacion y cronica.
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CARTA DEL PADRE LA MAZZAY MIEMBROS DEL CONSEJO PARROQUIAL DE CIUDAD DE DIOS
CON MOTIVO DE LA INVASION DE PAMPLONA

SENOR PRESIDENTE DE LAREPUBLICA
CIUDAD
S.P.

El Consejo Parroquial de Ciudad de Dios del Distrito de San Juan de Miraflores (Conformado por pobladores y representantes de la
Parroquia de nuestra localidad).

Elevamos nuestra enérgica protesta frente a los hechos acaecidos en el dia4 y 5 de los corrientes a horas 4:00 a.m.; protagonizados por
los miembros de la Guardia Civil; ocasionando victimas entre muertos y heridos; quienes no han respetado la dignidad humana de
hombres, mujeres, ancianos y nifios indefensos ni el derecho inalienable de la existencia por el mero hecho de haberse producido una
invasion en terrenos eriazos y por demas accidentados.

Frente a estos hechos irrespetuosos a los principios que propugna el Gobierno Revolucionario de las FE.AA. y a la esperanza de que
cristianamente sabra comprender el resultado moral y material ocasionado a estas personas de situacion precaria y exiguos recursos
econémicos.

Por todas estas iniquidades realizaremos una Misa en honor a los caidos ¢ invitamos a todas las Parroquias que congregan a los
cristianos ya toda persona que quiera identificarse con nuestro dolor humano; que se realizara el dia domingo 9 de los corrientes en el

San Juan de Miraflores, 5 de mayo de 1971

Sr. Bernardino Panana
Secretario

lugar de los hechos y que nos concentraremos en el Puente Atocongo en acceso a laavenida Pachacutec a horas 8:00 a.m.

SrManuel Ruiz C.

R.P. Carmelo La Mazza, M.M
Asesor

Presidente

ocurrido ante cientos de personas en el
aeropuerto. Entre el jueves 13 y el viernes
14, con disposicion del Ministerio de
Vivienda, nace en estas condiciones la
nueva urbanizaciéon popular Villa El
Salvador.”

Entre numerosas declaraciones de
protesta por los hechos ocurridos, el 13
de mayo, la Arquidiécesis de Lima pu-
blica un importante comunicado en el
que el Cardenal, los Obispos Auxiliares y
los sacerdotes de su Consejo Presbiteral,
exponen la relacion de los hechos desde
la primera invasion y una reflexién pas-
toral a partir del problema surgido. Es de
destacar que en el siguiente parrafo, pue-
de evidenciarse el propésito asumido por
los pastores, de darle al funcionamiento
pastoral de la Arquidiocesis -jy de todas
las di6cesis del Perdl- un enrumbamiento
distinto, independiente del Estado vy
distante de la oligarquia local.’

13 Ibid, Presentacion y cronica.

“El gesto de Monsefior Bambarén,
del parroco Carmelo La Mazza y los
directivos de su Consejo Parroquial,
seflores Manuel Ruiz y Bernardino
Panana, constituye un esfuerzo por
aplicar concretamente lo que la 36"
Asamblea Episcopal Peruana declaré en
1969: “En nuestra (sic) Didcesis
denunciaremos enérgicamente los abusos y las
injustas  consecuencias de las  desigualdades
excesivas entre ricos y pobres, entre poderosos y
débiles, acompanando tales denuncias, si fuera
necesario, con gestos  concretos de solidaridad
para con los pobres y gprimides”. Por eso nos
solidarizamos con este gesto y sobre
todo con la angustia y el clamor de
cuantos carecen de un techo y de un
hogar. Estimamos que la dramadtica
situacioén de estos hermanos es la causa
profunda de los acontecimientos que
todo lamentamos. Nadie escapa —los
cristianos tampoco- a la responsabilidad
de este estado de cosas.”"”

El texto segun consta en la XXXVI Asamblea Episcopal, en los siguientes términos: “2.4.6. En nuestras diocesis
denunciaremos "enérgicamente los abusos y las injustas consecuencias de las desigualdades excesivas entre ricos y
pobres, entre poderosos y débiles (MEDELLIN, Pobreza de la Iglesia, 11,211), acompafiando tales denuncias, si fuera
necesario, con gestos concretos de solidaridad para con los pobres y oprimidos.” Subrayo el plural nuestras diocesis, del
texto original, que se distingue del singularizado nuestra didcesis del Comunicado del Arzobispado, por tratarse de un
detalle que evidencia el alcance nacional que cobro en el pais la transformacion del funcionamiento pastoral de la diocesis
yenel que se mantuvo comprometida la Iglesia en el Pert.

15 CEP Pamplona: més alla de los hechos. Documentos, p.29.
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El sermé6n y la carta: gestos y
contextos de un mismo proceso

El serm6n de Montesinos, del siglo XV,
y la carta de la parroquia Maryknoll, del
siglo XX, son episodios o expresiones
simbolicas de un dnico y aun vigente
proceso: el proceso de instituciona-
lizacién de la Iglesia, por medio de la
localizacién de sus didcesis. Ambos
comparten casi una misma situacion. Y
en las dos, se busca hacer prevalecer casi
lo mismo. El sermén, pertenece a los
albores fundacionales del cristianismo en
América. La carta, corresponde a la
expansion de la frontera arquidiocesana
de Lima y al nacimiento del Cono Sur de
la metrépoli, durante un tiempo de
profunda renovacién dela Iglesia en Pert
y el mundo.

Lo que revela el sermén, es que
—pese a toda oposicion y rechazo- la
dimensién y el cometido profundamente
pastoral que explica la necesidad de
establecer didcesis en el mundo,
consiguio ser enarbolada y reivindicada
plenamente desde el principio, por
quienes decidieron hacerlo publica-
mente, desde ese momento y ese lugar.
La carta parroquial al Presidente, refleja
el despertar misionero, y el dinamismo
profético y auténomo en que se mostro
comprometida publicamente la Arqui-
di6cesis de Lima, tras el impacto que
produjera en la Iglesia, el oleaje
migratorio en el pafs, primero con la
invasion de Ciudad de Dios (1954), y de
modo particular, a raiz de la invasion de
Pamplona (1971).

El sermon de Montesinos, forma
parte del proceso de instalacién de las
primeras didcesis. No, del proceso que

Constantino emprendio en el viejo mun-
do, procurando legalizar el heredado sis-
tema de Diocleciano, -el que diocesinizé
el imperio para neutralizar los primeros
discipulos misioneros de Jesus-; sino del
que, con la misma impronta imperial, fue
reanudado euféricamente en América,
por los Reyes Catdlicos, por Alejandro
VI, el Papa del Descubrimiento y por
Julio II, el Papa del Patronato y de la
instauracién de la jerarquia diocesana en
Indias. (Dela Hera 1995:594).

Para una perspectiva de la antropo-
logia de la didcesis, y su proposito de
reflexionar sobre las implicancias
pastorales de su instalacién y funciona-
miento, el sermén de Montesinos,
constituirfa un referente simbdlico
emblematico, el punto de partida
histérico y teolégico crucial del proceso
de institucionalizacién del cristianismo
catdlico en el nuevo mundo, por medio
de la instalacién de las primeras di6cesis
en nuestro hemisferio. El texto, el gesto y
el mismo contexto, son la prueba
perdurable que muestra ostensiblemente
el sello genuinamente profético y
evangélico con que la didcesis fue
trasplantada fuera del viejo mundo. El
testimonio patente de un gesto misio-
nero que le restituyé autonomia al
funcionamiento de la didcesis, que
salvaguardé su primacfa pastoral por
encima de presiones, ventajas y
connivencias administrativas. El gesto
que desplegé el sentido critico del
Evangelio. El que, sin declinar a su
identidad étnica hispana, por mostrarse
en su fragil y vulnerable condicion
humana de misionero, jamas les llevé a
renunciar a la majestad de su indepen-
dencia, convocando a la ternura politica
de los lazos solidarios con la poblacién
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oriunda y desposeida, anticipando en
milenios la hoy tan echada de menos
obligatoria interculturalidad del coo-
perador o misionero extranjero.

La carta parroquial de Ciudad de
Dios, por su parte, es la expresion ya no
solo de la busqueda de nuevos caminos
pastorales. Ella es una muestra de la
audaz respuesta pastoral con que la
Arquidiécesis de Lima y la Conferencia
Episcopal del Perd, decidieron
abandonar, de la Colonia a la Republica,
su anterior funcionamiento diocesano
subordinado al Estado y a la oligarquia
local. Esa atrevida misiva abierta al
Presidente de la Republica, se convirti6
en la ocasién para evidenciar que en el
pais, a partir de la segunda mitad del siglo
XX, la Iglesia catdlica emprendié un
nuevo funcionamiento pastoral de la
diocesis. Y que ello era expresado en su
apuesta por una profunda renovacion
bajo el liderazgo del segundo cardenal
arzobispo Juan Landazuri Ricketts, en el
marco del Concilio Vaticano II, de la
Populorum Progressio y de la Confe-
rencia de Medellin. “El cardenal”, fue el
pastor que lider6 un importante proceso
de apertura de la Iglesia en el pais y fuera
deél

Lo comenzé entre las barriadas del Cono
Sur, con la creacién de la parroquia El
Niflo Jesis de Ciudad de Dios, y lo
completd dos afios después, con el envio
de la familia Maryknoll a hacerse cargo
de la misma (1960-1985). Esta carta al
Presidente de la Republica, firmada por
los laicos Manuel y Bernardino y su
parroco Carmelo, es la expresion de una
comunidad cristiana adulta, que aunque
sus lideres sufrieron prisién, su
preparacion y madurez le permiti6

responder de manera solidaria, critica y
publica, a los incidentes de la invasién de
Pamplona, en mayo de 1971.

La comunidad de Antonio de
Montesinos logré no solo defender y
salvaguardar sino, sobre todo, rescatar y
restituir al proceso de instituciona-
lizacién de la Iglesia Catdlica, el
funcionamiento pastoral auténtico de la
primera didcesis americana, aunque
sufriendo la soledad y la descalificacion
de propios y ajenos. La carta de la
parroquia Nifio Jests de Ciudad de Dios,
resultd fortaleciendo el funcionamiento
pastoral de la Arquididcesis, en continui-
dad con el compromiso que la invasion
de Ciudad de Dios lleg6 a despertar en el
Arzobispado de Lima, hizo andar en el
Sur de Lima, e indirectamente, en el resto

del pafs.

En otros términos, desde la
perspectiva de una antropologia de la
diécesis, tanto el sermdén como la carta,
respondieron al triple pardmetro en que
suele basarse el funcionamiento de toda
didcesis o iglesia particular. Tanto en la
carta como en el sermon, se verifica la
imagen publica, expresada por la
estrecha unién entre pastores y fieles,
hacia la persona de los sectores mas
desfavorecidos de la Iglesia local. La falta
de apoyo y de reconocimiento de las
autoridades politicas y religiosas hacia el
serm6n de Montesinos, lejos de
invalidatlo muestra ain mas soberana y
digna la contribucién de los misioneros
dominicos al proceso fundante del
enrumbamiento correcto de las primeras
di6cesis de América.
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De algunas deudas y mas de un
desafio

El préximo 3 de diciembre de 2014,
el pafs va a recordar el centenario de una
tragedia horrible que resistieron los
pobladores llaucanos y llaucanas de
Bambamarca® A raiz de mi trabajo
parroquial en aquella zona de la actual
di6cesis de Cajamarca, durante la década
de los ochenta, tuve la oportunidad de
visitar frecuentemente a LlLaucan vy
enterarme de esta masacre campesina;
incluso de participar en las Honras
Fuanebres organizadas por la poblacion
para orar por todos los que perdieron la
vida en esta ocasién. Al preguntatle
acerca de la reaccién de la parroquia
cercana ante esta matanza, ocurrida
setenta afos atras, recuerdo aun lo que
me respondi6 una sobreviviente de aquel
'atraso', la ancianita, Dofla Goyita
Pereyra, hoy ya fallecida:

“Y en esos tiempos, el parroco de

Bambamarca,... ¢no habia
parroco en Bambamarca?

- jCémo no!

- ¢qué hizo el padre? ¢No vino a
verles?

- Nada, nadal..

- En esos tiempos todo era muy
dormido, padrecito! (intervino
otro seflor anciano)... en ese
tiempo habfa masacres, habia
abusos. Nadie decia nada....
Nadie.

16

Se hacfa su ofensa asi, y se
quedaba ennada...

- El que tenfa plata, entonces se
crefa mas hombre y entonceshacia lo que
¢él querfa. Y nadie decfa nadal Ni las
autoridades, ni el parroco, nada! {Nadie,
padre!

- ¢Doénde habra estado Dios en ese
momento en que llegaron los
guardias y le hicieron dafio a
tantos llaucanitos, dofia Goyita?

- iDios, pues, les darfa licencia a

que venga tanta matanza que
hicieron!”"

Este dramatico testimonio interpela a
respondernos con urgencia en este
momento, ¢coémo estin funcionando
pastoralmente las didcesis en el mundo?
¢Cual es la imagen publica que el mundo
tiene ahora de ellas? ;:Como funcionaron
en el Perd a partir de la Republica y
durante el régimen de hacienda? ;Cémo
lo hicieron durante los afios del conflicto
armado? Y hoy, en este tiempo de
ininterrumpido crecimiento econémico,
¢cémo la ven funcionando los fieles
donde el territorio cuenta con recursos
hidricos y auriferos? O, donde como en
las de Carabayllo, Chosica y Lurin, los
nifios y los jovenes, no pueden disfrutar
de la comunicacién con la madre o el
padre y viceversa, por la permanente
ausencia de los mismos, obligados a traer
dinero con cuanto empleo encuentren?

“En 1914, Benel obtuvo la locacion dela rica hacienda LLaucan de Bambamarca. Sin embargo, los campesinos de dicha

hacienda se organizaron con el fin de impedir su ingreso. (...)Buscé la ayuda del Prefecto de Cajamarca, quien se presentd con
ochenta gendarmes. Cuando el caballo que el Prefecto montaba recibié un disparo, éste orden6 a la policia que abriera fuego.
Algunos informes dicen que los campesinos muertos llegaron a trescientos. La masacre de LLaucan fue un escandalo nacional y
fue una de las causas para la fundacion de la Sociedad Pro-indigena en 1916. “ (Gitlitz 1980:138)
17 Entrevista en LLaucan a dofia Goyita Pereyra, 25 julio 1984. Todo lo que se sabe acerca de la reaccion del parroco y del obispo
ante estos graves hechos, lo refiere Victor Campos, en su historia: “Zanta fue la maldad de esa matanza que el parroco de
Bambamarca, don Edmundo R. Guevara Salinas, le escribio al Obispo de Cajamarca, diciéndole que la Capilla de LLaucan esta
desconsagrada por haberse derramado sangre sobre ella, lo que explica que los asesinados han sido atacados hasta en los
lugares mas sagrados, la capilla se encontré repleta de muertos.” (1992:217)
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Pero ademas, ¢de qué manera
nuestras didcesis peruanas fortalecen y
replican el proyecto que perennizé aquel
antiguo sermon, y que hace 40 afios, con
madurez y cordura, al estilo Maryknoll,
Ciudad de Dios encarné en esa carta?
¢En qué medida nuestras didcesis estin
en condiciones de seguir produciendo
comunidades de hombres y mujeres,
como la de los misioneros y la de Ciudad
de Dios, capaces de brindar solidaridad
real y efectiva con quienes hoy, en
cualquiera de ellas, ocupan el lugar de los
abandonados llaucanos?

En definitiva, el Sermén de
Montesinos sigue inspirando y siendo
fuente de autonomia y de solidaridad
entre los pastores y fieles de nuestras
di6cesis andinas, amazonicas y altipla-
nicas y sus areas urbano marginales. Al
celebrar el centenario de Maryknoll y los
primeros quince afios del nacimiento de
la Dibcesis de Lurin, agradecemos
profundamente a Dios y a nuestros
misioneros y misioneras, particular-
mente de Maryknoll, porque la
comunidad cristiana adulta y laical,
solidaria, critica y publica que forjaron en
Ciudad de Dios, rindié fruto 40 afios
atras con la famosa carta al presidente de
la Republica; fue y sigue siendo la prueba
de su contribucion, 500 afios después del
Sermoén de Montesinos.

ILa carta de la parroquia El Nifio
Jesus de Ciudad de Dios, a cargo de los
misioneros y misioneras de Maryknoll,
tirmada y publicada hace cuarenta afios y
releida desde la perspectiva del impacto
que produjo y continta provocando el
Sermoén de Montesinos, sigue al parecer
cumpliendo el objetivo que la originé:
advertir y evidenciar que, desde la
colonizacion de América , donde estuvo
y continta estando ayer y hoy, la clave del
funcionamiento pastoral de una didcesis,
es en el estrecho entendimiento y
evangélica comunion entre los pastores y
los fieles mas abandonados y mas
indefensos de unaiglesia particular.

Porque la didcesis que se instalé en
América, no naci6 funcionando pastoral-
mente mal. Y que asi, aunque al precio de
la hostilizacion, la descalificacién y de la
misma carcel, los misioneros dominicos
la pusieron en marcha desde la invadida
Isla La Espafiola en el Adviento de 1511.
Del mismo modo, todo el Cono Sut, hoy
convertido en Diocesis de Lurin, ha
tenido el privilegio no sélo de ver y oir
acerca de este nuevo funcionamiento
pastoral de la Arquidiocesis de Lima, sino
que tuvo la responsabilidad de haberlo
forjado y de estarlo protagonizando
desde la comunidad cristiana solidaria,
critica y publica, preparada y animada en
Ciudad de Dios y sus alrededores, por la
familia Maryknoll.
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LA EVOLUCION EN EL CONCEPTO DE PROPIEDAD
EN LA DOCTRINA SOCIAL DE LA IGLESIA

Hugo Garcia Salvattecci*

RESUMEN

El magisterio social pontificio manifest6 su explicito reconocimiento de la propiedad privada
como un legitimo derecho que le corresponde a todo hombre: poseer, disponer y disfrutar de
los bienes que obtenga mediante el fruto de su trabajo. Este derecho es fundamental e
inalienable porque se funda en la propia naturaleza humana. La iglesia a través de su magisterio
pontificio, sobre todo a partir del papa Leon XIII al tratar el tema de la propiedad privada no
asumid un concepto nuevo; sino que apoyandose en las sagradas escrituras y en la tradicion
expuso su pensamiento en torno al ejercicio de este derecho desligandolo de ser caracter
sagrado y exclusivo. Manifesté que si bien este derecho debe ser reconocido por el Estado, su
ejercicio no debe significar detrimento en el derecho de las otras personas ni atentar contra el
bien comun, al cual estd llamado la sociedad en pleno.
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ABSTRACT

The Pontifical Social Doctrine expressed its explicit recognition of the private property as a
legitimate right corresponding to every man: to possess, provide and enjoy the goods resulting
from work. This rightis fundamental and inalienable, since itis based in the human nature. The
Church, through its Pontifical Doctrine, particulatly from Pope Ledn XIII when mentioning
the subject related to the private property did not assume a new concept, but basing on the
Holy Scriptures as well as in the tradition, mentioned what it thought regarding the exercise of
this right, separating it from the exclusive and holy character. It has also said that if this right
must be recognized by the State; its exetcise should not represent detriment in other people's
right, nor threaten against commonwealth, which is called the full society.
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Cuando el Cristianismo se propagd
por el mundo helénico las cosas
cambiaron radicalmente, pues para el
mundo greco-romano la propiedad tenia
un caracter casi sagrado. Aunque todavia
San Agustin sofiaba con una sociedad
solidaria donde los bienes estuviesen al
exclusivo servicio del quien realmente los
necesitase. Varios siglos después, Santo
Tomas de Aquino verfa en la propiedad
mas que un derecho natural una
exigencia social. Incluso, para el Doctor
Angélico, si un hombre padeciese
hambre y para saciarlo no tuviese mas
remedio que tomar lo que a otro le sobra,
no efectuarfa un robo, pues se estaria
apropiando de lo que naturalmente le
pertenece, ya que los derechos naturales
tienen prioridad sobre las exigencias
sociales.

En lo que se refiere propiamente a la
denominada doctrina social de la Iglesia,
vemos que hay una clara evoluciéon no
propiamente en el contenido del tema,
pero si en precisar los alcances y los
limites de la propiedad privada. Ledn
X111, que es el Papa con el que se inicia la
doctrina social de la Iglesia denominada
contemporanea, por los condicionantes
historicos de ese entonces, defiende de
modo decidido y radical el derecho a la
propiedad privada. Posteriormente, y de
modo paulatino, si bien continuara
defendiendo siempre el derecho a la
propiedad privada, la Iglesia insistira
también en la funcién social que debe
cumplir para que se justifique moral-
mente y admitira el derecho del Estadoa
limitarla pero sélo en funcién del bien
comun.

Leo6n XIII

Ledén XIII, en la “Rerum Novarum”,
sefiala que el “poseer algo privado como
propio es un derecho dado al hombre
por la naturaleza”, vale decir, es casi una
categorfa netamente humana, afiadiendo
que “también en esto es grande la
diferencia entre el hombre y el género
animal”. Y tratando de precisar su
pensamiento, Le6n XIII nos dice: “el que
Dios haya dado la tierra para
usufructuarla y disfrutarla a la totalidad
del género humano, no puede oponerse
enmodo alguno ala propiedad privada”.

Por otro lado, insiste Ledén X111, la
“totalidad del género humano, sin
preocuparse en absoluto de la opinion de
algunos pocos en desacuerdo, con la
mirada firme en la naturaleza, encontrd
en la ley de la misma naturaleza el
fundamento de la division de bienes y
consagroé con la practica de los siglos, la
propiedad privada como la mas
conforme con la naturaleza del hombre y
con la pacifica y tranquila convivencia”.
Laafirmacién de Leén XIII no deja lugar
a ninguna tipo de duda, en el sentido que
no puede existir una auténtica vision
cristiana del hombre que no reconozca el
legitimo derecho a la propiedad privada.
Por otro lado, habria que recordar que el
apelo al denominado argumento del
“consentimiento universal” para
demostrar la legitimidad de la propiedad
privada  fue también utilizado por
Proudhon.

En su condicion de Vicario de Cristo,
Leon XIII sefiala que la propiedad no
s6lo expresa una auténtica necesidad de
la naturaleza humana, sino que ha
quedado también expresamente san-
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cionada por las leyes divinas, que
prohiben radicalmente incluso el deseo
de lo ajeno: “no desearas la mujer de tu
préjimo, ni la casa, ni el campo, ni la
esclava, ni el buey, ni el asno, ninada de lo
que es suyo”, con lo expresamente se
reconoce el derecho a la propiedad
privada.

Con ciertas reminiscencias medio-
evales que también se encuentran en
Proudhon, el Papa Ledn X111 precisa que
“el derecho de dominio atribuido por la
naturaleza a cada persona” es “trans-
ferido al hombre en cuanto cabeza de
familia”, por lo que afiade: “Mas ain, ese
derecho es tanto mas firme cuanto la
persona abarca mas en la sociedad
doméstica”. Con lo dicho no se excluye
necesariamente a la mujer del derecho a
la propiedad, ni se sanciona el mayorazgo
medieval, lo Gnico que se desprende es
que para la Iglesia el derecho a la
propiedad privada es un derecho natural
estrechamente vinculado a la familia.
Como ya lo hemos dicho, lo que podria
denominarse el aspecto material de la
familia es precisamente la propiedad. En
todo caso, es una coincidencia mas entre
lo que sefialara Proudhon y la doctrina
social de la Iglesia.

Toda auténtica reforma social, por
ende, para que sea realmente tal, tiene
que mostrar un pleno respeto a la
propiedad privada. El Papa Leén X111,
con toda claridad, sefiala: “cuando se
plantea el problema impostergable de
mejorar la condicién” de las grandes
mayorias se esta seflalando un deber que
debe asumir todo cristiano, pero en todo
intento de reforma politica que esté de
acuerdo a los principios cristianos,
también se ha de tener como funda-

mental el principio de que la “la
propiedad privada ha de conservarse
inviolable”. Lo que predica el Cristia-
nismo es que la lucha por la justicia social
es un deber del cristiano, pero que esta
lucha debe apoyarse en el pleno respeto a

la propiedad privada.

La razén del bien comin, siempre
que éste sea evidente, podra, en el peor
de los casos, limitar el uso de Ia
propiedad, pero jamas, nos dice Ledn
XIII, pretender “quitar a otro lo que es
suyo o, bajo capa de una pretendida
igualdad caer sobre las fortunas ajenas”.
En todo caso, cuando el bien comun
requiera necesariamente algin tipo de
expropiaciéon tiene que darse el previo
pago del justiprecio. Sobre esto, repito,
no puede existir la menor duda entre lo
que esta de acuerdo con la visién de la
sociedad del Cristianismo y lo que no lo
esta.

A pesar de las conclusiones aparen-
temente conservadoras que pudiesen
desprenderse de algunas afirmaciones de
Leon X111, tomadas de modo aislado, el
Papa, sin embargo, le otorga a la
propiedad privada un clara caracter
social, al vincular directa y estrechamente
la propiedad con el salario justo. El
derecho de propiedad debe considerarse
sagrado - dice el Papa Ledn X111 - porque
“se apoya en el ahorro que requiere un
salario justo”. Por lo que también el
Papa, en rara similitud con lo que dijera
Proudhon, concluye abogando por la
universalizacién de la propiedad, lo que
no significa hablar de la propiedad
comunitaria, por dos razones funda-
mentales. En primer lugar, porque la
propiedad es algo indispensable para que
se dé la familia y, en segundo lugar,
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porque la tranquilidad  publica requiere
“que la mayor parte de la masa obrera
tenga algo en propiedad”.

Desde el momento en que, con la
“Rerum Novarun?’, Ledn X111 trataba de
oponerse fundamentalmente a las teorfas
comunistas que en ese entonces recién se
iniciaban, tenfa que insistir mas en el
caracter inviolable de la propiedad
privada que en la funcién social que la
propiedad debe cumplir.  En ese
contexto y, no sin razén, Ledn X111 llega
incluso a defender la propiedad privada
frente a los tributos e impuestos
exagerados que podrfan llegar a ser
confiscatorios, y contradictoriamente
defendidos muchas veces por los
liberales radicales. Lo sucedido en el
Peru serfa s6lo un ejemplo de ello, donde
la prepotencia de la SUNAT llego, en
algin momento, a extremos inconce-
bibles. Jamas debe olvidarse - dice Leon
XIII - que la propiedad no es el resultado
de una Ley promulgada por un gobierno,
sino que se apoya en la misma naturaleza
humanay enlos preceptos divinos.

Para no dejar lugar a dudas y citando
sus propias palabras, L.eon X111 sefialaba
que la propiedad privada “no debe ser
absorbida por la dureza de los tributos e
impuestos. El derecho de poseer bienes
en privado no ha sido dado por Ley, sino
por la naturaleza y, por tanto , la
autoridad publica no puede abolirla, sino
solamente moderar su uso y compaginar-
lo con el bien comun”.

Pio XI
El Papa Pio XI, en su enciclica

“Qunadragesimo Anno” elogia a Leon X111
por haber defendido de modo tan claro la

legitimidad de la propiedad privada, y por
haber hecho una distinciéon que seria
fundamental en la doctrina social de la
Iglesia y que, por otro lado, muestra una
coincidencia mas con lo sefialado por
Proudhon: una cosa es el derecho a la
propiedad y otra cosa la posesion, o su
ejercicio de dominio o uso, distincion
que serfa esencial en el posterior
desarrollo de la doctrina social de la
Iglesia.

A partir de esta distincién, la tarea
fundamental para el Magisterio de la
Iglesia fue el tratar de encontrar un punto
de equilibrio entre los derechos
inviolables de la propiedad y los derechos
que también genera la posesion de la
misma. Dando un paso adelante en la
doctrina social de la iglesia, Pio X1 sefiala
lo importante que es “determinar la
intima naturaleza de estos deberes y los
limites dentro de los cuales deben
hallarse circunscritos por las necesidades
de la convivencia social tanto el derecho
de propiedad como el uso o el ejercicio
de dominio”.

Es precisamente en el uso o en el
ejercicio del dominio donde radica el
caracter historico y, por ende, variable
que necesariamente tiene la propiedad,
aunque como tal deba ser considerado
como un derecho permanente. Como
nos ensena el mismo Pio XI: “del mismo
modo que los demas elementos dela vida
social, el dominio no es absolutamente
inmutable... cuidn diversas formas ha
revestido la propiedad desde aquellas
primitivas de los pueblos  rudos y
salvajes...asi como bajo lo regimenes
feudales y monarquias hasta los tiempos
modernos”.

Fsed
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En este contexto, el derecho a la
propiedad privada forma parte esencial
de las leyes naturales y divinas, y por
tanto es anterior a todo tipo de derecho
positivo sancionado por un Estado, pero
eluso o el derecho de dominio pertenece,
en cambio, al terreno de la sociologia y de
las decisiones politicas, y por ende es
determinado explicitamente por la
Legislacion positiva. En todo caso, Pio
XI reconoce expresamente el derecho
que tiene el Estado para delimitar el uso o
ejercicio del dominio, y asi el autor de la
“Qunadragesimo Anno”, con la especial
claridad de pensamiento que lo carac-
terizaba, nos dice: “Por consiguiente, la
autoridad publica puede decretar
puntualmente, examinada la verdades
necesidad del bien comun y teniendo
siempre presente la ley tanto natural
como divina, qué es licito y qué no es
licito a los poseedores en el uso de sus
bienes”.

El problema central reside, pues, en
encontrar el punto de equilibrio entre el
caracter inviolable de la propiedad y el
también legitimo derecho de la autoridad
civil de poder reglamentar su uso o
disfrute. Este equilibrio indudablemente
es siempre un hecho historico deter-
minado que necesariamente varfa de
acuerdo al tiempo y al espacio. La
solucién al problema, sin embargo, es
muy dificil de vislumbrar, pues existen
peligros innegables. El mismo Papa Pio
XI nos pone sobre aviso sobre los
peligros que se deben evitar: “hay, por
consigulente, que evitar con todo
cuidado los escollos contra los cuales se
puede chocar. Pues, igual que negando o
suprimiendo el caracter social y pablico
del derecho de propiedad se cae o se
incurre en peligro de caer en el

individualismo, rechazando o dismi-
nuyendo el cardcter privado o individual
de tal derecho, va necesariamente a dar
en el colectivismo™.

Por todo esto, en “Divini Redemptoris
Promissio”, Pio X1 insistiria nuevamente
en la doctrina secular de la Iglesia acerca
del caracter individual que necesa-
riamente tiene la propiedad, pero
recordando simultineamente la exigen-
cia social que debe cumplir la propiedad
privada. Por otro lado, el Papa Pio XI
recordaba también que, en infinidad de
oportunidades, la Iglesia habia precisado
claramente su posiciéon acerca del
derecho y de la mayor dignidad del
trabajo en relaciéon con la propiedad,
sobre las relaciones de apoyo mutuo y de
ayuda que deben existir entre los que
tienen el capital y lo que trabajan, y
finalmente sobre el salario debido por
estricta justicia al obrero que debe ser
suficiente para siy para su familia”.

