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Resumen:

El presente articulo tiene por propdsito el ofrecer una presentaciéon del origen, la formacion y los temas
fundamentales del libro de Miqueas, recurriendo a las principales fuentes bibliograficas contemporaneas. Se
aborda la evolucién que han experimentado los estudios respecto a este libro, gracias a los descubrimientos
arqueoldgicos y epigraficos de las tltimas décadas.

Palabras clave: Miqueas, Exégesis, Asiria, Juda, Israel.

Abstract:

The purpose of this article is to offer a presentation of the origins, shaping and fundamental themes of the
book of Micah, drawing on the main contemporary bibliographical sources. It deals with the evolution of the
studies on this book due to the archaeological and epigraphic discoveries of the last decades.

Keywords: Micah, Exegesis, Assyria, Judah, Israel.

Introduccion

El texto candnico de Miqueas se divide en siete capitulos, en los que se denuncia el

estado generalizado de degradacion politica, economica, social y religiosa, atribuible al

1 Este articulo es fruto de una investigaciéon de postgrado titulada: “La notion de justice élémentaire

dans le livre de Michée. Une analyse sociopolitique des péricopes 2, 1-11 ; 3, 1-4 ; 6, 9-16 et 7, 1-7” de
I'Université d’Artois (Francia).

2 Abogada. Master en Ciencias de las Religiones y Sociedades, Université d’Artois, Francia.

Licenciada en Derecho, Universidad Catdlica de la Santisima Concepcién, Chile. Correo electrénico:
mjcorderotapia@gmail.com
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"delito de Jacob, por los pecados de la casa de Israel" (Mi 1,53). En estos capitulos "se
intercalan los méas diversos géneros literarios, que van desde el lamento hasta el oraculo
de castigo, pasando por la liturgia y el juicio"4.

El capitulo primero presenta la acusacién y la sentencia de Yahveh contra su pueblo,
seguido de un lamento por la destruccion anunciada. Los capitulos 2, 3, 6 y 7 describen
las acusaciones por el desorden social y politico, mientras que en los capitulos 4,5y 7,14-
20 encontramos oraculos de esperanza.

El texto miqueano no ha estado exento de polémica. Durante los dos tltimos siglos se
ha debatido ampliamente sobre su origen, composicion y coherencia literaria, y pese a
que estos diferentes aspectos han sido objeto de detallados estudios exegéticos, que han
utilizado diversas metodologias, las conclusiones a las que se han llegado son altamente
especulativas, ya que los resultados muchas veces no coinciden y divergen en varios
asuntos.

1. Hipétesis sobre su origen y formacion

Antes del siglo XIX, existia un consenso sobre la autoria del texto, es decir, se
consideraba a Miqueas como su autor. Sin embargo, y como sefiala Renaud, "la evolucion
de la investigacion, especialmente los aportes hechos por la Escuela de la Historia de las
Formas y la Escuela de la Historia de las Tradiciones, asi como los descubrimientos
arqueologicos, nos han proporcionado nuevas herramientas de investigacion"s, las cuales
han sido utilizadas en la investigacién y en la exégesis biblica.

A partir de 1881, Stade y otros autores, comenzaron a formular nuevas hipotesis, para
determinar tanto el origen como el momento histoérico en el que fue escrito. Al respecto,
Shaw afirma:

En general, y sin embargo las diversas historias redaccionales que se han propuesto,
se postula la existencia de diferentes escuelas o circulos de discipulos proféticos con
intereses politicos o teolégicos claramente definidos, que conservaron y editaron las
palabras de Miqueas. Estos grupos también recopilaron, ordenaron, compusieron y
afadieron oraculos proféticos posteriores al mensaje de Miqueas, ya sea para que el
material fuera aplicable a situaciones posteriores o para darle una funcion litargica® .

Para algunos exégetas, es posible distinguir en el libro de Miqueas diferentes estilos
literarios con motivaciones teolégicas y politicas que respondian a cuestiones propias del
momento histérico en el que se redactaron.

Shaw sugiere que uno de los problemas que presenta el texto miqueano, es el de darle
un marco historico pertinente que permita interpretar adecuadamente su contenido. Por
su parte, Renaud sefiala que la investigacion del texto "se ha enfrentado a dos problemas
fundamentales: el de su estructura y el de la identificacion de los elementos no auténticos
dela obra"’. Jacobs agrega que, con el fin de abordar los diversos aspectos controvertidos
del libro de Miqueas, se han empleado en su estudio cientifico las mas diversas
metodologias: el método historico-gramatical, la critica literaria, la critica textual, la

3 En este trabajo, utilizaremos las abreviaturas de la Biblia de Jerusalén, Declée de Brouwer, Bilbao
52019.

4 J. D. MAccHI, "Michée", en: J. D. MaccHI, C. NIHAN Y T. ROMER (eds.), Introduction a I’Ancien
Testament, Labor et Fides, Ginebra 2009, 509.

5 B. RENAUD, La formation du livre de Michée, J. Gabalda et Cie Editeurs, Paris 1977, VIIIL.

6 C. SHAW, The Speeches of Micah, Sheffield Academic Press, Sheffield 1993, 14.

7 B. RENAUD, La formation..., VIL.
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critica de la forma, la critica histoérica, la critica de la redaccion y la critica retoérica, y
todos estos estudios sugieren conclusiones diferentess.

Macchi cree que "el libro de Miqueas es el resultado de un largo proceso literario y de
redaccion"9, escrito en distintos periodos y, en consecuencia, por diferentes autores. Si
bien existe un consenso en que los capitulos 1 a 3 fueron redactados en el transcurso del
siglo VIII a.C. por el profeta de Moréset, la controversia aparece cuando se discute sobre
la autoria y la época en los cuales fueron escritos los capitulos posteriores. Las
conclusiones se basan principalmente en el estilo literario empleado y en los
acontecimientos historicos descritos. Por ejemplo, los capitulos 4 y 5 se consideran como
obra de un solo autor, con una fuerte influencia de los grandes temas que definieron la
profecia exilica y postexilica. El editor del texto habria ahadido este fragmento con la
intencion de incluir una esperanza de caracter escatologica frente al juicio de los
capitulos anteriores. También es posible que se hayan anadido en respuesta al
helenismot.

Algunos autores, como Shaw y Berkle, atribuyen la autoria de todo el libro a Miqueas.
Aunque observan que, si bien existen cambios en la redaccion y en el estilo literario, esto
se deberia tanto a que el autor, como los acontecimientos histéricos descritos,
evolucionaron durante el periodo de tiempo en el cual Miqueas ejercié como profeta.

Halevy sostiene que, si bien el texto de Miqueas es auténtico, su mayor problema es
la incoherencia en la disposicion de las distintas unidades literarias, y que un orden
adecuado bastaria para remediarlo®2. Sin embargo, esta hipdtesis se ha cuestionado
debido a que no resuelve definitivamente el asunto sobre la autenticidad de los textos.

Renaud en su obra La formation du livre de Michée, concluye que existen dos etapas
de redaccion en el texto, las cuales fueron realizadas entre los siglos VIII y II a.C. "un
primer estrato de apariencia deuteronomista, probablemente constituido durante el
exilio, y un segundo estrato, mas tardio, relacionado con los circulos que dieron forma al
libro de Isaias". En estas etapas, podemos distinguir dos rubros fundamentales: "un
trabajo de glosas y de relecturas de un editor deuteronomista y sobre todo con retoques
antisamaritanos; y un trabajo de cotejo y edicion de un redactor deuteronomista y sobre
todo con la intervencion de un editor postexilico'4", encontrandonos con una elaboracion
deliberada para dar una estructura organica y coherente a un proyecto teologico,
principalmente de caracter escatologico.

Para Wollff, los capitulos 1 a 3 serian auténticos y escritos por el propio profeta, sin
embargo, estos habrian sufrido ciertas interpolaciones para hacer sentido a la
comunidad que vivia en el exilio. Los capitulos posteriores se habrian incorporado con
un fin litargico, con el objetivo de dar esperanza al pueblo frente a los sufrimientos del
exilio. En un sentido similar, Lescow considera los oraculos de juicio y los oraculos de
esperanza y de salvacion, como una unidad litargica’s.

Segin Mays, los capitulos 1 a 3 son de autoria de Miqueas y procederian de la actividad
profética que desarroll6 en Jerusalén a finales del siglo VIII a.C. Los demaés capitulos
corresponderian al periodo postexilico, posterior a la reconstruccion del Templo?®,
afirmando que "el libro es en realidad un capitulo de la historia de la profecia durante
esos doscientos afnos y una vision profética de gran alcance sobre el significado y el

8 M. JAcoBs, The conceptual Coherence of the Book of Micah, Sheffield Academic Press, Sheffield
2001, 15.

9 J.D. MAccHI, "Michée"..., 510.

10 J, D. MAccHI, "Michée"..., 513.

11 J. D. MAccHI, "Michée"..., 513.

12 C, SHAW, The Speeches..., 20.

13 B. RENAUD, La formation..., 383.

14 B. RENAUD, La formation..., 422.

15 M. JACOBS, The conceptual cohérence..., 28.

16 J. MAYS, Micah, The Westminster Press, Filadelfia 1976, 22.
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objetivo de esa historia"?7, ya que la finalidad de esta obra teologica fue la proclamaciéon
del reino de Yahveh.

2. Composicion

Las investigaciones sobre el origen y la formacién del Libro de Miqueas sugieren al
menos tres etapas en su composicion: 1) el nticleo miqueano, cuyo texto habria sido
escrito por el profeta; 2) los oraculos de juicio; y 3) los oraculos de salvacién, ambos
redactados posteriormente.

2.1. El nicleo miqueano

En el capitulo primero del niicleo miqueano, Yahveh interviene para iniciar un
proceso judicial contra Israel y Juda (Mi 1,2-7), imputdndoles una serie de conductas
delictuales y sus consecuencias (Mi 1,3-7), seguido del lamento del profeta ante las malas
noticias de condenacion (Mi 1,8-9), finalizando con una menci6n ala rebelion del pueblo,
como la causa que dio origen al proceso contencioso (Mi 1,10-16).

Los capitulos 2 y 3, describen detalladamente como se materializaron las conductas
reprochadas por Yahveh, con un "mensaje, que apenas trata de cuestiones religiosas, y
que esta esencialmente relacionado con el problema de la justicia social"8, ya que las
acusaciones fueron dirigidas contra las élites como las causantes del desorden moral y la
desgracia politica, econémica y social de la nacién. A los pecados sociales cometidos por
las élites, se sumaron acusaciones contra el pueblo, la culpa a nivel cultural y militar y la
advertencia de Yahveh de que arremetera contra los idolos del pueblo y que sufrirdn una
invasion militar extranjera (Mi 1,7-2,10).

Cuando hablamos del origen y formaciéon del denominado nticleo miqueano, existe un
acuerdo mayoritario sobre su autoria: este habria sido escrito por el profeta Miqueas en
el transcurso del siglo VIII a.C. y comprende los capitulos 1 a 3, mas precisamente las
pericopas situadas entre los capitulos 1,8 a 31229, lo cual ayudaria a situar el texto en un
contexto histérico mucho mas preciso=°.

Wolff estima que esta seccion contiene al menos seis interpolaciones
correspondientes a un maximo de tres procesos redaccionales, de modo que los textos
atribuidos a la autoria de Miqueas serian: 1) 1,6.7b-13a, 14-16; 2) 2,1-4; 2,6-11y 3) 3,1-12.
El resto serian atribuidos a comentarios deuteronomistas2' que se habrian incorporado
durante el periodo neobabildnico a partir del 587 a.C. Su opinién esti fundada en las
numerosas formulas utilizadas por esta escuela y que se encuentran en el uso de
expresiones tales como "Palabra del Sefior que fue dirigida a Miqueas de Moréset (Mi
1,1) o "gracias al Espiritu del Sefior" (Mi 3,8)22.

En Mi 1,2 y la convocacion a todas las naciones, Wolff advierte que es posible que no
forme parte del texto escrito por el profeta, introduciéndose posteriormente, ya que el
estilo redaccional estaria mas en relacion con la de los capitulos 4 y 5 y la seccion 6,1-7,7
que con el nicleo miqueano23. Finalmente, el texto de Mi 2,12-13 habria sido introducido
durante el exilio judio en el periodo de la antigua Persia24.

Renaud también sostiene la autoria de Miqueas en los tres primeros capitulos del
libro. Sin embargo, sefiala que estos habrian sufrido minimas alteraciones editoriales
deuteronomistas durante el periodo exilico. Estos oraculos, dirigidos tanto a los Reinos

17 J. MAYS, Micah, The Westminster Press, Filadelfia 1976, 22.

18 J. D. MACCHI, "Micah", 512.

19 B. RENAUD, La formation..., IX.

20 J, D. MAccHI, "Michée", 510.

21 H. WOLFF, Micah, Augsburg, Augsburg/Minneapolis 1990, 26.
22 H, WOLFF, Micah..., 34.

23 H. WOLFF, Micah..., 19.

24 H. WOLFF, Micabh..., 89.
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del Norte y del Sur, condenaban el sincretismo religioso y la idolatria del pueblo, pero al
mismo tiempo fueron dirigidos contra las élites por su escandaloso comportamiento
hacia un pueblo empobrecido=s.

Renaud también defiende la autoria de Miqueas en la pericopa 6, 9-15, ya que ésta
contiene una acusacion general dirigida a todo el pueblo. La referencia a “por eso yo
también he comenzado a herirte” (Mi 6,13) permite situar la redaccion de esta seccion
posterior a la campana militar de Asiria contra Juda, en torno al 702 a.C., donde el
ejército invasor habria sitiado Jerusalén y tomado méas de cuarenta ciudades de Judaz.

En contra de estas opiniones, Macchi cita a Shaw quien sostiene que cada una de las
secciones de estos capitulos fueron escritas por el profeta Miqueas. Las diferencias no
serian el producto de alteraciones posteriores si no el resultado de la evoluciéon en el
mensaje del profeta por los cambios que experimenta toda persona por el paso del
tiempo?7 .

2.2, Oraculos de juicio post-miqueanos

Los oraculos de juicio pueden ser encontrados en los capitulos 6,1y 7,6. En Mi 6,1-8,
Yahveh convoca a su pueblo para juzgarlo y en los versiculos siguientes (9-16), se
describen una serie de comportamientos reprochables ejecutados por comerciantes y
mercaderes. A su vez, anuncian una serie de catastrofes similares a las descritas en los
capitulos 1-3. Finalmente, el capitulo 7,1-7 alarga la lista de acusaciones contra el pueblo
y profundiza sobre las causas de la corrupcion moral.

Macchi nos informa que estos oraculos de juicio serian posteriores al profeta y habrian
sido introducidos antes o durante el exilio judio28, ya que en estos se reconoce la
influencia de la teologia deuteronomista por las criticas dirigidas al pueblo y por las
cuestiones relativas a la practica de la religion29.

En el capitulo 6, Renaud distingue dos secciones: 1) Un primer oraculo que se refiere
al comportamiento religioso del pueblo del pacto (Mi 6,1-8) y escrito en la época pre-
exilica3°; y 2) un oraculo de juicio por la comision de injusticias sociales y el castigo de
éstas (Mi 6,9-16)3. Estas secciones serian, segtin él, atribuibles al profeta, con retoques
deuteronomistas realizados durante el periodo pre-exilico, mas precisamente durante el
reinado de Manasés32. Esta hipdtesis se basa principalmente en el texto "guardais los
mandamientos de Omri" (Mi 6,16), que hace referencia al sacrificio de nifos, una
préctica que habria aparecido en torno al siglo VII a.C.33.

Wolff cree que el capitulo 6 fue escrito durante el periodo postexilico, ya que el
lenguaje utilizado en su redaccién era propio de la escuela deuteronémica-
deuteronomista. También observa otros detalles que apuntan en esta direccidon, como las
figuras pedagogicas alli empleadas, muy propias de esta época, y los temas desarrollados
que fueron parte de la preocupacion de esta escuela y que se alejan de los temas
contenidos en los capitulos 4-534.