Pio XII

Siguiendo el pensamiento de Pio X1,
su sucesort, el Papa Pio X1I, el 1 de junio
de 1941, en plena guerra mundial,
conmemorando los cincuenta afios de la
promulgacion de la “Rerum Novarun?” en
la fiesta de Pentecostés, insistia en que el
derecho de la propiedad privada se basa
exclusivamente en el mismo derecho
natural, por lo que tiene que ser
respetado, en primer lugar, por la
autoridad civil, pues es un derecho que se
apoya en el orden preestablecido por
Dios y no por decisiéon de una
Legislaciéon humana.

Pio XII, sin embargo, en el mismo
sermon de Pentecostés de 1941, también
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acotaba que el derecho de propiedad
privada, en modo alguno, deberia
constituir un obstaculo “para que sea
satisfecha la indestructible exigencia que
los bienes creados por Dios para
provecho de todos los hombres lleguen
con equidad a todos, de acuerdo con los
principios delajusticia y dela caridad”.

Pero fue precisamente en esta época
del Pontificado del Pio XII en la que se
inicié6 la famosa discusién, que tuvo
especial repercusion en la década, sobre
el tema de la participacion de los
trabajadores tanto en la gestion como en
la propiedad de las empresas, donde
laboran. Como era de esperarse, la Iglesia
tenfa que mostrarse sumamente cauta en
este tema tan complejo. Sin embargo
posteriormente, sobre todo en la
década de los cincuenta, el Pontificado va
a mostrar cierta simpatfa sobre este
punto, pero sin ocultar sus reparos sobre
elintento de hacerla obligatoria.

El 3 de junio de 1950, cuando a nivel
mundial se iniciaba la experiencia de las
estatizaciones de las empresas produc-
tivas y de servicios que tanto dafio
hicieron a la economia de todos los
paises en los que se aplicd, sin excepcidon
alguna, en un discurso denominada
“Alocucion sobre la cogestion”, Pio XII hizo
la mas ardorosa defensa de la empresa
privada frente a la intromision
desmedida, peligrosa y creciente del
Estado con relacién a los derechos
naturales de la persona humana. Con el
tono de solemnidad que le era
caracteristico, Pio XII proclamé:
“Declaro en esta alocucién que empresa
y explotacién son instituciones de
derecho privado, no ya de derecho
publico”.  Por este motivo, Pio XII

rechazé tajantemente la intromision del
Estado, como un atentado contra el
derecho natural de las personas, frente al
proyecto que pretendia obligar a las
empresas a que los trabajadores
participen en la propiedad y por ende en
la gestion de las mismas. Puesto que “ni
la naturaleza del contrato de trabajo ni la
naturaleza de la empresa llevan por si
mismas un derecho a la congestion
econdmica; que, por tanto, no existe la
necesidad intrinseca de modelar el
contrato de trabajo sobre el contrato de
sociedad”.

En dicha alocucién, Pio XII no se
oponia tanto a lo que podriamos
denominar el modelo de la “cogestion”
cuanto a la intencion de hacerla
obligatoria, esto es, imponerla mediante
una Ley expresa, lo que es algo
completamente distinto. Una cosa es
propiciar y apoyar la creacién de
Empresas cogestionarias y otra el tratar
de hacer que todas las Empresas privadas
se conviertan en tales. El 19 de
septiembre de 1952, en carta enviada a la
Semana Catdlica de Turin, tratando de
precisar su pensamiento sobre
“cogestion”, el mismo Pio XII precisaba:
“pero esto no veda a los empresarios el
que hagan participar en ella (en la gestion
de la Empresa) alos obreros en cualquier
forma y medida, como no impide al
Estado conferir al trabajo la facultad de
hacer oir su voz en la gestion de ciertas
empresas y en determinados casos en
que el poder excesivo del capital
anonimo, abandonado a si mismo, dafie
manifiestamente a la comunidad”. A lo
que se oponia Pio XII era Gnicamente al
deseo de hacer de la “cogestiéon” una
norma universal y obligatoria, cuando
debia tener sélo el caracter de excepcion.

Fssd
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Sobre este punto, posteriormente los
Papas Juan XXIII y Paulo VI harfan
aportes muy valiosos.

Juan XXIII

El Papa Juan XXIII. En su enciclica
“Mater et Magistra”, continuando la
trayectoria de la doctrina social de la
Iglesia, insiste en la clara defensa del
derecho a la propiedad privada, a la que
considera como uno de los fundamentos
mis solidos de la libertad. “El derecho a
la propiedad privada - proclamaba “ex
catedra” Juan XXIII - aun enlo tocante a
los bienes de produccion, tiene un valor
permanente, ya que es un derecho
contenido en la misma naturaleza...
Ademas, la historia y la experiencia
demuestran que en los regimenes
politicos que no reconocen a los
particulares la propiedad, incluido la de
los bienes de produccion, se viola o se
suprime totalmente el ejercicio de la
libertad humana”.  Indudablemente
existe una estrecha relaciéon entre el
derecho ala propiedad y el ejercicio de la
libertad, por lo que la propiedad termina
siendo el mas fuerte contrapeso de la
autoridad omnimoda que todo Estada,
por su misma naturaleza, quisiera tenet,
tal como ya lo habia previsto
admonitoriamente Proudhon.

Y mias adelante, el Papa Roncalli,
nuevamente insistirfa en que la
propiedad privada “asegura los derechos
que la libertad concede a la persona
humana”, por lo que al mismo tiempo,
“presta su necesaria colaboraciéon para
restablecer el recto orden de Ia
sociedad”. Vale decir, para la Iglesia no
puede haber libertad sin derecho a la
propiedad. Pero al igual que sus

predecesores, Juan XXIII también
recalcarfa la funcién social que siempre
debe cumplir la propiedad privada. Para
Juan XXIII la necesaria proyeccion
social de la propiedad “toma su fuerza

del propio derecho de propiedad”.
Paulo VI

La enciclica “Populorun Progressio” del
Papa Pablo VI constituye, sin duda
alguna, uno de los hitos mas importantes
en el desarrollo de la doctrina social de la
Iglesia en general, y sobre su posicion
acerca del derecho ala propiedad privada
en especial. Citando a San Ambrosio,
maestro de San Agustin y antecesor del
mismo Paulo VI en la arquidiécesis de
Milan, el Papa Montini sefialaba: “No es
parte de tus bienes lo que td das al pobre;
lo que le das le pertenece. Porque lo que
ha sido dado para el uso de todos, tu te lo
apropias. La tierra ha sido dada para
todo el mundo y no solamente para los
ricos”. Es exactamente lo mismo que
enseflara, muchos siglos antes, Santo
Tomas de Aquino.

Partiendo, pues de las ensefianzas de
los Padres y Doctores de la Iglesia, es que
el Papa Paulo VI, sin desconocer el
derecho natural a la propiedad privada
sancionado incluso por preceptos
divinos, va a precisar que “la propiedad
privada” no constituye para nadie un
derecho incondicional y absoluto. No
hay ninguna razén para reservarse en uso
exclusivo lo que supera a la propia
necesidad cuando a los demas les falta lo
necesatio. Enuna palabra, el derecho de
propiedad no debe jamas ejercitarse con
detrimento de la utilidad comun, segin la
doctrina tradicional de los Padres de la
Iglesia y de los grandes tedlogos”. Ia
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voz de Paulo VI fue tal vez la mas radical
en seflalar que la propiedad privada s6lo
sejustifica cuando tiende al bien comuny
se adecua plenamente a las exigencias de
lajusticia.

Como logica consecuencia, el Papa
Paulo VI incluso defiende, siempre y
cuando sea realmente indispensable para
el bien comun, el derecho del Estado a
expropiar la propiedad privada, que no es
lo mismo que confiscar. Y asi, el Papa
Mortini nos dice: “El bien comun exige,
algunas veces, la expropiacion si, por el
hecho de su extension, de su explotacion
deficiente o nula, de la miseria que de ello
resulta a la poblacién, del dafio
considerable producido a los intereses
del pafs, algunas posesiones sirven de
obstaculo a la propiedad colectiva”.
Pero todo ello, reiteramos, solo tiene el
caracter de excepcion frente a la regla
general del derecho ala propiedad, y s6lo
se justifica por el “bien comin” que esta
en juego, y no por algun tipo de célculo
politico.

Por otro lado, siguiendo el viejo
refran que “la caridad empieza por casa”,
el Papa Paulo VI afirmaba que la riqueza
que produce un pais deberfa también
redundar fundamentalmente en
beneficio del mismo. No es admisible ni
a la justicia ni a la funcién social que
siempre debe cumplir la propiedad, la
fuga de capitales, por mas que quiera
apoyarse en los derechos inalienables de
la propiedad privada. La riqueza de una
nacion les pertenece a todos y no solo a
algunos. ElPapa Paulo VI expresamente
dice: “Desde luego, no se podria admitir
que ciudadanos provistos de rentas
abundantes, provenientes de los recursos
y de la actividad nacional, los transfieran

en parte considerable al extranjero por
puro provecho personal, sin preocuparse
del dafio evidente que con ello infligen a
la propia patria”.

En resumen, de acuerdo al magis-
terio del Papa Paulo VI, es una auténtica
exigencia cristiana el reconocer el
derecho de la propiedad privada, pero
también lo es el tomar conciencia de sus
limites y de las obligaciones sociales que
necesariamente trae consigo. Son
también exigencias cristianas el reco-
nocer el derecho del Estado a
reglamentar el uso de la propiedad tal
como ya lo habfa sefialado también el
Papa Pio X1, y hasta expropiar pero s6lo
en los poquisimos casos en los que asi lo
exija realmente el bien comun. El
Estado debe también tratar impedir, por
todos los medios a su alcance, la fuga de
divisas y capitales que tanto dafio hacena
una colectividad nacional.

JuanPabloII

El Papa Juan Pablo 11, en “Laborem
Excercens” reitera lo sefialado por el Papa
Paulo VI en lo que se refiere tanto al
derecho como alos alcances de la propie-
dad privada. “La tradicién cristiana - nos
recuerda al Papa polaco-jamds ha
defendido a este derecho como algo
absoluto e intocable. Al contratio, siem-
pre lo ha entendido dentro del mas
amplio contexto del derecho de todos a
usar los bienes de toda la creacién: el
derecho de la propiedad privada como
subordinado al derecho del uso comun,
al destino universal de los bienes”. La cita
nuevamente no deja lugar a dudas sobre
la posicion cristiana sobre la propiedad,
como un instrumento vinculado al
desarrollo y al bienestar social.

Feod
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El Papa Juan Pablo 11, sin embargo,
llega mas alld. Subordina el derecho dela
propiedad al derecho del trabajo y habla
incluso de la necesidad de un real
proceso de socializaciéon de ciertos
medios de produccién, que es todo lo
contrario a lo que se propuso el
socialismo historico. Refiriéndose pre-
cisamente a los medios de produccion,
que es el punto donde fundamental-
mente se ubica la discusion sobre el tema
de la propiedad privada, Juan Pablo II
dice que “no pueden ser poseidos contra
el trabajo, tampoco pueden ser poseidos
por poseer, porque el unico titulo
legitimo a su posesion - tanto en lo que se
refiere a la propiedad privada, como al de
la ptblica y ala colectiva - es que ella sirva
al trabajo; y que, por consiguiente,
sirviendo al trabajo, hagan posible la
realizacion del primer principio que es el
destino universal de los bienes y el
derecho de su uso comin. Desde este
punto de vista... no se puede excluir la
socializaciéon de ciertos medios de
produccién”. Quien no esté dispuesto a
repetir lo mismo no tendria derecho a
denominarse cristiano.

Lo dicho significa que la doctrina
social de la Iglesia rechaza la
interpretacion del liberalismo, entendido
como una determinada ideologia
histérica, sobre la propiedad, funda-
mentalmente en lo que se refiere a los
medios de producciéon. Mas ain en aras
del derecho del trabajo, de acuerdo a la
doctrina social de la Iglesia, se podtia y
hasta se deberia revisar toda la doctrina
acerca de la propiedad de los medios de
produccién. Al respecto, Juan Pablo 11
nos dice: “continua siendo inaceptable la
posicion del rigido capitalismo, que
defiende el exclusivo derecho de la

propiedad privada de los medios de
produccién como un dogma intocable
en la vida econémica. El principio del
respeto del trabajo exige que este
derecho sea sometido a una revision
constructiva, sea en la teoria como en la
practica”.

La wuténtica socializacién de la
propiedad sobre todo de los medios de
produccién no es contraria, pues, a la
doctrina social de la Iglesia.  Sin
embargo, el papa Juan Pablo 11 distingue
claramente entre socializacién y
estatismo, sefialando que éste udltimo
mantiene todas las lacras de la propiedad
privada entendida bajo la misma 6ptica
del rigido capitalismo.  Punto que
nuevamente recuerda las enseflanzas de
Proudhon y que fueron divulgadas en
América Latina por Victor Radl Haya de
la Torre.

Y as{ tras atacar duramente el
monopolio de la administracién central,
en la que el Estado tiende a reemplazar
tanto a la propiedad como a la iniciativa
privada, generando sélo la ineficiencia
econémica y la pobreza generalizada,
Juan Pablo II nos dice: “el solo paso de
los medios de producciéon a propiedad
del Estado, en el sistema colectivista, no
equivale a la socializacién de la
propiedad. Se puede hablar de socializa-
ciéon solo cuando se asegure a cada
persona, en base de su propio trabajo, el
pleno derecho de considerarse copro-
pietarios”. Dicha critica también serfa
valida para cierto cooperativismo mal
entendido, donde las personas concretas
en el fondo no fueron ni son duefas de
nada, tal como se patentizé en el caso
peruano. Tal vez por haberlo sufrido en
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carne propia, el Papa Juan Pablo II tenfa
necesariamente que condenar expresa-
mente el llamado “capitalismo de
Estado” que se implanté con el
pomposo nombre de “socialismo”, y que
jamas se propuso la real socializacion de
los bienes, sino todo lo contrario su plena
concentracion, en manos de la cipula
que ejercia dictatorialmente el poder.

En su posterior enciclica “So/lictudo
Rei Sociales”, Juan Pablo 11, sintetizando
admirablemente el pensamiento social
de la Iglesia sobre el tema de la
propiedad, sefiala: “‘el mal no consiste en
el tener como tal, sino en el poseer que
no respeta la calidad y la ordenada
jerarquia de los bienes que se tienen”.
De lo que se trata es de restablecer una
jerarquia de valores, que esté realmente
de acuerdo con la dignidad de la persona
humana, con el fin de elevatla y no de
denigrarla.  Vale decir, no se deberia
olvidar tan facilmente las antinomias
entre “ser” y “tener”, sobre todo cuando
el “tener” de algunos puede ser a
expensas del “ser” de las grandes
mayorias populares.

Para Juan Pablo II quien tiene que
empezar a dar ejemplo de lo dicho es la
misma Iglesia. Y asi, del modo mas claro,
proclama: “ante los casos de necesidad
no se debe dar preferencia a los adornos
superfluos de los templos y a los objetos
preciosos del culto divino; al contrario,
podria ser obligatorio enajenar estos
bienes para dar pan, bebida, vestido y
casa a quien carece de ellos”. Creo que es
lo que traté de hacer como dignisimo
Obispo de Puno, nuestro queridisimo
Maestro, Monsefior Julio Gonzalez Ruiz,
quien vivié6 como santo y murié como
martir, simbolo pleno de la fidelidad a la

Iglesia y a la Congregacion Salesiana, a
pesar de las incomprensiones sufridas.

Sintetizando la posicion de la Iglesia
sobre el derecho de la propiedad privada,
Juan Pablo II nos dice: “es necesario
recordar, una vez mas aquel principio
peculiar de la doctrina cristiana: los
bienes de este mundo estin origina-
riamente destinados a todos. El derecho
a la propiedad privada es wvalido y
necesatio, pero no anula el valor de tal
principio. En efecto, sobre ella grava
“una hipoteca social”, es decir, posee
como cualidad intrinseca, una funcion
social fundada y justificada sobre el
principio del destino universal de los
bienes”. Por supuesto, sin olvidar el
derecho natural a la iniciativa econémica,
sinla cual no es posible progreso alguno.

Pero el Papa Juan Pablo 11 describe
también, en toda su magnitud, las
secuelas negativas que el estatismo
produjo fundamentalmente en los paises
del tercer mundo y que los colocd en una
clara situacion de inferioridad y de
desventaja frente a sus competidores, en
una economia que cada dia se
internacionaliza mas, por lo que termino
siendo tal vez el mayor responsable de la
pobreza generada de dichos pueblos. El
Estado, en todo caso, sélo deberia
regentar las empresas realmente
estratégicas, pero todo lo demas debe
quedar exclusivamente dentro de la libre
iniciativa privada.

En la ultima enciclica social
“Centesimns  Annus”, Juan Pablo I
recuerda que en la “Rerum Novaruns”, el
Papa Le6n XI1II afirmaba, enérgicamente
y con varios argumentos tanto de
caracter natural como religioso, el

Fel
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derecho ala propiedad privada en contra
de lo que propiciaba el socialismo de
dicha época. De modo especial, Leon
XIII consideraba que el derecho a la
propiedad privada era fundamental para
la autonomia y para el desarrollo de la
persona humana, que era producto de
una ley natural que tenfa que ser
reconocida como tal en la legislacion
positiva, por lo que - sefiala Juan Pablo 11
- siempre fue defendido por la Iglesia, de
modo especial en los ultimos cien afios.

Pero también- recuerda Juan Pablo 11
- el Papa Ledon XIII fue plenamente
consciente que la propiedad privada no
es un derecho absoluto, “ya que en su
misma naturaleza de derecho humano
lleva inscrita su propia limitaciéon”. Es
pot este motivo, por el que el Papa Ledn
XIII también proclamé los principios
que necesariamente complementan sin
anular la propiedad, como serfa, por
ejemplo, el destino universal de los
bienes dela tierra.

Por otro lado, termina comentando
Juan Pablo II, necesariamente el Papa
Leo6n XIII tenfa que hablar fundamental-
mente sobre el tipo de propiedad mas
representativa en su época. En ese
contexto, “no cabe duda de que el tipo de
propiedad privada, que Ledén XIII
considera principalmente, es el de la
propiedad de la tierra”, que era el
prototipo de la propiedad en ese
entonces. En tiempos de Leon XIII
hablar de propiedad era fundamental-
mente hablar de la propiedad de la tierra,
posteriormente la propiedad de los
bienes de producciéon reemplazaria en
importanciaala propiedad de la tierraala
que terminé subordinando, mientras
que actualmente nos encontramos con
un nuevo tipo de propiedad, la propiedad

de los conocimientos técnicos que
reviste mayor importancia que todos los
anteriores tipos de propiedad que se le
van haciendo cada vez mas dependientes.
Y en el caso peruano, habria que hablar
de la propiedad vinculada al comercio y a
las importaciones, que han llegado a
destruir la industria nacional y que se
apoya naturalmente en el poder politico.

Sin embargo, habrfa que insistir que
todos los sucesores del Papa Ledn X111
han repetido siempre la doble afirmacion
que hiciera el iniciador de la doctrina
social de la Iglesia: la necesidad y, por
tanto, la licitud de la propiedad privada,
pero también los limites que pesan sobre
ella, fundamentalmente por la funcién
social que siempre debe cumplir. Y ello
debe aplicarse tanto a la propiedad de la
tierra como a la propiedad de los bienes
de produccién y a los nuevos tipos de
propiedad que aparezcan a través del
tiempo.

Jamas debe olvidarse - proclama Juan
Pablo 11, en pleno auge del neolibera-
lismo - que el origen primigenio de todo
lo que es un bien natural hay que buscarlo
en el acto mismo de Dios que ha creado
el mundo como ha creado al hombre, y
que otorgd la tierra al hombre para que la
domine con su trabajo y goce solidatia-
mente de sus frutos. Vale decir, “Dios ha
dado la tierra a todo el género humano
para que ella sustente a todos sus
habitantes, sin excluir a nadie ni privi-
legiar a ninguno. He ahi, pues, la raiz
primera del destino universal de los
bienes de la tierra”. Pues bien, es a este
destino primigenio, que reitero fuera
sefialado siglos atras por Santo Tomas de
Aquino, al que tiene que adecuarse el

derecho de la propiedad privada.

Vol. 10 N° 11 Ene. - Dic. 2011

Fed



PHAINOMENON

uniFre

Continuando su argumentacion, el
Papa Juan Pablo II afiade: “ahora bien, la
tierra no da sus frutos, sin una peculiar
respuesta del hombre al don de Dios, es
decir, sin el trabajo. Es mediante el
trabajo como el hombre, usando su
inteligencia y sulibertad, logra dominarla
y hacer de ella su digna morada. De este
modo, se apropia de una parte de la tierra,
la que ha conquistado con su trabajo: he
ahi el origen de la propiedad individual”.
Desde su origen, pues, la propiedad esta
ligada al trabajo.

En todo el tema de la propiedad
privada, siguiendo la légica de la
Doctrina Social de la Iglesia, podriamos
considerar que existe, una permanente
confrontacién dialéctica entra la tierra o,
para precisarlo mejor, la materia inerte,
entendida en su pleno sentido esco-
lastico y el trabajo: la materia que como
tal es siempre indeterminada, ha sido
otorgada por Dios como patrimonio a
todo el género humano. Por lo que es el
trabajo el que determina, da forma,
individualiza y, por ende, el que da origen
a la propiedad privada. El fruto de ello
deberia ser sélo el fortalecimiento y
crecimiento del bien comin.

Juan Pablo II nos describe del
siguiente modo la tension dialéctica que
seda entre la tierra y la propiedad: “A lo
largo de la historia, en los comienzos de
toda sociedad humana, encontramos
siempre estos dos factores, el trabajo y la
tierra; en cambio, no siempre, hay en
entre ellos la misma relaciéon. En otros
tiempos, la natural fecundidad de la tierra
aparecia, y era de hecho, como el factor
principal de riqueza, mientras que el
trabajo servia de ayuda y favorecia a tal
fecundidad. En nuestro tiempo, es cada

vez mas importante el papel del trabajo
humano en cuanto factor productivo de
las riquezas inmateriales y materiales; por
otra parte, es evidente que el trabajo de
un hombre se conecta naturalmente con
el de otros hombres. Hoy mas que
nunca, trabajar es trabajar con otros y
paraotros, es hacer algo para alguien”.

Hoy en dia, como ya sefialaramos, la
situacion sobre la preponderancia de los
diversos tipos de propiedad se ha modi-
ticado substancialmente. No s6lo la pro-
piedad de la tierra ha pasado a segundo
plano, sino lo mismo tiende a suceder
con la propiedad de los bienes de pro-
duccién. Como nos dice Juan Pablo II:
“existe otra clase de propiedad,
concretamente en nuestro tiempo, que
tiene una importancia no inferior a la de
la tierra: es la propiedad del conoci-
miento, de la técnica y del saber”. Pues
bien, es “en este tipo de propiedad,
mucho mas que en los recursos naturales,
donde se funda la riqueza de las naciones
industrializadas”39. La importancia de
este tema se ha evidenciado en las
conversaciones que se fueron dando
entre los pafses latinoamericanos y los
EEUU al tratar el tema del “Tratado del
Libre Comercio”. Pero también este
tipo de propiedad debe redundar en
beneficio del “bien comun”, aunque en
este caso, por su propia naturaleza, sea
una propiedad inconfiscable por parte
del Estado.

Aqui radica una de las grandes
fuentes de los cambios radicales que se
han operado en el mundo contem-
poraneo, que se expresa indudablemente
en la dindmica del mundo social, y que ha
hecho anacronica a todas las diversas
manifestaciones historicas del socia-
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lismo, y que incluso obligan a superar
mucho de la doctrina aprista. No se
puede desconocer que hay diferencias
especificas entre las tendencias a la
propiedad de la sociedad moderna y las
del pasado, incluso el mas reciente, de las
que partieron las doctrinas socialistas.
Como sefiala Juan Pablo II: “si en otros
tiempos, el factor decisivo de la pro-
duccién erala tierra y luego fue el capital,
entendido como conjunto masivo de
maquinarias y bienes industriales, hoy dia
el factor decisivo es cada vez mas el
hombre mismo, es decir, su capacidad de
organizacion solidaria, asi como la de
intuir y la de satisfacer las necesidades de
los demas”. Este hecho trastoca muchas
cosas, entre cllas, el conflicto y la detet-
minacién actual de las clases sociales, asi
como el mismo fenémeno imperialista.

Juan Pablo II anota que incluso la
capacidad de conocer oportunamente las
necesidades de los demas hombres y
planificar el conjunto de los factores
productivos mds apropiados para
satisfacerlos, “es otra fuente importante
de riqueza en una sociedad moderna”, lo
que esta también estrechamente rela-
cionado con un nuevo tipo de propiedad.
Por lo demds, muchos bienes no pueden
ser ya producidos aisladamente, sino que
exigen la colaboracion de muchos
factores, incluso de naturaleza inter-
nacional, pues bien, “organizar ese es-
fuerzo productivo, programar su du-
raciéon en el tiempo, procurar que
corresponda de una manera positiva a las
necesidades que debe satisfacer, asu-
miendo los riesgos necesarios: todo esto
es también una fuente de riqueza en la
sociedad actual”.

Vale decir, nos encontramos con una

nueva pero auténtica clase social,
conformada por profesionales en
finanzas, mercadeo, planificacion,
informatica etc. Que no tienen nada que
ver con las clases tradicionales de
burguesia y proletariado, y que son
manifestaciones de una nuevo tipo de
propiedad, el de la técnica. Actualmente,
en muchos casos, esta propiedad es mas
importante que la de la tierra y la de los
bienes de capital. Este esun real signo de
los tiempos contemporaneos, que
ningin politico deberfa desconocer, al
margen repito, que ha vuelto anacronicas
a la mayor parte de las teorfas sociales,
hasta hace poco vigentes.

Retomando al tema de la propiedad,
Juan Pablo II manteniéndose como era
de esperarse dentro de los canones de la
tradicion de la Iglesia, la defiende
ardorosamente, pero también reconoce
que existen muchos abusos y que,
cuando ello se dala propiedad privada de
ningin modo se podria justificar
éticamente: “La propiedad de los medios
de produccién, tanto en el campo
industrial como agricola, es justa y
legitima cuando se emplea para un
trabajo  util; pero resulta ilegitima
cuando no es valorada o sirve para
impedir el trabajo de los demas u obtener
unas ganancias que no son fruto de la
expansion global del trabajo y de la
riqueza social, sino mas bien de su
comprension, de la explotacion ilicita, de
la especulacién y de la ruptura de la
solidaridad en el mundo laboral. Este
tipo de propiedad no tiene ninguna
justificacién y constituye un abuso ante
Dios yante los hombres”.

Por este motivo, Juan Pablo II
concluye diciendo: “Asi como la persona
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se realiza plenamente en la libre
donacién de si misma, asi también la
propiedad se justifica moralmente
cuando crea, en los debidos modos y
circunstancias, oportunidades de trabajo
y crecimiento humano para todos”. 'Y
aqui radica precisamente el Talén de
Aquiles del Liberalismo, su implantacion
en una realidad determinada hasta el
momento sélo ha generado un mayor
desempleo en todos los pafses donde se
ha aplicado y apatentemente se ha
convertido en un obstaculo insalvable
para el “crecimiento humano para
todos”. Este hecho no sélo se expresa
en los pafses pobres sino también vy, de
modo cada vez mis creciente, en los
mismos paises desarrollados. En esta
incluso laidea directriz de la denominada
“antiglobalizaciéon” que es la expresion
del descontento, en los paises ricos, del
pueblo que suftre la carencia de trabajo y
con ello la imposibilidad de poder
subsistir con un minimo de dignidad.

Conclusiones

1) El Cristianismo considera como
imperativo ético el defender la
prioridad que tiene el trabajo sobre el
capital, por su caracter determinante
en la creacion historica de la misma
propiedad, sea cualquiera el sistema
politico que se adopte. Al respecto,
Juan Pablo II nos dice: “el principio
de la prioridad del trabajo en la
confrontacion con el capital des un
postulado que pertenece al orden de
la moral social. Tal postulado tiene
su importancia clave tanto en el
sistema construido bajo el principio
de la propiedad privada de los
medios de produccion, como en los
sistemas en los que la propiedad

2)

3)

4

5)

privada de estos medios esta
radicalmente limitada”.

Como se puede apreciar, en la
doctrina social de la Iglesia hay una
légica evolucion enlo que se refiere a
las manifestaciones historicas de la
propiedad, pero enmarcada dentro
de la mas estricta continuidad de
pensamiento en lo que se refiere el
derecho natural a la propiedad.
Leon XIII hace la mds ardorosa
defensa de la propiedad privada,
pero haciendo una clara distincién
entre el derecho a la propiedad y el
uso o disfrute de dicho derecho. El
Papa Pio XI, en la “Quadragesino
Anno”, sefiala que el uso o ejercicio
del dominio de la propiedad tiene un
claro caracter histérico, por lo que
puede y debe ser reglamentado por el
Estado, pero insistiendo que la
propiedad como tal no es un derecho
que otorga el Estado a los
individuos.

El Papa Pio XII, en diversas
alocuciones, también subordina el
derecho de la propiedad al bien
comun de una colectividad.

El Papa Juan XXIII nuevamente
defiende la propiedad privada como
fundamento real y objetivo de la
libertad, y por ende, como el mejor
limite al poder del Estado tal como
también lo habia senalado
Proudhon, pero recalcando también
la funcién social que debe cumplir la

propiedad.

Con Paulo VI, la Iglesia recuerda
fundamentalmente que la propiedad,
por su misma esencia, no es un
derecho absoluto, por lo que esta
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subordinado al bien o a la utilidad
comun. El Papa Paulo VI defiende
también el derecho del Estado a la
expropiacion, cuando asi lo requiera
el bien comun y sea considerada
como una excepcién y no una norma
generalizada. Del mismo modo, el
Papa Montini defiende el derecho
del Estado a regular la salida de
capitales y de divisas que, no sélo
pertenece a los privados, sino que
conforman fundamentalmente un
patrimonio nacional.

6) El Papa Juan Pablo II continué

plenamente la linea sefialada por su
predecesor, Paulo VI. Insistiendo
en la subordinacién del capital al
trabajo y hasta llega a defender la
necesidad de un sano y equilibrado
proceso de socializacién de los
medio de produccién, que nada

tienen que ver con el proyecto
socialista. Y, por ultimo, el actual
Pontifice sefiala que existe una
“hipoteca social” que grava todo
tipo de propiedad privada. Pero con
la misma insistencia, Juan Pablo 11
condena también y de modo expreso
el estatismo ineficiente que tanto
dafio ha hecho sobre todo a los
paises del llamado tercer mundo.
Pero tal vez, y de modo especial,
reviste una especial trascendencia
historica la interesante reflexién que
hacer el actual Pontifice sobre la
importancia que en la historia han
ido tomando las diversas formas de
propiedad, por lo que el reducir el
complejo tema de la justicia social al
tema de la tierra y de los medios de
produccién es mantenerse dentro de
una mentalidad propia de una época
yasuperada.
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Uno de los derechos fundamentales
reconocido internacionalmente en la
actualidad lo constituye el de libertad
religiosa. Cercano al derecho de opinién,
se trata del derecho a profesar libremente
una creencia religiosa sin ser perseguido
u hostigado por el Estado o por sectores
de la sociedad a la que se pertenece. En
una sociedad democratica y liberal los
ciudadanos han de gozar de este derecho
a profesar sus creencias religiosas, por
mas que éstas resulten extravagantes alos
demis miembros de la sociedad.” Sin
embargo, ese derecho fundamental ha
sido violado permanentemente en
sociedades democraticas contempora-
neas, en algunos casos por falta de una
cultura liberal, que separe adecua-
damente la esfera del Estado de la esfera
religiosa,” o en sociedades donde se
supone dicha separacion se ha realizado
pero la situacién de conflicto armado
que significa el combate contra el
terrorismo internacional ha hecho que
surjan nuevas formas de tiranfa.