La pericopa situada en Mi 7,1-6, narra una angustia al borde de la desesperacion,
seguida de una liturgia esperanzadoras3s. Renaud sefiala que se trata de uno de los textos
mas dafados del libro de Miqueas y es reconocible como una intervencion
deuteronomistas®, por lo que sittia su redaccion en la época pre-exilica, antes de la ruina

25 B. RENAUD, La formation..., 384.

26 B, RENAUD, La formation..., 340-343.
27 J. D. MACCHI, "Michée", 512.

28 J. D. MACCHI, "Michée", 512.

29 J. D. MaccHl, "Michée", 512.

30 B. RENAUD, La formation..., 326.

31 B. RENAUD, La formation..., 289.

32 B. RENAUD, La formation..., 34.

33 C. SHAW, The Speeches..., 11.

34 H. WOLFF, Micah, 23.

35 B. RENAUD, La formation..., 345.

36 B. RENAUD, La formation..., 326 y 341.
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de Jerusalén en el 587 a.C., porque “ni su tono, ni su problematica teoldgica, ni su
vocabulario permiten atribuirlos a Miqueas™s7.

Wolff también cree que, en base al lenguaje utilizado en la redaccidn, el texto habria
sido escrito por editores deuteronomistas, probablemente durante el siglo VI a.C.,
remarcando que su contenido tampoco tiene relacion con los capitulos 4-538.

2.3. Los oraculos de la salvacion

Los oraculos de salvacion se encuentran en los capitulos 4-5 y 7,8-20. Los capitulos
4-5 vienen a interrumpir el discurso fatalista reconocible en las otras secciones del texto
miqueano, introduciendo una ruptura en la continuidad y coherencia del texto, ya que
pasan repentinamente de un mensaje de condena y fatalidad a uno de consuelo y
esperanza, al reinado universal de Yahveh y al anuncio de la venida del Mesias
prometido39. Segiin Macchi, estos oraculos habrian sido escritos en un periodo posterior
ala vida de Miqueas, ya que los temas alli tratados fueron los que marcaron el desarrollo
de la profecia exilica y postexilica4c. Stade, citado por Shaw, apoy6 esta hipotesis,
argumentando que las preocupaciones teologicas y politicas de estos capitulos son
similares a las de Joel, Zacarias 12-14 y Ezequiel, textos que fueron escritos posterior a la
desaparicion de Miqueas#..

Sobre la base de Jr 26,17-19, Wolff cree que las profecias de Miqueas se habrian
transmitido oralmente hasta la deportacién de los judios a Babilonia, favoreciendo asi el
desarrollo de comentarios deuteronomistas. Estos oraculos de juicio no so6lo
acompafiaron la liturgia de lamentacién, sino que también, ante la catastrofe del exilio y
el cumplimiento de la destrucciéon anunciada por el profeta, inspiraron oraculos de
bondad y esperanza para acompanar al pueblo durante este periodo de sufrimiento4.

Macchi seniala que, si bien estos capitulos estan impregnados de los temas de la
teologia exilica y postexilica, es decir la esperanza escatologica ante el drama del exilio,
es posible ver en ellos un cierto grado de escepticismo, ya que continuaban enfatizando
la violencia y el sufrimiento4s.

Otra interpretacion sugiere que los oraculos de salvacion de los capitulos 4-5 fueron
escritos por Miqueas durante el reinado del rey Ezequias, posterior a la derrota y retirada
de las tropas de Senaquerib de Jerusalén44.

Finalmente, Wolff senala que el texto de Mi 7,7-20, se trataria de una liturgia en la
que se distinguen tres salmos: un canto de confianza (Mi 7,8-10), una oracion (Mi 7,14-
17) y un himno (Mi 7,18-20), y habrian sido escritos en el periodo exilico, ya que las
preocupaciones y los temas teolégicos que alli se tratan son similares a los del Deutero-
Isaias4s.

3. Plany temas del Libro de Miqueas

3.1. Plan
En esta seccion, seguiremos el plan propuesto por Macchi, ya que este se ajusta a los
objetivos de este trabajo. La estructura que propone es la siguiente4¢:

37 B. RENAUD, La formation..., 392.

38 H. WOLFF, Micah, 23.

39 M. JACOBS, The conceptual cohérence..., 18.
40 J. D. MAccHI, "Michée"..., 513.

41 C. SHAW, The Speeches..., 12.

42 H. WOLFF, Micah, 19-20.

43 J. D. MAccHI, "Michée", 513.

44 C. SHAW, The Speeches..., 16.

45 H. WOLFF, Micah, 25y 510.

46 J. D. MAccHI, "Michée"..., 509-510.
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A. Miqueas 1-3: Nicleo miqueano. Oraculos de juicio

1,1 Titulo

1,2-7 Oréaculo contra Samaria, anuncio de su destruccidon

1,8-16 Lamentaciones sobre las desgracias de Juda

2,1-5 Oréaculo de juicio contra los explotadores

2,6-11 Polémica entre Miqueas y sus oponentes

2,12-13 Oraculo de la salvacion, la reunion del rebafio

3,14 Oréaculo de juicio contra la clase dirigente

3,5-8 Oraculo de juicio contra los profetas

3,9-12 Oraculo contra Jerusalén/Sion, anuncio de su destruccion

B. Miqueas 4-5: Oraculos de salvacion para Jerusalén

4,1-5 El monte de Yhwh reinara el mundo. Peregrinacion de los
pueblos a Jerusalén y la venida de la era de la paz

4,6-8 Reunidn de los dispersos

4,9-14 Liberacion de Jerusalén del ataque de las naciones. Los
dolores del parto

5,1-5 El reinado mesianico

5,6-7 El remanente de Jacob en el centro

5,8-14 Destruccion de armas y cultos idolatricos. El castigo a los

enemigos

C. Miqueas 6-7: Palabras de juicio y liturgia de salvacién

6,1-8 Juicio entre Yhwh y su pueblo. Recordatorio de la historia de
la salvacion y sus requisitos

6,9-16 Condena de la ciudad por sus injusticias

7,1-7 Lamentos sobre el desorden social

7,8-20 Liturgia profética de la salvacién

3.2. Contenido del libro

El texto miqueano es un proceso judicial y una liturgia de esperanza y salvacion. El
libro comienza con una convocatoria de Yahveh a audiencia a "todas las naciones", para
que comparezcan como testigos del juicio contra Judé e Israel, en el cual presentara una
larga lista de acusaciones tanto contra las élites y como contra los habitantes de los
Reinos del Norte y del Sur. Las acusaciones seran variadas y sobrepasaran los asuntos
religiosos sobre la idolatria (Mi 1,5) y el abandono del culto y el sincretismo religioso,
extendiéndose a cuestiones relacionadas con la justicia social y la vida politica,
econdmica y social del pueblo. Miqueas criticara duramente el desorden politico (Mi 3,1-
5; 7,3), economico (Mi 2,1-2; 6,11-15), social y moral (Mi 2,9; 7,5-6), pues "ya no se trata
de denunciar el culto superficial y sincretista y la traicion religiosa asociada a él, sino de
fustigar a los ricos y a los responsables que se aprovechan de su poder para aplastar a los
pobres, extorsionarles y apropiarse de los pocos bienes que poseen"47. Por esta causa, las
acusaciones se dirigieron tanto contra las élites politicas y religiosas por el
incumplimiento de las exigencias de la ley yahvista y sus escandalosos abusos#8; como
contra el pueblo que, siendo victima de las élites, también fue acusado por su corrupciéon
moral (Mi 7,1-6).

Los capitulos 4-5 y 7,14-20, contienen oraculos de salvacion que expresan la
esperanza del perdén de Yahveh, la futura restauracion del pueblo y una salvacion
universal dirigidas al pueblo que ha sufrido los resultados del severo castigo por su
pecado.

47 B. RENAUD, La formation..., 384.
48 J. D. MACCHI, "Michée"..., 514.
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4. Miqueas, el profeta y su contexto historico

4.1. El profeta Miqueas

Existe muy poca informacion sobre quién fue Miqueas. El libro que lleva su nombre
da algunas pistas de las cuales se han extraido algunas hipétesis. Miqueas habria sido un
judio originario de Moréset (Mi 1,1), una pequeia aldea del Sefela ubicada a unos treinta
y cinco kilémetros al suroeste de Jerusalén49, cuyo nombre significa "¢Quién es como
(comparable a) Yahveh?", una exclamaciéon de adoracion y asombro ante el Dios de
Israels°, que enfatiza su trascendencia e incomparabilidad, es decir que no hay otro como
Yahvehs!. Vuilleumier plantea la hip6tesis de que podria tratarse de un nombre derivado
de las exclamaciones pronunciadas en el contexto del culto (Sal 113,5; 35,10; 89,7-9; Ex
15,11; Is 44,6s)52.

Miqueasss, en sus diversas variantes, fue un nombre muy popular en la tradicion
judeocristianas4. Los padres deseaban nombrar asi a sus hijos para alabar a Yahvehss.
Este tipo de nombre, formulado como una pregunta comparativa, se origin6é en el
pensamiento politeista, y con el tiempo se convirtié en un discurso en forma de himno,
como podemos ver en Miqueas 7,18 “¢Qué Dios hay como tl, que quite la culpa y pase
por alto el delito del resto de tu heredad?"s°.

Si bien Miqueas se presenta como un profeta, Wolff sefiala que podria haberse tratado
mas bien de un anciano de la aldea que, ante los abusos de los terratenientes, habria
actuado en busca de justicia para los campesinos de su pueblo, lo que muy
probablemente explicaria su alfabetizacions’.

Alfaro cree que Miqueas podria haber sido un levita o un sacerdote disidente "que
miraba la opresion desde fuera, pero se identificaba con el sufrimiento de los pobres"s8 y
por esta causa habria actuado denunciando las injusticias de las élites. Segtin Boloje,
también podria haberse tratado de un agricultor, por las referencias que en sus profecias
hace utilizando el lenguaje y las imagenes del campos9.

Por otra parte, Waltke senala que la costumbre en el Medio Oriente Antiguo, era de
identificar a las personas por su familia o por la actividad a la que se dedicaban, pero no
por su ciudad de origen, sin embargo, Miqueas se presenta en relacion con su ciudad
natal sin hacer referencia a su llamado al ministerio, como en el caso de otros profetas
como Isaias u Oseas®°. Mays agrega a esta hip6tesis que es muy probable que Miqueas

49 J. D. MACcHI, "Michée"...,Ibid, 509-515.

50 J. MAYS, Micah, 1.

51 B. BOLOJE, Extravagant Rituals or Ethical Religion (Micah 6:6- 8) ? Ritual Interface with
Social Responsibility in Micah”,
https://www.academia.edu/41866574/Extravagant_Rituals_or_Ethical Religion_Micah_6_6_8_Ritual
_Interface_with_Social_Responsibility_in_Micah, citado el 19 de enero de 2022.

52 R. VUILLEUMIER - C.KELLER, Michée, Nahoum, Habacuc, Sophonie. Commentaire de l'Ancien
Testament, Labor et Fides, Ginebra 1990, 12.

53 Miqueas en todas sus variantes era uno de los nombres més frecuentes no sélo en Israel, dice
Wolff, basdndose en recientes descubrimientos arqueologicos realizados durante el siglo XX en la ciudad de
Ebla, en el norte de Siria. Las inscripciones encontradas en Keil muestran el uso del nombre Miqueas ya en
el tercer milenio a.C., en H. WOLFF, Micah, p. 8.

54 D. SCHIBLER, Le livre de Michée, Edifac, Vaux-sur-Seine 1989, 19.

55 H. WOLFF, Micah..., 35.

56 H. WOLFF, Micah...,

57 H. WOLFF, Micah...,6-7.

58 J. ALFARO, Micah, Justice and loyalty, WM. B. Eerdmans Publishing CO, Grand Rapids,
Edimburgo 19809, 4.

59 B. BOLOJE, Extravagant Rituals...

60 Encontramos en los textos biblicos el caso de Elias el tisbita, que también era conocido por su
ciudad de origen, pero no hay ninguna otra referencia a sus descendientes, a su antigua profesiéon o a su
llamado al ministerio profético (1 R 17:1). También el caso del profeta Nahum el Elcosita o de la ciudad de
Elcos.
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debid haber ejercido su ministerio en Jerusalén, y ello explicaria que se identificara con
su ciudad natal®.

Ademaés, Waltke sostiene que Miqueas habria sido un profeta profesional, en
contraste con Amos, que es descrito por el texto biblico como un pastor de ovejas, y por
tanto pertenecia a la élite de los profetas, siendo reconocido como una figura carismatica
de Israel, que guiaba la politica interior y exterior de la nacién a través de sus profecias®2.

El periodo de actividad profesional de Miqueas estaria comprendido entre los
reinados de Juda de Jotam, Ajaz y Ezequias (Mi 1,1). Segiin Macchi "esta indicacién, que
es poco precisa, sugiere que la predicacion de Miqueas habria tenido lugar durante toda
la segunda parte del siglo VIII"%3. Sin embargo, Wolff cree que Miqueas probablemente
ejercio su ministerio durante un periodo muy corto de tiempo, es decir unos pocos meses
entre los afios 733 y el 722 a.C.%4 . Esto podria explicar por qué la produccion profética
no fue muy abundante.

Miqueas fue contemporaneo de los profetas Isaias y Amos, quienes se manifestaron
en la misma época, principalmente durante el reinado de Ezequias®s: "Miqueas, al igual
que Isaias, se dirige principalmente a las clases dirigentes. Pero mientras Isaias se
pronuncia sobre toda la politica judaica, Miqueas parece limitar su atencion a la politica
social"®. Esto explicaria las similitudes entre los oraculos de estos tres profetas sobre la
corrupcion generalizada de las clases dirigentes y del pueblo, asi como el asedio del
Imperio Asirio.

4.2. Contexto histérico de Miqueas

La época en la que Miqueas ejerci6 su ministerio se caracterizoé por una serie de
acontecimientos politicos, econdémicos y sociales que tuvieron lugar tanto en el Reino del
Norte o de Israel y en el Reino del Sur o de Jud4, los cuales habrian determinado el
contenido de los oraculos del profeta.

El Reino del Norte o de Israel. En el aspecto econémico y social, el Reino del
Norte se caracterizo por su prosperidad econémica gracias a la produccion y venta de
aceite de oliva, especialmente durante los reinados de Joas y Jeroboam (787-747 a.C.).
Esta prosperidad justificaria las declaraciones del profeta Amés contra la concentracion
de la riqueza en manos de unos pocos y la opresion a los mas pobres (Am 2,6-8)%7.

En el plano politico, y particularmente en lo concerniente a la politica exterior, Tiglat-
Pileser IIT asume como emperador del Imperio Asirio en el afio 745, llevando al reino de
Israel a adoptar una politica antiasiria. Entre las acciones concretas que se llevaron a
cabo para frenar el avance del imperio, fue la de formar una coalicién antiasiria con otros
estados levantinos®. Rezin rey de Damasco y Pekah rey de Israel pretendian organizar
una revuelta: "Pekah y Rezin esperaban reunir contra Asiria un vasto y decidido frente
de resistencia, uniendo a todos los estados de la region"¢9, llevandolos a presionar al
reino de Juda para que se uniera a esta campana, sin mayores resultados7o.

El Reino del Sur o de Juda. El reino de Juda también viviéo un periodo de
prosperidad y desarrollo espectacular. Al igual que el Reino del Norte, su riqueza
procedia de la produccion y venta de aceite de oliva, lo cual le permiti6 la construccion

61 J, MAYS, Micah..., 15.

62 B. WALTKE, A commentary of Micah, Grand Rapids, Michigan/Cambridge 2007, 19.

63 J. D. MAccHI, "Michée"..., 511.

64 H. WOLFF, Micah..., 8.

65 D. SCHIBLER, Le livre de..., 15.

66 F. GONCALVES, L'expédition de Sennachérib en Palestine dans la littérature hébraique ancienne,
Librairie Lecoffre/J. Gabalda/Cie. Editeurs, Paris 1986, 270.

67J.D. MAccCHI, “Histoire d’Isra€l. Des origines a '’époque de la domination babylonienne” en : J. D.
MaccHi, C. NIHAN Y T. ROMER (éd.), Introduction a ’Ancien Testament, Labor et Fides, Ginebra 2009, 70.

68 J. D. MAccHI, “Histoire d’Israél...”, 70.

69 1. FINKELSTEIN Y N. SILBERMAN, La Bible dévoilée. Les nouvelles révélations de l'archéologie,
Gallimard, Paris 2004, 325.

70 J. D. MaccHi, "Histoire d’Israél...”, 69-70.
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de grandes infraestructuras como el tinel de Siloé y la fortificacion de Jerusalén. En
cuanto a la politica interior, Juda se consolid6 como un estado independiente y
estructurado, garantizando asi la gobernanza interna7’. Y tratindose de la politica
exterior, por una parte, sufrié la constante presion y asedio del reino de Israel para unirse
a la coalicion antiasiria; y por otra, particularmente durante el reinado de Ezequias,
sufri6 el asedio asirio dirigido por Senaquerib72. En el plano religioso y durante el reinado
de Ezequias, se llevaron a cabo grandes reformas para la purificacién y el
restablecimiento del culto yahvista.

4.3. La crisis politica

4.3.1. Israel y Juda a la luz del relato canénico y de las fuentes arqueolégicas

Sobre la formacion de los Reinos del Norte y del Sur, nos encontramos por una parte
con el relato de los textos candnicos y por el otro, con el de los historiadores, relato
formulado a partir de los descubrimientos arqueologicos.

Los textos canoénicos narran que, tras el éxodo de Egipto de las doce tribus
descendientes de Israel, y después de pasar cuarenta afos en el desierto, se trasladaron
hasta Canaan tomando posesion de ella (libro de Josué). Después de su asentamiento, el
libro de Jueces relata que los israelitas fueron dirigidos por jueces y lideres militares,
pero que durante el periodo en que el profeta Samuel ejercié como juez, el pueblo exigi6
ser gobernado por un rey al igual que las naciones vecinas (1 Sam 8). Asi, el benjamita
Saul fue elegido y entronizado como rey de Israel, ejerciendo soberania sobre todo el
territorio perteneciente a las doce tribus de Israel (1Sam 9-10).

El texto biblico narra que el Reino de Israel habria sido una unidad desde su fundacion
y hasta su division en dos reinos, alrededor del ano 931 a.C. El origen de la division se
habria debido a una disputa sobre una reducciéon de impuestos que el pueblo habia
solicitado al nuevo rey Roboam, hijo de Salomén. Ante su negativa (1 R 12), Israel, el
pueblo dirigido por Jeroboam, se rebela y decide no someterse a la autoridad de Roboam,
quien finalmente huye a Jerusalén para gobernar sobre las ciudades de Juda7s.

A partir de 1980 y sobre la base de los hallazgos arqueoldgicos, se han formulado otras
hipotesis sobre el origen y desarrollo de la civilizacion asentada en Canaén, que se alejan
de una lectura literal del relato biblico74. Tradicionalmente,

“los historiadores de la Biblia creian en una secuencia histérica, que (...) se
desarrollaba mas o menos asi: como resultado de una conquista brutal o una
infiltracién pacifica, los israelitas ocuparon las tierras altas despobladas. Al
principio establecen el modo igualitario de la sociedad. Héroes carismaticos los
protegen de sus enemigos. Mas tarde, cuando la amenaza filistea result6 ser mas
peligrosa que las amenazas locales, optaron por la monarquia, organizando un
poderoso ejército y finalmente fundaron un gran imperio bajo la autoridad
central de David y Salomo6n”75.

Investigaciones posteriores concluyen que los llamados Reinos del Norte y del Sur
fueron siempre dos entidades politicas diferentes, las que se desarrollaron en paralelo.
Finkelstein y Silberman sefialan que "el Reino del Norte o de Israel surgié como un
Estado plenamente constituido ya a principios del siglo IX a.C., en una época en la que
la sociedad y la economia de Juda aun estaban dando sus primeros pasos"7¢. La
organizaciéon politica y administrativa de Israel habria favorecido su espectacular

71 J. D. MACCHI, "Histoire d’Israél...”, 73-74.

72 J. D. MAccHI, "Histoire d’Israél...”, 73-76.

73 A. LEMAIRE, L 'histoire du peuple hébreu, Presses Universitaires de France, Paris 2015, 36-37.
74 A. LEMAIRE, L 'histoire du peuple..., 237.

75 I. FINKELSTEIN - N. SILBERMAN, La Bible dévoilée..., 235.

76 1. FINKELSTEIN - N. SILBERMAN, La Bible dévoilée..., 246.
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progreso econdémico, gracias a la produccion a nivel industrial de aceite de oliva, lo que
a su vez permiti6 su desarrollo arquitecténico. Por otro lado, Judea habria demorado en
despegar, y no alcanz6 el mismo nivel de progreso ni un mayor desarrollo a nivel politico
y social, sino a partir del siglo VII7.

Finalmente, los "minimalistas biblicos" -entre ellos Thompson, Lemche y Davis-
afirman que la existencia de una monarquia unificada, referida explicitamente a los
reinados de David y Salomén, habria sido un montaje ideologico elaborado por los
sacerdotes en el periodo postexilico’s.

Mas alla de la lectura literal del relato biblico y de los resultados de las excavaciones
arqueologicas, lo cierto es que el Reino de Israel empezo a perder su fuerza posterior a la
caida de la dinastia de los Omrid (886-842)79. Segtin el historiador Lemaire, su caida
habria estado ligada a una decadencia que vivié por un periodo de al menos dos siglos,
donde Israel vivib en una constante inestabilidad politica, sufriendo al menos ocho
golpes de Estado acompanados de sus respectivos cambios dinasticos8°. Finkelstein y
Silberman senalan que, tras la caida de la dinastia Omrid, "los siguientes ciento veinte
afos... fueron, en la historia del norte de Israel, una época de grandes transformaciones
sociales, de éxitos seguidos de desastres econémicos y de constante adaptacion para
sobrevivir ante la amenaza del imperio vecino"$!. En otras palabras, durante el periodo
comprendido entre el 842 y el 720 a.C., el Reino de Israel se debilité gradualmente. Uno
de esos factores habria sido el surgimiento del Imperio Asirio y el acoso a los estados de
la region del Levante.

En el &mbito de la organizacion politica, el poder real se fue debilitando al conceder
una autonomia casi absoluta a los jefes provinciales y gobernantes de las ciudades,
quienes incurrieron en practicas abusivas que se tradujeron en el desplazamiento y/o el
acaparamiento de las tierras y los bienes de sus habitantes82: "Su lujo, sobre todo en la
capital, tenia a menudo su origen en la explotacion de los campesinos (Am 8:4-6), y esta
injusticia social fue denunciada enérgicamente por un profeta como Amoés, que veia en
tales practicas los presagios de una catastrofe nacional"s3 .

Segun el relato canonico, el abandono de la religiéon yahvista contribuy6 a este proceso
de decadencia y a la posterior caida del reino de Israel. El culto instituido por Jeroboam
fue la adoracién del Becerro de Oro en contraposiciéon al Arca de la Alianza, en los
llamados "lugares altos". Al mismo tiempo, las manifestaciones de culto tenian un
caracter cada vez mas popular, alejaAndose progresivamente del modo de culto del reino
de Jud4, que concentraba toda la actividad en el templo de Jerusalén y era ejercida por
la casta sacerdotal®4.

Vemos que existen importantes discrepancias entre el relato biblico y las conclusiones
procedentes de arquedlogos e historiadores; estas discrepancias también estan presentes
en la cuestion del culto. Ernest Alex Knauf dice que "La ideologia de Reyes -un Dios y un
Templo- forma parte del discurso teologico postexilico y revela una concepcion teologica
mas estrecha y etnocéntrica que la de la Tora"$s. Segun él, la ideologia de Reyes es
antipoliteista, exclusivista y antisamaritanas®.

77 1. FINKELSTEIN - N. SILBERMAN, La Bible dévoilée..., 246.

78 1. FINKELSTEIN - N. SILBERMAN, La Bible dévoilée..., 201.

79 J. D. MAccHI, "Histoire d’Israél...", 66 y ss.

80 A. LEMAIRE, L 'histoire du peuple..., 38.

81 1. FINKELSTEIN - N. SILBERMAN, La Bible dévoilée..., 304.

82 A. LEMAIRE, L 'histoire du peuple..., 50-51.

83 A. LEMAIRE, L 'histoire du peuple..., 51

84 R. GARCIA, "Espacio sagrado y religioso popular: perspectivas vetotestamentarias”
https://www.scielo.cl/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0049-34492003000200013, citado el 21 de
enero de 2022.

85 K. KNAUF, "1-2 Rois", en: J. D. MAccHI, C. NIHAN Y T. ROMER (eds.), Introduction a I'’Ancien
Testament, Labor et Fides, Ginebra 2009, 391.

86 E. KNAUF, "1-2 Rois...", 391.
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El Reino de Israel desaparecié entre el 722 y 720 a.C. 8 como consecuencia de la
invasion asiria dirigida por Salmanasar V y la deportacion de sus habitantes a Asiria8s.

4.3.2. El reino de Juda en la época de Miqueas y el asedio de Asiria

Miqueas se manifesté durante el siglo VIII a.C., bajo los reinados de los reyes de Juda
Jotam, Ajaz y Ezequias, en plena expansion del Imperio Asirio (mediados del siglo IX
hasta las tltimas décadas del siglo VII a.C.)89, por lo que el panorama internacional
estaba dominado por el avance politico e ideolégico de los asirioso°.

Francis Joannes citando a Garelli, subraya que el Imperio Asirio se caracterizaba por
un alto grado de militarizaciéon y por una organizacion politica y un ejercicio del poder
basados en el modelo de lo que més tarde seria el Imperio otomano, es decir, la
constitucion de un poder real de tipo autoritario e incluso despotico, con una élite
cuidadosamente seleccionada. Su estrategia de avance territorial se basaba
principalmente en la conquista, el saqueo de las riquezas y las deportaciones masivas. El
gobierno territorial paso6 de los estados vasallos a una estructura unificada y centralizada,
pero dividida administrativamente en provincias tributarias que debian jurar fidelidad
al emperador a cambio de proteccion, seguridad y administracion de justicia.

Hacia el ano 745 a.C., el Imperio Asirio comenzo6 su ofensiva e invasion en la region
de Levante, asediando los Reinos de Israel y Juda. Los registros biblicos en los libros de
2 Reyes 16-19, 2 Cr 28-32 y de los profetas Isaias (1,22) y Miqueas (1) contienen
referencias expresas a esta invasion.

Hacia el 745 a.C., Teglatfalasar III fue consagrado rey de Asiria y llevé adelante una
politica de dominacién universal, en la que su objetivo supremo -y el de sus sucesores-
fue el de conquistar el mundo entero%2. Tras su muerte, su hijo Salmanasar V asumio el
gobierno y anexiono Israel al imperio asirio, pero fue Senaquerib quien continud con el
intento de desestabilizar el reino de Juda y obtener su completa sumision9s.

4.4. Los reinados de Jotam, Ajaz y Ezequias

Las fuentes biblicas, y con ello nos referimos a los textos can6nicos tal y como nos han
sido transmitidos, son especialmente los libros de Reyes y Cronicas, los cuales contienen
referencias a los reinados de Jotam, Ajaz y Ezequias. Finkelstein y Silberman sefialan
que no existe razén para dudar de la precision relativa de la lista de reyes que nos aportan
los textos candnicos, principalmente de aquellos que reinaron durante los dos siglos que
siguieron a David y Salomén94. En fuentes extrabiblicas, como los anales de Senaquerib,
encontramos rastros del reinado de Ezequias9.

4.4.1. El reinado de Jotam (757/6-742/1)

Las fuentes biblicas no dicen mucho sobre su reinado. Se remiten a narrar que
Jotam fue hijo y heredero del rey Uzias de Juda, y que su reinado se extendi6 por dieciséis
anos en Jerusalén (2 R 16). Fue un rey piadoso que, sin embargo, toler6 el culto del
pueblo en los "lugares altos" (2 R 16, 34-35) y el pueblo avanzé hacia un mayor grado de
corrupcion moral (2 R 27,2).

87 J. D. MAccHI, "Historia de Israel...", 71.

88 1. FINKELSTEIN - N. SILBERMAN, La Bible dévoilée..., 329.

89 I. FINKELSTEIN - N. SILBERMAN, La Bible dévoilée..., 27-28

90 B. BOLOJE, Extravagant Rituals...

91 F. JOANNES, "Assyriens, Babyloniens, Perses achéménides : la matrice impériale ", Dialogues
d'histoire ancienne. Supplément n° 5 (2011) 27-47.

92 F. GONCALVES, L'expédition de Sennachérib..., 8.

93 J. D. MaccHI, "Histoire d’Israé€l...”, 75.

94 I. FINKELSTEIN - N. SILBERMAN, La Bible dévoilée..., 345-346.

95 D. LUCKENBILL (ed.), The annals of Sennacherib, The University of Chicago Press, Chicago 1924,
33,77, 86.
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4.4.2. El reinado de Ajaz (742/1-726)

El rey Ajaz, hijo de Jotam, se caracteriz6 por su impiedad (2 Cr 28,23-25), pues "no
hizo lo recto a los ojos de Yahveh su Dios, como su padre David" (2 R 16,2). Con esta
referencia, el redactor biblico subray6 el hecho de que el rey ignoraba los mandamientos
prescritos por Yahveh en su papel de gobernante y en la practica de la religion y el culto.

En politica exterior, la guerra domin6 su reinado. Mantuvo enfrentamientos con
Rezin, rey de Siria, y con Peka, rey de Israel, en lo que se ha denominado la "Guerra Sirio-
Efraimita" (Is 7,2), ya que ambos reyes enviaron tropas para atacar al Reino del Sur con
el fin de capturar Jerusalén (2R 16,37; Is 7,1)9. Goncalves, en referencia a este conflicto,
senala:

“La hipotesis comun, desarrollada sobre todo por J. Begrich -y que se presenta
con demasiada frecuencia como si fuera un hecho bien establecido- es que la
"guerra sirio-efraimita" fue un episodio de organizacion de la resistencia contra
Asiria. Queriendo evitar la existencia de un pais neutral, si no proasirio, en su
retaguardia, Damasco e Israel intentaron que Juda se uniera a la coalicion
antiasiria. Ante la negativa de Juda, Damasco e Israel intervinieron militarmente
para instalar en el trono de Jerusalén a un partidario de la lucha contra Asiria en
la persona de un tal ben Tabe'el”7.

El panorama de la época sin duda estuvo dominado por el avance del Imperio Asirio.
Los reinos menores con un potencial militar probablemente reducido vieron este avance
con temor. La posibilidad de perder sus reinos y también sus propias vidas -ya que la
politica de sometimiento asiria incluia no solo el saqueo, la captura y la deportacion, sino
también la eliminacién de toda la clase dirigente, incluido el rey- llevo a los pequenios
reinos a formar alianzas para intentar detener el avance asirio. El rey Ajaz rechaz6 esta
posibilidad y opto por acudir a Teglatfalasar, rey de Asiria. Con el fin de obtener su apoyo,
le ofreci6 tesoros del templo de Jerusalén (2R 16,5-18; 2Cr 28,6-25). Teglatfalasar
accedio6 a la peticion de Ajaz y ataco al Reino del Norte (2R 16,29-30). Segiin Gongalves,
y de acuerdo con el derecho internacional de la época, Teglatfalasar habria exigido como
contrapartida, la firma de un tratado de vasallaje que definiera las condiciones de
sumision a cambio de proteccion y defensa. 2R 16,10 nos informa que éste debi6 haberse
firmarse en Damasco98. Gongalves cree que, aunque:

“Ciertamente, no es facil determinar con exactitud cuales fueron las
consecuencias de esta situacion de vasallaje para el reino de Jud4, es de suponer
que fueron bastante graves y que repercutieron en los distintos aspectos de la vida
del reino: politicos, econémicos y, tal vez, también culturales y religiosos”9.

Es muy probable que la decadencia del reino de Juda, en los términos descritos por
los textos biblicos, se debiera no s6lo a fendmenos de naturaleza interna, sino también a
una influencia ideolégica externa. Los profetas Isaias y Miqueas denuncian la existencia
generalizada de desorden moral e incertidumbre politica, lo que fomentaba un ambiente
propicio para la corrupcion de las élites gobernantes y del pueblo en las distintas esferas
de la vida, tanto publica como privada. Por otra parte, la posicion de vasallaje puede
haber forzado al Reino de Jud4 a la adopcion del culto asirio, trayendo como
consecuencia el ya degradado culto a Yahveh, pues 2R 16,10 sugiere esta posibilidad
cuando se refiere al encuentro entre Ajaz y Teglatfalasar. El texto dice que Ajaz “viendo
el altar que habia en Damasco, envio al sacerdote Urias la imagen del altar y su modelo,
segin toda su hechura” ordenandole que lo reprodujera en el Templo de Jerusalén, es

96 A. LEMAIRE, L 'histoire du peuple..., 48.

97 F. GONCALVES, L'expédition de Sennachérib..., 17-18.
98 F. GONCALVES, L'expédition de Sennachérib..., 24-26.
99 F. GONGALVES, L'expédition de Sennachérib..., 25.
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decir, que construyera un altar de diseno asirio. A pesar de la opinién mayoritaria que
sostiene que el rey Ajaz adopto el culto asirio como consecuencia del vasallaje, existe una
opinion minoritaria segin la cual el texto de 2R 16 proporciona detalles que apoyan la
hipétesis de que el altar fue construido para sacrificios y holocaustos propios del culto
yahvista'©c. Sin embargo, para refutar esta hip6tesis minoritaria, el texto de 2Cr 28,23
afirma que el rey Ajaz "ofrecia sacrificios a los dioses de Damasco que le habian
derrotado”.