La libertad religiosa a elegir cdmo
creet.

Se ha estudiado anteriormente las
violaciones a la libertad de creencia
religiosa que provienen del entorno
social y politico, de modo que se ha
hostigado a las personas por lo que creen
o por en quién creen. Quiero con-
centrarme esta vez en otro aspecto del
problema de la libertad religiosa que no
ha sido suficientemente explorado. Lo
constituye no tanto por la libertad sobre
gué o en quién creer (es decir, si se es
cristiano, musulman o judio, por
ejemplo), sino la libertad a elegir cdmo
creer lo que ser cree. Gran parte de las
guerras religiosas que asolaron el
continente europeo durante el siglo XVI
han tenido como foco disputas respecto
al cdmo de la creencia religiosa mas que el
gnédelamisma?

A qué me refiero con esta distincion
entre el gué y el cdmo en cuestiones de
creencias religiosas? El derecho a abrazar

una creencia religiosa —es decir, el qué

B gl derecho a profesar creencias religiosas o a tener un tipo de vida que resulta extrafia al resto de la sociedad es
tratado por John Stuart Mill en Sobre la libertad. Cf. Cap.IV De los limites de la autoridad de la sociedad sobre el
individuo.

19 E] surgimiento de las sociedades democréticas liberales ha significado la distincion de la esfera del poder y la
esferareligiosa, haciéndose posible que los diferentes grupos religiosos puedan convivir en una sociedad donde el
Estado no privilegia a ninguna doctrina religiosa particular. No todas las sociedades democraticas
contemporaneas han completado este proceso de separacion. En muchas sociedades latinoamericanas la Iglesia
Catolica mantiene ain una cuota importante de poder politico, proyeccion de su funcion tutelar del pasado. Por
ejemplo, la institucion del Te Deum en las fiestas patrias peruanas o la fuerte capacidad de presion que mantiene la
Iglesia Catolica en algunos parlamentos latinoamericanos, demostrando que falta profundizar la consolidacion de
unasociedad democraticay liberal.

Por ejemplo la persecucion de los herejes tanto por la Inquisicion Catolica como por la ortodoxia protestante,
especialmente calvinista. La historia se encuentra plagada de transes de persecucion y masacre de herejes. Uno de
ellos, destacable por lo sanguinario, tuvo lugar durante el siglo XIII bajo el papado de Inocencio III. E1 Albi, al sur
de Francia, se habia fortalecido una version cristianismo de habia bebido del maniqueismo anticlerical de los
tantos que plagaron Europa desde los inicios del medioevo. Los albigenses no solo estaban casi todos convertidos
a dicha version del cristianismo sumamente critica al papado (al igual que los llamas fraticelli, que derivaban de
los franciscanos), sino que la region, gracias al trabajo y esfuerzo de los habitantes de Albi, habia prosperado
notablemente. Durante la ultima campafia orquestada por Inocencio III, organizada en 1214, al encontrar el
primer pueblo numeroso de la region los soldados preguntaron como distinguir a los herejes de quiénes no lo eran.
A ello encontraron como respuesta: “Matadlos a todos, Dios sabra lo suyo”. La masacre —y el saqueo- estaban
justificada, pues Dios separara a los herejes de los fieles a la ortodoxia.
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creer- pertenece a una persona o a una
comunidad y demarca una esfera de
libertad que no puede ser vulnerada por
otras personas O grupos que no
comparten dicha creencia religiosa.
Como comunidad podemos creer en
Cristo, en Ald o tener otra creencia
religiosa posible. El atentado contra la
libertad de las comunidades de creyentes
puede graficarse claramente con las
cruzadas, en las cuales los cristianos
agredieron a sus enemigos exteriores,
que abrazan otros credos. El ejercicio de
la violencia en estos casos se pretende
justificado como una reaccion legitima
contra los impios, es decir, contra
aquellos que no creen en la “religion
Verdadera”.

Ahora bien, una cosa es creer en
Cristo y otra cosa distinta es la manera en
que uno viva dicha creencia. Respecto del
¢dmo ya no se trata de la relacion de la
comunidad de creyentes con los que no
creen sino se trata, mas bien, de la
relacion entre creyentes al interior de la
misma comunidad de fe. Asi, por
ejemplo, una cosa es creer en Cristo y

otra distinta es la manera en la que se
profese esa fe! Esta es la fuente de la que
surge el ejercicio de la violencia conocida
como combate de las herejias. Aqui la
violencia es utilizada contralos enemigos
que se hayan dentro de la comunidad de
creyentes, como es sucedié con la
Inquisicién catélica. Lo que me interesa
es esclarecer este ultimo aspecto, refe-
rente al modo de creer, porque sospecho
que algunos de los males del mundo
contemporaneo tienen sus raices en ello.

En términos generales podria decirse
que hay dos modos de asumir una
creencia religiosa. El primero lo
denominaré “doctrinario”, mientras que
al segundo lo llamaré “experiencial”.
Algo mas, alguien quizas pueda objetar
que hay mucha y no sélo dos maneras de
creet.

Frente a ello he de aclarar que aqui se
trata de dos actitudes que considero lo
suficientemente abarcadoras como para
cubrir gran parte del espectro de las
creencias religiosas?

21 Para el caso especifico de las comunidades cristianas la distincion entre el qué (o en quién) creer y el como creer
se presenta de este modo: en ellas las personas creen en Cristo (quién) y creen que El es el Salvador (qué), pero
tienen (o deberian tener) el derecho a elegir lamanera (el cémo) de creer en Cristo y de creer que El es el Salvador.
Si bien la cuestion por el gué afecta directamente a lo doctrinario mientras que la cuestion referida al como se
vincula con lo ritual, oracular y lo ético, no todo lo referente a lo doctrinal es agotado por el qué puesto que hay
muchas maneras de interpretar y asumir un nucleo doctrinal. De hecho los nticleos doctrinales libres de toda
interpretacion no existen, sino que lo tnico con lo que contamos son doctrinas interpretadas. Las diferentes
interpretaciones son diferentes modos  de asumir los cuerpos doctrinarios.

2 Gustavo Gutiérrez es su Teologia de la liberacion. Perspectivas utilizé los términos “ortodoxia” y “ortopraxis”
-es decir, creencia (cor)recta y accion (cor)recta- de modo analogo, aunque tal vez no del todo, a mi uso de los
términos “doctrinario” y “experiencial”. Sospecho que las etiquetas que uso no son del todo traducibles a los
términos de Gutiérrez, pues detras de la diferenciacion que introduzco se encuentra la distincion kantiana entre
razon pura y razon practica de una manera que resulta problematico encontrar en la teologia de la liberacion. La
distincion kantiana entre ambos tipos de racionalidades procura encarar el complicado problema filoséfico de la
relacion entre la teoria y la practica de una manera distinta a 1a forma en que Gutiérrez procura hacerlo.
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Las creencias religiosas asumidas de
modo doctrinario.

La primera forma de tener una
creencia religiosa la he denominado
“doctrinatia”, pero ello no significa que
todo el que asuma un sistema doctrinario
en su vida de fe estd asumiendo sus
creencias religiosas de manera doc-
trinaria. Esto dltimo sucede cuando la
persona o el grupo exigen a todos los
demas creyentes a relacionarse con los
dogmas (o las verdades de fe) de la
manera en la que ésta se relaciona, es
decir, asumirlos de manera literal” Un
segundo elemento de la creencia
doctrinariamente asumida consiste en
que reduce y empobrece la identidad de
los creyentes, es decir, genera una
autoimagen reducida y empobrecida en
la persona de los fieles. Finalmente, un
tercer elemento de la creencia doctrinaria
es el politico, que conduce a los creyentes
a movilizarse —motivado por lideres
politico-religiosos — contra sus enemigos
internos a la comunidad de creyentes o a
enemigos externos como son las otras
comunidades religiosas.

La conjuncién de estos elementos
esconde potencialidades sumamente
violentas frente a los correligionarios
como frente a los no creyentes:* Asi la
purgacion de las creencias en la
tristemente célebre lucha contra las
herejias en el pasado del catolicismo y del
protestantismo ha sido muestra de
violencia contra los correligionarios. En
tanto que la “guerra contra las otras
religiones”, que incluso tener su centro
en torno al término ‘“terrorismo
internacional” — ya sea luchando contra
el “demonio occidental” que se presenta
como “cruzado del siglo XXI”, o sea
bajo la forma del “mal radical” que
combatiremos con las fuerzas de Yavéh;
esta guerra contra los otros (y en dltima
instancia contra “el maligno”) representa
un potencial sumamente peligroso. De
hecho hay algo de perverso en ello,
aunque sea solamente el hecho de agredir
e insultar a otro, o tomar las armas contra
él por el hecho de que tiene otras
creencias religiosas o en razén de que,
compartiendo nuestras propias creen-
cias, las asume de manera distinta?

23 Laliteralidad de los textos o de los dogmas o de ciertas verdades nunca es real, sino que es construida o definida
por lideres de los grupos en cuestion, quiénes seiialan en qué sentido han de interpretarse tanto los textos, como los
dogmas y las verdades de fe. Cfi: Arens, Eduardo; La Biblia sin mitos. Una introduccion critica, Lima: CEP, 2004.
Veéase alli especialmente el apéndice titulado El fundamentalismo.

24 Respecto a laretorica estadounidense en su combate politico-religioso contra el mal véase Berstein, Richard; £l
abuso del mal. La corrupcion de la politicay lareligion desde el 11/9. Buenos Aires: Katz, 2006.

25 La disputa sostenida por Bartolomé de las Casas con Juan Ginés de Sepulveda en el siglo XVI muestra aristas
que lindan con los temas de la herejia y la impiedad. En la discusion teologica sobre el estatuto religioso de los
indigenas americanos, se encuentran implicadas dos cosas diferentes. una, de orden teoldgico (referente a la
salvacion de los no bautizados); y, la otra, de orden politico y economico (refiere a la legitimidad de la conquista y
a la autoridad de los encomenderos para enriquecerse con el trabajo de los aborigenes como si de sus esclavos se
tratara). Esta Glltima cuestion es sumamente importante en la discusion sobre el entonces reciente Derecho de
Gentes, asi como lareflexion en torno al acceso a la justicia) que se estaba gestando con Francisco de Victoria en la
época. Pero la primera de estas cuestiones tiene que ver con la pregunta sobre como considerar a los originarios
americanos, puesto que la revelacion no les habia sido comunicada: jeran herejes?, ;paganos? ;o habria que
considerarlos de alguna otra forma? Para explicase lo mas importante en esta cuestion en un sentido existencial,
se resolvio que gente no bautizada como ellos no irian al infierno ni al purgatorio —reservados a impios y herejes-
sino al limbo. El limbo se convirtio en el lugar — lejos de Dios- donde irian los no bautizados en general, y no sélo
los no bautizados europeos. Recientemente el Papa Benedicto XVI ha declarado saludablemente que el limbo es
una invencién del imaginario popular sin sustento teolégico. Sea como fuere, la creencia en el limbo generd
mucho dolor en quienes perdieron a hijos antes de poder bautizarlos.
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Se suele llamar fundamentalista o
integrista a quien se relaciona con los
dogmas de un modo tan estrecho como
para asumir una supuesta lectura literal
de los mismos. Para éstas personas los
dogmas tal cual ellos los interpretan
definen por entero la fe en cuestion, de
tal modo que quienes tengan interpre-
taciones distintas de éstos se encuentran
profundamente en el error. El “error”
consiste aqui no en que no crean en los
dogmas, sino en que no lo hacen
“correctamente”. De tal manera que si se
quiere salvar el alma de aquél o salvar la
religién de los herejes hay que enmendar
la manera en que los “hermanos
desviados por el mal” creen lo que
nosotros creemos. De ahf a pensar que
todo tipo de violencia se legitima frente a
la “perdiciéon” hay un paso muy corto. Lo
doctrinario o fundamentalista aqui no
consiste es adherirse a dogmas especi-
ficos ni creer que el otro esta es el error,
sino mas bien tener la militante idea de
que es nuestro deber enmendarle la plana
al otro respecto a sumanera de creer.

Pero esta adhesion estrecha a ciertas
verdades de fe es posible porque uno
interpreta su identidad de manera
empobrecida. Comunmente las personas
articulan su identidad a través de una
pluralidad de lealtades. Por ejemplo, una
persona puede ser catolico, peruano,
limefo, literato, tener una determinada
orientacién politica, ser hispano
patlante, o muy bien podtia tener doble
nacionalidad y haber crecido en un hogar
bilingtie y haberse identificado
adicionalmente con una tercera lengua y
cultura que adquirio6 en la escuela ala que

asisti6. De esta manera en las personas
hay una pluralidad de focos que
configura una identidad compleja. El
fundamentalismo se origina cuando se
oscurecen los focos identitarios para
resaltar exclusivamente uno de 10%
elementos que lo constituye. De esta
manera, cuando la persona decide - o es
inducida a- hacer valer s6lo el hecho de
que es catolico, se produce en su vida un
gran empobrecimiento y termina te-
niendo actitudes hostiles para con otros.
Muchas veces sucede que en los
conflictos sociales las personas sienten
agredidas algunos de sus fuentes de
identidad, que posteriormente pueden
convertirse en la punta de lanza de las
reivindicaciones, que muy bien podria
oscurecer las otras fuentes de laidentidad
silas condiciones son propicias para ello.

Ahora bien, cuando las personas son
inducidas o forzadas por las comu-
nidades religiosas y sus lideres politicos a
asumir ese empobrecimiento de su
identidad se atenta contra su propia
libertad. En cuestiones de libertades
religiosas hay que tener en cuenta que
una cosa es la libertad de los grupos a
tener sus creencias religiosas y otra cosa
es lalibertad de las personas a asumir sus
creencias de manera libre, por medio de
coacciones internas o externas. La
existencia de comunidades religiosas es
un bien de nuestro mundo contem-
poraneo, pero no hay que olvidar que lo
es en tanto que ellas expresan la libertad
de creencia de las personas y no la
sumisiéon de las mismas. No son, en
ningtn caso un bien en si mismas?

2% Maalouf, Amin; Identidades asesinas, Madrid: Alianza Editorial, 2002.
Sen, Amartya; Identidad y violencia. La ilusion del destino, Buenos Aires: Katz, 2007.
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En la paginas 215 y 216 de su texto
(referido en el ultimo pie) Sen expresa
con claridad la critica contra esta opcion,
que perfectamente podemos denominar
“tradicionalismo” citando una obser-
vacion que el emperador indio, Akbar
realiz6 alrededor de 1590 respecto de la
relacién entre la razén libre y el
tradicionalismo, en el marco de las
reflexiones sobre la relacion entre la fe y
la razén. El emperador dice a su inter-
locutor y amigo Abul Fazl lo siguiente:

“La busqueda de la razon” y el
rechazo del tradicionalismo son tan
brillan-temente obvios que estan por
encima de la necesidad de discutir. Si
el tradicionalismo fuese apropiado
los profetas simplemente habtfan
seguido a sus mayores (y no habrian
traido nuevos mensajes).

Las creencias religiosas asumidas de
modo experiencial.

El modo experiencial de asumir una
creencia religiosa se distingue del modo
doctrinal como lo teérico de lo practico.
Mientras que lo doctrinal consiste en
asumir ciertas “verdades de fe” de un
modo especificado, lo experiencial
consiste en vivir ciertos ideales practicos
que sobrepasan con creces las verdades
definidas dogmadticamente’ Podtiamos
decir que estos ideales practicos cons-

tituyen el horizonte de fe en el que se
insertan las “verdades de fe” dogma-
ticamente definidas. En este sentido
creer de manera experiencial nos puede
abrir a la tolerancia puesto que se
entiende que en el trasfondo vital de
nuestras creencias religiosas se
encuentra la exigencia practica de
respetar a los otros aunque no compar-
tan nuestras doctrinas. Esto de modo que
podriamos considerar a las creencias de
los fieles de otras religiones como
creencias dignas de respeto y aprecio en
vez de radicalmente erradas.

Se trata de una manera razonable de
tener creencias religiosas porque se
considera el derecho legitimo de los
demas a tener sus propias creencias
religiosas, e inclusive se ve la pluralidad
como un valor del mundo contem-
poraneo, por ser expresion de las
libertades. Alinterior de las comunidades
de fe el creyente experiencial respeta y
valora la existencia de una pluralidad de
formas de asumir las creencias religiosas.
Incluso, el creyente doctrinal es
respetado y valorado por el creyente
vivencian, siempre que el primero sea
respetuoso y no ejerza violencia contra
otros. Respecto de las relaciones
interreligiosas el creyente experiencial
no soélo es respetuoso sino que valora la
existencia de la pluralidad de creencias
religiosas. En ningiin momento muestra

28El retorno de lo religioso en nuestro mundo contemporaneo no sélo trajo el antiguo modo mas doctrinario de
asumir las creencias religiosas, sino que también significo el florecimiento del modo experiencial de asumirlas.
De modo que lo religioso retorna no sélo como componente politico y doctrinario en la escena mundial actual,
sino como forma de vivir la esperanza que, en cierto modo, el fin de los grandes relatos revolucionarios habia
dejado deshabitada. Este retorno experiencial de lo religioso tiene algo de inédito, no por que antes no se haya
propuesto asumir el cristianismo —u otra religion- en ese sentido. De hecho asi lo propusieron Castellio, en el
cristianismo protestante y ciertos intelectuales islamicos lo habian hecho, entre otros. Lo nuevo es que ahora la
propuesta de asumir las religiones en sentido experiencial no es exclusividad de las élites intelectuales. Esto
puede tener muchas causas, como la expansion de la educacion y el mayor despliegue de las comunicaciones. Sea
como sea han cada vez mas personas que no estan dispuestas a simplificar y empobrecer la riqueza de sus
identidades plurales.
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hostilidad frente a otros por el hecho de
que tienen credos religiosos distintos al
suyo.

Estas actitudes son posibles por
varios motivos. De un lado el creyente
experiencial da prioridad a la caridad
antes que a los aspectos dogmaticos. Por
otra parte, sucede que su identidad no ha
sufrido el estrechamiento de definirse
solo como creyente, sino también como
perteneciente a una o varias comu-
nidades politicas, perteneciente a una o
varias comunidades lingtifsticas, tener tal
orientacion politica, tener tal profesion o
cual aficion, etc. Ello no necesariamente
arrincona su dimensién religiosa, sino
que le permite matizarla y enriquecerla,
lo que significa tener una vida mas amplia
y rica. Ademas, le es posible tener esa
actitud respecto ala religién porque no se
encuentra capturado por el miedo frente
a los demis, a la pluralidad del mundo
humano o al inminente castigo divino
que, segun el fundamentalismo, sobre-
vendrfa a quién no cree “correctamente”.
Si bien pueden encontrar cosas que lo
atemoricen, el temor no cierra su
capacidad de reflexionar y de manejar los
conflictos y desacuerdos propios de la
convivencia social de manera razonable.
Laactitud fundamentalista, en cambio, se
encuentra relacionada a la inseguridad y
la ansiedad que muchas personas
experimentan y que les obliga a refu-
giarse en formas de vivir y de creer tanto
doctrinas religiosas como doctrinas

laicas que le ofrecen una supuesta
segundad y que, entre otras cosas,
definen su identidad en contraposicion a
doctrinas opuestas. Esta manera de
asumir las creencias se encuentra en
sintonfa con el ultimamente tan
ensalzado “conflicto entre civilizacio-
nes”.”

Laaperturaalatoleranciay al dialogo
interreligioso.

Uno de los grandes humanistas del
siglo XVI ha sido Sebastian Castellio,
quien pensaba la libertad de conciencia
en cuestiones religiosas como un don del
Espiritu. Esta intuicién lo condujo a
considerar la tolerancia religiosa como
un principio fundamental, de tal manera
que se constituy6 en el precedente de
John Locke, el padre de la tolerancia de
las sociedades democraticas modernas y
contemporaneas. Castellio, en su
controversia con el fundamentalismo de
Jean Calvino asienta en las mismas
Escrituras su principio de tolerancia para
con quien cree de manera distinta — es
decir, frente a todos aquellos a los que
tanto la Inquisicién catdlica como el
fundamentalismo protestante de Calvino
acusa de herejes y considera dignos de
penas de muerte tortuosas y ejemplares -.
Castellio afirmard lo siguiente: 'Las
verdades de la religion son por naturaleza
misteriosas, y desde hace mas de mil afios
constituyen la materia de una inagotable
controversia, en la que la sangre no dejara

29Cf[ Huntington, Samuel; E/ conflicto entre civilizaciones, proximo campo de batalla, Valencia: Pre-
texto, 1986. Ciertamente, su perspectiva respecto de las condiciones de las nuevas relaciones
globales son sesgadas y no reflejan la complejidad de los encuentros culturales y sociales en el mundo
contemporaneo, como la cooperacion, la asistencia, la interculturalidad, la migracion, el sistema
internacional de derechos humanos y el conjunto de garantias que son también apoyados por
miembros de muchas de las civilizaciones que hoy en dia supuestamente estarian en pie de lucha.
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de correr hasta que el amor no ilumine
los espiritus y tenga la ultima palabra.
Cualquiera que interprete la palabra de
Dios, puede equivocarse y cometer
errores, y con ello nuestro primer deber
serfa el de la tolerancia reciproca. Si todas
las cuestiones fueran tan claras y
evidentes como que sélo hay un Dios,
todos los cristianos podrian tener
facilmente una misma opinién sobre
todas esas cuestiones,....pero como todo
esta oscuro y confuso, los cristianos no
deben juzgarse los unos a los otros. Y si
somos mas sabios que los paganos,
seamos también mejores y mas
compasivos que ellos.”

Puesto que la Verdad doctrinaria
ultima es confusa y nadie puede estar
seguro de tener la interpretacion
correcta, s6lo queda la veracidad prictica
que consiste en reconocer que no se tiene
el dominio sobre la Verdad y tratar al otro
compasivamente. Castellio lo subraya
adecuadamente: si acaso somos mejores
que los que no creen, ello no serfa por
que tenemos la doctrina correcta, o la
unica interpretaciéon valida de las
verdades de fe, sino en que somos
compasivos, es decir, caritativos. Nuestra
superioridad no serfa tedrica, sino
practica. Con ello se asienta el principio
de la tolerancia desde Castellio hasta
nuestros dias. Y no se trata sélo de la
tolerancia con los supuestos herejes —
que no creen de la manera en que
nosotros creemos -, sino también con los
supuestos impios — quienes no creen en
aquello que nosotros creemos.

Esto tiene consecuencias directas

tanto para las relaciones entre los fieles
en las comunidades religiosas (es decir,
las relaciones al interior de las
comunidades de creyentes) como para el
dialogo ecuménico y el diilogo
interreligioso (las relaciones y el didlogo
entre las religiones). Al interior de las
comunidades de fe la tolerancia basada
en la caridad supone el respeto de los
diferentes modos de creer en las
verdades de fe. En lo referente al didlogo
ecuménico e interreligioso, el soporte del
mismo no puede ser una verdad
doctrinal, en el sentido de una 'doctrina
verdadera' que el otro tendrfa que asumir
necesariamente como la unica correcta
para iniciar realmente el encuentro. No
es posible iniciar el didlogo a partir de esa
exigencia, ya que el otro podria
condicionar a su vez el didlogo a que
asumamos su doctrina, y no la nuestra,
como la verdadera. En vez de ello, el
didlogo ha de cimentarse en la veracidad,
es decir, en la disposicion moral a ser
honesto con el otro, y el deseo profundo
de ser compasivo con nuestros
interlocutores. Ello supone reemplazar
las doctrinas por la practica de la caridad
como fundamento del didlogo, ademas
de que en el encuentro entre versiones
del cristianismo y entre religiones nos
acercamos con la disposicién moral que
nos haga desear construir un mundo en
el que se permita a cada cual creer en

libertad.

La disposicién moral hacia la
veracidad y la pretension de tener la
verdad ultima como actitudes para
insertarnos en el dialogo sobre nuestras
creencias religiosas y los diversos modos

3Citado en Zweig, Stefan; Castellio contra Calvino. Conciencia contra violencia. Barcelona:

Acantilado, 2001, pp. 170-71.

Fred

Vol. 10 N° 11 Ene. - Dic. 2011



:HASTA DONDE ESTAMOS DISPUESTOS A COMPROMETERNOS CON LA LIBERTAD RELIGIOSA?

Alessandro Caviglia Marconi

de asumirlas traen consecuencias radical-
mente opuestas. Ser veraz significa
ofrecer una actitud sincera al otro. La
persona veraz no tiene como objetivo
acceder a y mantener una verdad de
principio a fin en el didlogo. La veracidad
no se opone al error (como si sucede con
la verdad), sino con la mentira. Si las
cosas de Dios son misteriosas para todos,
si la verdad ultima respecto a lo religioso
nos es oculta, entonces aquél que afirme
tener la Verdad que debe condicionar el
encuentro estarfa mintiendo. Su mentira
consiste en afirmar tener certeza
respecto de algo que es para todo
humano incierto. Ello no es una falta
epistémica sino moral, pues lo que se
muestra con ello es intransparencia. La
veracidad es la apertura al otro de modo
que manifestamos abiertamente los
limites de nuestras certezas para poder
abrir espacio alas dudas.

Esta disposicién moral no es algo
ajeno a las aspiraciones de las grandes
religiones, como el cristianismo, el Islam,
el judaismo y el budismo, entre otras. La
primacia de la compasion y la caridad se
encuentran en el corazén de estas
confesiones y todos los creyentes
razonables de estas religiones entienden
que éste es el foco de acuerdo sobre el
que se construye el didlogo interreligioso.
Si bien la presencia del terrorismo
internacional de rostro islamico ha
generado la imagen en el mundo
contemporaneo que los musulmanes son
violentos, irracionales y fandticos, ello no
refleja el corazén del Islam expresado
tanto en el Coran como en la tradicién
islamica, en el que se enfatizan los
mensajes de paz y tolerancia. El
terrorismo islamico es tan representativo
del Islam como lo son la Inquisicién y
Hitler del cristianismo.
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LA ENSENANZA DE LA FILOSOFiA
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No se puede aprender filosofia, tan silo se puede
aprender a filosofar . (Inmanuel Kant)

RESUMEN

Partiendo de una experiencia familiar este articulo reflexiona sobre la ensefianza de la
filosofia y la tan discutida 'utilidad' de aprenderla, teniendo por referencia a Socrates y
Platén como los grandes metoddlogos del aprendizaje yla ensefianza filosofica.

El autor parte del principio que el profesor debe ante todo amar la materia que
imparte, acompafiando y guiando al alumno durante el proceso de aprendizaje donde
¢l construye su propio conocimiento, pues aunque asi bien no hay métodos para
ensefar a pensar, esta actitud docente propicia el encuentro, el disfrute por el saber.

PALABRAS CLAVE: Filosofar, Didactica de la filosoffa, Metodologia de la

reflexion.

TEACHING PHILOSOPHY
ABSTRACT

Taking into account a family experience, this article pretends to analyze Philosophy
teaching and the so well discussed “importance” to learn it, having Socrates and Plato
as great learning and philosophy teaching's methodologists. The author is based on
the principle that professor should first love what he teaches, following and guiding
the student during the learning process where it constructs its own knowledge,
because even though there are no methods to teach and think, the teaching attitude
leads the encounter, as well as the enjoy for learning.

KEYWORDS: philosophize, teaching philosophy, reflection methodology.

*Licenciado y Magister en Teologia por la Facultad de Teologia Pontificia y Civil de Lima. Egresado
de Maestria en Historia de la Filosofia de la Universidad Nacional Mayor de San Marcos.
Actualmente cursa estudios doctorales Educacion en la Universidad Marcelino Champagnat.
Docente Ordinario en el Departamento de Filosofia y Teologia en la UNIFE. Docente en la
Universidad Marcelino Champagnat.
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Quisiera empezar el presente
articulo haciendo referencia a una
curiosa anécdota que me ocurtié en
cierta ocasion: Habia guedado con mi bijo ir
a jugar pelota en el parque, como cada sabado por
la tarde; para ello, é se encontraba ya preparado
con la ropa deportiva, esperandome. Por mi
parte, trataba de terminar un trabajo de filosofia
que estaba digitando en la computadora.
Tmpaciente me pregunto: ;Papd, qué haces?. Le
contesté: Trato de terminar este trabajo....ya me
falta poco. El replics: Papa, siempre te veo
leyendo y trabajando. .. pero, si lees tanto y
trabajas tanto, spor qué no tenemos mas plata?.
Me agradé su observacién y decidi
aprovechar la ocasién para contarle la
siguiente historia y transmitirle un
mensaje. Le dije, ven siéntate a milado y
déjame contarte una pequefia historia:
Habia una vez un  hombre llamado Tales de
Mileto que observando los astros y tratando de
comprender como operaban, no se percatd que
[frente a sus pies habia un boyo, cayendo en él. Su
criada quien le observaba se rid aduciendo que
Tales queriendo conocer las cosas del cielo no
advirtiera las cosas que estaban junto a sus pies.
De agui, gue mucha gente criticara la pobreza e
inutilidad del quebacer de Tales, quien era
[fildsofo y cultivador de otros saberes, dado que, no
otorgaba dinero o bonanga financiera. Pero,
cierta ocasion, ann cuando era invierno y con el
poco dinero que tenia arrendd todas las prensas
de aceite gue habian en las ciudades de Mileto y
Quios. Las consignid a un bajo precio pues no
habia competencia. La razon obedecia que
gracias a sus estudios y conocimiento en
astronomia sabia cuindo habria una buena
cosecha de aceitunas. Y llegando la temporada de
cosecha los agricultores fueron a buscar prensas
de aceite y no las consiguieron. Tales las habia
alquilado todas. Por lo cual, tuvieron que acudir
a él. Y él se las alquild por el doble y triple gue
habia pagado por ellas. De este modo, Tales
obtuvo mucho dinero y demostrd que ficil resulta

a los fildsofos y a los que estudian enrignecerse
cuando  quisieran  hacerlo. (Aristételes,
Political 11, 1259a). Terminado mi relato
observé a mi hijo para ver cual era su
reaccién. Y ¢l me dijo: -Entendi
papa...ahora vamos a jugar.

Tal vez, resulte sumamente curioso
que si afirmamos que el filésofo podria
enriquecerse si quisiera hacerlo, la
pregunta inmediata que formularfamos
serfa: ¢Por qué no lo hace?. Muy simple,
la actividad filos6fica como cualquier
quehacer humano es una ocupacién que
se sitta o ha de situarse mas alld del deseo
de querer alcanzar el dinero o la fama. La
motivaciéon del filésofo es querer
alcanzar un conocimiento amplio, claro y
profundo de todas las cosas. Su sed
insaciable de querer alcanzar la verdad lo
define: “philosophon” (“amante del saber o
de la sabiduria”). El filésofo es el que
reconoce su ignorancia, pero quiere salir
de ella; no tiene la posesion del saber,
pero si aspira a él. El filésofo no puede
mirarse como sabio, porque entonces no
serfa filésofo o amante del saber. El
filésofo busca la sabidurfa porque no la
posee; ama el saber, pero si lo ama es
porque se siente desposeido por él.