La adopcion del culto asirio por parte de Ajaz tuvo consecuencias no sélo en la practica
de la religion yahvista, sino también a nivel social, favoreciendo el proceso de decadencia
y corrupciéon moral. 2Cr 28,23 lo expresa asi: "Ellos fueron la causa de su ruina y de la de
todo Israel”; y en el contexto de la regién del Levante, la colonizacion asiria fue
avasalladora, provocando la desapariciéon de los reinos y pueblos que alli habitaban,
incluido el reino de Israel.

4.4.3. El reinado de Ezequias (726/5-697/6)

Ezequias fue hijo de Ajaz. Su reinado es presentado como un periodo de progreso
marcado por la construccion de grandes obras hidraulicas (2R 20,20; 2Cr 32,17) y de
obras para reforzar los sistemas de defensa de la ciudad de Jerusalén. A la vez hubo un
desarrollo en la literatura y en la teologia sapiencial. Durante su reinado se llevaron a
cabo reformas religiosas radicales para eliminar la introduccién de elementos cananeos
en la préctica religiosa y restablecer el culto yahvista, para ello Ezequias centralizd el
culto a Yahveh en el templo de Jerusalén y ordend la destruccion de otros lugares de culto
(2R 18,4-8; 2Cr 29-31).

La introduccion de estas reformas fue una respuesta a la devastacion y deportacion de
Israel a Asiria por el rey Salmanasar (2 R 18,9-12):

“En efecto, la obra reformadora de Ezequiel fue la respuesta a la advertencia que
la ruina de Israel constituia para el reino de Juda. La caida de Israel les parecio a
los piadosos yahvistas, o al menos a algunos, el fruto de su infidelidad, la que se
manifest6 especialmente en la canaanizacion de su religion. Jud4, para evitar el
destino de Israel, advirti6 que se necesitaba urgentemente la purificacion de su
religion, la que también estd canaanizada™o.

El reproche de los profetas a los reyes de Israel y Judd estuvo estrechamente
relacionado con el abandono del culto yahvista y sus consecuencias de gran alcance a
nivel politico y social. Ezequias habria comprendido el dificil contexto politico
internacional y las posibles consecuencias para Juda de mantener las practicas cananeas
introducidas en el culto. Restablecer la religion significaria no solo un fortalecimiento de
la identidad nacional, sino que también se ha llegado a especular que esto podria haber
tenido un fin estrictamente politico y ser una forma de revuelta ideologica contra el
Imperio Asirio. Sin embargo, las fuentes biblicas o extrabiblicas proporcionan poco
apoyo a tal afirmacionoz,

La reforma religiosa llevada a cabo por Ezequias, habria sido ejecutada "por una élite
de piadosos yahvistas, quizas sin mucho apoyo popular, mas bien encontr6 bastante
oposicidn, ya que las medidas a nivel del culto tomadas por Ezequias no tuvieron un
efecto duradero":3. Para mayor informacion, el relato biblico de 2R 21,2-3 indica que
todas las medidas adoptadas por Ezequias fueron revertidas posteriormente por su hijo
Manasés por la falta de apoyo popular de estas reformas, ya que en la época del reinado
de Ajaz la decadencia y la corrupcion moral impregnaban toda la sociedad judia, y las

100 F, GONCALVES, L'expédition de Sennachérib..., 41-42.
101 F, GONCALVES, L'expédition de Sennachérib..., 100.
102 F, GONCALVES, L'expédition de Sennachérib..., 101.
103 F, GONCALVES, L'expédition de Sennachérib..., 101.
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practicas contrarias a la religion yahvista estaban profundamente arraigadas en el
pueblo, siendo dificiles de erradicar.

En el plano de la politica internacional, durante el reinado de Ezequias destacan dos
acontecimientos importantes: la revuelta judia contra Asiria y la expedicion punitiva de
Senaquerib.

Fuentes extrabiblicas informan de que Senaquerib decidi6 invadir Judea en respuesta
a la negativa del rey Ezequias a someterse al imperio, capturando cuarenta y seis de sus
ciudades fortificadas y asediando Jerusaléno4. El relato biblico corrobora el relato asirio,
sefnalando que el rey Ezequias, para recuperar las ciudades, se someti6 a Asiria pagando
con los tesoros del Templo de Jerusalén el tributo que se le habia impuesto (2R 18,13-
16).

Senaquerib intent6 invadir Jerusalén, enviando emisarios para exigir su total
sumision, sin embargo, Jerusalén habria sido liberada por la accion milagrosa de Dios
en su favor (2R 19,2; 2 Cr 32,20-23). 2R 18-19 relata el acontecimiento prodigioso:
“Aquella misma noche sali6 el Angel de Yahveh e hiri6 en el campamento asirio a 185.000
hombres; a la hora de despertarse, por la manana, no habia mas que cadaveres.
Senaquerib, rey de Asiria, partio y, volviéndose, se qued6 en Ninive”. Gongalves recuerda
que un hecho particular fue descrito en la "Historia de Her6doto"0s:

Cuando Senaquerib, rey de los 4rabes y asirios, vino a atacar Egipto con un gran
ejército, los hombres de guerra no quisieron marchar en ayuda del pais [...]
Cuando estas tropas llegaron a Pelusium, una prodigiosa multitud de ratas de
campo se extendi6 durante la noche en el campamento enemigo y royo las aljabas
y las correas que servian para manejar los escudos; de modo que, al dia siguiente,
estando los arabes sin armas, la mayoria pereci6 en la huidao®,

Este episodio estaria probablemente relacionado con el acontecimiento relatado en el
libro de los Reyes, al que se atribuye la intervencion divina en la huida asiria y a la
decision de Senaquerib de no continuar el asedio a Jerusalén y regresar a Ninive, la
capital del Imperio. Por su parte, Flavio Josefo, en las Antigiiedades Judias'?, se refiere
a este acontecimiento, al igual que Jerénimo en su Commentarium in Esaiam?°8.

Sin embargo, existen al menos otras dos hipotesis sobre el por qué Senaquerib regreso
a Ninive sin atacar Jerusalén: la primera es que Ezequias habria pagado el tributo que se
le exigi6; y la segunda es que regresé a Ninive ante la amenaza de un golpe de estado. La
version inscrita en el Prisma del Instituto Oriental, conservado en la Universidad de
Chicago, dice:

El propio Ezequias [...] me envi6 a Ninive, la ciudad de mi imperio [...] 30 talentos
de oro, 800 talentos de plata, piedras preciosas, colorete, grandes bloques de
piedra roja, divanes con incrustaciones de marfil, y también asientos de desfile
con incrustaciones de marfil, pieles, dientes de elefante, madera de arce, madera
de tejo; toda clase de tesoros preciosos y sus hijas, sus damas de la corte,

104 D, LUCKENBILL (ed.), The annals of..., 55,77y 86.

105 F, GONCALVES, L'expédition Sennacherib..., 120-121.

106 HERODOTO, Historia de Herédoto, Chanpertier/Libraire Editeur, Paris 1850, 211.

107 K] texto de Flavio Josefo se refiere a este acontecimiento en los siguientes términos: "Senaquerib
regres6 a Jerusalén de su expedicion contra Egipto y encontr6 a las tropas comandadas por el general
Rapsakes en gran peligro por la peste. Dios envi6 una enfermedad pestilente a su ejército en la primera noche
del asedio, que mato6 a ciento ochenta y cinco mil hombres, a sus comandantes y a sus aurigas. Sumido por
esta catastrofe en el terror y el desorden indecible, temiendo por todo el ejército, el rey huyo con el resto de
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cantantes y cantores. Para rendirme homenaje y mostrarme su sumision, me
envid a su embajadoro9.

La segunda hipdtesis sugiere la amenaza de un golpe de estado. Dever dice: "La
version asiria, en cambio, sugiere que Senaquerib fue llamado repentinamente a Ninive
para reprimir un intento de golpe"°. Ante esta divergencia de versiones, Dever se
pregunta: "équién produce una historia superior, una reconstruccion mejor
documentada y mas matizada de lo que pudo haber ocurrido realmente? éQuién produce
finalmente el conjunto de probabilidades més satisfactorio? Cuando las pruebas son
inadecuadas, eso es probablemente todo lo que el historiador puede esperar".

4.5. La crisis religiosa y social

La época de manifestacion de Miqueas revela la discrepancia entre el comportamiento
ético de los que adoraban a Yahveh y las exigencias practicas de la religion*2. La denuncia
de Miqueas y de sus colegas Isaias, Oseas y Amos ilustran una sociedad que practicaba
una religion carente de sentido moral y de las obligaciones de atender a los més
desfavorecidos de la sociedad y de respetar al pr6jimo*3. Por ejemplo, el profeta Isaias
relata bien este contexto: denuncia la extension abusiva de los latifundios (Is 5,8); el lujo
y la ociosidad de la nobleza (Is 3,16; 5,11-12); la corrupcion de los jueces (Is 5,23; 10,1-
2); y las injusticias cometidas contra los mas débiles (Is 3,12a.15; 10,2)4. Por su parte,
el profeta Oseas subrayo¢ la falta de caridad y sinceridad hacia el préjimo y la falta de
conocimiento de Dios (Os 4,1-2). Segiin Romer, el desconocimiento que caracterizaba al
pueblo y a sus dirigentes se manifestaba en tres niveles: a nivel politico, a nivel del culto
y anivel de las tradiciones histéricas de Israel. A nivel politico, el panorama internacional
estaba marcado por la expansion del Imperio Asirio, por lo que el reproche del profeta se
dirigia contra un Israel que buscaba el favor de asirios y egipcios (Os 7,11-12; 8,9-13). En
la practica del culto, esta se orientaba principalmente hacia la adoracion del toro de Betel
y el culto a Baal; y a nivel de la tradiciéon historica de Israel, la denuncia profética
enfatizaba el reproche en la falta de conocimiento de Dios por parte del pueblo de Israel
desde su travesia del desierto?s.

La crisis social se habria originado por el abandono de la practica de la piedad, la
observancia de los mandamientos yahvista y la profanacion del culto. Como
consecuencia, el abuso a los més débiles, la concentracion de la riqueza en manos de unos
pocos privilegiados, la corrupcién de las instituciones politicas como los magistrados y
los gobernantes, asi como la deslealtad en las relaciones con el pr6jimo, aumentaron de
forma espectacular, llevando a ambos reinos a su decadencia y posterior caida.

5. Destinatarios

El texto de Miqueas dice: “iEscuchad, pueblos todos, atiende tierra y cuanto
encierras!” (Mi 1,2). Macchi se pregunta ¢a quiénes dirige su mensaje Miqueas?,
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1991, 107.
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respondiendo que "se considera habitualmente dirigido a la élite de Jerusalén"6, sin
embargo, precisa que las hipotesis sobre a quién se dirige el profeta son variadas?7. Sobre
la base de las referencias encontradas en Jr 26,17-19 que se refieren explicitamente a la
profecia de la destruccion de Jerusalén (Mi 3,9ss,) también es posible argumentar que
Miqueas se dirigié a Samaria, ya que Mi 1,5-7 seria una profecia de su destrucciéon y la
referencia a Jerusalén en Mi 3,9 se atribuiria a una lectura deuteronomista. Macchi
termina sefialando que Miqueas, al igual que Amos, podria haber dirigido su mensaje
contra el Reino del Norte"s.

Segun Schibler, la profecia tiene un alcance universal, porque se dirige a todas las
naciones!.

Renaud considera que en el texto de Miqueas hay una clara intenciéon de dar al
mensaje una naturaleza interpelativa y de caracter universal. Sin embargo, precisa que
el profeta se habria dirigido contra Samaria para denunciar su apostasia religiosa y la
idolatria del Reino del Norte (Mi 1,3-7), pero que los demés reproches fueron contra el
Reino del Sur: a Jud4 (Mi 1,9a); a otras ciudades de Juda y a Moréset Gat (Mi 1,10-15); a
Jerusalén (Mi 1,9b.12; 3,10.12); a Sién (Mi 3,10-12) o mas precisamente al Templo de
Jerusalén (Mi 3,2)12°,

Wolff argumenta que Miqueas 1,2 comienza de una manera diferente de otros textos
biblicos en los que se abre un proceso judicial, en los cuales se citan primeramente a los
testigos (es decir, el cielo y la tierra) para que comparezcan contra el pueblo que ha
pecado (Is 1,2; Dt 31,28). En Miqueas, hay en primer lugar un llamado a los acusados
para que comparezcan en el juicio, donde es el propio Yahveh quien testificara contra
ellos. Sin embargo, el llamado a todas las naciones no debe verse como de alcance
universal o cosmico, sino como un llamado al pueblo de Israel y de Juda para comparecer
al juicio en el caracter de acusados, y al resto de las naciones como espectadores de este.
Wolff termina agregando que no hay indicios que indiquen que el texto de Mi 1,2 haya
sido escrito por el profeta. Este prefacio se habria introducido posteriormente para que
el juicio de Yahveh contra Israel y Juda sirviera de ejemplo a otras naciones*2!.

Shaw senala, en primer término, que el llamado de Yahveh en Mi 1,2 pretende captar
la atencion del ptablico y disponerlo a escuchar. En segundo lugar, una vez que Yahveh
tiene la atencion del publico que seré testigo del juicio, procede a dirigir su acusacion a
la casa de Jacob e Israel, a Samaria y también a Juda y Jerusalén (Mi 1,5). Por tanto, no
se trata de una defensa del pueblo por parte de Yahveh ni de una promesa de liberacion
contra el asedio de otras naciones como ocurre en otros relatos biblicos, si no de un
juicio*22.

Conclusiones

Para concluir, quisiéramos reiterar la constatacion respecto de la evolucion que han
experimentado las investigaciones sobre este libro durante las ultimas décadas, y
particularmente desde la década de 1980. Esta evolucion se debe, tal como ya lo hemos
presentado, a los nuevos descubrimientos arqueologicos y epigraficos, asi como al
andlisis filologico de las fuentes biblicas y extrabiblicas. Estos estudios abren nuevos
horizontes respecto al contexto historico en que se podria situar el libro como también
sobre el sentido profético del mismo. Por nuestra parte, creemos que un aspecto
fundamental de la profecia miqueana es el de la justicia primaria, es decir, la justicia en

16 J. D. MACCHI, "Michée", 511.
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tanto que relaciones justas, y las consecuencias sociales cuando este principio deja de ser
observado.
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Dedicada a Cake.

Introduccion

Segun la filosofa Edith Stein, (1891-1942) habitualmente se define al hombre
evidenciando lo propio y caracteristico de su constitucion, comparandolo con seres
inferiores: materia, plantas y animales. Tales argumentos buscan destacar no sblo su
facultad racional, sino algo mucho mas amplio, su capacidad de salir de si, de trascender
los limites de la propia fisicidad, y su capacidad de acoger al otro. Estas reflexiones
transitan a mostrar de modo fehaciente una frontera esencial entre lo animal y lo
humano; ya que en el hombre existe una individualidad que no posee ninguna criatura
inferior a él. Ahora bien, en Estructura de la persona humana, la fil6sofa discurre en el
capitulo IV pensar “El hombre como animal”, alli amplia ciertos interrogantes indagando
en aquello que el hombre y animal tienen en comuin. De esta manera, -afirma- el estudio
de la naturaleza humana se ve iluminado por el analisis de la naturaleza animal.

Recientes reflexiones desde el Reino Unido subrayan la particular relacién entre seres
humanos y animales. Erica Fudge, filésofa, especialista en el estudio de animales,
estudios culturales y literarios del Renacimiento, sostiene que “hablar sobre el ser
humano es también y siempre hablar sobre el animal”2. Tal planteamiento sugiere el
compromiso con “los otros” en las relaciones personales y, ademas, con los animales;
cuestion esencial para alcanzar la compasion y la capacidad de cuidar de los demas. Esta
autora, considera la imaginaciéon en un lugar preferente, ya que hace posible una
conversacion entre especies, reintegrando el vinculo ser humano-mascota, lo que
permite pensar en otras vidas -humanas y no humanas- y, explorar otros modos de
percepcion. El trabajo de esta autora se centra especialmente en los animales domésticos,
su propuesta es invitar a contemplarlas, pues habitar con un animal obliga a repensar
algunos de los puntos centrales de lo que significa vivir.