Platéon aseveraba que al hombre
sélo le corresponde el ”amar la sabi-
duria” porque sélo a los dioses les
corresponderia el ser “sabio” (“sophon’),
haber alcanzado la sabidutfa. Justamente
en ello consiste el “amor platoénico”. El
término medio entre la sabiduria y la
ignorancia; como el amor que no es bello
ni feo, pero que el no ser bello ni feo no
implica necesariamente ser feo y malo,
como el no ser sabio no implica nece-
sarlamente ser ignorante. Asi, quien no
conozca algo o sepa algo, no significa que
ignore todo.
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El desconocimiento que se presenta
como defecto puede ser la condicién
base para la busqueda del conocimiento.
Como Socrates quien reconociendo su
propia ignorancia (“solo sé que nada sé <)
indaga la verdad que se encuentra
encerrada en cada hombre y la descubre
por el ejercicio de la reflexién, el analisis,
la interrogacion. No es el hombre quien
con su mente “crea” el conocimiento
dentro de si; la mente humana “des-
cubre” aquello que en la cosa hay de
inteligibilidad, de cognoscible. Porque
conocer es dirigir la inteligencia para
“aprehender” la inteligibilidad de las

cosas.

Conviene recordar que la mayéutica
socratica consistia en adoptar una
postura de no saber y dar por sentado
que su interlocutor si sabfa. Esta método
filosofico empleado por Sécrates frente a
los sofistas no era una postura o
protagonismo de ¢€l, sino la actitud de
alguien que quiere saber de aquellos que
manifiestan saberlo todo, “solo 5é que nada
desconozeo” era la frase de los sofistas.
Mediante su método mayéutica que
consistia en establecer un didlogo a partir
de una pregunta que él formulaba y su
interlocutor  contestaba se iniciaba el
debate en torno a un tema que exigfa una
respuesta clarificadora en torno a su
definicion; es decir, llegar a la verdad o el
conocimiento del mismo. Le preocupaba
que algunos hombres no viesen con
claridad meridiana los principios y
conclusiones que se desprendian de sus
propias afirmaciones. A su vez, era un
esfuerzo desesperado por despertar la
mente de los atenienses y hacer volver la
atencion hacia los problemas mas
urgentes parala salvacion de su ciudad.

En esto consistia su incansable

actividad educadora, la siembra tenaz,
insistente, machacona de despertar el
pensamiento para que cada quien
responda a sus propias preguntas o
temas planteados por él, pero que
requerfan ser replanteados sobre todo
por aquellos que consistian un grupo
selecto de personas (sofistas) que
ejercfan medianamente su poder a través
de aquellos que gobernaban o
gobernarfan las ciudades. Socrates
observaba también que los que estan
instruidos en los asuntos humanos
pueden utilizar a voluntad en la vida sus
conocimientos en provecho propio y
ajeno. Por tanto, se preocupd en
inquietar el proceso inductivo y
deductivo del pensamiento de sus
jévenes alumnos. Fl no discurtia sino en
asuntos humanos, estudiando qué es lo
piadoso, qué lo sacrilego; qué es lo
honesto, qué lo vergonzoso; qué es lo
justo, qué lo injusto; qué es sensatez, qué
es insensatez; qué la valentia, qué la
cobardia; qué es la virtud, qué es la
justicia....porque buscala normaideal de
la conducta humana.

Dificilmente podrfamos decir que
los instrufa en cuestiones de orden moral
y politico. No encontramos en los
didlogos de Platon momentos en que
Sécrates esté concluyendo o zanjando
una discusion, ésta siempre quedard
abierta para un ulterior tratamiento.
Porque plantear la posibilidad de un
saber concreto, acabado, es traicionar la
esencia misma del quehacer filosofico,
como saber inacabado.

Sécrates no se jactaba de haber sido
maestro de alguien. Todo lo contrario, él
sabe que ignora muchas cosas. “Nunca fui
maestro de nadie” nos dice. “Nunca transmiti
saber alguno” afirma. De aqui que, el
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docente en filosofia no debe asumir un
rol protagbnico en el debate de la clase,
negando o rebajando la intervencién de
los alumnos en el afain de querer
responder al tema central que se discute.
Porque, justamente es el alumno quien
debe construir y recorrer su propio
camino en el aprendizaje. Recordar
siempre que Socrates se mantuvo lejos
del oportunismo y pragmatismo de los
sofistas. Curiosamente el ordculo de
Delfos devel6 que Socrates era el
hombre mas sabio del mundo.

El profesor debe ser ante todo alguien
quien ame la materia que imparte. Su
labor consistira en crear un ambiente
idéneo para posibilitar el ejercicio del
pensamiento y concluyentemente
alcanzar la luz del conocimiento. Ha de
acompafiar y guiar al alumno durante el
proceso de aprendizaje donde ¢él
construye su propio conocimiento. Si
bien no hay métodos para ensefiar a
pensar, hay que propiciar el encuentro, el
disfrute por el saber.

Conviene suscitar en nosotros —docentes
en filosoffa- algunas preguntas orien-
tativas que vayan encauzando el sentido a
la labor que realizamos. Estas posibles
preguntas podrian ser ¢Por qué ensefiar
filosofia? sPara qué ensefar filosoffa?
¢Qué debemos ensefar en filosofia?
¢Cémo ensefiar filosofia? Sélo asi nos
sentiremos compenetrados en la labor
que realizamos.

El profesor de filosofia como de
cualquier asignatura, debe ser ante todo,
alguien quien ama lo que hace y conoce
los diferentes ambitos de la materia que
imparte. Un profesional competente que
se encuentra preparado en un nivel
superior que el alumno quisiera llegar

alcanzar. Porque si ha llegado al lugar de
profesor, es seguro que es alguien quien
ha estudiado, y esto solo se consigue
disfrutando con el estudio. Sélo asi y
desde esa posicién es capaz de suscitar el
interés y agrado de cada uno de los temas
discutidos, analizados, contrasta-
dos...durantela clase.

Un filésofo ha de ser a su vez un
pedagogo porque su labor es posibilitar
el descubrimiento, la apropiaciéon
cognoscitiva y la aplicaciéon adecuada de
los saberes. Saber ordenar el tiempo y los
espacios es imprescindible y necesario
para que se realice el proceso del
aprendizaje. Han habido eruditos,
maestros, profesores conocedores de su
materia, pero que han sido también
demasiado incompetentes para poder
transmitir lo que conocian. El docente en
filosofia debe reconocer que conocer la
metodologia didactica apropiada es
fundamental en una ensefianza moderna
donde el sistema escolastico aparece
como caduco y desfasado. La tecnologia
ofrece hoy muchas posibilidades para
que el docente pueda recrear de manera
didactica, amena, interesante una clase.
Pero ello, no ha de significar el abandono
de la catedra porque no se podria hacer
auténtica filosofia sino se discurre bajo la
guia o tutela de alguien quien ya conoce el
camino.

Para la ensefanza de la filosofia en
un centro de estudios superiores se
requiere de un Programa o Syllabus que
presente el contenido tematico del curso
que se dictara durante el afio o semestre
académico. La existencia de un Programa
no traiciona la libertad de catedra en el
ejercicio de la labor docente para el curso
de filosoffa. Los programas son
elaborados por un equipo de docentes
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especialistas en la materia, quienes
mediante un proceso deliberativo han
seleccionado determinados temas que
responden a las nuevas circunstancias
sociales y que podrian cambiar en el
tiempo segun la necesidad.

El Programa o syllabus debe ser
desarrollado progresivamente en cada
sesion de aprendizaje que debe tener una
estructura coherente donde el profesor
presenta a los alumnos un problema
tomado de la cotidianidad, suscta la
participacidn mediante el aporte
espontineo de las diversas ideas o
respuestas, convirtiéndolos en contenidos a
tratar y que responden a determinados
logros que se desea alcanzar, basandose en
métodos y estilos propios, en funcioén de
desarrollar competencias multiples.
Sucintamente podriamos referir que una
sesion de aprendizaje debe tener las
siguientes etapas: Inicio — Desarrollo —
Término.

a) Inicio: La motivaciéon resulta
imprescindible en todo acto de
enseflanza para el aprendizaje. La mayor
parte de los problemas que se presentan
en el aprendizaje por parte de los
alumnos en los centros de ensefianza
superior es el resultado de la falta e
inadecuada motivacién por parte del
docente. Asi, el alumno desmotivado, sea
por la perso-nalidad del docente, su
compor-tamiento autoritario, por la falta
de material didactico adecuado, por un
inadecuado método de ensenanza, etc; lo
llevan a un desinterés y rechazo de un
tema que de suyo pudiera ser intere-
sante.

ILa motivaciéon es uno de los
factores que aunado a la inteli-gencia y
los saberes previos, determinaran si los
estudiantes lograran alcanzar las compe-

tencias o capacidades propuestas. La
motivacion tiene por finalidad suscitar el
interés e involucrar al alumno en el tema
a desarrollar. El alumno participando
activa-mente mediante el aporte de ideas,
estara evidenciando el aprendizaje es
significativo y que existe una adecuada
motivacion.

En la enseflanza de la filosofia
podria servir como elemento motivador
una noticia de actualidad, un video breve
(no mas de 10'), una pregunta formulada
en forma general, el fragmento de una
obra literaria o filoséfica, etc. A su vez,,
conviene explicar qué es lo queremos
que nuestros alumnos presten aten-cion;
evitando asi, la atencion en elementos
secundarios que no nos interesa resaltar.
Seguida-mente, se procedera a recoger
los aportes mediante una lluvia de ideas,
resaltando las interven-ciones que nos
serviran parair centrando el tema a tratar.
De este modo, pasaremos al desarrollo
del tema de nuestra clase.

b) Desarrollo: El profesor es un
factor esencial en el proceso de la
ensefanza de la filosoffa. Mediante un
uso del lenguaje apropiado el docente
podra cumplir sumision de hacer que sus
alumnos accedan al nivel de la reflexion
critica, que no se compagina con la
ambigtliedad, la vaguedad o la rigidez.

Ensefar no superficialmente, sino
poner al alcance del alumno el producto
elaborado de los conocimientos,
experiencias y reflexiones que se han
adquirido a lo largo de varios afios y en el
proceso de aprendizaje. Recurrir como
fuentes de primera mano a obras escritas
por los mismos filosofos, extrayendo de
ellas las ideas fundamentales e invitando
alalectura de los mismos.
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La propia experiencia de la vida
ayuda a nutrir las clases de filosoffa,
porque la vida misma no estd al margen
de esta disciplina, sino que es en ella en si
misma una fuente inagotable de donde
brotan las mds diversas y variadas
preguntas filosoficas.

En el desarrollo de la exposicion,
el docente podra utilizar recursos
auxiliares como: pizarra, trans-parencias,
proyector multimedia, etc. En esta parte,
no se aconseja que los profesores
permitan que los alumnos desarrollen
todo los temas del syllabus mediante
ciclos de exposiciones. lLas razones
obedecen a lo siguiente: 1) Los alumnos
no son de la especialidad, 2) Los
términos y argumentos no siempre son
accesibles a la comprension de los
iniciados en filosofia 3)El desarrollo del
pensamiento presupone el dominio del
contexto politico, social, cultural..etc. En
su defecto, puede asignarse temas
especificos de investigacion para que el
alumno beba el conocimiento de la
misma fuente del saber.

¢) Término: La labor docente no
termina con la exposiciéon del tema o de
la clase, de ser asi; nos encontrariamos
frente a un sistema antiguo donde el
profesor aparece como el dador de

conocimientos y lo Gnico que le corres-
ponde al alumno es escuchar y acatar
pasivamente el oraculo de su maestro.

Seguramente el alumno apren-
derd memoristicamente el concepto o
sistema de pensamiento del filésofo
expuesto: Pero, ¢podra aplicar este nuevo
conocimiento a nueva realidades? ¢Sabra
contrastarlo? ¢Podrd argu-mentar
favorable o desfavo-rablemente?..etc.
Evidentemente que no. Para que ello
pueda ser posible se tiene que dar el pro-
ceso de transferencia. Este proceso
significa que cuando lo que se aprende en
una situacion facilita el aprendizaje o
desempefio o en otras situaciones. Si se
descarta esa transferencia del cono-
cimiento no se justificarfa la ensefianza y
con ello, la existencia de las instituciones
educativas.

Los centros de estudios supe-
riores preparan a los jovenes para
insertarlo en el mundo laborar y puedan
resolver situaciones nuevas muy propias
de una sociedad que avanza vertigino-
samente en la senda del progreso y
perfeccionamiento de la ciencia y
técnica. Bl proceso de trans-ferencia en
clase puede efectuarse a través de analisis
de textos, peliculas y/o elaboracién de
ensayos.
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DE LA DESESPERACION DE SOREN KIERKEGAARD, A LA
ANGUSTIA DE MARTIN HEIDEGGER
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Al Dr. Alberto Wagner de Reyna (1915-2006)
Maestro de nuestro tiempo
“in memoriam”

RESUMEN:

El postmodernismo ha conducido al hombre a plantear la pregunta por el sentido de su
existencia y su lugar en el mundo. El exceso de bienestat y progreso no ha logrado satisfacer
todas las aspiraciones “humanas”: Antes bien, lo ha llevado a una falta de creatividad,
disfuncionalidad en las relaciones interpersonales, depresion y angustia existencial. La angustia
ante la muerte inexorable que no se sabe cuando llega, conduce al hombre a un sistema de
aniquilamiento interior y desesperacion. Por eso dice, “o soy el César o nada”. En tanto, que
Martin Heidegger reconoce la “angustia” en que sucumbe el “ser” enfrentado a la muerte que
esun “misterio”. Asi, el sentido de la existencia debe ser enfrentada sin que con ello se puedan
evitar los mas profundos temores como la angustia, desesperacion o aburrimiento.

PALABRAS CLAVE: Posmodernidad. Nihilismo, Angustia. Desesperacion.
Aburrimiento. Miedo.

FROM THE CONCEPT “DESPERATION” IN SOREN
KIERKEGAARD TO “ANXIETY” ACCORDING TO MARTIN
HEIDEGGER

ABSTRACT

Postmodernism has conducted to the man to questioning his existence and place notion in the
world. The excess of welfare and progress couldn't fulfill with all the “human” aspirations. Itis
related to a lack of creativity, dysfunction on interpersonal relationships, depression and
existential anxiety. The anxiety in front of the inescapable death which is not sure when it will
happen, leads the man to a system of internal annihilation and desperation. That is why he
mentions: “either Caesar or nothing”. Therefore, Martin Heidegger recognizes the “anxiety”
in which succumbs the “being” facing death that is a “mystery”. The sense of the existence
must be confronted without avoiding the fact of the deepest fears as anxiety, desperation or
boredom.

KEY WORDS: Postmodernity, Nihilism, Anxiety, Desperation, Boredom, Fear.
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Los desafios dela sociedad posmoderna,
nos enfrenta al didlogo reflexivo con el
existencialismo, sobre todo en la coyuntura
nihilista a la que hemos llegado, como
producto de la crisis moral engendrada por
una ideologfa dominada por el cientificismo,
la tecnocracia ylaindustria.

El exceso de bienestar y progreso al
que aspira el ser humano, alcanzado
sobre todo por las culturas occidentales,
ha traido como consecuencia insatis-
faccion, falta de creatividad, disfun-
cionalidad en las relaciones inter-
personales, y depresiones enddgenas;
siendo considerada esta tltima —segin la
OMS- como la segunda enfermedad de
mayor incidencia en el mundo de aqui al
afio 2020, después de las enfermedades
cardiovasculares; a la que se le ha
denominado “La enfermedad de la
tristeza”, siendo catalogada como la gran
epidemia posmoderna del siglo XXI.

Angustiay desesperacion, son dos conceptos
que invaden la atmoésfera social de
nuestro siglo. Desde el analisis
psicolégico, al fenomenolégico y
existencialista, arrojan luces para
comprender la coyuntura actual, en la
cual el espacio filosofico y religioso, es
llamado a responder a las grandes
interrogantes del hombre de hoy.

En su célebre Tratado de la desespera-
cion)'el filésofo danés Soren Kierkegaard,
pone énfasis en lo que verdaderamente
debe entenderse por desesperacion,
llegando a identificar esta experiencia

psicologica como la “enfermedad mot-
tal”.

En su comun significado, enfer-
medad mortal, quiere decir, aquel mal del
cuerpo que conduce inexorablemente a
la muerte. Cuando decimos que una en-
fermedad es mortal, aludimos a un
estado patolégico cuya consecuencia in-
mediata es la muerte, a corto o mediano
plazo, descartando todo tipo de
tratamiento de reversibilidad.

Lo generalmente acontecible es que
la presencia de una enfermedad mortal,
produzca un estado de desesperacion en
el individuo, que no pocas veces ha
culminado en un auto aniquilamiento del
propio sujeto” Pero en este caso, sucede
ala inversa, no es la desesperacion por la
enfermedad mortal, sino que la misma
desesperacion es para Kierkegaard, la
gran enfermedad mortal.  Nuestro
filésofo la define asi, porque el hombre
desespera de “no poder morir”.” Este
“no poder morir”, tiene su asidero en una
vida totalmente vacia de esperanza.
Cuando el hombre se reconoce como
finito, que mas alla de su existencia
terrena no hay infinitud, entonces
desespera de su propia condicion,
intentando fallidamente autoaniquilarse
como sujeto.

Pero este auto aniquilamiento no
ocurre en la forma de acabar con su
propia vida, sino en huir de si mismo
como quien huye del sin sentido, para
refugiarse en caminos propiamente

3 Kierkegaard, Soren; Tratado de la desesperacion, Barcelona, Edicomunicaciéon S.A, Col.

Fontana, 1994

32 Nos referimos al suicidio que acontece como consecuencia de la incapacidad de sobrellevar una
enfermedad mortal, o a la depresion que produce la misma.

En Kierkegaard el sentido de muerte hay que interpretarlo desde la fe, es decir, como un paso a
la vida. Si el hombre desespera de no poder morir, en realidad, esta desesperando de su finitud.

Food
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mundanos. Por eso dice sin miramiento:

“o soy el César o nada”.. Si el
individuo no consigue ser el César,
entonces vuelve a desesperar porque
tiene que volver hacia s{ mismo, hacia su
propia mismidad desprovista del disfraz
mundano que podia representar ser el
César, y que lo devuelve al sujeto que
busca morir pero no puede, ya que para
Kierkegaard “morir” es “renacer” a la
eternidad.

Este sujeto no puede morir y mucho
menos renacer, porque se siente atrapado
por la finitud del mundo y por un vacio
existencial que solo puede superar por la
fe. Volveremos a este punto luego.

Cuando Martin Heidegger en su
lecciéon inaugural ¢Qué es metafisica?,
pone énfasis en el temple de la angustia
como el estado de animo que hace
patente la zada, en la cual se sostiene el
ente y por lo tanto, el ser en general,
describe un estado animico similar a la
desesperacion kierkegaardiana que auto
descubre una existencia vacia.

Pero a diferencia de la angustia en
Heidegger, la desesperacion kierkegaar-
diana es un concepto que discurre por
senderos psicologicos, es decir, que el
que desespera, desespera siempre de
“algo”. En este caso, desespera de no
poder desprenderse de su yo. El que
verdaderamente desespera, es aquél que
debe dar el salto al pozo sin fondo y
enfrentarse al sin sentido; o correr hacia
los brazos de la fe que lo alberga en una

3 Kierkegaard, S; o. cit
3 Heidegger, Martin; ;Qué es metafisica?
6 Kierkegaard, Soren; ob. cit

calida esperanza. la esperanza de esta
desesperanza es el Cristo Crucificado
que lo redime de los pecados del mundo.

Quien desespera a la manera de
Kierkegaard, sabe de qué esta deses-
perando cuando sobreviene este
sentimiento, por eso huye hacia el
mundo y se refugia en la superficie de la
vanidad o de una profundidad entendida
solo en niveles acomodaticios. Por eso
dird en el “Tratado de la desesperacion”,
que aquél que toma conciencia de su
verdadera esencia y destino, sera
representado por el individuo que asume
la naturaleza de su yo de manera
enmascarada.

El que se enmascara, sera un sujeto
que se reconoce como dependiente del
Creador, por lo tanto, actuard de manera
moralmente intachable, se regocijara en
la Iglesia dandole gracias a Dios por su
existencia y la de los suyos, gozara de un
merecido prestigio, serd un sujeto de
buena voluntad consigo y  con los
demas, pero huira siempre de su propio
yo, acercandose a la vanidad del mundo
de manera “correcta”, sin que nadie
tenga que decir de él.

Por eso insiste el filosofo danés, que
para dar ese salto al vacio en el cual
sentimos que Dios nos lanza una cuerda
de salvacién, es menester primeramente
reconocerse como “pecador”.  Sélo
reconociéndonos como pecadores y
asumiendo la porcién de culpa que nos
corresponde, podemos mirar el mundo
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con ojos iluminados, encontrandole un
sentido que borra la desesperacion
propia del hombre.

La férmula de Kierkegaard puede
leerse de la siguiente manera: deses-
peramos porque sabemos que estamos
en un mundo que se nos acaba; que no
adquiere un sentido pleno que colme
nuestra existencia, por eso huimos de
nuestro propio yo, plagado de inseguri-
dad e inercia y nos refugiamos en un
mundo que nos distrae y nos hace asumir
un papel especifico dotado de configu-
racion e identidad. Cuando todo esto se
aleja, entonces sobreviene la deses-
peracién, porque nos percatamos que
detras de esto no hay nada. Por lo tanto,
no podemos morir adecuadamente.

La gran enfermedad mortal, se torna
entonces en “paraddjica”, porque es la
enfermedad humana que no le permite al
hombre “morir”. Recordemos que para
Kierkegaard, se muere verdaderamente
cuando se renace. lLa condicién para
renacer es asumirse como pecador y
culpable y arrojarse a los brazos del
Creador que todo lo perdona, habiendo
ofrendado su vida por ello.

Kierkegaard es eminentemente un
pensador religioso, donde su manera de
ver el mundo y el puesto que le
corresponde al hombre en el cosmos, se
convierten en toda una concepcion
filosofica. Sus conceptos fundamentales
no lo hacen un tedlogo necesariamente,
porque sus ideas no giran en torno de un
Dios; o de Dios y su relacion con el

hombre; sino que dan la vuelta a la
inversa y parten de la condicién humana
para desnudarla en un vacio que sélo
puede ser llenado porla fe.

Martin Heidegger va a tomar los
parametros de Kierkegaard para elaborar
su propia doctrina. Su punto de partida
es también el hombre, al que define
como un “ser-en-el-mundo”.” Esta ex-
presiéon alude a un ser que se auto
descubre en un mundo que constan-
temente lo interroga, para terminar
interrogandose por él mismo; por eso
dice al respecto del “dasein” (ser-ahi),
que es el unico ser “en cuyo ser le va su

55 38

ser .

Cuando el ser-ahi (dasein) se
descubre como un ser que se comprende
como una modalidad del ente en
particular, es decir, como un ente al que
se le abre paso el ente y por lo tanto el ser
del ente por medio dellenguaje, entonces
es en ese preciso momento que se capta
como “existencia”. El término “exis-
tencia” alude al hombre mismo que se
comprende como un ente en una
peculiar modalidad de ser.

Esta modalidad de ser lo devela
como aquél que puede nombrar todo
aquello que sale a su paso, por cllo
Heidegger insiste en que s6lo por medio
del lenguaje es posible no sélo captar al
ente en su ser, sino conocetlo y
comprenderlo. Elhombre al abrirse paso
en el mundo, en medio de los entes, lo
nombra (apophansis).

37 Heidegger, Martin; E/ sery el tiempo, México, Fondo de Cultura Econémica, 2000
8 Esta expresion alude a la capacidad del hombre de comprenderse como un ente en medio de
otros, cuya diferencia es el poder descubrirse como tal.

Fo2d

Vol. 10 N° 11 Ene. - Dic. 2011



DE LA DESESPERACION DE SOREN KIERKEGAARD, A LA ANGUSTIA DE MARTIN HEIDEGGER.-

Miryam Falla Guirao

El hombre habiéndose captado en el
mundo, no so6lo por la presencia de los
otros entes sino por la capacidad de
nombrarlo y reconocerlo a través del len-
guaje, se descubre con otros entes seme-
jantes a ¢l con los cuales tiene que in-
teractuar para sobrevivir. A este feno-
meno Heidegger lo denominé “la cura”
o “el cuidado”. El hombre se devela a si
mismo en la cura, la que lo empuja
inexorablemente a la impropiedad y al
anonimato en el universo del Uno (das
Mann).”

Sumergido en el Uno, el dasein (Ser-ahi)
descubre la precariedad de su existencia,
precariedad que lo devuelve a su
propiedad, aunque sea solo un instante.
Pero ¢como accede a develarse a si
mismo?  Heidegger habla especifica-
mente de dos temples de animo que
hacen patente la “nada” como aquello
que soporta al ente, que lo sostiene en
medio de ella. Estos temples de animo
son el aburrimientoy la angustia.

“Uno se aburre” (Es langweilt
einen). Hsta expresién indica que la
causa del aburrimiento puede ser “todo o
nada”. Lo que Hiedegger indica, es que
la causa del aburrimiento es general-
mente algo indeterminado. Este aburri-
miento hay que entendetlo existencial-
mente, porque es obvio que algo deter-
minado puede llegar a aburrirnos; como
quien dice:.....me aburre mi trabajo. Es
posible que determinada labor lo aburra,

pero si cambia de actividad, entonces
este tipo de sensacion, cesa.

El aburrimiento existencial es aquel
en el que todo puede llegar a aburrir,
como “lo que no nosllena” y produce ese
estado animico. Es asi como llegamos a
la nada como causa de aburrimiento,
como aquél tiempo vacio carente de
contenido. En este sentido, Heidegger
habla de indeterminacién, por eso, en
cQué es metafisica?” indica que en el
aburrimiento se nos revela “la omnitud
delente” o el “ente en su totalidad”.

Es ahi, en la totalidad del ente que no
nos revela sentido alguno, cémo éste
comienza a escaparse, sobreviniendo tras
¢l la nada que lo sostiene. Antes de
experimentar esta nada sostenedora, es
necesatio haber alcanzado los estados de
animo que la hacen posible, a saber, el
aburrimiento y la alegria.

As{ como en el aburrimiento
captamos la totalidad del mundo,
también en la alegria podemos captar
con mayor atencion “que las cosas, son”,
porque dicho sentimiento es el mads
propicio para llamar nuestra atencion
sobre las cosas; algo asf como decir que la
dicha permite que el ente venga hacia
nosotros, mientras que en el aburri-
miento se nos escapa. Por eso, el “uno se
aburre”; alude a un yo indeterminado
que es arrasado como una ola gigantesca
que consume lo que encuentra a su paso,

39 El Uno (das Man) es para Heidegger, el impersonal. Por ej. “uno se cansa”. Esta expresion

remite directamente al que estd en medio de los otros
cualquiera, por eso es la pérdida en el anonimato.

sin identificarse. Uno, puede ser

0.Ga, Gesamtasugabe. Ausgabe Letzter Hand, Vittorio Klostermann-Verlag, Frankfurt, cit por
Safranski, Ridiger; Un maestro de Alemania (Martin Heidegger y su tiempo), Barcelona,

TusQuets, 1997.
41Heidegger, M; ;Qué es metafisica?, ob. cit
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del todo haciala nada.

Heidegger pone énfasis, a diferencia
de Kierkegaard, que el sentimiento de
angustia no tiene un objeto que la
produzca; no se trata por lo tanto de una
angustia psicolégica, y mucho menos del
miedo, porque el miedo es siempre
miedo de algo, mientras que la angustia
es angustia de “nada”. ¢Coémo entender
esto? ¢Si la angustia tiene siempre un
motivo, por qué puede ser angustia de
“nada?

El analisis existencial lo describe
como un temple de animo en el que se
nos revela la finitud, y tras ella, nada; es
decir, cuando tras el aburrimiento el ente
se nos escapa, sobreviene la nada como el
soporte de todo lo que nos rodea. Este
sentimiento es tan particular y revelador
de la condicién del ente finito, que
cuando se nos pregunta qué nos angustia,
nuestrainexorable respuesta es, nada.

Decimos “nada” porque no hay algo
determinado que la produzca y porque
nos cuesta traducit en palabras esa
extrafia sensacién de la cual sobrevendra
la pregunta eminentemente metafisica:
épor qué es en general el ente, y no mas
bien la nada?; o dicho de otro modo, ¢por
qué somos cuando podriamos no haber
sido? Este habernos descubierto como
“moviéndonos en la nada” nos describe
nuestra verdadera propiedad. Luego de
dicha experiencia existencial, el dasein
huye hacia el Uno para refugiarse en la

impropiedad, precisamente porque le
cuesta asumir su condicion.

Kierkegaard se mueve en parametros
muy parecidos. En su andlisis existencial,
el filésofo danés indica que el hombre
desespera cuando descubre su finitud
como carente de muertej’entonces huye
hacia el mundo y se pone el disfraz que lo
hace olvidar de quién es realmente; ya sea
el de César o el que se ajuste a su
personalidad.

El fracaso en el intento, lo devolvera
a su propio yo, a aquél del que ha venido
huyendo, entonces se produce la
desesperacion que para Kierkegaard es
un sentimiento eminentemente psico-
logico. El que desespera, desespera de
algo, en este caso, de su propio yo, a
saber, de la propia libertad nadando en
las aguas de la finitud. A diferencia de
Heidegger, que no propone modelos de
comportamiento, Kierkegaard pone
énfasis en que solo el reconocerse como
pecador en la culpa, puede redimir al
hombre y hacerlo dar el salto ala fe. Sélo
por Cristo y en Cristo, nuestra vida
adquiere un significado que sélo se
devela ante la humildad de quien
reconoce la falta ante el sublime Creador
quelo perdona yacoge enla eternidad.

Desespera el que no quiere asumirse
como ser creado, culpable y pecador, y
ver en la fe, el unico refugio. Se angustia
el que se descubre moviéndose en medio
delanada, sin que ello le de una respuesta
concreta? Por eso, cuando el dasein es

42 Recordemos que la muerte es para Kierkegaard, vida. Solo renace el que muere. La enfermedad
mortal, es la enfermedad que no le permitird al hombre renacer nuevamente y otorgarle un sentido a la
existencia; sentido que s6lo puede verse en la vida ultraterrena.

43Si bien Heidegger reconoce en sus Gltimas obras “al Dios venidero”, su filosofia es basicamente

una filosofia de lo “finito”.
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interrogado acerca de qué es lo que lo
angustia, su respuesta es: “nada”, porque
le cuesta representar a través del lenguaje
el significado de esa sensacion.

Esto no significa que no pueda
hacerlo, sino que el mundo cotidiano en
el que estan absortos los demds, impide
que los otros comprendan realmente lo
que esta experimentando. Quien estd
inmerso en el Uno (das Man), esta
sumergido en la impropiedad, y esto lo
dificulta para entender cabalmente los
alcances de quien ha llegado a descubrir
conceptualmente la propiedad de la
existencia, especificamente, de la
existencia humana.