Ambas filosofas tienen ante sus ojos diversos contextos, en esta concomitancia este
trabajo cuyo titulo versa sobre “Aproximaciones: Edith Stein y Erica Fudge en vista a lo
animal-humano” trata de cuestiones sustantivas que impelen a no soélo observar
similitudes o diferencias en los planteamientos de ambas fil6sofas, sino advertir como el
escenario se modifica en la basta relacion ser humano - animal. De este modo, la
propuesta metodologica se apertura en la siguiente direccién: se indaga en el
pensamiento de Edith Stein los principales elementos que expresan y delimitan la
comprension de lo especificamente animal. Esta captacion conlleva la posibilidad de
ahondar en su estructura corporal y animica, avizorar sus emociones y penetrar en su
ontologia. Seguidamente, Erica Fudge, emprende “hablar sobre el animal”, implica
hablar sobre el ser humano. Ahora bien, en este horizonte resulta iluminador desocultar
la existencia de importantes similitudes. Se enfatiza otros modos de percepcion: ir mas
alla de la mascota muda y simbolica, pensar en su lenguaje y el modo de vivir con ellos.
Se aborda especialmente el texto Pets, el cual reconstruye desde una perspectiva teérica
¢qué sé de los animales? Finalmente se explora la pregunta por la persona no humana y
su relacion como sujeto de derecho. Las conclusiones permiten responder a la pretension
de esta reflexion.

1. Definiciéon de animal

Stein confecciona la definicion tradicional de animal sirviéndose de elementos que se
encuentran corroborados fenoménicamente. Considera lo especificamente animal -en
comparacion con lo vegetal- en cuanto al caracter instintivo, la sensibilidad y la
existencia de un ser animico3. Concretamente, predomina el campo de lo involuntario el

2 E. FUDGE, Pets, Paid6s, Buenos Aires-Barcelona-México 2014, 20.
3 Cf. E. STEIN, Estructura de la persona humana. Obras Completas IV, Ediciones El Carmen -
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que se abre paso de forma incesante4; se trata de un ser dotado de movimiento libre en
el espacio y, con la capacidad de sentir. Para la filosofa la imagen externa del animal
muestra lo que le sucede y lo que posee, es decir, un centro interno de movimiento.
Empero esto no es igual en todos los animales, ya que pueden darse diferencias muy
caracteristicas. En comparacion a las plantas, los animales son libres, en cuanto se
expresan bajo la ausencia de ataduras espacialess. Ahora bien, el movimiento no viene
impuesto desde fuera, sino parte desde dentro; aunque se encuentra sometido a férreas
leyes, estas no son meramente mecéanicas. En efecto, aunque al animal se le observa
arrastrado y empujado desde fuera, -en cuanto cuerpo-, es afectado interiormente de una
manera invisible, ya que es capaz de reaccionar desde dentro a esa excitacion®. “El animal
siente lo que le pasa en, dentro de y con su cuerpo”’, se diferencia de un mero organismo.
Por ser cuerpo sentiente, no sélo experimenta estimulos externos, sino también se
“siente a si mismo”, en esta perspectiva la filosofa recurre a lisas distinciones:

“En los animales superiores, especialmente en aquellos cuyo cuerpo no esta
cubierto por un pelaje o un plumaje espeso, el cuerpo se siente sin mediacion
alguna; en otros animales, por ejemplo, en los mosquitos y aranas, que casi no
parecen tener cuerpo, la sensibilidad parece estar ligada mas bien a los
movimientos reactivos”s.

Es decir, la sensibilidad para los estimulos externos es una apertura de la naturaleza
animal hacia fuera y la sensibilidad para si mismo, una apertura hacia dentro. Atin maés,
segun Stein, el alma animal recibe la denominacién de anima sensitiva, équé implica
esta precision? Se trata de un alma dotada de sentidos, la que se distingue hacia abajo,
es decir, del alma vegetativa, que no es sensitiva, y hacia arriba, del alma humana, que,
siendo sensitiva, ademas es aperturad. Esta nocion se encuentra en Aristoteles el cual
sistematiza las notas distintivas de cada ser viviente; la vida muestra quien posee la
capacidad de movimiento que parte desde su interioridad. En Acerca del alma, el
estagirita tipifica los tres niveles de vivientes: vegetativos, sensitivos y racionales, de alli
la conocida divisi6on entre el reino vegetal, animal y humano. Ahora bien, en este
andlisis, Stein subraya que los movimientos y los instintos del animal vienen desde
dentro y se notan interiormente. Lo interno del cuerpo no alude a un interior espacial,
sino a un interior en sentido inespacial, al que denomina “alma”, indicando que todo
cuerpo vivo tiene un lado animico. Efectivamente, la sensibilidad del animal se encuentra
relacionada con el caricter reactivo de sus movimientos. Segin la filésofa, desde el
cuerpo animal se capta un “alma animal” que posee una vida interior, de este modo
afirma:

“La vida animal consiste en un inquieto ser llevado de aqui para alli, el lugar
propio de esa inquietud es el alma, que esta en poder de un incesante movimiento
al que no puede sustraerse. El alma animal esta estrechisimamente ligada al
cuerpo: le da forma y vida, y ella vive en €él; nota lo que le pasa, y lo nota en él y a
través de él, pues los 6rganos del cuerpo son los del alma; le mueve, y, por cierto,
del modo que el cuerpo necesita; sus instintos estan al servicio de la conservaciéon

Editorial de Espiritualidad - Editorial Monte Carmelo, Madrid 2003, 614.

4 Cf. E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 616.

5 Cf. E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 610.

6 Cf. E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 609.

7 E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 610.

8 E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 610.

9 Cf. E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 610.

10 Cf, C. TAUBENSCHLAG, “La nocién de alma que propone Edith Stein en ‘La estructura de la persona
humana’: continuidad y novedad”, Revista Teologia LII/116 (2015) 142.

151



An.teol. 24.2 (2022) 149-164 Aproximaciones ... / E. REYES-GACITUA

y del desarrollo del cuerpo, apeteciendo lo que éste necesita y rechazando lo que
le pone en peligro™:.

Para Stein “tener alma” significa poseer un centro interior en el que se percibe todo lo
que viene desde fuera, y del cual procede, lo que viene desde dentro. En otras palabras,
se trata de un movimiento de ida y vuelta, un lugar de intercambio, en el que impactan
los estimulos del cual brotan las reacciones2. Stein observa que los fendémenos
expresivos de los animales dan cuenta de ello, asi la alegria y la tristeza, como también
la furia y el miedo, son emociones, movimientos animicos, “una real vida del alma”s.
Ademas, fija su atencion en el material fonico: asi, el sonido emitido por los animales
permite acceder a su caracter especifico: el zureo de la paloma, el chillido de la gaviota,
el gorjeo del mirlo comunica algo de su respectivo modo de ser. De este modo, por el
sonido se comunica la vida animica de cada momento y es posible avizorar la escala de
emociones del animal4. Los sonidos emocionales permiten acceder de alguna manera al
“interior” de los animales, el “mundo del animal”, esto es, el contenido de sus
impresiones que no se da de igual manera en todos's. Pues, lo animico se expresa a través
del cuerpo de un modo perceptible a los sentidos¢. En consecuencia, para la filosofa estas
investigaciones todavia no constituyen una psicologia animal empirica, més bien refiere
hacia una ontologia del alma animal, que es condicion previa de la psicologia empirica®.

Ademaés, el animal es poseedor de un caracter perceptible a través de un peculiar
estado de animo. Se trata de un modo de ser propio, expresado en su estructura corporal
y animica. Stein asiente “un modo de ser propio de la especie™8, y no algo ante todo
individual. Para esto se sirve del concepto griego t€hoo, que indica la idea de perfeccion
contenida en ella, en su naturaleza animal®. La fil6sofa advierte que la relacion tedrica y
practica con los animales suele estar dominada por una valoracion diferente de la
individualidad, en comparaciéon con la de los hombres. Esto queda de manifiesto en
cuanto son utilizados para ciertos fines “el ganadero que ceba a los cerdos y bueyes para
después venderlos no estd interesado ni en cada animal concreto ni en la especie como
tal, sino so6lo en las caracteristicas de las que depende el valor comercial”2°. Para la
filosofa una cuestion paradigmatica es la relacion “personal” que se logra con los
animales, como es el caso del pastor que distingue a sus ovejas, cada una con sus
peculiaridades. En este sentido, al perro se le trata en casa como a un miembro de la
familia, desarrollando una relacién de dependencia afectiva con el animal. No obstante,
esta actitud llega lejos cuando se le considera y trata como a una persona “cuando se llora
su pérdida como irreparable”, esto le es irracional y poco acorde con la naturaleza
objetiva de las cosas>?'.

En efecto, para Stein, la zoologia y la antropologia son disciplinas que transitan de
modo paralelo, investigan la naturaleza humana y la animal, las razas humanas y las
especies animales. Pero, ain no existe una ciencia del animal que sea paralela a las
ciencias humanisticas individualizadoras. Por cierto, la “caracterologia” de los animales,
del tiempo de las fabulas, se ha realizado para representar determinados tipos humanos,
exponiendo esos caracteres en forma humanizada. Ella percibe que, sobre la base de este
paralelismo, asi como de la personificacion, se desarrolla la captacion de ciertos tipos de

11 E, STEIN, Estructura de la persona humana..., 611.
12 Cf. E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 611.
13 E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 611.
14 Cf. E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 615.
15 Cf. E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 617.
16 Cf. E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 616.
17 Cf. E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 614.
18 F, STEIN, Estructura de la persona humana..., 611.
19 Cf. E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 612.
20 E, STEIN, Estructura de la persona humana..., 612.
21 Cf, E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 612.
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caracter en las especies animales y su parecido con tipos caracterolégicos humanos22. Por
ende, constituye un problema saber si, al igual que hay especies animales, existen
también especies humanas, o, en el caso que el hombre se pueda considerar como una
especie animal, si existen variedades de la especie hombre23. En consecuencia, las
nociones de especie, tipo, variedad de una especie, han de ser aclaradas, y desarrolladas.
Stein ve la urgencia de esta necesidad, no solo en la linea de distincion entre el animal
del hombre, “sino en vista a comprender todos los ambitos del mundo real, esto es, la
estructura de cada ser y sus relaciones con los restantes”24.

Stein aprecia ese “algo comun” entre lo animal y lo humano, que puede ser un puente
en su comprension y, propender hacia una vida mas armonica con el animal. Asi como
es posible acceder a su vida animica y sentirla con ellos, también ellos se ven afectados
por lo que sucede en nuestro interior, tal como acontece con los nifios que resultan
influidos por los fenémenos animicos que se desarrollan en su entorno, incluso antes de
que puedan entenderlos?s. Captar al hombre, al igual que al animal, en cuanto unidad
corporal-animica, supone no solo atribuirle movimientos animicos puntuales, sino
caracteristicas permanentes, tanto corporales como animicas: sentidos potentes o
débiles, instintos seguros o inseguros, el ser apasionado o més bien tranquilo26. A partir
de este armazon la filosofa esgrime que la vida animica se revela en ciertos actos,
teniendo su fundamento ontologico en la potencia; no se trata tan solo de una relaciéon
gnoseologica. Las potencias mismas experimentan una transformacién a causa de la
actualizacidn, en la Escoléstica reciben el nombre de “habito”: entendiéndolas en cuanto
habilidades y también virtudes. Esta transformacion de las potencias en habitos Stein las
encuentra también en el animal, a partir de la idea del “adiestramiento™ .

Lo “especificamente animal” para Stein se ubica en el campo de lo involuntario e
instintivo, por consiguiente “En todo ello atin no hay nada que parezca implicar una
separacion respecto de si, una intervenciéon de uno mismo, la erecciéon de un yo personal-
espiritual”8. Por tanto, en las “senales” de los animales ¢se puede advertir algo? éSe
puede ver un “lenguaje”?29. Para responder la pregunta, la filosofa considera una relacion
final objetiva, ya que a diferencia de las senales humanas: discurso, presencia de leyes
del ritmo y de tonalidad, los animales parecen estar atados por su propia naturaleza a
utilizar un determinado sistema de sefas, medios de los cuales se valen para entenderse
-entre si-, puesto que se encuentran privados de la condicion de libres, y, por ende, no
constituira un lenguajes°. Empero estas reflexiones tienen sus limitaciones, Stein admite
la falta de posibilidad de comprobar, por medio del lenguaje, hasta qué punto son
semejantes o distintos el mundo perceptivo humano y el de los animales:

“No tenemos derecho ni siquiera a suponer que en ellos se dan, al menos tan
claramente delimitados como lo estin en nosotros, los mismos tipos de
impresiones sensoriales (‘los cinco sentidos’)”s:.

No obstante, para Stein es posible detectar en los animales algo analogo a las
“actitudes humanas”: un posicionamiento duradero del animo, especialmente frente a
otros animales y frente a los hombres. La fil6sofa reflexiona sobre esta vida animica,
caracterizada “por un continuo ir y venir” de estimulos externos, estados interiores,
impulsos instintivos, etc. Detras de este movimiento encuentra algo permanente que

22 Cf. E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 613.
23 Cf. E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 613.
24 E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 614.

25 Cf. E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 616.
26 Cf. E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 645.
27 Cf. E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 646.
28 K. STEIN, Estructura de la persona humana..., 616.

29 Cf. E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 616.
30 Cf. E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 617.
31 K. STEIN, Estructura de la persona humana..., 618.
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hace posible la vida animica y “que ésta sea precisamente como es”32. En efecto, recurre
a la filosofia tomista para comprender los diversos actos en cuanto manifestaciones de la
potencia. El centro se encuentra en el alma, principio de todas las actividades vitales del
ser vivo. El alma animal tiene ciertas potencias en comun con el alma vegetativa. Como
potencias de esta ultima, santo Tomas menciona las facultades relativas a la
alimentacion, el crecimiento y la reproduccion. En el animal se afaden las potencias
sensitivas, de las cuales cinco son externas y cuatro internas3s. En los animales resulta
decisivo la relacion estimulo-respuesta, para Stein el desarrollo de las potencias esta
ligado a su actividad que depende de estimulos externos: aquellos que actian en cada
ocasion, o bien, la falta de ellos, los cuales son determinantes para la configuracion
factica de su naturaleza. De esta manera, es posible considerar que los perros y los gatos
que viven encerrados en una casa y reciben su comida sin tener que buscarla por si
mismos, no pueden poner en practica sus instintos de animales de presas4.

Finalmente, en este analisis la filosofa subraya que el animal se identifica en su ser
animico, por ser portador de sensibilidad y existencia, cuyos movimientos e instintos
vienen “de dentro” y se notan interiormente. Pues bien, la vida animal consiste en un
inquieto ser llevado de aqui para alli, cuyo lugar propio de esa inquietud es el alma, que
esta en un incesante movimiento al que no puede sustraerse y se encuentra ligado al
cuerpo que le da forma y vida. Ahora bien, para el pensamiento steiniano se capta al
hombre, al igual que al animal, como una unidad corporal-animica, y en esta apreciaciéon
se subraya ese “algo comtn” entre lo animal y lo humano.

2. Alma y cuerpo animal desde Santo Tomas

Para referir al alma y al cuerpo del animal, Stein propone reparar sobre aquellos
estudios psicologicos del siglo XIX, que tomaron distancia de las investigaciones en el
plano de las facultades animicas, aspirando estudiar solo fenémenos psiquicos
(ciertamente pensando en el ser humano en torno a la psicologia racional del siglo xviir).
El punto de partida para la filésofa respecto estas investigaciones es observar la
imposibilidad de un aislamiento de hechos empiricos, ya que la experiencia no presenta
hechos psiquicos aislados, sino lo animico es dado en el contexto vital de un animals3s.
Por consiguiente, se est4 ante un “cuerpo” distinto a todos los cuerpos materiales y ligado
a sus propios hechos de conciencia, un “cuerpo vivo”, un cuerpo animado. En esta
correlacion ées posible dilucidar si en él hay algo meramente “corpéreo”, y cémo en el
cuerpo vivo se interpenetran las leyes de la naturaleza material, orgdnica y animal? Para
responder Stein recurre a la filosofia tomista, la que sostiene que el elemento unificador
que reune al todo, pero a la vez lo estructura en una multiplicidad de miembros, es el
alma. Para santo Tomas el “alma animal” es posible distinguirla del alma vegetativa y del
alma racional, en atencion a su diferente relacion con el cuerpo. A saber, el alma
vegetativa esta limitada al organismo por ella informado. Tan s6lo va mas alla de si
misma, formando un nuevo organismo, en virtud de la capacidad de reproducirse y seria
la facultad méas alta del alma vegetativa. Por cierto, écual es la peculiaridad del alma
animal?

“El alma animal esta vinculada por completo al cuerpo, pues todas sus funciones
se realizan a través de 6rganos corporales. Su existencia separada del cuerpo vivo
es impensable. Pero con los sentidos va mas alld de si misma, pues éstos le
permiten entrar en relacidon con todos los cuerpos materiales”se.

32 E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 618.

33 Cf. E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 618-619.
34 Cf. E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 647.

35 Cf. E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 619.

36 E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 620.
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En esta disposicion el animal siente su entorno, depende y se enfrenta a él afirmando
su posicion a través de sus apetitos y de sus diversos mecanismos de defensa. Debido a
su condicion corporal-sensorial no puede colocar limite a ese “ser llevado de aqui para
alli, y no puede cerrarse frente a las impresiones exteriores ni obstaculizar los
movimientos animicos que se producen en su interior”s”. Se esta ante una de las
delimitaciones de lo animal respecto lo meramente organico, no obstante, Stein es
cuidadosa a la hora de desenvolver la estructura del animal completo; se sabe de frente
a la gran multiplicidad de especies animales que se pueden caracterizar: animales que
manifiestan un acercamiento a lo especificamente humano u otros, en los que domina lo
enteramente animal:

“Pienso no sblo en las formas mas bajas, cuyo aspecto externo permite
confundirlas todavia con plantas, sino también en algunas mas altas, en las que
se observa una cierta entrega tranquila a su propio desarrollo, su crecimiento y
su éxito vital (tal es el caso de los bovidos). Otros animales manifiestan ya un
cierto acercamiento a lo especificamente humano, mientras que en algunos lo
especificamente animal es lo enteramente dominante, como parece suceder con
los animales de presa”ss.

Surge la pregunta ineludible para Stein por el origen de la especie, pronunciado ahora
en el &mbito de los animales ¢ése esti ante un proceso genético determinado en cuanto
principio teleologico y si esta designado exclusivamente por ello? Las preguntas que
surgen versan sobre qué vinculos existen entre ellos, si éstos son genéticos y como
repercuten las leyes del ambito inferior en el superior. Estas distinciones le permiten
inferir que el alma humana se encuentra vinculada al cuerpo con sus partes inferiores, la
vegetativa y la sensitiva, pero sus capacidades espirituales no estan atadas al cuerpo
inmediata e indisolublemente. Asi pues, estas capacidades hacen que el alma humana
pueda acceder a todo ser39. Esto tltimo otorga la posibilidad al hombre de responder y
dirigirse libremente a otros y el resto de los seres vivientes.

En sintesis, los fenémenos estudiados por la filésofa desde santo Tomaés le permiten
realizar una primera delimitacién de lo animal respecto de lo organico y lo
especificamente humano. Ciertamente admite la necesidad de continuar investigando y
especificamente comprender la idea de la multiplicidad de estas especies y lo que en ella
subyace en cuanto a la idea de animal.

3. “Vivir con un animal” segan Erica Fudge

Esta filosofa contemporanea, de pensar vivaz, plantea volver la mirada hacia los
animales desde un binomio filoséfico y afectivo. En su analisis sostiene que escritores e
investigadores comienzan a reconocer la necesidad de concebirlos de diversas maneras
y no solo como se les ha considerado histéricamente4°. Generalmente, los animales no
humanos son “ellos” porque alguien ha construido un “nosotros” dejandolos fuera4'. Esta
trama desafia a pensar una particular relaciéon entre seres humanos - animales, donde la
imaginacion, como lugar metodoldgico le permite entrever otras vidas (humanas y no
humanas) y explorar otros modos de percepcion. Una pregunta preliminar que concibe

37 E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 621.

38 E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 621.

39 Cf. E. STEIN, Estructura de la persona humana..., 620.

40 Cf. E. FUDGE, Pets...,17.

41 C. BUADES, Ellos y nosotros, la construcciéon de la alteridad animal, s/e, s/l 2019,
https://www.eldiario.es/caballodenietzsche/construccion-alteridad-animal_132_1762409.html,
citado el viernes 30 de abril 2021, 1.
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es “épor qué dedicar ahora estos pensamientos a los animales domésticos?”42. A
distincion de Stein, se sirve del antropomorfismo que transforma las mascotas en
pseudohumanos para abrir la posibilidad de una conversacion entre especies, que esta
en el corazén del vinculo ser humano-mascota4s.

Erica Fudge observa una relacién de compromiso con los otros, de relevancia para la
vida misma, donde las personas y los animales son esenciales para alcanzar la compasion
y la capacidad de cuidar de los demés#4. Segtn la fil6sofa, los animales domésticos viven
junto a nosotros, forman parte esencial de nuestras vidas y por ello son seres
significativos. En este sentido, habitar con un animal obliga a repensar algunos de los
puntos centrales de lo que significa vivir4s. Factores tales como, aceptar la crisis
ambiental que se impone, el conocimiento de la semejanza genética con los animales
revela que los seres no humanos desempeifian un papel central en el modo en que se
concibe al hombre y su relacién con el planeta4t. Ella propone repensarnos a nosotros
mismos pues, aquello supuestamente natural como el dominio humano, se revela en un
sentido de manufacturacion e ideologico+’. El desafio es ir més alla de la zoologia, la
biologia, la ecologia y otras disciplinas especificas, planteando nuevos interrogantes
sobre qué es un ser humano y qué es un animal48.

Recientemente ha surgido un nuevo foco en la escritura: la historia sobre los animales,
ciertos investigadores trabajan en esta linea y afirman la imposibilidad de comprender
la vida humana sin entender el papel que les cabe en ella49. Ahora bien, no significa
incluirlos en el &mbito de la historia solo porque estan ahi. Para Fudge se trata de una
nueva perspectiva, teniendo en cuenta lo siguiente: mediante la inclusion de los animales
es posible escribir una historia mas completa, reconociendo un cambio en la condicién
humana y, desafiando lo que se entiende por “humanidad”. Asi por ejemplo en la historia
de los animales, los hombres son considerados seres inseparables de aquellos y no una
especie aislada. Este nuevo modo de pensar modifica la historia donde se desarticula la
vetusta idea de la condicién separada y superior del ser humano; con ello ha de cambiar
la naturaleza de la misma historia. Para Fudge, el pensamiento cambia cuando se incluye
a los animales, la filosofa remite a “un giro” en vista a la contemplacion del animal, la
que inclusive puede desafiar las ideas establecidas sobre la naturaleza de los mismos
seres humanoss°. En esta perspectiva puede considerarse empujes como Es Baulard
Museu d'Art Modern i Contemporani de Palma, el cual ha destinado tiempo y recursos
en vista a un espacio de reflexion sobre las relaciones entre los animales humanos y no
humanos a través del artes:.

Resumiendo, para la fil6sofa, los animales domésticos viven con nosotros y forman
parte de nuestras vidas. Mirar al mundo significa considerar el lugar que ellos ocupan
comprendiendo el papel que les cabe en ella, la invitacion es “contemplar al animal”.

4. La mascota
Fudge fija su atencion principalmente en los animales domésticos, asevera que gran

cantidad de hogares incluyen “habitantes no humanos”, buenos compaieros para la
convivencias2. El antropélogo social Edmund Leach los ha distinguido bajo la expresion

42 EricA FUDGE, Pets.., 15.
43 Cf. E. FUDGE, Pets...,15.
44 Cf. E. FUDGE, Pets...,15.
45 Cf. E. FUDGE, Pets...,16.
46 Cf. E. FUDGE, Pets...,17.
47 Cf. E. FUDGE, Pets...,14.
48 Cf. E. FUDGE, Pets...,17.
49 Cf. E. FUDGE, Pets...,18.
50 Cf. E. FUDGE, Pets...,19.
51 Cf. C. BUADES, Ellos y nosotros..., 1.
52 Cf. E. FUDGE, Pets..., 27.
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de “animal hombre”, ya que las mascotas traspasan barreras, en un sentido menos literal
puede decirse que desdibujan lo externo y lo interno, “porque son como nosotros y, a la
vez, N0 son como nosotros”s3, Empero proponer que la mascota es un “animal hombre”
complejiza el tema de las fronteras para la autora, sobremanera en lo que ha senalado
respecto la nocion de “seguridad ontolégica” citando una expresion de Adrian Franklin,
aunque mas bien, pueda tratarse de un ser que pertenece a ambos mundos.

Ciertamente la filosofa traza diferencias de aquellos animales como el ganado o las
criaturas salvajes, acentda que a las mascotas se les asignan nombres individuales, se las
alimenta con comida semejante a la que consumen los humanos y no se las mata para
comerlas. Adema4s, se les brinda cuidados para su salud cada vez més refinados, “para
muchos de nosotros, las mascotas se cuentan simplemente entre los seres con que
vivimos: son animales que consideramos como parientes”s4. No obstante, interpretar a
la mascota como un sustituto del vacio de la vida moderna, es sustraerlo como animal, y
considerarlo como un humano subrogantess. Ain mas, la idea de que un animal
doméstico sea el reemplazo de un ser humano incluye la posibilidad de “presentar la
relacion ser humano-animal doméstico como algo falso”s®.

Precisamente son mascotas en cuanto son amados y son animales, sin que en ello
exista contradiccions’. Esto plantea preguntas y deslinda argumentaciones en el
siguiente escenario: la idea de los perros que regresan a casa, recuperadas por las series
de Lassie o la larga espera de Argo en la Odisea. Jeffrey Masson -citado por Fudge-
admite que lo que impulsa a estos perros es el amor. De modo contrario, si no fuese esta
respuesta aceptable se plantea la siguiente posibilidad: si ellos no pueden amar-nos épor
qué los amamos? Seria tal vez, lo que subraya Yi-Fu Tuan ¢una “dominacién velada por
el afecto”?58. La autora repasa por varios fil6sofos y pensadores que intentan dar sentido
alarelacion ser humano-mascota, que suelen hacerlo desde dos medios: concentrandose
en el potencial simbdlico del animal doméstico, ignorando al mismo tiempo su presencia
real, o bien, menospreciando las posibilidades positivas que conlleva vivir con una
mascota. Estos caminos, aunque se encuentran relacionados, son insuficientes para
abordar el aspecto real del animal, por ello propone buscar un modo alternativo.
Osadamente Erica Fudge plantea “contemplar su significaciéon y su funciéon, que ponga
énfasis en su condiciéon de animal”. Para ello sugiere un método: observar la relaciéon
vivida e indagar la relaciéon pensada, pues convivencia y pensamiento van de la mano. De
este modo espera mostrar en qué medida vivir con una mascota requiere una
comprension del animal que incluye un sentido de su ser interior y no solo de su
significacion externas9.

En suma, la afirmacion de la mascota amada y el reconocimiento del animal esta lejos
de plantear su funcionalidad en la vida de un ser humano. Esta invocacién al amor no se
trata solo de una representacion o un ensayo, sino apelar a un status que ain no ha sido
condiderado en profundidad. Ahondar en este planteamiento puede ser un paso decisivo
en la comprension de los vinculos hombre y animal.

5. Lenguaje: mas alla de la mascota muda y simbdlica
La autora examina desde distintas perspectivas el antropomorfismo comunicacional

que existe con la mascota, percatindose de la importancia que recae sobre la mente
animal. Asimismo, advierte el despliegue y la diferencia en ciertas narraciones que, con

53 E. FUDGE, Pets..., 33.
54 E. FUDGE, Pets..., 30.
55 Cf. E. FUDGE, Pets..., 59.
56 E. FUDGE, Pets..., 36.
57 Cf. E. FUDGE, Pets..., 36.
58 Cf. E. FUDGE, Pets..., 47.
59 Cf. E. FUDGE, Pets..., 60.
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objetivos didacticos, finalmente logran un proposito contrario®°. La autora cita el caso de
Beatiful Joe, que, en un intento de alentar el trato humanitario con los animales, lo que
consigue es anular la presencia de la mascota en cuanto animal y revelar el status
superior del ser humano:

“En esta narrativa, construimos a las mascotas semejantes y desemejantes a
nosotros para poder reforzar y naturalizar el hecho de que somos los tinicos seres
que cuentan en este mundo, todo porque nos angustia que esa pretension pueda
ser falsa”®.

No obstante, tal pretension es afectada en cuanto los seres humanos tienen serias
dificultades a la hora de tener acceso a la mente de los animales con los que convive. Esto
indica el fin de la omnisciencia humana. Entonces para Fudge la humanidad humanista
se deshace, se desarticula a la hora de intentar contemplar la mente animal. Ya sea,
porque se revela semejante a la mente humana destruyendo la idea de superioridad, o
bien porque se la reconoce como algo que esta mas alld de nuestra comprension,
revelando lo limitada de esta realidad®2. Por consiguiente, propone volver la mirada hacia
el animal, pero esta vez para reconocer algo més. Fudge indaga ¢qué ocurre si intentamos
comprender aquello que los animales significan como animales? Estas indagaciones
permiten incomodar el suelo del sujeto y replantear no solo la materia y la forma de las
relaciones, sino también recordar el componente espiritual que subyace en ellas.

Erica Fudge nos previene al respecto: “abandonar ciertas ideas sobre la diferencia de
los seres humanos no significa celebrar las similitudes entre hombres y animales”®s.
Refiriendo a la escritora Margaret Saunders en una obra que tiene su origen en 1893 se
puede vislumbrar lo que significa la voz de un animal, alli la escritora sostiene que los
seres humanos no desean que estos hablen. Por eso gustan de su silencio, somos
“nosotros” quienes escribimos lo que dicen, recordandonos el poder que tenemos sobre
ellos. En efecto, numerosos estudios muestran que los animales poseen un lenguaje, dato
ignorado -para la fil6sofa- en los analisis observados. Propone considerar la capacidad
que tienen para comunicarse con nosotros y no simplemente nuestro eventual fracaso
para interpretarlos®4. Al respecto, se sirve de la teoria de Stanley Coren en conexion a la
idea del “perro sonriente”, ya que interpretar las expresiones del animal como si
pertenecieran a otro ser humano (con pelaje) lleva a cometer graves errores. En esta
perspectiva vuelve a subrayar que las mascotas “son como nosotros y, sin embargo,
debemos recordar que, en aspectos esenciales, no lo son en modo alguno”® Por ende,
afirma que los animales poseen lenguaje, que no son meros simbolos mudos de los
deseos y las angustias de la humanidad, sino seres activos, comunicativos, que participan
de la creacion del mundo junto a nosotros. Por cierto, estas valiosas indagaciones de
Coren no ofrecen una percepcion profunda del ser interior del animal “de como seria ser
una mascota”. El glosario que pudo llevar a cabo le permitio6 interpretar acciones externas
y descubrir un estado interior, pero que no otorga un acceso real a lo que Thomas Nagel
denomina la “vida oculta” de los perros®¢. Efectivamente la autora reconoce el éxito que
se ha atribuido a las pesquisas de Coren, pero sostiene que:

“De manera implicita, que en la mente de los animales hay cosas que los seres
humanos nunca podran comprender sin anular parte de la animalidad del

60 Cf. E. FUDGE, Pets..., 71, 72.
61 E. FUDGE, Pets..., 73.

62 Cf. E. FUDGE, Pets..., 73.

63 E. FUDGE, Pets..., 78.

64 Cf. E. FUDGE, Pets..., 74.

65 E. FUDGE, Pets..., 78.

66 Cf. E. FUDGE, Pets..., 79.
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animal; que el antropomorfismo -que transforma a la mascota en un humano-
siempre ronda los margenes”¢7.