Desesperacion 'y angustia son ba-
sicamente dos sentimientos muy pareci-
dos, y ambos con un cariz psicolégico
preponderante! Mientras Kierkegaard
reconoce este factor como especifico pa-
ra entender su pensamiento, Heidegger,
lo niega, enfatizando que su modo de ver
la angustia no implica un temple
psicologico.

En Heidegger, la angustia es metafo-
ricamente, el instrumento fenomeno-
l6gico por medio del cual el hombre va a

descubrir “lo que queda”, luego de poner
“entre paréntesis” la totalidad del ente, a
saber, la nada, y él moviéndose en ella.
Para Kierkegaard, solo desespera el “que
no tiene esperanza”, y precisamente el
que desespera es aquél que huye al
mundo porque no encuentra nada mas
fuera de él. La desesperacion es para
Kierkegaard, el salto que debe conducir
al hombre a la esperanza por la fe. Sélo el
gran salto hacia “lo infinito”, puede curar
la gran “enfermedad mortal”.

Dos autores que apuntan hacia un
mismo dilema; la finitud del ente y con
ella, la finitud del hombre. En
Kierkegaard, detras del ente, el todo; en
Heidegger, detras del ente, la nada. Ala
pregunta spor qué es en general el ente y
no mas bien la nada? , Kierkegaard
responderia con la fe: por el amor de un
Dios que nos ha creado y al que debemos
volver por la salvacion, primeramente
reconociéndonos como culpables y
pecadores, y como causantes de la finitud
de un parafso que fue creado para la
eternidad. Heidegger dejala pregunta en
suspenso, para que ella sea precisamente
el medio que conduzca al dasein a
descubrir su esencia propia, es decir, su
autenticidad.

HE| angustiado es basicamente, un desesperado. La angustia, en una de sus modalidades, es una

forma de desesperacion.
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RESUMEN

En este articulo, el autor se propone mostrar un aspecto de la comprension que
Dewey manifiesta hacia la ciencia, especificamente, su reclamo del método tnico. Si
bien en un primer momento este monismo metodolégico fue representado con la
accion de 'pensat’, mas adelante quedé conceptualizado con el verbo 'investigat'. En
una primera seccion, el autor interpreta esa primera identificacion entre el pensar y el
método dnico, para luego, en una segunda seccién, mostrar lo que para Dewey
significa que investigar sea el método. En una tercera seccién enfrenta el autor las
repercusiones positivas de asumir en la ciencia un método unico encarando las
posturas confrontacionales que proponen mantener métodos distintos para las
ciencias de la naturaleza y paralas ciencias del espiritu.
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ABSTRACT

In this article, the author shows an aspect of Dewey's understanding shown towards
science, specifically its unique method claim. While at first this methodological
monism was represented by the action of 'thinking', later was conceptualized with the
word 'investigate'. In the first section, the author interprets the first identification of
thinking and the only method, then, in a second section to show what Dewey means to
investigate the method. In a third section the author faces the positive impact on
science taking a unique approach by addressing the confrontational positions
proposed different methods to maintain the natural sciences and the sciences.
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Dewey.
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“Todo hombre desea conocer por
naturaleza”, asi comienza el libro " de la
Metafisica (Aristoteles) y como prueba
de tal generalizacion, el autor presenta el
amor que todo hombre manifiesta hacia
sus sentidos. Amamos los sentidos, dice,
porque ellos nos permiten el cono-
cimiento. Asi pues, desde el nacimiento
hasta la muerte, la vida misma es conocet.
Esta sola reflexion ha sido un fecundo
motor de la filosoffa durante 25 siglos.
Nos hemos preguntado si toda infor-
macién que recibimos de los sentidos es
conocimiento, o si no existe otro tipo de
conocimiento que se logre de manera
independiente a los sentidos. Estas y
muchas otras preguntas han colmado los
libros de filosofia; y sus respuestas han
sido tan variopintas como son las
tendencias filoséficas de las que han
surgido. En este articulo, deseo
concentrarme en una interpretacion
hecha por John Dewey (1859-1952) — el
famoso filésofo y pedagogo estadouni-
dense — sobre dicha relacion entre vida y
conocimiento; y a partir de alli,
desarrollar la importancia de la inves-
tigacién como actividad primaria de la
vida misma extrayendo conclusiones
para una comprensiéon pragmatista de la
ciencia.

Pensar es el método

Las teorfas de la adaptacion de Darwin y
la definicién de creencia del psicélogo
Alexander Bain habfan influenciado
fuertemente en Dewey hasta llevarlo a
definir el pensar como wna actividad que
no presenta sustancialmente mayor
diferencia con otras actividades como
caminar o comer. Contra quienes piensan
que habria que diferenciar entre
actividades mentales y actividades corpo-
rales, Dewey sostiene que hay una base

comun entre todas ellas. Asi, pensar y
caminar son realizadas con %do nuestro
cuerpo y, en mayor o menor grado,
apuntan todas a nuestro proceso de
adaptacion. Alexander Bain habia
propuesto que las creencias no eran
entidades meramente mentales, sino que
eran prima facie “disposiciones para la
accién”. Por otro lado, Darwin habia
ensefiado que toda la inteligencia
humana no habia sido forjada de distinta
manera a como el cuerpo humano fue
obteniendo su postura erguida; es decir,
que tanto el desarrollo corporal como el
desarrollo mental habrian perseguido un
mismo fin adaptativo.

A partir de ambas fuentes, Dewey
desarroll6 una filosoffa pragmatista,
centrada en desbaratar los argumentos
de quienes separaban radicalmente la
vida mental de la vida corporal. Todo su
sistema filosofico, plasmado en una
profusa obra, se sostiene sobre la
superacion de los dualismos formados a
partit de esa distincién tajante entre
cuerpo y mente. La mayor consideracion
fue hacia el dualismo que él consideré el
mas dafiino para la cultura contem-
poranea: el dualismo teorfa-practica.

La conclusién que Dewey obtuvo de
esta definicion de creencia en claves
corporales y de la comprension
naturalista de la inteligencia fue la
negacion de la filosoffa mentalista que
pretende disociar completamente la vida
del espiritu respecto de nuestras
actividades mds concretas. Por eso, para
Dewey, era importante determinar al
pensar como una actividad indistinta
respecto de las otras actividades
humanas. Para ello, habria que conside-
rarla con las mismas caractetisticas de las

Fosd
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demas; esto es, reconocer en su funcion
tanto intencionalidad, teleologfa, como
integracioén de cuerpo y mente. Forj6 asi
un significado swi generis, pues no
reconocié como una forma de 'pensar’ al
divagar, fantasear o a la indtil imagi-
nacion, eso que popularmente llamamos
'sofiar despiertos'.

Para Dewey, pensar es una actividad
consciente, intencional, que busca un fin.
Pensar es la forma en que la humanidad
ha enfrentado la rutina de los habitos, al
avasallamiento de la naturaleza o las exi-
gencias de la convivencia. Pensar, en el
sentido amplio en el que aqui es usado, es
lo que permiti6 a las sociedades salvajes
sus primeras formas de control y creci-
miento; y aun hoy en dfa, con la tecno-
logfa y nuestras refinadas teorfas, pensar
sigue siendo nuestro arte en el trato con
el medio ambiente? Divagar puerilmente
no es pensar, como tampoco lo son las
respuestas rutinarias esclavas de los habi-
tos, ni el control autoritario de los demas:’

“Pensar es el método”, dice Dewey,
pues no importa si el objetivo es arreglar
la bicicleta, escribir un ensayo, encontrar
la cura de una enfermedad o reconocer la
opinién de los votantes; en todos estos
casos, lo que hacemos no puede ser
diferenciado en  actividades
mentales, tedricas — por un lado, y acciones
externas — fisicas, descriptibles, naturales

nternas —

— por el otro. Dewey cree que esta
distincién, que no es sino herencia de la
tan dominante dicotomia teotfa-practica,
es un mal héabito de la filosoffa. Por el
contrario, en todas estas situaciones
mencionadas lo que el individuo tiene es
un esquema similar que contiene: una
situacién problematica, un interés de
parte del sujeto, un mundo que se debe
transformar y distintos modos de
hacerlo. El mal habito de la filosofia
consiste en ver por separado aquello que
'hacemos' con la mente y aquello que
hacemos con las manos. El pianista no
aprende realmente la teorfa si no es en la
practica. Para Dewey, 'aprender’ es forjar
habitos. Esto significa, una disposicién
del cuerpo entero para enfrentarse a una
situacién similar. Resolver un problema,
pues, supone no una repeticioén mecanica
de la actividad corporal, ni hipdtesis
mentales puramente tedricas, sino sope-
sar medios, enfrentarse directamente a la
situacion, tratar con el mundo de los
objetos y reacomodarlos concretamente.

“Pensar como método” significa la
necesidad de considerar al “pensat”
como un conjunto de procedimientos
generales que suponen una incursion en
el mundo. No existen “procedimientos”
que sean puramente “mentales”. Las
resoluciones puramente tedricas, sin
trato con el mundo de los objetos, puede
ser considerado como imaginacién o

43Que la experiencia en general es una forma de arte es algo que Dewey defiende en muchos pasajes.
Lo que sostiene es que experimentar supone una actividad constitutiva que conjuga distintos factores
de manera estética. Cfr. Fesmire, Steve, “The Art of Moral Imagination” en: Haskins, Casey; and
Seiple, David (Editores), Dewey Reconfigured. Essays on Deweyan Pragmatism. New York: State
University of New York Press, 1999, pp. 133-150.

46<E] pensamiento es el método del aprender que emplea y recompensa el espiritu. Hablamos,
bastante legitimamente, del método de pensar; pero lo importante que hay que tener en cuenta
sobre el método es que el pensar es el método, el método de la experiencia inteligente en el curso
que ella toma”. Dewey, John, Democracia y Educacion. Una introduccion a la filosofia de la
educacion. Madrid: Morata, 1995, p. 135.
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como sueflo, pero este no puede ser
considerado estrictamente hablando
“pensar” en el sentido serio de la palabra.
Pensar, asi entendido es solucion de
problemas o superacion de obstaculos
que siempre llevan consigo la transfor-
macién del mundo.

En términos generales, el mundo no
puede seguir siendo el mismo después
que alguien piensa. Si “pensar es el
método' quiere decir que nos encon-
tramos ante un esquema tedrico-practico
que combina acciones mentales y
manuales. Asi llegamos a un esquema
conformado por cinco momentos: 1) Se
parte de un momento de perplejidad,
confusion, duda o conflicto. Se percibe la
situacion como incompleta y se ansfa
determinar su plenitud. 2) Una
anticipacion por conjetura, €s una tentativa de
interpretacién atribuyendo tendencias a
los elementos implicados, de forma tal,
que podrian estar viéndose algunas
consecuencias. 3) Una revision cuidadosa,
es un examen, inspeccion, exploracion o
analisis de toda consideracién asequible
que permitird definir y aclarar el
problema presente. 4) FElaboracion
sistematica de la hipotesis presentada
haciéndola mas precisa y consistente
comprendiendo un campo mas amplio
de hechos. 5) La comprobacion de la
hipétesis a través de un plan de accion
que se aplique al estado actual de cosas;
haciendo algo directo para producir el
resultado anticipado.

Pensar es Investigar.

Si en la primera seccién, “el pensar”
ha sido definido como una actividad es
por que hemos reconocido en él su
caracter teleoldgico, intencional vy

corporal; en otras palabras, hemos
resaltado un trasfondo adaptativo en el
ejercicio de nuestra razén. Segin Dewey,
Pensar es solucionar un problema, salvar
una di-ficultad, superar un obstaculo,
resolver un enigma, encontrar una salida,
lograr un crecimiento, etc. Es decir,
realizamos esta actividad, el pensar, para
transformar el mundo de manera tal que
podamos satisfacer nuestras necesidades.

Hay aqui ya una primera conside-
racién que no podemos pasar por alto.
Dewey propone religar dos ambitos que
para el sentido comun podrian verse
como separados: el pensamiento
(ejercicio de la razén) y la necesidad.
Quien separa tajantemente la vida del
espiritu y la vida corporal niega relacién
alguna entre estos ambitos. La vida del
espiritu es libertad, mientras que la vida
del cuerpo — y la naturaleza — es
necesidad, regularidad y determinismo.
Espiritualistas como Henri Bergson y
algunos representantes de la Escuela de
Frankfurt se habrfan sostenido sobre tal
dicotomia —entre la libertad del espiritu y
la necesidad de la materia — para elaborar
sendas criticas al positivismo.

Para Dewey, en cambio, mantener tal
dicotomia supone quedarse atrapado en
una distincion de clases sociales propia
del mundo griego antiguo. Alll se
diferenciaba al hombre dirigido por la
necesidad de aquel quien se guiaba por la
libertad. Contra tal posicién — y en
consonancia con las investigaciones
experimentales de Piaget en el campo
educativo — Dewey sostiene que el
conocimiento y el aprendizaje tienen su
punto de partida en una necesidad, en un
conflicto, en una urgencia. Ni el
cientifico en el laboratorio ni el alumno
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en la clase inician su proceso hacia el
conocimiento de manera gratuita. Jean
Piaget reconoce también que el punto de
partida para el ejercicio intelectual es una
situacion conflictiva y coincide con
Dewey en que dicho ejercicio es una
actividad adaptativa, de asimilacién y
acomodacion. Sin embargo, los términos
que Piaget usa hacen referencia a un
mundo puramente psiquico, mientras
que Dewey quiere mostrar al pensar
como una actividad en el que queda
comprometido el ser integral de la
persona. Lo que a este le preocupa es la
separacion tajante que la modernidad ha
forjado entre el mundo mental y el
mundo corporal; como dirfa Percy
Walker, hasta haberla recreado como una
¢riatura dividida!”

Ya al final de su vida, Dewey utilizé la
palabra znvestigar para referirse a ese tipo
de actividad adaptativa. Con este con-
cepto, Dewey habria querido definir el
mismo proceso que hemos llamado
“pensat”, pero esta vez utilizando un
término menos controversial. La misma
palabra 'investigar' ya hace referencia a
una doble incursién. Como si fuesen las
hojas de una tijera, al investigar “cor-
tamos” el mundo del espiritu con una
hoja y el mundo de la naturaleza con la
otra. El que investiga no permanece
idéntico durante todo el proceso de la
investigacion; por el contrario, la inves-
tigacién conduce al agente hacia un re-
acomodo de todas sus creencias.
Thomas Kuhn utiliza aqui la metafora
del rompecabezas: una investigacion su-
pone encontrar una pieza nueva para un

rompecabezas que exigird una recon-
sideraciéon de las piezas ya existentes
permitiendo que encaje la nueva®®

Es cierto que algunos conocimientos
previos podrian no ser tocados debido a
lo distantes que estan del nuevo
conocimiento adquirido, pero eso no
significa que el sistema de creencias del
investigador no sea, de alguna manera,
transformado con la investigacién
misma. Por ejemplo, yo podtia realizar
una investigacién sobre los nombres de
Dios en la Biblia y eso podria, de alguna
forma, reacomodar mis conocimientos
de Teologia o hasta mis costumbres
religiosas pero mantendrian inalterables
mis conocimientos en matematica o en
fisica. Pues la misma idea expuesta por
Kuhn con la metafora del rompecabezas
es presentada por Piaget con los
conceptos de asimilacion y acomodacion. El
primero es el proceso por el cual
incorporamos un nuevo saber en nuestro
sistema de creencias; el segundo es el
proceso que sufre nuestro sistema para
hacer 'encajar’ el nuevo saber. Lo que
Kuhn y Piaget habrian enfatizado es que
el aprendizaje (o la investigacion) es un
proceso que no significa acumnlacion, sino
siempre adaptacion del agente al nuevo
conocimiento adquirido. Eso mismo es
lo que Dewey quiere enfatizar al sefalar
que la investigacion 'corta con una hoja’
al mismo investigador. Hsta es una
explicacion filosofica de una idea simple
que el sentido comun acepta con
facilidad, a saber, que nadie realiza una
investigacion sin ser él mismo trans-
formado durante dicho proceso.

47 Walker, Percy, “Lacriatura dividida”, en: Anuario Filosdfico,
48 Kuhn, Thomas, La estructura de las revoluciones cientificas. México: FCE, 2004, p. 78.
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El otro “corte” que produce la inves-
tigacién sucede en el mundo natural (el
objeto de estudio). Cierto es que hablar
de un mundo natural disociado del
espiritu se presta a confusiones, asi pues
podria pensarse en investigaciones
puramente teoricas ajenas ala naturaleza.
Ante esto habrfa que apuntar, como
primera consideracién, que no toda
investigacién supone una incursion de
igual grado en la naturaleza, no obstante,
aunque algunas en menor grado, toda
investigaciéon si trae consigo una trans-
formaciéon concreta del mundo. Anali-
cemos tres casos para reconocer los
posibles grados de incursién en base a
tres tipos de investigaciones: las inves-
tigaciones experimentales, las inves-
tigaciones no-experimentales en ciencias
aplicativas, y las investigaciones teéricas
en humanidades (evidentemente no
experimentales).

En el primero de los casos, las
investigaciones experimentales, la
incursién en el mundo natural es
innegable pues lo que caracteriza especi-
ficamente a este tipo de investigaciones
es la manipulacion de una o mas
condiciones situacionales, de manera tal
que pueda observarse como se han
modificado las otras condiciones no
tocadas. Son ejemplo de estas inves-
tigaciones las pruebas piloto sobre Edu-
cacidn Inclusiva en las escuelas de primatia.
Considérese como una investigacion de
este tipo provoca una significativa altera-
ci6én en la vida de todos los implicados,
tanto directa o indirectamente, en un ran-
go bastante amplio; es decir, alumnos,
profesores, administrativos, padres de

familia, hermanos de los alumnos, etc.
Después del experimento, nadie resulta
siendo el mismo. Todo el objeto de
estudio se ve alterado intencionalmente y
la alteracién misma es asumida como
condicion en este tipo de investigacion.

El segundo tipo de investigacion a
considerar serfan las investigaciones no-
experimentales en disciplinas con
caracter eminentemente practico. En
estas investigaciones no se manipulan las
condiciones sino que, por el contrario, se
privilegia la  naturalidad del contexto.
Aunque no hay propiamente experi-
mentacion, si hay trabajo de campo,
observacion, recojo y analisis de datos.
Habria que considerar, sin embargo, que
la idea misma de que haya investiga-
ciones experimentales y otras observa-
cionales ha sido puesta ya en entredicho.
Hoy se reconoce més bien que toda
investigacion contiene experimentacion
y observacion en algun grado, y que tal
distincién epistemoldgica es solo de
caracter practico y no esencial. Con esta
premisa, un analisis de este tipo de
investigaciones nos revelara que también
esta supone alguna alteraciéon en el
mundo concreto. Pensemos por ejemplo
en cémo una investigacién sobre el
impacto ambiental de la construccion de
una carretera inter-regional transforma,
durante el proceso, las relaciones sociales
y la forma en que es aceptada la cons-
truccion con todos sus impactos.

Para entender mejor como aun este
tipo de investigaciones no experimenta-
les puede significar una incursién trans-
formadora del mundo, remitamonos a

49 Lozada, José L., Métodos de investigacion en ciencias humanas y sociales, Madrid: Thomson,

2003, p. 59.
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una distinciéon que Jirgen Habermas ha
mostrado respecto de dos maneras de
racionalizar el papel del investigadof.
Estas serfan dos autocomprensiones con
las que el agente entiende su propio
trabajo. La primera serfa definida con el
concepto de mirada objetivante. En esta
actitud, el investigador pretende ser neu-
tral ante el objeto de estudio y pretende
también no transformarlo ni alterarlo
durante el desarrollo mismo de la inves-
tigaciéon. La segunda racionalizacién
queda ilustrada con el concepto de
participante comprometido. En este caso, el
investigador deja de lado las pretensiones
de indiferencia y neutralidad y mas bien
asume, como una condicién del proceso
mismo, su presencia real y transfor-
madora como parte de /la sitnacion” (sea
esta una comunidad o sea esta la
naturaleza). Habermas argumenta que la
actitud objetivante es ilusa, pues se niega
areconocer que la verdad es un procesoy
pretende mas bien asumitla como una
fotografia del objeto.

Si por el contrario, enfatizamos la
condicién inacabada de la naturaleza y la
cultura, reconocemos el wvalor de
participar en la construcciéon de la
verdad. El investigador, entonces, asume
el compromiso y pierde el miedo a la
alteracion del objeto de estudio. La
supuesta mirada objetivante no es sino la
mimesis de la supuesta neutralidad de la
ciencia que la ilustracién proclamé. Mas
dicho supuesto solo fue un ideal muy

ajeno alarealidad.

Las investigaciones, especialmente
las que se hacen en ciencias sociales,
aunque no incluyan experimentos expli-
citos, no dejan sin embargo de provocar
transformaciones en el objeto de estudio.
Si observamos la investigacion que
habfamos propuesto como ejemplo,
sobre un impacto ambiental, recono-
cemos cuan real es esta condicién que
Habermas revela; pues se nos hace
patente la necesidad para el investigador
de asumir la actitud de participante
comprometido si quiere realmente com-
prender cémo la construccion de la
carretera impacta en la vida de la comu-
nidad: en sus costumbres, en sus recur-
sos, en su futuro y en sus posibilidades.
El investigador no debe temetle a la
alteracién que la misma investigacion
provocard. Puede, en cambio, evitar el
dominio del azar y la fragilidad de los
resultados valiéndose de instrumentos
rigurosos y de datos finamente definidos;
pero no por ello podria asumir como
exigencia de su trabajo el ideal fisicalista
de los filésofos ilustrados. La investiga-
cién es un proceso que inevitablemente
conduce a una transformacion concreta
del objeto estudiado. Pensar lo contrario
es ver a la investigacién como pura
literatura.

El tercer tipo de investigacion que
atenderemos y que nos permitird
reconocer como la investigacién incur-
siona y transforma el mundo, aunque en

50 Cfr. Habermas, Jirgen, Teoria de la accién comunicativa. Racionalidad de la accién y
racionalizacion social. Madrid: Taurus, 1988, pp. 147-196.

SLE] concepto de situacién es central en el pragmatismo, pues evoca no a una entidad meramente
objetiva, sino a un contexto omniabarcante que incluye en si tanto a los hechos concretos como a los
elementos subjetivos que también lo constituyen. Piénsese por ejemplo en las expectativas del
agente, las experiencias previas, los deseos, las frustraciones, las valoraciones y los fines. La
situacion como tal no es solo 'un lapiz sobre la mesa', sino que para describirlo es necesario darle
sentido al hecho y eso supone un sujeto comprometido.
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grados distintos, sera la investigacion en
humanidades. Aqui la dificultad para
aceptar como propia esta condicioén de la
investigacion — y por tanto, terminar por
generalizarla — radica en que una
investigacion de este tipo se realiza en un
ambito puramente conceptual y podria
parecer que es ajeno al mundo natural de
los objetos concretos.

Sin mayor dificultad, se puede
afirmar que el 4rea de las humanidades
que mayor abstraccion ha pretendido —,
por tanto, una mayor distancia de la
naturaleza — ha sido la filosofia, pues esta
se ha definido como un discurso
puramente tedrico, a prioti, cuyo objeto
de estudio ha sido el arché del mundo, las
esencias, o los objetos mas sublimes de
nuestra cultura: La verdad, El bien y La
belleza. ¢Cémo entonces pretender que
una investigacion en filosofia logre algun
tipo de alteracion o transformacion del
mundo, si la condicién propia de aquella
es la distancia respecto de este? Para
comprender como Dewey puede hacer
esta afirmacién general respecto de la
naturaleza de la investigaciéon — inclu-
yendo a la investigacién filosofica —
habria que presentar primero lo que él
entendié por filosoffa y por mundo
conceptual.

En la tradicion a la que Dewey
pertenece, el pragmatismo, los concep-
tos no se forjan de manera ajena al
mundo practico. De hecho, el significado
de los conceptos no es sino la considera-
cion de los efectos pragmaticos que el
concepto conlleva; y alli también se defi-
ne el valor del concepto. Si por el contra-
rio un concepto pretende ser puramente
tedrico, tanto en su origen como en su
significatividad entonces habria que

admitir su absoluta inutilidad y preferir
su olvido en lugar del desperdicio banal
de energias.

En el mismo sentido, si la filosofia se
jacté en algin tiempo de ser un saber
puramente teérico y de poseer un con-
junto de problemas estrictamente filoso-
ficos, cuyas caracteristicas especificas
eran la a-historicidad y su caricter a
priori; hoy — dicen los pragmatistas — la
filosoffa debe asumir, como problemas
suyos, los auténticos problemas huma-
nos y estos solo pueden ser tomados en
cuenta silos conceptos de los que se vale
dejan de lado su pretendida enajenacion
del mundo. Asi pues, el 'corte' en el
mundo que Dewey reconoce en toda
investigacion — incluyendo filosoffa y
humanidades en general — no es solo una
condiciéon sino una necesidad. Las
investigaciones en humanidades deben
cuidarse, mas bien, del peligro de la
teorizaciébn ociosa, pues entonces se
convierten en un 'puro atrapar vientos”.

La revision de estos tres tipos de
investigacién nos ha revelado grados
diversos en los que se cumple la segunda
condicion general que Dewey le adscribe,
a saber, el corte en el mundo: o se
manipula intencionalmente, o se altera
inevitablemente o se cuida el inves-
tigador de no alejarse de tal condicion.

Si la pretensiéon de Dewey era
mostrar un trasfondo unico en toda
investigacion, no era como los positivis-
tas quisieran para defender un cientificis-
mo o un monismo metodolégico duro;
sino para deshacer todas las distinciones
esenciales con las que se pretenden
separar a las ciencias entre s{ o a las
distintas disciplinas entre si. Crefa Dewey
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que esas distinciones esenciales le hace
mas dafio que bien a la cultura. Las
posibilidades que se muestran cuando
reconocemos un trasfondo dnico en las
investigaciones y evitamos los cortes
tajantes serfan, por ejemplo, las ciencias
naturales ensefando la socializacién de
los conocimientos y la constante
comprobacién de los resultados en la
practica misma; y por otro lado, el arte
compartiendo el fino uso de la
imaginacién y la creatividad, asi como la
naturaleza de la accion constructiva de la
experiencia estética. Lo peor que le
puede suceder a la sociedad, y que ya
bordeala necedad, es disciplinas cerradas
en islas de métodos propios, con
diferencias agrandadas y en circulos de
discusién concéntricos.

Dewey admiraba de manera especial
ala ciencia. Admirabalos logros de estay
no dudaba en reconocer que dichos
logros se debfan principalmente a su
caracter eminentemente practico y
comunitario. El monismo metodolégico
que Dewey defendia estaba guiado por
esa admiraciéon al método cientifico
experimental; pero no por eso dej6é de
aclarar su distancia respecto del
positivismo. Cuando fue invitado a
participar en el gran proyecto de la
unificacién de la ciencia que el Circulo de
Viena impulsaba, €l se presentd con un
texto titulado Teoria de la valoracion”en
donde basicamente derrumbaba la
distincion fuerte entre bechosy valores, que
era sin lugar a dudas una de las premisas
mas importantes en el proyecto positi-

52
53

vista. Solo con esa distincion, crefan los
positivistas, podria cumplirse un
proyecto demarcatorio para la ciencia
salvandola asi de la charlataneria y la
ficcion. El texto de Dewey marca con
claridad su distancia de tal premisa y de
tal proyecto: aunque siguié defendiendo
la unidad del método, no acepto la tesis
de que los hechos son para el cientifico y
los valores para el filésofo.

Tanto el cientifico como el filésofo
tratan con una naturaleza cargada de
valores. Decimos que el monismo meto-
dolégico de Dewey fue mas bien blando,
pues no pretendio con ello defender lo li-
mites de lo que se podtia considerar co-
mo ciencia, sino mas bien reconocer el
trasfondo dnico de toda investigacion
para deshacer asi las distancias necias en-
tre las diferentes disciplinas cientificas
que lo unico que consiguen es aminorar
el real potencial del conocimiento cienti-
fico que podtia, por el contrario, asegurar
un mejor futuro parala humanidad.

Resumiendo, para Dewey znvestigar es el
método, no Importa si esta accion se realiza
en nuestra vida doméstica o en cualquier
disciplina cientifica: investigar significa
partir de una necesidad o conflicto y utili-
zar los mejores medios para alcanzar
nuestros fines (que no es otro que supe-
rar la dificultad). Dewey remarca asf una
clara relacion entre la teorfa y la practicay
enfatiza el caracter instrumental de toda
investigacion. En la siguiente seccion
ampliaré lo que a mi entender era el obje-
tivo principal de Dewey, a saber, la

Dewey, John, Teoria de la valoracion, Madrid: Ediciones Siruela, 2008.
Sobre la relacion entre Dewey y el positivismo ver Esteban, José M., “El pragmatismo en la

enciclopedia positivista de la ciencia unificada”, en: Variaciones del pragmatismo en la
filosofia contempordanea, Cuernavaca: Universidad Auténoma del Estado de Morelos, 2006,

pp- 95-122.
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interconexion de las disciplinas cienti-
ficas, y deduciré a partir de allf una re-
comprension de las categorfas con las
que clasificamos a las ciencias.

El1Monismo Metodologico

El filésofo aleman Wihelm Dilthey
populariz6 una clasificacion de la ciencia
a partir de dos categorias: ciencias de la
naturaleza y ciencias del espiritu. Esta
clasificacién, sin embargo, se ha afinado
aun mas y ahora es mas preciso usar tres
categorfas para clasificarlas: ciencias
humanas, ciencias sociales y ciencias
naturales. Este cambio sucede después
de una larga discusion sobre el estatus
epistemoldgico de las ciencias sociales
pues se le reclamaba porigual tanto en las
ciencias del espiritu como en las ciencias
de la naturaleza. La solucién mas
salomonica fue pensar en ellas como si
fuesen una tercera categoria intermedia,
de caracter hibrido, pero distintas
sustancialmente a ambos extremos.

Sea como fuere, si con dos o con tres
categorias, la tendencia comun, hasta ha-
ce un par de décadas, fue enfatizar las di-
ferencias metodologicas utilizando con-
ceptos tales como cuantitativo /cuali-
tativo,experimentacién/observacion,
ciencia/literatura,inteligencia/intuicion,
analisis/interpretacion, explicacion/
comprension, técnica/cultura, etc. A tra-
vés de esta diferenciacion se reconocia y
valoraba la matematicidad, rigidez, pre-
cisién y exactitud de las ciencias
naturales; mientras que por otro lado se

54

valoraba el cardcter intuitivo, literario,
emancipatorio, sugerente ¢ integral de las
ciencias humanas y sociales. Por su-
puesto, la valoracién de unas se lograba a
expensas del menosprecio de las otras.
Muchas y complejas han debido de ser las
razones que permitieron ir superando, en
gran medida, tal actitud confrontacional
primera, yo quisiera resaltar aqui dos de
ellas cuyo valor explicativo sobresale por
su evidencia histérica. En primer lugar, el
desprestigio del discurso politico de las
izquierdas y, en segundo lugar, la
evidente incursion funcional de la ciencia
en el mundo social de la vida.

Fue en la izquierda en donde prin-
cipalmente se desarrollé toda la critica
hacia la ciencia y la técnica pues allf se las
concibi6 como ideologias  burgnesas e
imperialistas. Cuando tempranamente au-
tores como Habermas van mostrando la
fuerte dependencia que padece dicha cri-
tica respecto de los conceptos marxistas
— tales como /Jucha de clases o el mismo
concepto de ideologia—y al mismo tiempo
hacen patente su inaplicabilidad para los
contextos actuales, entonces es cuando
comienza a decaer la fuerza de sus
argumentos que, a la larga, los
acontecimientos histéricos de los afios
80 terminaran por socavar. La critica
izquierdista habfa impuesto un velo
apocaliptico al progreso tecno-cientifico
siendo la literatura y el cine de ficcion sus
mas fieles receptores. El decaimiento de
la fuerza conceptual de aquella izquierda,

“El método cientifico, que conducia a una dominacion cada vez mas eficiente de la naturaleza,

proporciond después también tanto los conceptos puros como los instrumentos para una
dominacion cada vez mas efectiva del hombre sobre el hombre a través de la dominacion de la
naturaleza... Hoy la dominacion se perpetia y amplia no solo por medio de la tecnologia, sino
como tecnologia”. Marcuse, Herbert, £/ hombre unidimensional. Citado por Habermas, Jiirgen,
Cienciay técnica como “ideologia”’. Madrid: Tecnos, 2009, p. 58.
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que hoy es catalogada de arcaica, ha
movido al mundo académico a restar
también valor a esa mirada apocaliptica y
asumir, en su lugar, una actitud de
acogida y de mayor admiracion hacia la
ciencia: hay mucho que aprender de la
ciencia; y su pretendido dominio y
control de la naturaleza dista mucho de
ser ideologfa revelandose, mas bien,
como una capacidad del ser humano que
le puede permitir una habitat mejor y mas
seguro.

Una segunda razén que, estoy seguro,
ayud6 a impulsar la superaciéon de la
actitud confrontacional fue la significati-
va y util incursién de la ciencia, como
saber tecnolégico, en la vida de los
hombres y mujeres. Es innegable la
asombrosa transformacién de hébitos y
costumbres sociales lograda por la
ciencia y la tecnologfa en los tltimos 20
afios. Los sistemas informaticos, la
revolucion de las comunicaciones, los
avances agigantados de la medicina y la
rigurosidad de los instrumentos de
mediciéon son ejemplos elocuentes que
explican por qué esos grandes temores
hacia el progreso cientifico estin cada
vez menos presentes en el imaginario
popular. Por el contrario, ahora mas que
antes, se puede admirar la cientificidad de
la politica, la educacion, la historia y hasta
lainterpretacion biblica.

No digo que la aceptaciéon de la
ciencia en nuestra época sea similar a, por
ejemplo, el optimismo de la pre-guerra
en el que Dewey vivid; pero admito que
ha habido transformaciones relevantes
en la relacién sociedad-ciencia y en la
relacién ciencia-filosoffa; y, aunque

55

dichas transformaciones no nos han
permitido todavia alcanzar ese estado del
mundo académico en el que las ciencias
del espiritu verdaderamente asuman el
método experimental y se apoyen en
datos empiricos, si hay un mayor
reconocimiento del valor de la
transdisciplinariedad y de la complejidad
de los objetos de estudio. No sé si existen
datos empiricos que prueben esta
intuicién que afirmo — si los hay, yo los
desconozco — pero creo que muchos
lectores pueden seguir mis afirmaciones,
respecto de la mayor acogida hacia la
clencia, aun sin esos datos estadisticos.

Observo, sin embargo, que existen
aun resistencias hacia esta proximidad de
las ciencias. Algunos profesores de
humanidades creen todavia que se les
hace un tipo de violencia cuando se les
exige una mayor sistematicidad o
metodologia en sus lecciones;’ en tanto
para otros suena casi ofensivo exigirles
un proyecto de investigacion definido
por medio de instrumentos meto-
dolégicos “cientificos”. Pasa lo mismo
con algunos cientificos a quienes les
resulta forzado intentar una hermenéu-
tica de sus datos o una critica de sus
conceptos. Estas tendencias subsisten y
hay filésofos que las justifican por privi-
legiar uno u otro de los métodos. Mario
Bunge, quien con lucidez propugna una
necesaria cientificidad de la filosofia, lo
hace sin embargo a expensas de un
menosprecio del método hermenéutico
y de toda forma de constructivismo
gnoseolégico. Mientras que quienes
impulsan la sospecha hacia el método
cientifico tienen como referente, entre
otros, las criticas de la Escuela de

Montalbetti, Mario, “Humanismo a la letra”, en: Giusti, M. (Ed.), El futuro de las humanidades.

Las humanidades del futuro, Lima: Fondo Editorial PUCP, 2010, pp. 47-53.
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Frankfort a la ciencia y a la técnica. Un
ilustre representante de dicha tendencia
es Theodor Adorno. Muy sucintamente
haré un comentario a las tesis de ambos
autores.

En opinién de Adorno, toda investi-
gacion social es escurridiza a los datos
empiricos tanto “como los espiritus en los
experimentos parapsicoldgicos”y esto se debe
a que /o social posee una preponderancia
(¢ontoldgica?) sobre los individuos que
lo conforman y, por tanto, su estudio no_
es sino un comprender la incomprensibilidad.
Los datos empiricos nunca permiten
acceder al todo de la sociedad porque
esta cobra su sentido en un plano que
sobrepasa al conjunto de los objetos, las
instituciones y las personas. Por otro
lado, segunda tesis, cuando la investiga-
cién cientifica pretende explicar con
rigurosidad un dato cualitativo utiliza
como instrumento la definicion operacional
y esto, piensa Adorno, encubre /&
experiencia espontinea de lo percibids Sostiene
Adorno, pues, una cuasi-irracionalismo
de lo social que resulta violentado
cuando se lo plantea bajo metodologias
prestadas de las ciencias naturales.

La definicién operacional a la que
adorno se refiere es una practica habitual
del método cuantitativo y consiste en
explicar extensionalmente un concepto
cualitativo a partir de indicadores obset-
vables. Cada indicador puede ser medido
en escalas que el propio cientifico deter-
mina de manera a priori. La calidad de la
explicacion esta en el ingenio con que el
cientifico determina cuales pueden ser
los indicadores para tales conceptos. Hoy

56

5T Tbid., p. 20
8 Ibid., p. 12

en dia es muy comun tal instrumento de
medicién para investigar temas como
pobreza, bienestar o clima laboral. Lo
que se obtiene es un cuadro en el que se
puede observar las variaciones de cada
indicador para el objeto estudiado y, a
partir de alli, aproximarse a una
comprensién mas minuciosa del tema.

Adorno, sin embargo, estarfa sefia-
lando que tal metodologia, en tanto
pretende esquematizar /o espontdneo, ex-
tiende indebidamente la prerrogativa del
numero. Admito que a mi no me resulta
claro a qué se refiere este autor con /
espontaneo de lo percibide; mas bien me
parece una metafora con alto grado de
impresionismo, sin claridad teérica y de
muy poca utilidad. Si lo que se pretende
es reconocer clementos emocionales o
volitivos en la percepcion, pues con este
giro metaférico se oscurece mas de lo
que se aclara. A esto debo afiadir que me
causa mucha resistencia aceptar la
irracionalidad de lo social, pero aun dando
crédito a tal perspectiva, no veo por qué
se puede negar la utilidad de la racio-
nalizacion yla sistematizacion.

Puede ser que las investigaciones
sobre la felicidad de las personas en una
determinada comunidad no terminen
por definirnos sustancialmente 1o que es la
felicidad o como alcanzarla; sin embargo,
debemos admitir que algo hemos avan-
zado —y mucho — cuando dichos esque-
mas nos permiten una aproximacion
posible para encarar racionalmente las
frustraciones y los pesimismos de dichas
personas. El problema, como yo lo veo,
esta en pretender que el objetivo de

Adorno, Theodor, Epistemologiay ciencias sociales, Madrid: Ediciones Catedra, 2001, p. 26.
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nuestras teotias sea leer sustancialmente
la naturaleza o la comunidad. Si asumi-
mos que el caracter principal de todas
nuestras teorfas, cientificas y sociales, es
su utilidad, entonces no habria que
restarle valor a la racionalizaciéon de lo
social, ni a la definicién operacional de la
felicidad. Eso si, su tnico valor es prac-
tico.

Para Mario Bunge la cuestion es
inversa. El método cientifico formaal in-
vestigador. No suple el momento deciso-
rio sino que “ayuda a ordenarlo, preci-
sarlo y enriquecerlo”. El investigador es
el que debe determinar qué sabe y qué
ignora, y asi escoger qué es lo que desea
averiguar para luego elegir la manera de
hacerlo. El método cientifico, dice
Bunge, no es una receta, sino una estra-
tegia de investigacién; y no sirve para
todo, pues hay aspectos de nuestra vida
que escapan al trabajo reglado (piensa
Bunge aqui en la creatividad artistica).

Un metoddlatra, dice, es quien cree en
la omnipresencia de lo metddico y, a
cllos, ninguna colaboracién meritoria se
les puede reconocer. No obstante, ve con
buenos ojos que el método cientifico
haya ampliado cada vez mas su campo de
accion tanto en la naturaleza como en lo
social, pues para ¢l toda busqueda de
pautas generales puede — y debe — seguir
la estrategia cientifica. En todas estas
afirmaciones, estoy seguro, seguimos
muy de cerca el parecer de Bunge. Pero
de la misma forma como logra aclarar las
fortalezas del método cientifico, este
autor toma partido por una cuestionable
insistencia en la necesidad de la
matematizacién como unico lenguaje

que puede alcanzar el sentido estricto.

Y si esta sobrevaloracion del éxito
con que el lenguaje matematico resuelve
las necesidades cientificas es altamente
discutible — con el ingrato olor al
cartesianismo mas criticado — es aun mas
cuestionable la manera en que Bunge
define y trata alos métodos mas interpre-
tativos, menos ‘“matematicos”, mas
“psicolégicos” y “menos” rigurosos. A
estos, Bunge los relaciona con las que ¢l
llama “ciencias inmaduras”, mostrando
asi una actitud demarcatoria que
desdichadamente lo coloca muy cerca del
viejo positivismo.

Leer un solo texto de Bunge es sufi-
ciente para reconocer su desprecio por el
constructivismo. Para esta autor todos
los anti-realistas —los hermeneutas, prag-
matistas, fenomenologos y decons-
truccionistas — solo han pretendido soca-
var el valor y la eficiencia del método
cientifico proponiendo una filosofia
popular  manifiestamente  falsa. Agrega
ademas que si esta filosofia fuese
verdadera no habria diferencia entre la
adopcién de una teorfa cientifica y la
conversion religiosa o politica. El
problema, cree Bunge, es que dichos
anti-realistas — Kuhn, Feyerabend,
Foucoult, entre otros — no pretenden
estudiar los hechos de la naturaleza, sino
construirlos, relativizando asi el
concepto de realidad objetiva y eliminando
toda concepcién de progreso en el
desarrollo dela ciencia.

A mi me resulta evidente cuan prolijo
es este autor para reconocer el potencial
del método cientifico y las formas en que

59 Bunge, Mario, Epistemologia, Madrid: Siglo Veintiuno Editores, 1980, p. 146.
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la sociedad, la filosofia, la politica o las
diferentes disciplinas académicas pueden
beneficiarse de él. No obstante, es mani-
fiesto también el modo hermético y aca-
bado con que interpreta dicho método;
asi pues, aunque pueda considerar como
valiosos los aportes de la ciencia hacia la
filosoffa, asume como infantilismo la
pretension de la esta por buscar una
recomprension de la aquella. Entonces,
las discusiones de Piaget sobre cémo
entender el caricter problematico de la
primera etapa del método, o las discu-
siones de Kuhn al modelo acumulativo
para interpretar el progreso en la ciencia,
o las discusiones de Dewey sobre cémo
diferenciar lo practico y lo tedrico en el
método cientifico, le parecen a Bunge
innecesarias y carentes de valor. Como si
del método cientifico ya no hubiera nada
que decir desde Galileo hasta hoy.

Jurgen Habermas, en un premo-

nitorio de 1963, presenté estas dos pos-
turas que yo he comentado, pero éllas hi-
zo utilizando las categorfas de modelo deci-
sionista, aquellos que hacen depender a la
ciencia de lo social, y modelo tecnocrdtico,
aquellos que hacen dependerlo social ala
rigurosidad del especialista. Pues a estos
dos modelos se les opone un tercero que
Habermas"llama modelo pragmatista. En
este modelo, tanto lo social como lo cien-
tifico interactiian criticamente, desnudando
sus ideologias y sus ejercicios de domina-
cién, y permitiendo una discusion
democratica y mutuamente fructifera
que redunda en una mejora para la vida.
Asi pues, comunicacién, aprendizaje
mutuo y funcionalidad (eficiencia) entre
las ciencias, la filosofia, la politica y las
artes son las claves del modelo prag-
matista; y su unico objetivo, como dirfa
Dewey, es lograr un auténtico creci-
miento en nuestras formas de conviven-
ciaeny conlanaturaleza.

0 Jiirgen Habermas, “Politica cientifizada y opinién publica”, en J. Habermas, Ciencia y técnica

como ideologia, Op. Cit., pp. 131-158
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PERSONALIDAD Y MOTIVACION
ENTORNOS HUMANOS Y PROGRAMACION PULSIONAL DEL

CONSTRUCTO PSIQUICO
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RESUMEN

En el presente articulo se aborda el tema de la motivacién a partir de la comprension
multidimensional lerschiana que previene de cualquier reduccionismo de la vida
psiquica, vinculandola en relacién con una filosofia de la mente. Para ello es necesatrio
dar una idea global de la psicologia de los estratos y reflexionar en torno al tema de las
vivencias endotimicas, particularmente en las vivencias pulsionales de la vida
(vitalidad), de la apropiacion (Yo individual) y de la nostridad (transitividad). El tema
subyacente es la imagen del hombre como ser bioldgico que al ser capaz de introyectar
cultura da el salto desde la animalidad al mundo del valor y del sentido trascendente
como la motivacién especifica de lo humano.

PALABRAS CLAVE: Filosofia de la mente, Psicologia lerschiana, fondo
endotimico, entornos humanos, motivacién, pulsiones.

HUMAN SETTINGS AND PULSION PROGRAMMING
OF THE PSYCHIC CONSTRUCT

ABSTRACT

The present article mentions the motivation subject from the multidimensional
comprehension by P. Lersch which prevents of any reductionism of the psychic life,
connecting it in relation to a philosophy of mind. For such fact, it will be necessary to
provide a global idea of the psychological strata and to reflect considering the subject
of the endothymic lifestyle, particularly in the pulsion experiences related to life
(vitality) of the appropriation (Me as an individual) and the “we-ness” (transitivity).
The underlying subject is the image of the man as a biologic being, who being capable
to transmit culture, changes since the animality to the value world well as the
transcendent sense as the specific motivation of the human being.

KEY WORDS: Mind philosophy, “Lerch's” Psychology, endothymic putrpose,
human settings, motivation, and drives.
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Introduccién

El curso de Estructura de la Personalidad
puede entenderse como el estudio siste-
matico de la conducta recurrente desde
un centro personal. Por ello presupo-
nemos la existencia del sujeto que es
autor de si mismo como ser znico, indivi-
sible y libre ( Persona). Este sujeto tiene, a
causa del condicionamiento genético y
medioambiental, un modo particular de
ser (conducta recurrente o persona-
lidad). El pensamiento y el sentimiento
conforman su “conducta interna”. Decir
y hacer conforman su “conducta
externa”. Desde esta perspectiva es que
discrepamos con la idea arraigada de
literatura psicolédgica de que “conducta”
es solamente lo visible y mensurable. La
conducta es interna. Cuando “observa-
mos la conducta” no accedemos a la acti-

vidad psiquica sino que sélo interpreta-
mos su manifestacion. La conducta,
como lo visible de ella, proviene del con-
ductismo y consideramos que se trata de
una vision parcializada del fenémeno
humano.

Para el psicoanalisis clasico, lo impor-
tante de la conducta es lo inconsciente
reprimido. El deseo de placer se cons-
tituye en el referente primario de la
actividad psiquica. Todo acto consciente
es puesto en tela de juicio. Lo genuino
estda en el sector que impulsa alavida
(biologfa). El mandato ciego de la
biologia que grita “Vive” por medio del
deseo de placer intensivo (libido) es el
soporte de cada movimiento humando.

Desde nuestra perspectiva humanista
lalectura es diferente. El individuo biol6-

La persona (= yo, si mismo, constructo nuclear, espiritu encarnado) es el resultado del
doble mandato ciego. Por un lado la biologia dice: VIVE y la cultura dice CONVIVE.
Lainterpretacion del ser humano como ser bioldgico o por el contrario, como producto
del medio ambiente es resultado de la concepcion reduccionista de la doble
normatividad bio-cultural que constituye lo humano.

Mandato
de deber:
Mandato CONVIVE Cultura
) ) de placer HUMANO
Biologia y poder:
VIVE ;
Autotrascendencia:
Elpoderesunmedioyel
placer la consecuencia
del hallazgo de sentido.

La persona (= yo, si mismo, constructo nuclear, espiritu encarnado) es el resultado del
doble mandato ciego. Por un lado la biologia dice: VIVE y la cultura dice CONVIVE.
Lainterpretacion del ser humano como ser bioldgico o por el contrario, como producto
del medio ambiente es resultado de la concepcion reduccionista de la doble
normatividad bio-cultural que constituye lo humano.
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gico interactda con su sistema simbélico
(cultura) interpretandolo como ante-rior
a su presencia biolégica. En la me-dida
en que lo considera anterior, lo hace
previo a su naturaleza bioldgica. Presu-
mir la cultura como preexistente es con-
vertitla en creencia. La creencia es la tra-
dicién a la que nos debemos para poder
hablar y pensar.

Abordamos el tema de la motivacién
humana representando primero la
estructura multidimensional del ser
humano y nos planteamos una hipotesis:
cuando el psicoanalisis postula que el
hombre es esencialmente biolégico y que
su capacidad de simbolizacién es
cuestion secundaria presenta una teotia
psicolégica plausible mas no por eso
cierta. El psicoanalisis nace con herida de
muerte: para ser comprendido se vale de
aquello que considera secundatio. Con
ello caemos en cuanta de la necesidad de
postular un sistema tedrico-motivacional
diferente. En sentido logico es necesario
decir que el significado del enunciado
solo tiene sentido desde el sistema que lo
acoge. En sentido ontolégico decimos: ¢/
alma es inmortal (Platon). Si entendemos
por alma la cultura podemos decir que la
cultura es inmortal en la medida que me
precede, me orienta y me sobrevivira. La
cultura entendida como normatividad
ciega que me da motivos de accion es,
junto a la biologfa predispuesta, parte de
la naturaleza humana.

El Sistema de Lersch

Ia arquitectura psiquica muestra tres
componentes que hacen posible la
conducta:

1. Soma (cuerpo).
2. Intelecto (espiritu).

3. Afectividad (alma).

El psicélogo aleman Philipp Lersch
(1898- 1972) elaboré una sintesis tedrica
acerca de la personalidad en funcién de
estos tres elementos que denominé:

1. Fondo vital: los procesos y las
sensaciones organicas que condi-
cionan el psiquismo.

2. Superestructura personal: pensa-
miento y voluntad como expre-
siones del espiritu.

3. Fondo endotimico: programas
adaptativos que movilizan la con-
ducta, el alma.

La superestructura personal y el
fondo endotimico conforman el psiquis-
mo en su arquitectura vertical junto al
fondo vital. La construccién horizontal
la constituyen los procesos biologicos
que permiten el contacto con el medio
ambiente (procesos que van desde la
senso-percepcion hasta la acciéon volun-
taria. Para Lersch el espiritu se revela en
la actividad superestructural del pensa-
miento y la voluntad libre. El alma se
revela en los movimientos afectivos del
fondo endotimico. El alma espiritual ha-
ce una sola figura con el fondo vital que
es el cuerpo animado y activo.

Cuando Lersch describe el fondo
endotimico nos muestra que las diversas
programaciones de la evolucidn (pulsiones,
emociones y temples) han quedado
grabadas con fines adaptativos:

1. Pulsion: movil inicial de Ia
actividad de origen consciente.

2. Emocién: reaccion bioldgica de
esquema bipolar con finalidad
adaptativa.

3. Temples: reformulacién cogni-
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tiva de la emocién como res-
puesta idéntica a estimulos dife-
rentes.

Circulo funcional de la conducta:

La pulsién es la parte inicial de la
conducta pues dirige la atencion del suje-

on este gratico observamos que la
conducta se realiza en comunidad de la
superestructura (percepcion y accion vo-
luntaria) y fondo endotimico (pulsion y
emocién). La actividad pulsional invo-
lucra necesidad. El motivo fundamental
de la conducta (actividad de origen
consciente) es la carencia, la situacion
deficitaria. La actividad humana tiene a
cada instante una motivacion, algo que la
pone en movimiento hacia la realizacion
de algo. Normalmente actuamos desde la
pulsién, desde una tendencia que por
influjo de la cultura en nuestra predis-
posicién bioldgica se puede convertir en
“motivacion” propiamente dicha.

La Tectonica de la Personalidad

Lersch describe la personalidad
como una estructura formada de
diversos estratos, pero subraya el caracter
metaférico de esa descripcion: “La idea de
estructura en capas de lo animico es, pues, solo
una representacion cientifica, una aynda a la que
nos  vemos obligados. Pues todo  nuestro
pensamiento  conceptual, con cuya ayuda
distinguimos y ordenamos el mundo de nuestra

to que percibe en funcién de sus intere-
ses y deseos. La percepcion que implica
atribucion de significado sobre el esti-
mulo da lugar a la activacién de la emo-
cién. Dependiendo de si la emocién es
positiva o negativa, la accion voluntaria
sera diferente:

excperiencia, se haya orientado en el esquema de
espacio...” (Lersch, 1974. p. 80).

Lersch situa el modelo estratificado
de la personalidad en el marco de una
antropologia  filosdfica 'y reconoce la
necesidad de aproximarse compren-
sivamente al objeto de la psicologia si
realmente se lo pretende conocer en pro-
fundidad. La conducta es un objeto com-
plejo que no se puede reducir a sus di-
mensiones explicativo-causalistas:
“Puede  objetarse a la inclusion de la
consideracion filosdfico-antropoldgica entre las
tareas de la psicologia, que ésta es sinicamente
una ciencia objetiva. Quienes asi hablan ignoran
cudl es el objeto gue aspira a estudiar. En mucho
mayor grado que en las restantes ciencias
objetivas — como por ¢jemplo, la fisica o la
historia — exige la psicologia, como teoria de la
vida animica humana, que la elevemos al plano
de la consideracion filosdfica, es decir, que
reflexcionemos sobre el tema de la psicologia hasta
sus iiltimas consecuencias...” (Lersch, 1974.

pp- 53-54).

Lersch distingue en la estructura
vertical de la persona tres estratos: el fondo
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vital (soporte fisiologico del constructo
psiquico), el fondo endotimico (los moéviles
programados que denominamos
“pulsiones” de la conducta y las pro-
gramaciones adaptativas que denomina-
mos “afectividad”) y la superestructura
personal (que es la “zona elevada” por ser
el lugar del pensamiento y la voluntad
consciente). La superestructura personal
tiene una funcién rectora en el desarrollo
de la personalidad y representa lo mas
central del constructo psiquico.

La estructura de la personalidad nos
ha revelado las diversas dimensiones del
ser humano, su periferia y su pro-
fundidad. Lo profundo ya no es la zona
inferior en donde se suele situar el
mundo oculto de los deseos reprimidos
sino el nucleo personal con todo el
misterio que encierra cada individuo en
tanto es portador de dignidad (la
posibilidad de realizar valores mas alla de
si mismo).

Lo profundo en Lersch no se puede
desligar de lo elevado. La espiritualidad
(pensamiento y voluntad libre), enten-
dida como /a dimension especificamente hn-
mana (Frankl) es el nicleo del constructo
y lo que le otorga a todo el psiquismo su
caracter personal. Por esta razén Frankl
afirma que la espiritualidad, en contra-
posicion del organismo psicofisico ( fon-
do vital y el resultante de lo genética-
mente heredado en el fondo endo-
timico), es la dimensién de lo especifi-
camente humano porque lo psicofisico
esta compartido con el mundo de la vida
animal. La animalidad no ha logrado
conciencia en tanto no redne las condi-
ciones para introyectar cultura: decir yo
para comprometerse con lo que no es
uno mismo.

Lersch sefiala que la construccion
vertical, que permite distinguir tres
estratos de la persona, no se realiza sin el
permanente intercambio con su con-
texto. Elintercambio que permite la con-
ciencia de uno mismo y del entorno
empieza y se sostiene por la via periférica
del fondo vital entendido esta vez como
el soporte de todo los procesos cogni-
tivo-conativos. Hsta construccién hori-
zontal de contenido endotimico y su-
perestructural es denominada como el
sector externo de la vivencia. La nueva
articulacion horizontal despliega dos
grupos de funciones: percepcién del
mundo y conducta activa.

El constructo psiquico o psique con
todas sus posibilidades de conducta des-
plegadas se denomina “Estructura de la
personalidad”. Esta nueva arquitectura
del alma se revela como la comunidad de
superestructura  personal (pensamiento-
voluntad) y fondo endotimico (pulsiones-
sentimientos) que se sostienen en la in-
fraestructura pre-psiquica o fondo vital.
Podemos observar las manifestaciones
de la persona en su modo habitual de
pensar, sentir y actuar (personalidad),
pero el centro personal, el centro inte-
grador del constructo psiquico (persona)
es de dificil acceso. Lersch lo denomina el
¢ mismo personal.

El Fondo Vital

Lersch incluye bajo este término
aquello que precede ala vivencia y la hace
posible: “... una realidad pre-psiguica ante-
cesora de la vivencia” (Lersch, 1974. p. 84)
Se trata de estructuras cerebrales, de
actividad glandular, de los sistemas de los
organos digestivos, de la circulacién san-
guinea, del mecanismo neurofisiolégico;
todo ello entendido como base para la
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vivencia afectiva y la decision personal

(psique).
El Fondo Endotimico

El término “endotimico” deriva de
las dos palabras griegas endon, dentro y
thymos, sensacion, sentimiento, dispo-
sicion de animo. El fondo endotinico desig-
na asi un estrato al que pertenecen zstin-
tos (preprogramas bioldgicos de re-
accion), pulsiones (preprogramas biolo-
gicos mediados por una conciencia que
inician la conducta) vy sentimientos
(programas emocionales y temples). Es
una dimensién diferente del pensa-
miento y de la voluntad. Esta instancia
revela que la persona no sélo piensa y
opera de modo directo sobre su entorno
sino que también estd afectado por el
valor en su propia intimidad. El soporte
anatomofisiolégico del fondo endoti-
mico esta localizado, sobre todo, en la
subcorteza cerebral (sistema limbico).

Superestructura Personal

La estructura superior personal esta
constituida por la comunidad del pensa-
miento y la voluntad libre. Para que haya
cogniciéon y conacién se requiere del
soporte vital de la corteza cerebral. Las
posibilidades insospechadas de inter-
conexiéon neuronal hacen posible la

capacidad especificamente humana de
transformar el estimulo sensorial en par-
te de una situacion ante la cual el sujeto ya
no solo reacciona (biolégicamente) sino
que también responde (espiritualmente).
El soporte vital de los procesos previos a
la capacidad de juicio (senso-percepcion,
memoria y lenguaje) son considerados
como parte del sector externo de la
vivencia que estan en estrecha relacion
conla superestructura entendia como “el
lugar” rector de la personalidad. Los
contenidos mas elevados de la superes-
tructura constituyen a su vez, algo del
constructo nuclear, como la capacidad de
juicio y la conciencia moral que son
parte de cada nicleo personal.

Lersch sefiala que la construccién
vertical, que permite distinguir tres
estratos de la persona, no se realiza sin el
permanente intercambio con su contex-
to. Bl intercambio que permite la con-
ciencia de uno mismo y del entorno em-
piezay se sostiene por la via periférica del
fondo vital entendido esta vez como el
soporte de todo los procesos cognitivo-
conativos. Esta construccion hotrizontal
de contenido endotimico y superes-
tructural es denominada como el sector
externo de la vivencia. La nueva arti-
culacion horizontal despliega dos grupos
de funciones: percepcion del mundo y
conducta activa.

LA TECTONICA DE LA PERSONALIDAD

SUPERESTRUCTURA PERSONAL
Pensamiento y voluntad consciente

FONDO ENDOTIMICO
Pulsiones y sentimientos

FONDO VITAL
Fisiologia como soporte del psiquismo

. SECTOR EXTERNO DE LA VIVENCIA
Conciencia de mundo y conducta operante

[ 18]
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El Constructo Nuclear (Si mismo
personal, Self individual).

Para la psicologfa lerschiana el yo es
una instancia puramente formal. Decir
“elyo” es un reduccionismo porque cosi-
fica al sujeto. Lersch como precursor del
movimiento humanista denomina “Si
mismo personal” al nucleo del cons-
tructo psiquico. El “encuentro” entre su-
perestructura personal (intelecto) y fon-
do endotimico (afectividad) dan lugar a
lo inaprensible del sujeto, a su ser per-
sona. Nosotros lo denominamos el
“constructo nuclear”, el centro personal
del cual fluye toda creencia y atribucion.
Una persona puede tener pensamientos y
sentimientos, puede tener percepciones
y acciones. Pero la persona no es sus pen-
samientos, sus sentimientos ni sus accio-
nes. La persona es mas que los miembros
que hacen posible su personalidad.

El constructo nuclear es la persona
entendida como sujeto unico, indivisible,
insumable, irrepetible y con capacidad de
relativa autonomia. El sf mismo personal
(self individual) es el “constructo nu-
clear” que tiene implicancias en todo el
constructo psiquico (psique). Pero su
accion primordial y mas genuina se revela
en la cordialidad y en la conciencia moral
(Lersch, 1974. pp. 244-249). La accién
del constructo nuclear da cuenta de la
presencia de un sujeto pensante y sen-
tiente que accede a la dimensién supra-
bioldgica de los valores que lo sitian mas
alld de si mismo (el self es auto-
trascendente). Por ello es facil reconocer
que el constructo nuclear es esencial-
mente superestructural, sobre todo
cuando nos referimos al pensamiento en
su funcion espiritual (Lersch, 1974. pp. 401-
404). La presencia del constructo nuclear
también se puede entrever con mayor

claridad en la angustia como temple vital
y en diversas vivencias pulsionales y emo-
cionales de la transitividad.

La Motivacion

El término motivacién proviene del
latin “motus” y de “emovere” que signi-
tica movimiento. El término “emocion”
esta vinculado al de motivacion. Este
parentesco se debe a que la pulsion
(mévil inicial) y Ia emocién (movimiento
en tanto ‘“reacciéon”) conforman un
sistema de referencia endotimico. La
emocién da cuenta de la realizacién o
frustracion de las pulsiones (tendencias).
La motivacién hace su apariciéon dentro
del sistema pulsional-emocional. El
sujeto estd motivado cuando experi-
menta atraccion, agrado y disfrute en la
accion que le genera el deseo de volver a
cjecutarla. El deseo de saber se puede
convertir en una motivacién que
caracteriza al sujeto. Por ejemplo, a Maria
Reiche le motivo saber sobre el sentido
de las lineas de Nazca. Llegamos a esa
conclusiéon por la recurrencia de su
conducta externa: lo que ella decia y
hacia.