Al respecto menciona que los estudios de Jeffrey Masson permiten indicar la
limitacién de la expresion cuando se utiliza la palabra “feliz” o “pena” en la articulaciéon
de los sentimientos de las mascotas. Aun asi, no imaginar ninguna respuesta del animal
define la posesion de éste dedicada a satisfacer en alto grado el antropocentrismo. No
“imaginar” ninguna respuesta define la posesion de una mascota como una actividad
egoista, “por cuanto si desconocemos qué da placer al animal, su posesion solo estaria
dedicada a satisfacer el Gnico placer cognoscible: el del ser humano”8. Por otra parte, los
estudios de Janet Alger y Steven Alger, permiten mirar la realidad acentuando otros
focos, esta vez no desechando la mirada humana. Es decir, no desestimar como una
tendencia meramente antropomorfica lo que puede reconocerse como una conducta
animal semejante a la del hombre. Puede ser contraproducente subrayar las diferencias
entre nosotros y nuestros companeros de cuatro patas, ocultando con ello que existen
importantes similitudes®. A la vez caracterizar como “meramente antropomorfico”
cualquier idea que presente alguna similitud entre las acciones de los animales y las
humanas, sélo fortalece la diferencia entre las especies. Ni lo uno ni lo otro, para ello lo
indica del siguiente modo:

“No solo es posible que nunca lleguemos a saber lo que siente una mascota porque
es un animal; ademas, cualquier concepto que podamos construir para definir sus
acciones que evite la humanizacién no podria sino estar expresado desde un
punto de vista humano. No podemos huir de nosotros mismos”7°.

Tales elucubraciones permiten a Fudge indicar ciertas reticencias, pues junto a
autores tales como Alger y Alger, méas Coren, la pretension de hablar sobre la vida interior
de los animales quedaria desplazada a meras “conjeturas”, aunque estén bien fundadas
o se basen en pruebas. Es preciso indicar que la filbsofa senala el valor positivo de éstas,
manteniendo ciertas precisiones. En la iteracion de este planteamiento Fudge capta la
trampa del antropomorfismo, que implica a veces marcar la semejanza entre hombre y
animal, anulando las diferencias y, ademas, es riesgosa en cuanto descarta toda
posibilidad de considerar en el animal una vida emocional, relegdndolo solo al reino del
instinto”.

Fudge destaca que René Descartes y sus seguidores, han marcado un rumbo al
considerar que los animales no poseen lenguaje y experimentan el mundo tan sélo como
maquinas: no sienten dolor porque no tienen la capacidad de pensar cogitatio. Estas
reflexiones ignoran su lenguaje porque no los percibe, solo emitirian una serie de
sonidos: ladrar, maullar, gorjear...como reaccion a estimulos externos, serian
automatas’2. En esta discusion trae a colacion los estudios de Jacques Derrida quién
ofrece una nueva interpretacion al enfoque de Jacques Lacan, en cuanto los animales
reaccionan a un programa establecido, ellos no estan respondiendo, sino obedeciendo, a
diferencia del sujeto humano que responde al otro, a la pregunta planteada. Frente a este
sustrato Derrida lanza un desafio “cY si el animal respondiese?” Esta pregunta sitda a los
animales como seres capaces de comunicar, en definitiva, de responder, como los seres
humanos. De ser asi, este acontecimiento -eventualmente- cambia la percepcion, el

67 E. FUDGE, Pets..., 79.
68 E. FUDGE, Pets..., 80.
69 Cf. E. FUDGE, Pets..., 82.
70 K. FUDGE, Pets..., 82.
71 Cf. E. FUDGE, Pets..., 83.
72 Cf. E. FUDGE, Pets..., 85.
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modo de entender el mundo y nuestra relacion con él73. La filésofa emplaza estos
cuestionamientos:

“Reconocer la existencia del lenguaje animal revela, una vez mas, que la
capacidad de los seres humanos para interpretar a los animales es limitada; no
podemos saber con certeza qué nos dicen...el lenguaje humano mismo deja sus
limitaciones al descubierto por cuanto no puede representar los diversos seres
con los cuales comparte el mundo. En cualquiera de los dos casos, cuando se cree
que el animal responde, el poder humano se debilita”74.

Desde la perspectiva de la autora comprender parte del lenguaje de un animal es una
manera de tener acceso a su ser interior, es abrir la posibilidad con otra especie. Sin
embargo, implica plantear interrogantes en el “como”, ¢cémo saber si se entiende bien
el mensaje? o bien, ¢no se transforma el sentido que entrega el animal, por un sentido
netamente humano? Se trata de preguntas sin respuestas, que otorgan la posibilidad de
cimentar -de mejor modo- estas conjeturas, al respecto enfatiza:

“Esa diferencia y esa comunicacion son los dos pensamientos que tienen que estar
presentes cuando reflexionamos sobre la convivencia con los animales. Si
queremos afirmar alguna vez que es posible que el amor del perro sea realmente
amor, tenemos que concebir una ética para las relaciones entre humanos y
mascotas que no dé por sentado que la Gnica condicién de sujeto posible es la
condiciébn humana y que acepte, en cambio, la condicién animal de los
animales”7.

Por cierto, la autora salva esa diferencia y comunicaciéon cuando se reflexiona sobre la

convivencia con los animales. Es posible concebir una ética para las relaciones entre
humanos y mascotas cuya tnica condiciéon de sujeto posible no sea solo la condicién
humana y que se abra hacia la condicién animal de los animales.
En definitiva, preguntar por el lenguaje de los animales posibilita tener acceso a su ser
interior, lo que implica advertir lo que es ser un animal. Se trata de la posibilidad de
comunicarse con otra especie, no despreciando la diferencia. Aunque, este punto tiene
serias limitaciones, lo relevante es observar el modo de erigir una mayor convivencia.

6. ¢Persona no humana?

Actualmente investigaciones provenientes del ambito del Derecho proponen hablar
de persona fisica no humanazt. ¢Qué derivaciones abre esta nomenclatura? é¢Para qué
revisar el concepto de persona? A saber:

“No debe confundirse el término persona como sinénimo de ser humano, la
persona es un ente capaz de adquirir derechos y contraer obligaciones y no debe
ser necesariamente un ser humano...con esta nueva categoria de persona fisica
no humana no se pretende una equiparacion del hombre con los animales, sino
mantener una relacién de armonia juridica entre los mismos”77.

73 Cf. E. FUDGE, Pets..., 86.

74 E. FUDGE, Pets..., 86-87.

75 E. FUDGE, Pets..., 88.

76 Cf. M. B. FALCON — M. GUTIERREZ, “La nueva persona no fisica humana”, en: XXVI JORNADAS
NACIONALES DE DERECHO CIVIL, Persona Fisica No Humana, UNLP, La Plata 2017, 1.

77 M. B. FALCON — M. GUTIERREZ, “La nueva persona..., 1-2.
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El concepto juridico de “persona” despierta multiples opiniones como senala la
abogada Helga Maria Lell’®. Este campo seméantico remite a un valor pedagogico y
retorico, que se encuentra vinculado al discurso social, impregnado por el imaginario de
una comunidad politica. Es decir, se erige un topos argumentativo -aceptado- al cual se
recurre para justificar decisiones e interpretaciones; transformandose en un punto
inicial que da pie para entender el mundo desde una dimensi6on pragmatica y
performativa?o. Tales actuaciones versan sobre un genuino interés, como se encuentra en
la Declaracién Universal de los derechos del animal®°, proclamado el 15 de octubre de
1978. Derechos que insta a su respeto, evitacion del dolor y el sufrimiento, entre otros
actos de proteccion y salvaguarda. Al respecto, Lell sostiene que los animales no
humanos, no comparten los c6digos lingiiisticos, ni costumbres, ni cultura humana, ellos
se rigen por otras reglas ajenas; asi como las de la humanidad son ajenas a la de los
animales no humanos. Entonces cuestiona -la abogada- si conferir derechos a los
animales no es un caso de antropomorfizacion. Esto no quiere decir que los animales no
humanos deban quedar desprotegidos o desamparados ante el arbitrio especista, sino se
hace necesario esclarecer con precision quiénes son los beneficiarios de la tutela y por
quéd, Hechos que marcan precedentes en esta direccion, es el habeas corpus de la
Orangutan Sandra cuya sentencia fue declarada el 18 de diciembre de 2014 en Buenos
Aires, en la cual se sefiala que “a partir de una interpretacion juridica dinamica y no
estatica, cabe reconocer al animal el caracter de sujeto de derechos, pues los sujetos no
humanos (animales) son titulares de derechos”s2, citando a los Dres. Slokar, Ledesma y
David. Debido a estos progresos otro fallo juridico del Tercer Juzgado de Garantias del
Estado argentino de Mendoza, del 3 de noviembre de 2016 también concedio6 el habeas

7

corpus en favor del chimpancé “Cecilia”, considerandola un sujeto de derecho:

“Que su estado de salud fisico y psiquico se halla profundamente deteriorado y
empeorado dia a dia con evidente riesgo de muerte siendo deber del estado
ordenar urgentemente la libertad de esta persona no humana, que no es una cosa
y, por ende, no puede estar sujeto al régimen juridico de la propiedad sobre la
cual cualquier persona pueda tener el poder de disposicion de ella”83,

Persona no humana, concede un status juridico en vista al reconocimiento de, no ser
propiedad, ni cosa. En este sentido, se intenta garantizar el derecho bésico a la vida, la
libertad y evitacién del sufrimiento en cuanto seres sentientes. El Parlamento francés
reconoce que los animales tienen sentimientos y no deben ser considerados como cosas.
En este sentido, Portugal asiente la naturaleza de los seres vivos dotados de sensibilidad.
Estados Unidos ha considerado a los animales con derechos y dignidad®4. E1 Reino Unido
camina a establecer un proyecto de ley que forma parte de un plan de accion para lograr
el bienestar animal “que establece como se protegera el bienestar y la conservacion de
los animales, tanto en el propio pais como en el extranjero”ss.

78 Cf. H. LELL, “El concepto juridico de persona y los derechos de los animales”, Derecho y
Humanidades 27 (2016) 69.

79 Cf. H. LELL, “El concepto juridico de persona..., 74.

80 Cf. DECLARACION UNIVERSAL DE LOS DERECHOS DEL ANIMAL,
http://www.aspac.org.es/protectora/archivo/legislacion/pdf/declaracion_dchos_animales.pdf

81 Cf. H. LELL, “El concepto juridico de persona..., 88.

82 MINISTERIO DE JUSTICIA Y DERECHOS HUMANOS ARGENTINA, Orangutana Sandra s/ recurso de
cadacién s/habeas corpus, Sistema Argentino de Informacion Juridica, Ciudad Auténoma de Buenos Aires
2014, http://www.saij.gob.ar/camara-federal-casacion-penal-federal-ciudad-autonoma-buenos-aires-
orangutana-sandra-recurso-cadacion-habeas-corpus-fa14261110-2014-12-18/123456789-011-1624-10ts-
eupmocsollaf

83 TERCER JUZGADO DE GARANTIAS, Expediente Nro P-72.254/15. Presentacion efectuada por AFADA
respecto del chimpancé Cecilia. Sujeto no humano, Poder judicial, Mendoza 2016.

84 Cf. K. BERTOLUCCI, Habeas corpus para animais nd@o humanos. A (Ndo) efetividade das ciéncias
Jjuridicas no Brasil 2, Atena, Ponta Grossa-Parana-Brasil, 2020, 194-195.

85 DIARIO VETERINARIO EN LINEA, Reino Unido reconocerd a los animales como seres sensibles,
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Precisamente los profesionales veterinarios y las organizaciones de bienestar animal
han dedicado tiempo y esfuerzo en hacer campana para que la sensibilidad animal esté
consagrada en la ley del Reino Unido y que los ministros consideren el principio de la
sensibilidad animal en las decisiones politicas futuras®®. Chile ha avanzado a la ley
denominada “Cholito”, promulgada en julio de 2017 que sefiala la tenencia responsable
de mascotas y animales de compania. Especificamente hace referencia al conjunto de
obligaciones que contrae una persona cuando decide aceptar y mantener una mascota o
animal de compafiia, brindando todo tipo de cuidados y la prohibicién de someterlos a
sufrimiento®7.

Un salto cualitativo lo ha dado La Cambridge Declaration on Consciousness del 2012
sefnalando lo siguiente: “...1a evidencia indica que los humanos no somos los tinicos en
poseer la base neuroldgica que da lugar a la conciencia. Los animales no humanos,
incluyendo a todos los mamiferos y pajaros, y otras muchas criaturas, incluyendo a los
pulpos, también poseen estos sustratos neurologicos”s8. Este manifiesto elaborado por
la comunidad neurocientifica hace referencia a la conciencia en los animales humanos y
no humanos. Si bien es cierto, existen limitaciones provenientes de la incapacidad de los
animales no humanos para comunicarse, se afirma que “El campo de la investigacion de
la conciencia esta evolucionando rapidamente”. Por lo tanto, hay mas datos disponibles,
lo que exige una reevaluaciéon periodica de las ideas preconcebidas que se tenian
previamente en este campo.

La cultura también impulsa y desafia a la reflexion teoldgica, a cambiar ciertos
paradigmas y corregir errores. En el Institut fiir Theologishe Zoologie en Miinster,
Alemania, creado en el 2009, confluyen investigadores, te6logos cristianos y orientales,
en vista a redescubrir un campo ético que integre las relaciones hombre y animal. Laura
Eduati ha recogido para el L’'Osservatore Romano de abril de 2022 una valiosa reflexi6on
sobre la Zoologia teologica®?. En Latinoamericana estos trabajos atin son incipientes y de
reflexion indirecta.

Y bien, es posible advertir que las relaciones entendidas solo en términos de
dominacion y alienaciéon remiten a la supervivencia de un antropoceno que escucha su
propio eco. Por otra parte, si la mirada humana es compasiva y espiritual, -mas alla de
nosotros mismos- los animales dejan de ser ignorados y son ellos, quienes también
manifiestan “una llamada”.

Conclusion

Stein ha destacado que el animal se identifica en cuanto a su caracter instintivo,
portador de sensibilidad y existencia de un ser animico, cuyos movimientos e instintos
vienen “de dentro”. Concibe la vida animal en un inquieto ser llevado de aqui para alli,
cuyo lugar propio de esa inquietud es el alma, que se encuentra en un incesante
movimiento al que no puede sustraerse, ligado al cuerpo que le da forma y vida. Ahora
bien, para el pensamiento steiniano se capta al hombre, al igual que al animal, como una
unidad corporal-animica, y en esta apreciacion subraya ese “algo comun” entre lo animal
y lo humano. Ciertamente habra que seguir profundizando en lo que Stein denomina
“captacion”, donde los fenomenos expresivos de los animales dan cuenta de ello: la

https://www.diarioveterinario.com/t/2888110/nueva-legislacion-sobre-bienestar-animal-reino-unido, 1.

86 Cf. DIARIO VETERINARIO EN LINEA..., 1.

87 Cf. MINISTERIO DE SALUD DE CHILE, Ley 21020. Sobre tenencia responsable de mascotas y
animales de compaiiia, BCN, Santiago 2017, http://bcen.cl/2f7he

88 P. Low, The Cambridge Declaration on Consciousness, s/e, Cambridge 2012,
https://fcmconference.org/img/CambridgeDeclarationOnConsciousness.pdf

89 L. EDUATI, La zoologia teolbgica que se estudia en Miinster. L'Osservatore Romano, s/l 2022,
https://www.osservatoreromano.va/es/news/2022-04/dcm-004/los-animales-corrigen-la-teologia.html
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alegria y la tristeza, como también la furia y el miedo. Segtn el pensamiento steiniano se
trata de movimientos animicos, “una real vida del alma”.

Erica Fudge mira al mundo considerando el lugar que los animales ocupan
comprendiendo el papel que les cabe en esta historia. Segin la filésofa, los animales
domésticos viven junto a nosotros, forman parte esencial de nuestras vidas y por ello son
seres significativos. En este sentido, habitar con un animal obliga a repensar algunos de
los puntos centrales de lo que significa vivir. Pero en esta comprension, generalmente se
construye a las mascotas semejantes y desemejantes al ser humano. Por otra parte,
cualquier concepto que se levanta para definir sus acciones evitando la humanizaciéon no
puede sino estar expresado desde un punto de vista humano. No obstante, Fudge
despierta una original percepcidon, en vista a entender el mundo y al animal, a partir de
nuestra relacion con €l aceptando “la condicion animal de los animales”.