Como vemos, el inicio de la conducta
es la pulsion yla conducta activa es lo que
sf podemos ver. Lo interior queda oculto
pero el sujeto ya se estd conduciendo
antes que el psicélogo experimental viera
la conducta manifiesta. L.a motivacion
humana empieza cuando una pulsion
genera una emocioén que predispone al
sujeto a seguir teniendo de nuevo la
pulsion. El medio ambiente y las
predisposiciones genéticas influyen el el
desarrollo especifico de las motivaciones
de un sujeto. Definimos “motivaciéon”
como el “waovil conductual de origen emocional
que determina una pulsion prioritaria para el
constructo  nuclear”. Podemos decir,
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simplificando, que la motivaciéon es lo
que me mueve a realizar algo, lo que
prefiero hacer o /o gue me gusta hacer.

ElMotivo y la Motivacion

Toda motivacién tiene un motivo, un
contenido cognitivo con su trespectiva
valoracion. Puedo conocer qué es lo que
motiva a un sujeto si lo observo en la
recurrencia de su conducta (perso-
nalidad). Las motivaciones (con sus
respectivos motivos) pueden quedar
detenidas ante los grandes motivos que
son esencialmente nuestros principios.
Puedo estar motivado a comer pero en
tanto estoy en huelga de hambre, no
como. Puedo estar motivado a tener rela-
ciones sexuales pero mi esposa tiene
fiebre y eso es un motivo para esperar.
Conozco a una persona cuando sé qué
tipo de motivaciones tiene y le conozco
mejor cuando sé si ella es consecuente
con sus principios.

El Estilo Endotimico y la Motivacion

Si observo el modo recurrente de
emociones de un sujeto puedo llegar a
detectar cuales son sus motivaciones y
por lo tanto tener una idea de su
temperamento y caracter. Estos moviles
se pueden detectar con facilidad si cono-
cemos qué tipo de vivencias pulsionales
son las mas dominantes. El estilo endo-
timico es: “Dime como te emocionas y te
diré cuales son tus creencias (tus
deseos)”. Se trata de un referente diag-
néstico y no del unico referente diag-
nostico

Los Entornos Humanos y la Moti-
vacion

El ser humano ha pasado por una
larga evolucion que implicé el desarrollo

de programas de aseguramiento de su
existencia. Los programas biologicos
soportan programaciones cada vez mas
independientes de los mandatos iniciales
de placer y de poder. A su vez, los pro-
gramas pulsionales funcionan de modo
concertado con los programas emo-
cionales. Por ejemplo, una pulsién de
reconocimiento (necesidad de estima-
cién) tendra como posibles resultados su
realizacion o su frustracion. El programa
emocional responderd  positivamente (ha-
lago) en caso de ser beneficioso el
resultado. Pero la emocién sera negativa
(agravio) si el resultado es la insatis-
faccion de esta tendencia.

Elaporte dela psicologia de los estra-
tos al conocimiento de la vida afectiva y,
en este caso, de la motivacion humana es
haber descrito la pluritematica de la vida
afectiva. Para que hayan programas cuyo
tema es la conservacion de la vida (im-
pulso a la actividad, deseo de placer,
libido) y programas cuyo tema es la afir-
macion del yo con respecto a otros (ins-
tinto de conservacion, egoismo, deseo de
poder, necesidad de estimacion, afan vin-
dicativo) y ademas, programas de la afir-
macién de uno mismo a través de los de-
mas (estar con otro, ser para otro, deseo
de crear, de saber y amar) es indicativo de
una arquitectura psiquica que ha tenido
que vivenciar diferentes tipos de contex-
tos para llegar a ser lo que ahora es. El
cerebro ha tenido que readaptarse a sus
contextos y ha grabado la informacion
necesaria para saber responder a dife-
rente tipo de necesidades. Por ello dedu-
cimos lo siguiente:

1. No puede haber biologia sin un
entorno que la favorezca.

2. Los instintos han sido activados por
un entorno que los ha favorecido.

[120]
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La mediacion de la cogniciéon hizo que la
mayorfa de instintos se conviertan en
pulsiones. Por esta razén todavia tene-
mos residuos instintivos que acom-
pafian nuestra conducta y que en algunos
casos parecen sin sentido. Ejemplo de
ello es el erizamiento de los cabellos en
situacién de panico. En realidad hubo
tiempos en que este programa tuvo
sentido para alejar al agresor aumen-
tando por medio de los pelos el tamafio
del cuerpo.

La aparicién de programas vitales
responde a la propia corporalidad que
exige movimiento para desplazarse y
saber cuando y hacia donde desplazarse
(placer). El cuerpo vivo es entonces el
primer entorno junto el cuerpo de la
madre y congéneres. También participa
de este entorno la estimulacién de los
sentidos corporales y la alimentacion,
entendidos como estimulos puros, sin la
intervencién de la cultura. Hablamos
entonces del entorno vital que hace posible
la aparicion de las vivencias de la vitalidad.
Reconocemos ademds que los progra-
mas de la vitalidad (ya sean pulsiones,
emociones o temples) estan al servicio de
la realizacion de valores vitales.

La aparicion de programas de autoa-
firmacion responde a la experiencia dis-
torsionada del nifio de que el entorno
estd a su disposicioén. Si él llora, mama
vendra a atendetlo, si deja de mirarlo que
le da miedo eso desaparecera. El humano
ha tenido que aprender a apropiarse de su
entorno e incluso dominarlo para poder
asegurarse beneficios como seguir mas
tiempo vivo y afianzar de este dnico
modo el placer. El correlato psicologico
del placer serfa el poder, la conciencia de
dominio. El prerrequisito de esta con-
ciencia es el instinto de conservacién y el

egofsmo. El programa de apropiacion
resulté util y quedé grabado para
activarse en el contexto indicado. Habla-
mos entonces del entorno disponible que
hace posible la aparicion de las vivencias del
yo individual. Las programaciones de yo
individual estan al servicio de la reali-
zacion de valores de significado.

La aparicion de programas de la
afirmacién de uno mismo a través de los
demas se debe a que resulté mas util y
beneficioso estar acompafiado que solo.
El grupo asegur6 la supervivencia de la
especie en donde primoé la ley del mas
fuerte. Era necesario aparecer agradable
y estar a disposicion de los demas. El
resultado predecible era la facilidad de la
convivencia para asi afirmar el propio
poder. Los colectivos tienden a rechazar
a quienes no se les parecen y a recluir o
matar a quienes pretenden vivir como si
solo ellos tuvieran el poder. El hombre
tirano tarde o temprano es sancionado, el
que vive alejado del sentido comun es
recluido en sanatorios, el que actia con
violencia es separado de la sociedad.
Estar con otro, servir a los demas, ser
creativo y saber mds que otros, asegura
con creces la satisfacciéon de pulsiones
vitales y del yo individual.

El amor es otra forma sofisticada de
apoderamiento que, al ser apoderamien-
to mutuo, no sélo es aceptado por el co-
lectivo sino que es buscado como forma
de realizacién personal. Hablamos en-
tonces del entorno cultural que hace posible
la aparicién de vivencias de la transitividad.
Las programaciones de la transitividad
estan al servicio de la realizacion de valo-
res de sentido.

En una persona pueden dominar
tendencias o pulsiones vitales, del yo in-
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dividual y de la transitividad. El caracter
de una persona se conoce cuando
identificamos la dominancia de estos
niveles de vivencia de impulso. La
dominancia de la transitividad es el ideal
de la cultura pues facilita la adaptacién
del individuo a su medio ambiente. Pero
recordemos que una adecuada transi-
tividad implica armonia con las vivencias
del ego individual y de la vitalidad. El
hombre neurdtico tiende a la afirmacion
de las tendencias del yo individual
haciendo de la transitividad sélo una
mascara para tener el control de los
demas.

Las Pulsiones de la Vitalidad

Constituyen un grupo de necesi-
dades al servicio de la concienciacién de
la vida en cuanto a lo inmediato, origi-
nario y dinamico de sus procesos:

1. El impulso a la actividad:
Despliegne de la energia corporal. Es el
movimiento que se realiza. La
vida es automovimiento y su
contraparte es la rigidez. Durante
lajuventud hay mayor cantidad de

lidad, del yo individual y de la tran-
sitividad desde donde parte Lersch para
interpretar al ser humano como ser
individual que desde la animalidad ha
evolucionado hacia lo espiritual. El
hombre comparte con el animal aspectos
del fisiolégicos y progresivamente va
tomando distancia en el ambito del lo
psiquico. El animal el un psiquismo
elemental sometido a leyes de condi-
cionamiento ante las cuales no puede
tomar decisiones. Para Frankl “... el
animal es idéntico a sus instintos. El
hombre es tiene instintos, el animal “es”
sus instintos...” (Frankl, 1990. p. 95). La
mediacién cognitiva del instinto se llama

13 b3

energfa vital que naturalmente
disminuye en la vejez. La vida
pulsional como inicio de toda
conducta es en su forma mas pura
“actividad”. La expresion mas
elaborada de este impulso es el
juego como la libre expansion de
las fuerzas vitales.

2. Tendencia al goce: Movimiento
adecnado de la estructura corporal. El
movimiento ha experimentado su
frustracion y ha reconocido

[ 1227
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entornos favorables durante su
desplazamiento. El desarrollo del
programa emocional responde a
la realizacién del deseo de goce
con la emocion gratificante del
placer. Se construye el programa
que activa la conducta hacia el
goce. Al inicio la experiencia de
goce se limita a lo corporal. Con el
tiempo la ex-periencia es también
goceintelectual.

3. La Libido: Movimiento localizado en
la estructura corporal. Es una
tendencia que se ha indepen-
dizado temadticamente de la
tendencia al goce. “E/ ftérmino
(libido) se conoce desde Freud y alcanza
su mdxima manifestacion en el instinto
sexcual. La libido madura seria la nnidn
corporal de los cuerpos, excpresion basica
del impulso vital. En el onanismo el
instinto vital de la procreacion se disocia

9 se hace antonomo” (Llanos, 1994. p.
49). Para fines de procreaciéon el
placer tiende a localizarse. En la
infancia el placer se desplaza en
diversas zonas de cuerpo pero
llegada la pubertad empieza la
madurez sexual en pro de la
supervivencia de la especie. El
cuerpo tiene el programa de auto-
gratificacién que es muy intensa
en el orgasmo.

4. Elimpulso vivencial: Movimiento
propio como experiencia elemental de la
propia motricidad y del propio placer.
Es la experiencia de los estados
endotimicos como experiencias
vitales. Igual impor-tancia tiene el
éxtasis, la aventura y el peligro. “4
veces el dolor se vive como sensacion
vivencial. No siempre es actividad, es un
proceso introyectivo-centripeto. Aparece

en la pubertad como impetuosidad y se
expresa en la adnlteg como
laboriosidad-rendiniento”  (Llanos,

1994.p.49).

Las Pulsiones del Yo Individual

Se refieren a las necesidades e
intereses de la propia persona como ser
diferenciado de los demas.

1.

El instinto de conservacion
individual: Mo-vinziento propio que
busca su  seguridad  bioldgica. Se
manifiesta en la busqueda de
alimentos y abrigo. También en el
ataque, la defensa y la huida. Este
moévil conductual le dice al
hombre que su vida es lo mas
importante y por eso apunta a la
realizacién de su seguridad
biolégico-corporal. El super-
programa que sirve para los fines
dela conservacién individual es el
intelecto que le permite antici-
parse alos hechos y realizar estra-
tegias para ser més eficaz.

El Egoismo: Movimiento propio
que busca lo 7itil beneficioso para su
seguridad individual. Se realiza sélo
entre humanos, hay conciencia
de competencia y se busca vivir
bien, incluso mejor, como quien
se asegura con respecto a otros.
“Egoismo e instinto de conservacion
estin estrechamente unidos. E/ egoisno
trata de tomar posesion del mundo
inclnyendo objetos y personas. Es un
“querer tener” que puede tomar formas
desproporcionadas en la “egolatria”, el

arribismo y el desinterés” (Llanos,
1994. p. 49).

3.El deseo de poder: Movimiento
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propio como valor mediante el dominio
del entorno. La idea del deseo de
poder es asegurarse en la medida
que se posee cierto con-trol sobre
los demas. En el deseo de poder es
el poder mismo lo valioso. Por
ello, quien tiene el esta necesidad
su motivaciéon, no esta preocu-
pado por la valoracién que
puedan tener de él. “Caracterols-
icamente es descrita en los tipos: tirano,
dominador, jefe nato, hombre politico”

(Llanos, 1994. pp. 49-50).

4.La necesidad de estimacion:
Movimiento propio como valioso para
los demds. En la necesidad de
prestigio o reconocimiento, el
sujeto busca representar ante el
juicio de los demas un valor lo mas
elevado posible. Se encuentra la
estimaciéon ajena en la consi-
deracién, el aplauso, la buena
fama, la reputacion, la admiracion
yelrespeto. “Es la biisqueda del juicio
de los demas, tratando de que éste
cotncida con la esfera suprabioldgica de
los valores. El grado mds pequerio seria
la modestia y su deformacion estaria en
el ansia de notoriedad” (Llanos, 1994.

p. 50).

5. El nivel de aspiraciones: “Es ¢/
nivel de exigencia que el sujeto hace al
mundo para recibir de él lo necesario
para la satisfaccion de sus tendencias del
Yo individual. Pueden ser bioldgicas,
econdmicas y sociales” (Llanos, 1994.

p. 50).

6. El afan vindicativo: Mo-vimiento
propio que se compensa para afirmar su
valor ante los demds. El impulso
vindicativo se manifiesta en la
gratitud. Su forma conocida es la

venganza y su forma patologica
es el resentimiento.

“Els el impulso a la “revancha” cuando
se lesionan las aspiraciones al bienestar,
posesidn, poder o estimacion” (Llanos,

1994. p. 50).

N

La necesidad de auto-estima-
cion:  Movimiento propio  que  se
reconoce como valioso por si mismo. El
sujeto que ha tenido la
experiencia de amor incon-
dicional es capaz de introyectar
esta experiencia y quererse
incondicionalmente dentro de lo
razonable. “Es la mds elevada del
grupo del yo individual. Ya no interesa
el juicio del mundo sino el juicio de s
mismo para si mismo. Comienzga en la
adolescencia y es el inicio de la
realizacion del yo individual como
persona” (Llanos, 1994. p. 50). Es
la autonomia como presupuesto
parala autotrascendencia.

Las Pulsiones de la Transitividad

Las necesidades transitivas orientan

al sujeto mas alla de si mismo:

1. La necesidad del proéjimo:
Movimiento consciente que se relaciona
con otros. Surge como proveniente
del instinto de conservaciéon. En
la soledad se estd expuesto al
ataque eficaz de otros. “Son fodas
aquellas en las que el hombre se siente
impulsado a participar en el mundo de
sus semejantes. Es el estar con otro.
Negativamente es el orgullo” (Llanos,

1994. p. 50).

2. La necesidad de ser para otro:
Movimiento consciente que se completa
con los otros. Aqui se reconoce la

[ 1247
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actitud benévola que es la
disposicién de ayudar cuando se le
solicita (concede). L.a bondad es
una disposicion a anticiparse en la
ayuda del préjimo sin necesidad
de que le soliciten (regala). Tam-
bién tenemos disposicién de amar
al préjimo. Lo negativo serfa el
odio y la agresion. “Es la actitud
social de cada persona. Si estd ausente
este deseo, la persona se torna asocial.
La vida humana en comiin  esta
determinada por las actitudes de las
personas” (Llanos, 1994. p. 50).

3.Las necesidades creadoras:
Movimiento consciente gue participa en
la construccion de lo que es valioso para

Rembrandt:

Médicos estudian el
cuerpo humano por
dentro. Expresion del
deseo de saber como
deseo de descubrir y
esclarecer aspectos de
la realidad. Tomado de
Zuffi, 1999.

5.La necesidad de amar: Moui-
miento  conciente que se  involucra
incondicionalmente con lo otro. Es una
orientacién hacia el otro como
presencia y como Idea que tras-
ciende el tiempo. El amante busca
que el objeto de su amor perma-
nezca para siempre. “Es la realiza-
cion del amor bajo sus formas: sexnal,
erdtico y humano. ol humano pertenece
al prajimo, el sexcual es vital y el erdtico es
la mezela de ambos. El amor platinico

todos. También se llama “impulso
de crear”. “Es la utili-zacion de la
voluntad para la cons-truccion de valores
objetivos, de cuya realizacion cada
persona  se siente responsable por
rendimiento (técnica) o configuracion
(originalidad)” (lanos, 1994. p. 50).

. El deseo de saber: Movimiento

consciente que participa en el
descubrimiento y esclarecimiento de un
sector de la realidad. También se le
conoce como “intereses”. “Es /a
ampliacion del horizonte personal bajo
la forma del conocimiento, bien sean
realidades objetivas o relaciones entre
ellas” (Llanos, 1994. p. 50).

es nostalgico, sin objeto”  (Llanos,
1994. p. 50).

.Las necesidades normativas:

Movimiento consciente que se debe al
acuerdo resultante del colectivo. En la
tendencia normativa la autonomia
que se percibe en la interde-
pendencia de la tendencia
amatoria ahora desaparece por
medio del acto de libertad
extrema: la obediencia razonable.
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“Es la aceptacion de los  deberes
personales. Esta en relacion con la
verdad, sinceridad, justicia, deber,
seriedad y rigor. El rasgo opuesto es el
Juego” (Llanos, 1994. p. 50).

7.Las necesidades trascen-
dentes: Movimiento consciente que
experimenta y  reflexiona  sobre  si
mismo. Mas que una tendencia
estamos hablando de la actividad
del constructo nuclear. Se trata de
la capacidad para reflexionar y
sentir el limite y la finitud del
propio setr. “Es /la bisqueda en el
medio ambiente de lo absoluto. Explora
en realidades que superan la relatividad
) fugacidad del yo individnal. Se expresa
mediante el impulso  artistico, la
aspiracion metafisica y la bisqueda
religiosa. El arte parte de lo sensorial-
concreto hasta llegar a lo  supra-
temporal. La filosofia  utiliza la
reflexcion y la biisqueda religiosa ntiliza
el sentimiento” (Llanos, 1994. p. 50).

Conclusiones

El ser humano es un ser vivo que ha
trasformado la vida en simbolos y de este
modo la ha adaptado su entorno a si mis-
mo. Sus motivaciones responden a dife-
rentes contextos evolutivos que ha gra-
bado para sobrevivir y estar seguro en un
mundo que no se le muestra, en prin-
cipio, hospitalario. Asi como genéti-
camente ha desarrollado el sistema in-
munolégico, psicolégicamente ha creado
mecanismos de defensa y un super sis-
tema de ordenamiento de la realidad ex-
terna que le permite anticiparse por me-
dio de representaciones de la realidad. Es
el tnico animal que se preocupa por el
sentido de lo que le rodea y por el sentido
de cada movimiento que realiza.

Lo que mueve al humano ala accién
revela biologfa predispuesta a cultura y
cultura como expresion de sus maltiples
saltos evolutivos a nivel biologico. La ma-
xima expresion de su cultura es la repre-
sentacion de si mismo como un ser
amorado y debido hacia los demis. El
referente que da mayor sentido a esta
tendencia al amor y a la justicia ha sido
hasta hace poco “Dios” o “Los dioses”.
La tendencia moderna es a desaparecerlo
pero prescindir de lo sagrado, al final, no
es posible. Dios no se presenta como un
ser dependiente de la razén humana sino
como un ser que se revela (supralogico).
El individualismo del Homo hodiernus
reprime su sed de absoluto. Su relati-
vismo ético habla de la inversion de sus
motivaciones especificamente humanas
(transitivas) que ya dejan de ser fines en si
mismos y se vuelven medios para la
consecucién de instrumentales (Yo indi-
vidual).

La psicologia verdaderamente
profunda nos puede servir para
reorientar la educacion ética en la medida
que da cuenta de las motivaciones mas
profundas del ser humano. No creo que
sea posible sin la destreza para pensar
que aporta la filosoffa y una mas
completa representacion del fenémeno
religioso. La psicologfa actual ya empezo
adibujar alhombre a imagen y semejanza
de la biologfa. Ya lo ha hecho antes, en
contextos historicos y cientificos
diferentes. Esto ayudard a su progreso,
no hay duda. Pero la figura sigue
incompleta y, a veces, rota en el tema del
Humanissimum, lo especificamente
humano (Frankl). De ahila necesidad del
psicologo por volver la mirada a sus
fuentes filosoficas y al lo nuclear de la
religién, sin por ello dejar de buscar con
suma seriedad la cientificidad.

[126]

Vol. 10 N° 11 Ene. - Dic. 2011



PERSONALIDAD Y MOTIVACION ENTORNOS HUMANOS Y PROGRAMACION PULSIONAL DEL CONSTRUCTO PSIQUICO

Tvin Manrial Chdvez,

Referencias

Eibl-Eibesfeldt, 1. (1974) Etologia.
Introducciéon al estudio comparado
del comportamiento. Barcelona:
Ediciones Omega.

Frankl, V. (1990) Logoterapia y
Analisis existencial. Textos de cinco
décadas. Barcelona: Ed. Herder.

Lersch, Ph. (1974) La Estructura de
la personalidad. Barcelona: Ed.
Scientia.

Llanos. R. (1994) Personalidad y
Caracter. Estructura y evaluacion.
Lima: Ediciones Libro Amigo.

Zuffi, S. (1999) Rembrandt. Koln:
DuMont Buchverlag,

Vol. 10 N° 11 Ene. - Dic. 2011

127






LA DIALECTICA DEL FEMINISMO CONTEMPORANEO

Gustavo Flores Quelopana*

RESUMEN

A través del analisis de lo que el autor denomina generaciones feministas, se reflexiona
c6mo han evolucionado sus lineamientos fundamentales. De esta manera considera
que, la primera generacién feminista estuvo marcada por la “parcialidad” de su
referente varén, de esta forma el feminismo igualitario quedé atrapado en la imitacién
de lo masculino; mientras que la segunda generacion feminista incluso llego a sugerir
la creacion de una divinidad femenina para ayudar superar lo que aun marcaba lo
masculino. Piensa el autor que en una tercera generacion feminista se debe aflorar el
reconocimiento de la riqueza intrinseca de la "mismidad" de su naturaleza femenina.

PALABRAS CLAVE: Mujer, Feminismo, generaciones de ideologia feminista,
igualdad entre los sexos.

DIALECTICS OF THE CONTEMPORARY FEMINISM

ABSTRACT

Through the analysis of what the author considers what feminist generations are, the
evolution of their fundamental guidelines is explained in this article. In such way, he
considers that the first feminist generation was marked by the male partiality, so the
egalitarian feminism was engaged by the masculine imitation, while the second
feminist generation even suggested the creation of a female divinity in order to
overcome the presence of the masculinity. The author considers that in a third
feminist generation, the recognition of the intrinsic wealth of the feminine nature
“sameness”’, should come to surface.

KEY WORDS: Woman, Feminism, feminist ideology generations, gender
egalitarianism
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La primera generacion feminista
estuvo marcada por la “parcialidad” de
su lucha por la igualdad social, los
derechos civiles y democraticos. De esta
forma el feminismo igualitario quedd
atrapado en la simbologfa, cultura y
lenguaje masculino. La segunda genera-
ci6n feminista incluso llegd a sugerir la
creacion de una divinidad femenina para
ayudar a vencer la “incompletud” de su
falta de simbolizacion en la mujer. La
tercera generacion feminista aflora en el
reconocimiento de la riqueza intrinseca
de la “mismidad” de su naturaleza feme-
nina, que se sienta entusiasmada por ser
una criatura con una elevada inteligencia
emocional, llena de empatia y socia-
bilidad, conocimiento de si misma y sen-

sibilidad.
Introito

Con frecuencia se ha afirmado que
una de las consecuencias del mundo
moderno es la liberacion de la mujer. Y
sin embargo ha sido el propio movimien-
to feminista el que ha venido a poner en
cuestion este aserto. L.a mujer no esta
todavia liberada, no tanto por persistir la
discriminacién sexual, racial o cultural,
sino porque en una sociedad alienada,
cosificada, desespiritualizada y anética le
es diffcil encontrar su esencia misma, y
menos aun realizarla. En un mundo de
injusticia y miseria las mujeres no pueden
ser libres y, menos aun, felices. El femi-
nismo contemporaneo en su vertiente
filosofico-intelectual presenta, a mi
modo de ver, tres momentos que respon-
den a la dialéctica misma del movimien-
to, a saber, el momento del feminismo de
primera generacion, signado por la
“parcialidad” de su la lucha por la
igualdad social, politica y econémica; el
momento del feminismo de segunda

generacion, rubricado por la “incom-
pletud” de su lucha por una simbologfa,
cultura y lenguaje propiamente feme-
ninos; y el momento del feminismo de
tercera generacion, caracterizado por la
“mismidad” del reconocimiento de una
naturaleza propia, emocionalmente rica,
moralmente buena y de mayor sensibi-
lidad espiritual. Lo singular de este tercer
momento es que alumbra justo en el
instante en que triunfa la mujer-objeto de
la sociedad capitalista globalizada domi-
nada por ellucro, el sexo y el poder.

Un momento conladialéctica

Por el momento, debemos recordar
que en la historia de la filosofia se pueden
distinguir cuatro significados fundamen-
tales de dialéctica: 1. como método de
division (Platon), 2. como logica de lo
probable (Aristoteles, Kant), 3. como
logica (estoicismo, patristica oriental,
patristica latina y la escolastica) y 4. como
sintesis de los opuestos (Heraclito,
Fichte, Hegel. Marx), el cual que com-
prende tres momentos: a. el paso de un
opuesto a otro, b. este paso es la con-
ciliacién de los dos opuestos, y c. este
paso es necesario. No es el caso aqui
explayarse sobre el tema, por lo que sélo
precisaré que aqui empleo el término
dialéctica en su cuarta acepcién. Pero
con la misma salvedad y reserva que
guardaba Kierkegaard cuando solamente
aceptaba el primer momento de la
dialéctica de los opuestos.

En efecto, como veremos los tres
momentos del feminismo contem-
poraneo no implican necesariamente ni
la conciliacién de los opuestos, ni el
caracter necesario de dicha conciliacién y
menos una sintesis de los opuestos. Por
el contrario, los momentos de Ia
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“parcialidad”, la “incompletud” y la
“mismidad” sélo son dialécticos en el
sentido en que presentan el paso de un
opuesto a otro, sin que medie la concilia-
cion nila necesidad y menos la sintesis.

De este modo, el primer feminismo
opuso la reivindicaciéon de los derechos
civiles a la discriminaciéon social de la
sociedad patriarcal que agobiaba a la
mujet, el segundo feminismo reproché al
primer feminismo tratar de liberar a la
mujer utilizando la propia cultura falica
del hombre, y el tercer feminismo re-
chazé como lo intrinseco de la mujer
tanto lo politico y lo racional para reivin-
dicar lo emocional y afectivo, lo maternal
y procreador, sin renunciar por ello a su
derecho al trabajo y a una educacion
superior. Veamos ahora los tres momen-
tos dialécticos.

Un poco de historia

El origen de la cuestiéon femenina
surge en la Revoluciéon Francesa, pero
sus conquistas fueron prontamente
abolidas incluso bajo el Codigo napoled-
nico. Los utilitaristas y los economistas
clasicos reclamaron el fin de la sumision
de la mujer. Los socialistas exigieron su
insercion en el proceso productivo, coin-
cidiendo con los liberales en su eman-
cipacién fuera del hogar. Ambas ideo-
logias terminaron despreciando la ins-
titucién del matrimonio.

Por su parte, la antropologia cultural
sostuvo que la prohibicién del incesto
constituyé el transito del estado de la
naturaleza a la cultura, haciendo que la
vida cultural comience con la objeti-
vacion de la mujer como objeto de valor y
de intercambio. Por esta relacion con el
transito de la naturaleza a la cultura, la

mujer se convierte en simbolo de lalucha
del varén conla naturaleza. Naturalidad a
la que hay que someter sin culturizarla
demasiado. De modo, que se sugirié que
la dependencia de la mujer nace del
temor y defensa del varén.

Actualmente, la mujer vive la
busqueda de su identidad que ya no se
identifica con su rol tradicional domés-
tico de maternidad o de placer. Una
sociedad machista configuré el rol tradi-
cional de la mujer, pero lo que hoy se
encuentra en discusion es que si la natu-
raleza femenina existe. John Stuart Mill
opinaba que el contexto cultural, social y
econémico mas que el biologico influye
en los caracteres sexuales y en las formas
de comportamiento. Para Sombart el
capitalismo surge del sefiorfo de la mujer
en la corte, la sustitucién del amor
santificado por el amor hedonistico y el
triunfo del amor libre.

Asi, el triunfo de la mujer es el triunfo
del lyjo, del consumismo y del mercado.
La lady es la que da forma al capitalismo.
Por su lado, el marxismo hizo hincapié
que la mujer con su comprension, afecto
y consuelo sirve de pararrayos social,
desempefiando un rol conservador. La
activista feminista Betty Friedan, que
insistia en luchar contra el instinto de
dominacion del macho, en 1963 denun-
ciaba el retorno de la mujer a la vida del
hogar. Y para el cristianismo, que
reconoce una igualdad tedrica entre el
hombre y la mujer y que ella tiene un rol
activo en el plan de salvacién, afirma que
la mujer vive la vida privada de modo
cerradoy egofsta.

Sin embargo, los analistas del trabajo
extradoméstico han concluido que éste
en la practica no contribuy6 a su proceso
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de liberacién, mas bien fue parte de
explotaciéon laboral y discriminacién
salarial. Socidlogos y psicologos coin-
cidfan en la tesis de que la mujer deseaba
un retorno alavida de hogar.

Finalmente, la sexologfa ha desta-
cado que existe la identificaciéon de la
mujer con su destino de objeto sexual y
de procreacion, que la revolucion sexual
liber6 a la mujer de su funcién procrea-
tiva pero sigue siendo objeto sexual. Y el
freudismo niega a la mujer la posibilidad
de un fuerte super ego, lo cual esta en la
raiz de su envidia del atributo sexual
femenino.

LaParcialidad

La primera generaciéon feminista
estuvo marcada por la lucha por la
igualdad social, los derechos civiles y
democraticos en medio de la opresién de
la sociedad patriarcal. El derecho al voto
concentraba una de las reivindicaciones
fundamentales de la primera lucha femi-
nista pero, en buena cuenta, era conse-
cuencia de la erosion de los apegos a las
culturas localistas, el debilitamiento de
los vinculos de parentesco y la exigencia
de la racionalidad utilitaria del mercado, a
medida que el capitalismo avanzaba. El
primer feminismo encontré un gran
aliado en las exigencias pragmaticas y
utilitarias de la racionalidad instrumental
del mercado capitalista.

En realidad, el feminismo profun-
diz6 la lucha del liberalismo contra las
supérstites concepciones totalitarias del
estado y de la sociedad en el seno de la
sociedad burguesa. Nos guste o no la
verdad es que fue el mercado capitalista
el que impulsoé las necesidades materiales
y espirituales del primer feminismo, el

cual no tardo en caer en las garras de este
sistema de regulacion. Y desde entonces
y en cualquier lugar del globo donde la
economia moderna reina la mujer, al
igual que el hombre, se mantiene sujeta
por completa al valor de cambio. Mien-
tras tanto, sus sentimientos y su mater-
nidad -su dltimo refugio irreducible- se
mantiene sélo como reino catartico para
contrarrestar el materialismo rampante
dela despiadada sociedad moderna.

Por ello, el feminismo vino primero a
completar la transformacién social bur-
guesa en el seno mismo de la familia
moderna. En la primigenia transfor-
macién burguesa de la familia es el
hombre primordialmente el que se en-
cuentra obligado a encontrar un trabajo
asalatiado dejando a la mujer en el
ambito de lo privado, levantando un
dique ante el exterior y reservando en el
hogar el trabajo artesanal por cuenta
propia. Pero al incorporarse la mujer a la
masa laboral aceptando un trabajo
asalariado en la empresa comercial y
mercantil dejé la familia de ser
puerocéntrica y la preocupacion por la
intimidad y el bienestar del hogar pasa a
segundo plano. Se completa as{ con el
feminismo de primera generacién la
transformacion universal de la familia
moderna que rompe la antigua forma
mujer-familia a favor de la nueva relacion
mujer-trabajo extradoméstico. Desde
entonces, la mujer se asimil6 a las masas
laborales que se ilusionaron en encontrar
la felicidad buscando mas la riqueza,
abrazando el mito de la antropologia
moderna, segun la cual se vive en un
Cosmos radicalmente desacralizado,
consideraindose un ser unicamente
historico.

Es falso, en este sentido, que la
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familia popular de los pafses en desa-
rrollo se contraponga a la familia bur-
guesa, pues en proporciones mayores y
en condiciones mas duras la mujer
popular de nuestros dias tiene que buscar
fuera del hogar el sustento diatio, con lo
cual también se cumple la citada transfor-
macion de la mujer-familia por la mujer-
trabajo” Como vemos, el feminismo
liquidé la familia premoderna, institu-
cionalizo6 la familia burguesa pero no fue
la responsable del proceso.

La responsabilidad recae sobre los
resortes de la racionalidad occidental y
sus contradicciones con la ética sefiotial.
La crisis de la familia y su peligro de
muerte comenzé con la racionalidad
instrumental del hombre moderno, con
su forma de concebirse como un ser
histérico, viviendo en un universo
desacralizado donde la mujer deja de ser
considerada de modo excepcional,
singular, misterioso y sagrado, en el que
se trivializa su modo peculiar de ser, esto
es, ser creadora de vida en el Cosmos.

La igualdad entre los sexos para la
realizacion de la vida familiar -en la pareja
y en la educacion de los hijos- junto a su
apertura son los dos ejes que dominan la
crisis de la familia contemporanea. Pero
la emancipacién femenina, que corre

pareja con la emancipacién juvenil, en
vez de conducir ineluctablemente hacia
la desaparicion de la familia sigue conset-
vando en el amor de los conyuges, en la
solicitud materna y en la camaraderia
juvenil una carga positiva, innovadora y
antagoénica a las exigencias del mercado.
En estos movimientos hay una
racionalidad estética, hecha para el gozo,
con una solidaridad no funcional al
sistema. En este sentido el feminismo
puede ser visto también como un
elemento importante para la reestruc-
turacion y redefinicién de la familia.

Sin embargo, el primer feminismo
esta atrapado en lalucha entre los sexos y
no solo en el deterioro familiar. El
mercado capitalista ha introducido en la
mujer el principio inexpresado del
calculo de los costes, que hace sentir
como un peso molesto los vinculos
conyugales y la prole, lo que se expresa
culturalmente en la legislacion sobre el
aborto y el divorcio, junto con el
principio de competitividad y el espiritu
adquisitivo, todo lo cual termina
agudizando la lucha entre los sexos. Pero
es especialmente importante advertir que
han sido las fuerzas productivas en su
fase monopdlica las que han impulsado
una sistemadtica falsa liberacion de la
mujer, debiendo encontrar la mujer

1 Cf. Alzon, C., La nmujer dominada y la mujer explotada, B. Aires 1974; Sullerot, E., Mujer, sexo y sociedad
industrial, Madrid 1966; Newland, K., La mujer en el mundo moderno, Alianza 1997; Golberg, S., La
inevitabilidad del patriarcado, Alianza 1976. S6lo mencionaré para hacer contraste que la feminidad en las
sociedades primitivas y en las culturas superiores arcaicas estaban envueltas por la sacralizad propia de
misterio de la procreacion y del parto. La revelacion de ser creadora de vida constituye para la mujer una
experiencia religiosa intraducible. Las iniciaciones misticas femeninas, muy estudiadas por etnélogos e
historiadores de las religiones, estain dominadas por el misterio de lo que es natural, la menstruacién
equivale a una purificacién periédica con poder curativo y fuerza magica. El simbolismo del regtreso al
utero pone el acento en que el verdadero nacimiento es de orden espiritual, y es método ejemplar o un
tema iniciatico presente incluso en culturas superiores (China, India, etc). Cf. Eliade, M., Las iniciaciones
misticas, Taurus 1984.
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cosificada la completa satisfaccion de sus
deseos en el imperio ineluctable del
mercado.

Se trata de una organizacion total de
su vida mental y biol6gica, que comple-
menta un entretenimiento disolvente
con la renuncia de su maternidad. No es
raro, por ello, que la mujer seudo liberada
de hoy -salvo las élites intelectuales- siga
siendo tan ignorante como la mujer de
ayer sometida al marido. Y esta degra-
dacion y autoliquidacion de la cultura
occidental, sin distincién de género en el
mundo contemporaneo, va de la mano
con una ineluctable eliminaciéon del
poder del pensar en el uso y goce del
aparato de produccién y de consumo.

Ya no es un secreto para nadie que la
sociedad de nedn no dirige sus mensajes
publicitarios a la razén sino a lo instin-
tivo, la sociedad de consumo no necesita
personas razonadoras y pensantes sino
entes robotizados que obedezcan los
impulsos excitados por el mercado
omnipotente. Por ello, actualmente el
mercado administra la liquidacion de la
cultura porque para que este sistema
prospere y se mantenga es necesario
obnubilar las decisiones libres tanto de
hombres como de mujeres. De este

modo, lo que el primer feminismo logréd
sin saberlo fue que el libre albedrio
femenino fuese manipulado y adminis-
trado en interés del mercado mono-
polista.

Es cierto que lo femenino no
coincide completamente con el
feminismo, de ahi que persistan
posiciones incluso creyentes que no
admitan considerar a la Virgen Maria
como la primera feminista, viéndola muy
por encima de estos beligerantes
movimientos de género de la moder-
nidad. En la distincién entre lo femenino
y el feminismo abundaron las sufragistas
de comienzos del siglo veinte, las cuales
desde el principio atacaron al hombre no
tanto como individuo particular sino
como un tepresentante del sistema
patriarcal. Asi, las feministas decfan que
antes del racismo estd el sexismo porque
antes de la clase social esta la casta
femenina doblemente oprimida por la
marginacion racial y sexual. Pero en el
banquillo de los acu-sados fue también
puesto el sistema capi-talista, su cultura y
sumoral cristiana .

Sobre la Iglesia Catolica es bastante
conocida su reaccion negativa frente a la
primera generacion feminista, pero con

02 A este respecto son clasicos los analisis de Simmel, G., Cultura femenina y otros ensayos, Madrid 1938.
Sobre la moral cristiana es preciso sefialar que las Escrituras han sido escritos por y para los varones, es
fruto de una cultura patriarcal y en gran parte lo han sido también las interpretaciones de las mismas. Al
feminismo de primera y segunda generacion le fue bastante claro que las mujeres fueron milenariamente
marginadas en la Biblia y su interpretacion (por ejemplo la creacion de Adan y Eva, los velos en la cabeza,
la regla de silencio que deben guardar las mujeres, etc.). Actualmente ha surgido una hermenéutica
feminista que intenta reconstruir el papel de las mujeres cristianas en el movimiento de Jesus y
encomunidades fundadas por Pablo, donde habrian existido relaciones igualitarias. La perspectiva
femenina destaca mejor no sélo la figura de la mujer sino a todos los "pequefios" o pobres, excluidos y
marginados que aparecen en la Biblia. El objetivo no sélo es poner en evidencia las figuras femeninas u
ofrecer una nueva interpretacion de los textos biblicos sino transformar la mentalidad patriarcal y las
estructuras de dominacion andocéntricas que mantienen la postergacion de la mujer. Cf. Schiissler, E.-
Fiorenza. En memoria de Ella. Una reconstruccion teoligica-feminista de los origenes del cristianismo, Bilbao, 1989.
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el transcurso del tiempo su posicion ha
cambiado hasta el punto de surgir en su
seno un feminismo hermenéutico, con el
propésito de reivindicar la figura de la
mujer en el evangelio y contribuir con su
efectiva liberacion. Sin embargo, puntos
de conflicto han persistido en lo tocante
al tema del derecho al aborto, el divorcio
y los métodos anticonceptivos. No
obstante, el primer feminismo sufragista
empieza a ver sus limitaciones cuando se
desilusiona del socialismo marxista -lo
cual empieza desde los procesos de
Mosci- como alternativa de liberacion y
asumen que la revoluciéon no es contra
una forma especifica de sociedad sino
contra la naturaleza misma y contra sus
manifestaciones en la cultura del
hombre.

En otras palabras, pedir iguales dere-
chos, sostener iguales posibilidades, as-
pirar a posiciones iguales en la familia y
en la sociedad es una manera més de
ratificar la opresion en que se encuentran
las mujeres, y por tanto significa no cam-
biar nada radicalmente. Y asi se agota el
primer feminismo en su propia “parcia-
lidad”, en la toma de conciencia que poco
sirven las conquistas alcanzadas en el
plano de laigualdad formal.

LalIncompletud

Si la primera generaciéon feminista
esta representada por las sufragistas y su
lucha por la igualdad social -a lo que
hemos llamado el momento dialéctico de
la “parcialidad”-, la segunda generacion
esta encarnada por las intelectuales y su
lucha por la igualdad teorético-
intelectual -a lo que llamaré el momento

dialéctico de la “incompletud”.

El feminismo sufragista es un
movimiento signado por la parcialidad
de sus conquistas alcanzadas sélo en el
plano formal, el feminismo intelectual es
un movimiento signado por la
incompletud en la medida en que su
aspiracion a desarrollar un lenguaje, leyes
y mitologfa propiamente femeninos
descuida el lado emocional y procreador,
indudablemente el mas natural e
importante en la mujer.

La lingtiista y analista francesa Lucy
Irigaray” descubrié en el lenguaje del
esquizofrénico un dialecto privado o
idiolecto, mas tarde se dedicé a construir
formas femeninas de simbolizaciéon y
lenguaje basandose en la teorfa lacaneana
de lo real, defendi6 luego la opinién de
que el mundo simbolico es fundamen-
talmente masculino y patriarcal, el cual
expresa la imaginaciéon de los hombres
solamente. De esta forma el feminismo
igualitario -dice- quedd atrapado en la
simbologfa, cultura y lenguaje masculino.
Para Irigaray la mujer no puede encontrar
su propia identidad en el simbolismo
falico, sino que debe crear su propio
simbolismo, lenguaje y cultura, debe
subvertir el orden filico de lo simbdlico,
que es origen de la opresion de la mujer,
responsable de su cosificacion, frus-
tracion y carencia-exclusion. Incluso
lleg6 a sugerir la creaciéon de una
divinidad femenina para ayudar a vencer
la falta de simbolizacién en la mujer. La
mujer serfa asi el prototipo de la alteridad
excluida, irrepresentable en la simbo-
logfa falica. No es que la mujer no sea un
animal simbdlico sino que lo ha sido con
el sucedaneo del simbolismo patriarcal.

Sy, Trigaray, L., Yo, #i, nosotras, Catedra 1992; Kristeva, J., £/ lenguaje ese desconocido, Catedra 1987.
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Otra importante filésofa francesa es
Michele Le Doeuff,“quien se ha dedicado
al aspecto oculto del canon filoséfico, al
estudio de las metaforas en los libros de
filosofia, las cuales hacen referencia que
esta rama del saber no sea cerrada ni
conclusa, pero la razon y la racionalidad
han sido esencialmente masculinas. Se
opone al sexismo filos6fico en nombre
de la filosofia misma, reconoce que por
lo general las mujeres han preferido el
papel de discipulas o partidarias de gran-
des filésofos sin atreverse a elaborar
teorfas propias. Estd convencida que la
filosofia es liberadora, reverencia a los
filésofos del siglo XVIII a los que pone
de modelo de pensamiento auténomo al
que las mujeres deben aspirar, no debien-
do renunciar a la filosofia para demostrar
que la mujer también puede ser fil6sofa.

En tercer lugar, encontramos a la
politloga inglesa Carole Pateman’como
otra importante representante del
feminismo de la incompletud. Sostiene
que es necesario transformar la teoria
democratico-liberal porque no explica
suficientemente bien la obligacion
politica legitima. Hace falta explicar el
consentimiento de un individuo libre
para que la politica se defina con arreglo a
la esfera puablica y reducida a la esfera
privada. La esfera publica es varonil,
racional, libre, justa y universal, de este
modo la incorporacion de la mujer a la
esfera publica es problematica debiendo
conducirse como hombres competitivos
o bajo el paternalismo de la l6gica falica.
La teorfa politica actual prolonga la opo-
sicién entre hombres libres y universales
y mujeres concretas y naturales. Pero

“Docuff. M. Le, E/ estudio y la rueca, Catedra 1993,

Pateman cree que las mujeres son
capaces de trascender su naturaleza y ga-
rantizar la incorporacién de la individua-
lidad femenina a la vida politica. Quiza
sea una limitacion de esta pensadora no
considerar una posible solucién de dicha
exclusion fuera de la esfera publicay dela
ciudadania o realizandose en lo publico
para enriquecer su propia individualidad
femenina.

Por nuestra parte, cabe preguntarse si
la insistencia en la busqueda de racio-
nalidad no desnaturaliza lo propiamente
femenino, si en vez de ayudar més bien
trunca su desarrollo auténomo y libre de
una naturaleza dotada de una mas
delicada sensibilidad y emotividad. Al
parecer, la mujer muy lejos de haberse
liberado ha desembocado hacia una
mayor esclavitud, tratando de conquistar
laigualdad con el hombre se imaginé que
podia hacer lo mismo que ¢l pero en
version femenina. El resultado ha sido su
despersonalizacion. Las limitaciones del
segundo feminismo demostraron que el
negocio parala mujer no estaba ni en una
educacion que trascienda su naturaleza ni
en el intento denodado de ser y pensar
como el hombre. La cultura cosificada
defiende el orden social en que nace,
expresa las contradicciones como for-
mas ontolégicas, defiende la mala
ordenacién de las relaciones materiales
de la vida, acepta lo existente, divorcia la
felicidad respecto del mundo material
remitiéndolo al mundo de las ideas, lo
bello, 1o justo y lo bueno ya no trascien-
den a este mundo, siendo remitidos al
desvan del arte. La cultura mercantilizada
esta al servicio de la atrofia psiquica de la

6(’Patemar1, C., The sexual contract, Cambridge, Polity Press 1988
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mujer y del hombre, la industria cultural
encubre la desgracia real, se convierte en
el opio de las minorfas que encubren un
ordenirracional. Sélo cuando se suprima
la cultura mercantilizada surgira el brillo
de otra cultura que libere la totalidad de
las relaciones humanas del anetismo
imperante.

La Mismidad

El hombre jamas podra concebir,
gestar y parir, es decir, no podra ser mujer
porque el sexo no es un asunto de opcion
sino de naturaleza. En cambio la mujer
puede ser “hombre” en la medida que
puede desempefiar las mismas profe-
siones, tresponsabilidades y roles que
hasta el momento han sido identificados
como “masculinos”. Obviamente no
podra ser jamas donante de semen pero
si receptora in Vitro, es decir, puede
realizar su naturaleza de madre sin coo-
peracién activa del macho humano. La
naturaleza le ha dado tanto poder a la
mujer que quiza la ley muy sabiamente le

66

habfa concedido poco!

Pero aun hay mas en ella que la
convierte en doblemente valiosa. La
mujer es ante todo madre y como tal estd
en mejores condiciones para realizar la
primera educacién de los hijos de los
cero a siete afios. Ella encuentra en su
estructura interna lo esencial para su
labor, a saber, amor, valores, ideales y
vision del mundo. La Psicologia ha
demostrado que no basta tener en claro

las cuestiones fundamentales a trasmitir
al nifio, como el altruismo, conoci-
miento, modales, carifio, sexo, cuando
falta a su lado la madre. Ser madre no es
una especialidad académica es un arte
universalizador y humanista que ha
puesto Dios en la mujer. Es curioso que
las mujeres “liberadas” sean mayormente
madres frustradas. Y es que la civili-
zacién moderna conlleva una profunda
contradiccion, por un lado liberd a la
familia burguesa pero no liber6 al indi-
viduo, y por otro lado con el principio de
calculabilidad disolvié el poder del padre.
La industrializacion acelerd la disolucion
de la familia patriarcal, convirti6 al matri-
monio en utilitario y destruyé a aquella
madre que representaba otro principio
de la realidad, a saber, el principio del
placer, degradé su papel y cred mujeres y
nifios viejos y duros parala vida.

Hannah Arendt al estudiar el
totalitarismo insistié en el fenémeno de
la carencia de amor como el factor que
predispone potencialmente al fascismo,
pues el autoritatio es superficial y frio,
desprecia al débil, a la madre, a la mujer y
a los valores femeninos. De ahi la
relacién entre homosexualismo vy
decadencia de la familia. La vitilizacion
de la mujer ha favorecido la feminizacion
del hombre. La cultura afeminada es
producto de la pérdida de los valores de
la propia mujer que se siente mejor
siendo ruda, tosca y soez. Una infancia
sin carga afectiva materna no sélo es
potencialmente fascista sino libertina,

6 Cf, Dexeus, S. y Farté, J., La mujer, su cuerpo_y su mente, Madrid 1992; Bravo, A., Femenino singular,
Alianza 1988; Millar, J., Hacia una nueva psicologia de la mmujer, Argos 1989; Demarest, R. y Sciarra, .,
Concepeidn, nacimiento y anticoncepcion, Paidés 1982; Beauvior, S., E/ segundo sexo, Siglo XX 1972. La Iglesia
Catdlica bajo el Pontificado de Juan Pablo 11 manifesté en su Carta Enciclica Evangelinm 1 itae (1995), su
defensa de la vida ante las nuevas amenazas culturales, cientificas y politicas, su rechazo al aborto, las
politicas antinatalistas, la eutanasia y la reproduccion artificial por ser atentados contra la vida. Lo cual ha
sido asumido por el movimiento feminista bifrontemente, pues oscilan entre un acuerdo completo y un
rechazo total ainmiscuirse enlalibertad de sus cuerpos.
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cuando no pervertida. En verdad, la
familia clasica al operar como ideologia
constituye una barrera contra la barbarie
humana, la psicopatia social y el
homosexualismo potencial. Menoscabar
el papel de la mujer en la formacién de
los hijos crea sociedades totalitarias,
tanto politica como econdémicamente.

El ocaso del matrimonio, de la
familia, de la amistad y del amor es en
realidad la decadencia de la mujer. Y por
paraddjico que parezca, cuando mas se
habla hoy de la liberacién femenina es
cuando mas se vive la decadencia de la
mujer misma. La cultura es fruto de la
prohibicién sexual, pero con el amor
libre, la promiscuidad, el matrimonio
homosexual y la permisividad explosiva
en la posmodernidad queda muy poco
por sublimar y la cultura agoniza. En la
posmoderna cultura de Narciso ni la reli-
gi6én nila moral es sentida, el matrimonio
se extingue, la tasa de natalidad se
desploma y la mujer pierde su propio
significado, se reduce a cifra estadistica
con placer egofsta. Max Hokheimer dijo
en su momento que vivimos una Ilus-
tracién invertida, porque el sujeto
individual no significa en realidad nada,
lo que vale es el ente colectivo o el consu-
midor del mercado, es la sustitucion del
hombre, el fin del cristianismo, del amor
ydelalibertad.

Por ello, el primer deber de una
sociedad es devolverle a la mujer su
capacidad de formar hijos y los forma
mejor cuanto mejor es su educacion. Por
ejemplo, los nifios de las casas-cunas
presentan un avance social mayor pero a
costa de un notorio retraso intelectual.
La criminalistica nos ilustra al demos-
trarnos que el ochenta por ciento de los
delincuentes fueron nifios sin hogar y sin

madres. Por ello, y contra las exigencias
de la modernidad, a las madres hay que
liberarlas del trabajo, ya sea por la media
jornada o por los subsidios a las que se
quedan en el hogar. Pues, no es posible
lograr nifios inteligentes y buenos sin el
papel formativo de la madre, sin
embargo, surol esta siendo destruido por
la civilizacion entregada al frenesi del
lucro, del sexo y del poder. Priapo,
Mamom y Leviatan son los dioses inma-
nentes del hombre moderno desacra-
lizado. Una cultura light, materialista y
nihilista que arrastra masivamente a las
mujeres fuera del hogar para contribuir
con los ingresos familiares, quizd gane en
confort material pero pierde ominosa-
mente en lo espiritual y formativo del ser
humano, y es sin duda uno de los factores
decisivos de la disolucién posmoderna
delo humano.

En momentos en que el trabajo
prosigue en su irreversible tendencia
hacia su extincién, incluso en el sector
servicios de la economia debido a la
robotizacién y la telematica, el feminis-
mo de tercera generacion realiza un giro
decisivo en el enfoque de la mismidad de
la mujer, la misma que no consiste ni en
suobvias capacidades para trabajar y para
pensar, sino, en su inherente capacidad
de ser madre, forjadora de seres huma-
nos, nada de lo cual le impediria el
estudio, la profesionalizacion y el desa-
rrollo de su personalidad.

En realidad, en los proximos veinte
afios la humanidad sélo podra sobrevivir
a través del establecimiento de un salario
ciudadano y no de un salario por un tra-
bajo realizado, la revolucién de la nano-
tecnologfa y de los nuevos materiales que
transformaran la educacion, el entre-
tenimiento y la informacion, la imperio-
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sidad del control de la natalidad a nivel
universal sera una medida dramatica pero
urgente que el feminismo debera afron-
tar para impedir el naufragio de la
civilizaciéon por el agotamiento de los
recursos naturales, y optar por una ética
global que dirija la distribucién de la
riqueza econémica a nivel planetario.

En la dramatica lucha entra la cultura
de la vida y la cultura de la muerte en la
sociedad actual las mujeres se sienten
seducidas por la tentacion de ser como
Dios, olvidando que el hombre sélo tiene
un sefiorio ministerial sobre lo creado, lo
cual se pierde cuando deja de conducirse
con un espiritu de santidad y justicia. Al
romper la cultura moderna el vinculo
entre la verdad y la libertad, entre Dios y
el hombre, se instaura un desorden moral
grave creado por una cultura cerrada a la
trascendencia, entregada al materialismo
practico y al relativismo moral. Sélo
sobre esta base de desquiciamiento mo-
ral se puede explicar la floreciente y po-
derosa industria de la pornografia, en la
que importantes compafifas transna-
cionales invierten sin pudor ni verglien-
za.

Los feminismos de primera y segun-
da generacién estan guiados asi por el
paradigma de la raz6n universalista de la
modernidad, pero la crisis de la razén
universalista ha favorecido no sélo la re-
valorizacion de lo emocional e intuitivo,
sino la posibilidad de abordar la realidad
femenina desde el terreno nuevo de los
sentimientos, aspecto tan descuidado y
menospreciado por la tradicion intelec-

tualista y la metodologia de la ciencia
empirica. Practicamente el papel de la
mujer ha cobrado una mayor impor-
tancia con la revalorizacion de lo emo-
cional, desde los aportes de la nueva
educacién hecha por la pedagogia
experimental de la escuela activa, pasan-
do por la psicologia genética -que resalta
el importante papel de los sentimientos
en el rol educativo de la mujer- hasta los
avances de la etologia -que destaca la
naturaleza emocional de los mamiferos
superiores-, para terminar con el énfasis
dado a las inteligencias multiples y la
inteligencia emocional.

Especialmente éstas dltimas han re-
velado que la civilizacién occidental
restringié lo emocional a lo femenino,
tenida como criatura inferior y débil,
puso el énfasis en el cerebro racional o lo
intelectivo, descuidando el cetebro emo-
cional y generando sociedades alfabetas
literalmente pero analfabetas emocional-
mente? Ser mujer no supone ser persona
altamente racional, lo cual ha significado
que la mujer quede atrapada en el
estereotipo masculinista que las ha
vuelto irreconocibles, sino que se sienta
entusiasmada por ser una criatura con
una elevada inteligencia emocional,
llenas de empatia y sociabilidad, cono-
cimiento de si mismas y sensibilidad.
Sélo asf la identidad femenina no tendra
que masculinizarse y podra ir hacia su
mismidad sin rancios clichés defor-
mantes.

Este giro ya se puede advertir en la

filosofa posmoderna Carol Gilligan,

o7 Ct, Goleman, D., La inteligencia emocional, B. Aires 1996.
08 Gilligan, C., La moraly la teoria. Psicologia del desarrollo femenino, FCE 1985.
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quien complementa la ética de la justicia
masculina con la "ética del cuidado”
femenina, que se basa en una desigualdad
emocional de la mujer que la hace mas
cuidadosa, dulce y buena que el hombre.
Lo singular es que esto acontezca justo
cuando en la sociedad globalizada triunfa
el paradigma de la mujer-objeto sobre el
de la mujer-humanizada’ La Humanidad
tiene en el acervo de la mismidad feme-
nina un gran activo no solo para ayudar al
desarrollo personal sino para el buen
entendimiento de las naciones y pueblos
que puedan convivir en paz. El enfoque
posmoderno de Carol Gilligan respecto
a la mismidad femenina nace de la
necesidad de romper con lalégica instru-
mental de la modernidad -objetivismo,
productividad, eficacia y economicismo-
responsable del proceso de desinte-
graciéon del matrimonio, el hogar y la
familia.

A modo de conclusion

Llegados al final de nuestro ensayo,
echemos una ojeada al camino recorrido.
El primer feminismo llamado de la
“parcialidad” se concentr6 en la lucha
por la igualdad social de las mujeres y su
recorrido demostré que de nada vale
buscar una auténtica liberaciéon cuando
se dejaintocado el sistema de produccién
y reproduccién del capitalismo mono-
poélico -y del marxismo totalitario- que
estabiliza una organizacion total de cosi-
ficacion humana. El segundo femi-
nismo denominado de la "incompletud”
se dedicé a elaborar una simbologfa, cul-
tura y lenguaje propiamente femeninos,
es decir una racionalidad alternativa a la
del hombre capaz de generar una nueva

praxis politica y crear nuevas formas de
existencia humana, pero su derrotero
aun inconcluso no tomé demasiado en
serio las riquezas intrinsecas de la natura-
leza femenina.

El tercer feminismo designado como
el de la “mismidad” puso énfasis en la
naturaleza cuidadosa, dulce y buena de la
mujer, capaz de sostener una ética pro-
pia, sin cardcter competitivo respecto a la
ética de la justicia del hombre y de pro-
vocar en el pensamiento feminista una
revolucién copernicana en el sentido de
que la muyjer no gira en torno a otras na-
turalezas sino alrededor de sf misma o de
su propia natura femini. Este dltimo fe-
minismo no compite con el pensamiento
falico del hombre, no busca elaborar una
nueva racionalidad alternativa, mas bien
trata de reencontrar la riqueza emocional
y afectiva de la mujer como su mejor atri-
buto que la distingue dentro de la es-
pecie humana. Esta dltima vision heroica
de mujer tiene como elementos esen-
ciales: a. el universalismo (la mujer al
servicio de la vida), b. el naturalismo (glo-
rificacion de la naturaleza femenina), c. y
el personalismo (la mujer no es teoria
sino un proceso singular de persona-
lizacién en su accion peculiar de género).

Es evidente que este tltimo feminis-
mo, llamado de la “mismidad”, no tiene
futuro sin quebrar la conciencia adminis-
trada, sin recuperar la libertad respecto a
la autonomia de la totalidad del aparato
social de la sociedad de consumo y sin
lograr el surgimiento de un mundo
tecnologico en el que el ser humano
pueda por fin retirarse y salir del aparato
de su trabajo.

Basta reparar en los voluminosos nimeros internacionales de las revistas femeninas como Vogué o
Cosmopolitan, repletos de millonaria publicidad corporativa sobre la mujer-objeto.
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LA DIALECTICA DEL FEMINISMO CONTEMPORANEO

Gustavo Flores Quelopana

Viviane Forrestervaticiné la extincion
del trabajo por el avance tecnolégico, por
lo que el desafio del pensamiento politico
y econémico actual es como disefiar un
sistema mundial -y no sélo para un tercio
de la poblacién considerada por la
globalizacién ultra-liberal- que otorgue
un salario ciudadano a hombres y
mujeres que les permita llevar una vida
dignay creadora.

Epilogo

Como antes dijimos, en el mundo
contemporaneo coexisten las tres for-
mas de feminismo. Y es particularmente
el feminismo de la “mismidad” el que se-
fal6 el rico acervo peculiar de la mujer,
intransferible y dnico. La mujer creyo ser

libre, por un buen tiempo, conquistando
su derecho al trabajo con un alto salario;
luego se percatd que se movia enlalédgica
del hombre y trat6 de superarlo con una
simbologia propia. Pero el problema la
desbord6. En momentos en que la
propia civilizacién occidental y cristiana
parece estar llegando a su fin -con la ins-
tauracion de una era administrada y
totalitaria que liquida el matrimonio, la
familia, el sentido de la vida, la prohi-
bicién sexual y las relaciones humanas no
utilitarias- la mujer se percata de la
enorme importancia de su papel formati-
vo como madre portadora de un princi-
pio distinto al de la racionalidad utilitaria
del mercado y al que no debe renunciar,
so peligro de no resistirse a una era mun-
dial en declive espiritual.

"OEn realidad, fue N. Wiener quien en 1948 habia previsto que las maquinas extinguirfan el trabajo, y antes
que ¢l fue Marx quien postuld la utopia de la extincién del trabajo necesario y el triunfo del trabajo libre.
Por su parte, el neocapitalismo keynesiano se proponia eliminar la desocupacién elaborando la teorfa de
la marginalidad. Hoy el neoliberalismo del capitalismo cibernético con su teorfa de la desregulacion
sentencia la muerte del trabajo pero a través de la planetizacion de la miseria y de la pobreza. El mérito
principal de Forrester estriba en que sefiala que el capitalismo cibernético equivale al colapso del empleo y
el salario pero no de la ganancia. Esto es, que el crecimiento econdémico continta sélo que la distribucién
de la riqueza se vuelve mas injusta. Por consiguiente, la salida a esta encrucijada civilizatoria no estd en un
retroceso a formulas antitecnoldgicas y antimundializantes sino en una nueva forma de supervivencia
que no dependa del salario ni del empleo. Ct. E/ horror econdmico, FCE 1997.
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