Finalmente, como se expuso al inicio -en cuanto objetivo de este trabajo-, el recorrido
por ambas fil6sofas deja al descubierto cuestiones esenciales que impelen a no solo
observar similitudes o diferencias en los analisis de ambas autoras. Con ello, intentamos
advertir como el escenario social, juridico, filos6fico y teologico se modifica en la vasta
relacion de lo animal- humano.
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Resumen:

La ética del medio ambiente, como ética aplicada, reflexiona acerca de la responsabilidad que tiene el ser
humano con su entorno?, reflexion que se ha vuelto necesaria dada la relaciéon que tiene hoy el hombre con
el medio ambiente, en el que existe, entre otras cosas, un abuso de los recursos que este provee. Hasta hoy
no se habian evidenciado efectos tan gravess, tanto para el entorno como para la vida del ser humano. Por
esto es necesario que se genere un cambio positivo, real y pragmatico4 que permita al ser humano ser
responsable del cuidado de su entorno. Considerando los aspectos teoldgico-filosoficos sefialados por el papa
Francisco, en conjunto con el planteamiento de Hans Jonas de una ética para la civilizacion tecnolégica, es
que, en esta investigacion, se espera canalizar ambas lineas de pensamiento acerca de la responsabilidad
hacia ideas practicas para el actuar humano en pro de la biodiversidad. Ademas de reconocer el rol de
administrador responsable que tiene el ser humano, rol que debe apuntar hacia una ética orientada al futuro,
respetando la posicién del ser humano responsable del ecosistema y su biodiversidad.

Palabras clave: Responsabilidad, Biodiversidad, Ecosistema, Bien comtn, Ecoética, Ecoteologia.

Abstract:

Environmental ethics, as applied ethics, thinks about the responsibility that human beings have with their
environment, a thought that has become necessary given the relationship that man has today with the
environment, there is, among other things, an abuse of the resources it provides. Until today, such serious
effects had not been evidenced, both for the environment and for the life of the human being. For this reason,
it is necessary to generate a positive, real and pragmatic change that allows human beings to be responsible
for caring for their environment. Considering the theological-philosophical aspects pointed out by pope
Francis, with Hans Jonas's approach of an ethics for technological civilization, it is that, in this research, it
is hoped to channel both lines of thought about responsibility towards practical ideas for human action in

1 Master en Bioética por la Universidad Catélica de Murcia, Espafia. Magister en Lingiiistica
Aplicada por la Universidad Catélica de la Santisima Concepcidén, Chile. Licenciada en Filosofia por la
Universidad Catdlica de la Santisima Concepcion, Chile. Profesora auxiliar Facultad de Estudios Teol6gicos
y Filosofia de la Universidad Catélica de la Santisima Concepcién. Correo electronico: Isanchez@ucse.cl

2J. LECAROS, “La ética medio ambiental: principios y valores para una ciudadania responsable en la
sociedad global”, Acta Bioethica 19/2 (2013) 177-188.

3 J. LECAROS, “La ética medio ambiental..., 177-188.

4 G. GoNZALEZ, “El principio de responsabilidad de Hans Jonas a la luz de la conciencia ecolégica”,
Némadas. Revista Critica de Ciencias Sociales y Juridicas, 2/46 (2015) 1-22.
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favor of biodiversity. In addition to recognizing the role of responsible administrator that the human being
has, a role that should point towards an ethic oriented to the future, respecting the position of the human
being responsible for the ecosystem and its biodiversity.

Keywords: Responsibility, Biodiversity, Ecosystem, Common benefit, Ecoethics, Ecotheology.

Introducecion

La ética ambientals “reflexiona sobre deberes y responsabilidades” del ser humano.
Reflexion que deriva de la situacion actual que se vive en el mundo, dado que el ser
humano se encuentra en un desequilibrio entre su forma de vida, donde prima el
consumo y la producciéon tecnologica, y como esta afecta al ecosistema que hoy se
encuentra saturado por el ser humano y su abuso por sobre los recursos que este provee.
Esto es un problema actual, del que no se tiene precedentes, pues hasta ahora la
intervencion humana no habia tenido efectos tan graves, por lo que, como plantea
Lecaros es necesario preguntarse como y porqué el ser humano lleg6 a esto.

En 2015, el papa Francisco, plantea el problema central respecto del medio ambiente
en su enciclica Laudato si’y, junto con ello, la importancia de la ecoteologia, senalando
que ésta se ha hecho patente y, una necesidad, a medida que avanza el tiempo. Esto es
asi porque la humanidad ve el desgaste del ecosistema y como, poco a poco se evidencia
cierta inhospitalidad en la tierra para diversas especies. El problema es que no s6lo hay
especies de la flora y fauna en extincién o ya extintas, sino que poco a poco el avance del
tiempo es una sentencia, incluso, para la supervivencia del mismo hombre.

Por lo anterior, es que la misma humanidad hoy reclama un cambio? preguntandose
constantemente si y como se puede conseguir un futuro donde el medio ambiente no esté
en crisis. Esto no s6lo por el bien del ser humano, que es fin en si mismo, sino también
por recuperar el bienestar del medio ambiente. Como plantea Gonzalez se vuelve
necesario un cambio real, pragmatico, de la propia sociedad y su relacién con la
naturaleza, con el medio ambiente.

Asi mismo, el papa Francisco hace énfasis en que el objetivo actual no puede ser s6lo
recoger informaciéon y hacer una revisiéon de lo que sucede actualmente por simple
curiosidad, sino que debemos tomar conciencia de la realidad y convertir el dolor del
mundo en un sufrimiento personal, con la finalidad de reconocer como cada uno puede
colaborar con la recuperacion de nuestra casa comun.

Frente a esto, cabe preguntarse ¢Qué implica ser responsable en pro de la
biodiversidad? y ¢Como el ser humano puede volverse responsable del ecosistema? Para
responder a ellas se propone lo siguiente:

El analisis de estas cuestiones ha sido visto desde diversos puntos de vista, sin
embargo, el objetivo de esta investigacion busca proponer una reflexion practica acerca
de la responsabilidad ecolégica desde el pensamiento del papa Francisco con la finalidad
de canalizar ambos pensamientos hacia lineamientos practicos del actuar responsable en
pro de la biodiversidad y la supervivencia humana. Esto, por medio de una lectura
comparativa que permitio6 identificar similitudes y diferencias entre las concepciones de
responsabilidad de ambos autores, pero con un objetivo conjunto: el bien comun.

Para la realizacion de este trabajo se llevo a cabo un estudio descriptivo, por medio de
una revision bibliografica centrada en una lectura comparativa de los planteamientos de

()

5 Cf. R. BritTo, “La relacion entre la ética ambiental y la carta enciclica Laudato si’”, Terra Mundos
2/2 (2015) 1-12. — L. SAUVE — C. VILLEMAGNE, “La ética ambiental como proyecto de vida y “obra” social: un
desafio de formacioén”, Revista de Investigacion Educativa 21 (2015) 189-208.

6 J. LECAROS, “La ética medio ambiental..., 177-188.

7 Cf. FRANCISCO, Laudato si’, Ediciones UC, Santiago 2015.
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responsabilidad humana del papa Francisco y Hans Jonas, enfocado al cuidado del
medio ambientes.

1. Biodiversidad, sus cambios y problemas.

Uno de los aspectos més relevantes del problema actual que revisa la ética
medioambiental, se basa en la relacion que tiene el hombre con su entorno? y como dicha
relacion ha afectado, mayoritariamente, de manera negativa nuestro ecosistema y
biodiversidad.

La biodiversidad se puede definir, a grandes rasgos, como la “variedad de formas
vivientes que existen en el planeta™°, formas que en su evoluciéon y desarrollo se
relacionan de distintas maneras. Esto significa que la relacién de los seres vivos y/o
formas vivientes manifiesta a su vez, como plantea Halffter diferentes modos de ser para
la vida, distintas formas de expresion de la vida't, presentes en una misma realidad.

Como se senal6 anteriormente, en la biodiversidad destaca la relaciéon que se da entre
las formas vivientes y, dentro de esta relacion, la biodiversidad depende de la dominancia
que se da entre las especies, estableciendo jerarquias, las que marcan la pauta respecto
de qué tanta diversidad se da en una comunidad.

Al sefialar la dominancia que influye directamente en cuanta diversidad hay en una
comunidad, se puede relacionar directamente esta idea con la existencia de la
dominancia del hombre con el resto de su entorno pues, efectivamente, con el paso del
tiempo y, en base a su evolucion, el hombre pas6 de convivir con las diversas especies, a
dominarlas, logrando formar comunidades independientes, alejando a los animales y
destruyendo la naturaleza en pro de la actual selva de cemento.

Asi, y en base a lo anterior, el punto de inflexion en la relacion hombre-biodiversidad,
surge luego de la IT Guerra Mundial®2 con la revolucién industrial, momento en el que se
cambian las energias renovables, por energias fosiles no renovables3 lo que tuvo un
impacto ambiental importante y que hoy se hace mas patente que nunca. Los mayores
cambios a nivel ambiental se reconocen en el aire contaminado, las aguas contaminadas
y sobre-consumidas, agotamiento de recursos naturales y, lo mas patente hoy, el
deterioro de la salud humana. Junto con ello en la biodiversidad hoy se han registrado
diversas especies extintas, precisamente porque la especie humana ha destruido hébitats
o ha influido en sus muertes por la caza indiscriminada, lo que implica riesgos
sisteméaticos para la biodiversidad, de parte del ser humano, quien muchas veces
provoca, incluso, dafos irreversibles.

Ahora bien, lo complejo de la crisis medioambiental es, precisamente, la
responsabilidad que ha tenido el ser humano en la misma, pues no es la naturaleza la que
esta fallando, sino que existe un problema entre la comunidad humana y la naturaleza.
Problema que ha afectado la relacion equilibrada entre ambas realidades, provocando un
deterioro desenfrenado y desintegrador4. Con esto coincide el papa Francisco al senalar
que el ser humano ha generado danos a la madre tierra, abusando de sus bienes, dados

8 La revision bibliografica se realizb en base a la lectura de textos especificos y textos
complementarios. Para los textos especificos se utilizd: Laudato si’ y El principio de responsabilidad

9 Cf. I. CAMACHO, “Laudato si: el clamor de la tierra y el clamor de los pobres. Una enciclica mas que
ecoldgica”, Revista de Fomento Social 281 (2016) 59-79.

10 R. D1RZO, “La biodiversidad como crisis ecologica actual équé sabemos?”, Ciencias 4 (1990) 48-
55-

11 Cf. G. HALFFTER, “éQué es la biodiversidad?”, Butlleti de la Institucié Catalana d'Historia Natural
62 (1994) 5-14.

12 Cf. R. Rozzi, “Ecologia superficial y profunda: filosofia ecoldgica”, Revista ambiente y desarrollo
de CIPMA 23/1 (2007) 102-105.

13 J. LECAROS, “La ética medio ambiental..., 177-188.

14 Cf. J. LECAROS, “La ética ecoldgica: de los cambios de fundamentacién hacia la responsabilidad
global”, en: J.P. BEca — C. ASTETE (eds.), Bioética Clinica, Mediterraneo, Santiago 2012.
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por Dios, por la erronea conviccion de ser “propietarios y dominadores autorizados a
expoliarla™s. Lo curioso a este respecto, es que el ser humano es consciente de los
problemas que aquejan a la biodiversidad y por ende a si mismos, precisamente porque
nuestra realidad corporal estd constituida por elementos de la misma tierra que nos
alberga, el aire que respiramos y el agua que nos restaura'®, sin embargo, da la impresion
de que al mismo tiempo no es consciente del dano que provoca, por ejemplo, al gastar
recursos no renovables, o incluso privatizar recursos como el agua.

El debate respecto de la problemaética o crisis ecolégica, como ya hemos visto, no es
algo nuevo. Ya en la segunda mitad del siglo XX eran visibles los efectos adversos de la
sociedad industrializada o, como plantea el papa Francisco, consecuencia de la actividad
descontrolada del ser humano'. Esto ha llevado, en primer lugar, a una gran
contaminacién y cambio climatico, que parece ser lo que mas nos esta afectando hoy en
dia, y toda accidén que busca tomarse va dirigida, precisamente, a detener o aminorar el
deterioro de la tierra provocado por el cambio climatico, el que se ha desarrollado por el
alto nivel de humo provocado por el uso de combustibles en distintos aspectos del dia
dia, a saber, transporte, alimentacion, calefaccion, funcionamiento de industrias, quema
de desechos, etc. Asi también, existe la acidificacion del agua y el suelo por el uso de
insecticidas y fungicidas, lo que lleva ademas a contaminar los alimentos y el medio
ambiente que habitan otros seres vivos. Esto vuelve a recalcar que la crisis
medioambiental, no afecta s6lo al ser humano, y si bien velamos por nuestra
supervivencia, hay que recordar que es algo que involucra a toda la biodiversidad.

1.1 Los problemas de nuestra casa coman

El calentamiento global antes mencionado, ha provocado la falta de recursos
necesarios para la supervivencia humana, como el agua y los alimentos derivados de la
produccion agricola. Esto porque el calentamiento global deriva en cambios climaticos
que provocan, por ejemplo, que en épocas de lluvia haya sequia, afectando directamente
el crecimiento de las plantaciones y posterior cosecha. Esto provoca no sélo falta de
alimentos, sino que, al haber poca cantidad, el precio de estos también se eleva, y por
ende no toda la comunidad puede acceder a los alimentos necesarios. Asi también, la
sequia provocada por el cambio climatico no s6lo afecta a la produccion agricola, sino
también habitats que acogen a diversas especies, lo que lleva a la migracién de especies
y, en el peor de los casos, extincion de parte de la biodiversidad:8, pérdida de selva, sequia
de rios, aumento en la acidez del mar y, por ende, afecta el desarrollo de la vida marina.

El abuso de los recursos no renovables, como el agua, afecta a gran parte de la
poblacion hoy. La escasez de este recurso natural es uno de los problemas actuales més
preocupantes, ya que el agua actualmente no esta disponible para toda la comunidad,
sobre todo alos més pobres, quienes no tienen acceso al agua potable, indispensable para
vivir, mantener la higiene y la hidratacion. Como se mencion6 anteriormente, hay paises
como Chile, en que el agua ha sido privatizada'® y en cada hogar se debe pagar para tener
agua potable.

Este punto es complejo, porque los recursos naturales de la tierra, y la tierra en si
misma, en base a lo visto desde la eco-teologia de la enciclica Laudato si’, han sido dados
por Dios para el hombre, pero a la espera de que el ser humano la cuide y la mejore en
pro de su propia vida, pues se traduce como una donacién2° de las cosas por parte de
Dios, por ende, debe existir el cuidado de las mismas. El agua, entonces, es un derecho

15 FRANCISCO, Laudato st’..., 3.

16 FRANCISCO, Laudato st’...

17 FRANCISCO, Laudato st’...

18 FRANCISCO, Laudato st’...

19 Cf. S. LARRAIN — P. P00, Conflictos por el agua en Chile. Entre los Derechos Humanos y las Reglas
del Mercado, Chile Sustentable, Santiago 2010.

20 Cf. FRANCISCO, Laudato st'...
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humano basico que aporta a la supervivencia del ser humano, por lo que no puede
negarse a nadie, ni corresponde lucrar con la misma.

La actual forma de vida de las comunidades humanas es también un factor importante
para considerar cuando hablamos del cambio, problematicas y pérdida de la
biodiversidad. La humanidad actual se guia mayoritariamente por la inmediatez. El
ritmo de vida es acelerado y espera resultados inmediatos tanto en la eficacia de la
productividad en lo laboral, como en la economia y, por ende, la actividad comercial y
productiva. Vale decir, actualmente es relevante la velocidad y cantidad de produccion
que se puede traducir en ganancias econémicas considerables, independiente de los
efectos adversos de esa misma productividad. Por ejemplo, la tala indiscriminada de
bosques para la produccion de madera. Esto provoca dafios directos al habitat de
diversas especies, provocando pérdidas de estas.

De cierta forma, se puede entender todo esto como un efecto cadena, pues no solo se
destruye un habitat, sino que dentro de él se provoca un cambio en las especies que lo
habitan. Metaféricamente hablando se puede identificar como un quiebre en la realidad
de las especies, que lleva a cambios indeseados y esos mismos cambios afectan la realidad
humana. El ejemplo mas claro que tenemos hoy se da con la existencia de las abejas. El
cambio climatico ha provocado que las colonias de abejas disminuyan
considerablemente?!, lo que conlleva a que no se produzca la polinizacién natural y por
ende el desarrollo vegetativo propio de la naturaleza. La desaparicion de las abejas
provoca la disminucién de la polinizacion22, lo que lleva a un impacto negativo en el
medio ambiente, pues no solo afecta el aporte alimentario y nutricional del ser humano,
sino de toda la biodiversidad, aportando a la degradacion de ecosistemas.

Ahora bien, la degradacion del ecosistema y la pérdida de la biodiversidad no s6lo se
da por el cambio climatico y la desaparicion de las abejas. La intervencion del ser humano
no sbélo ha provocado el cambio climatico u otros de los cambios y problematicas ya
senaladas, como la explotaciéon de recursos. Mucho de lo que afecta a la biodiversidad
hoy, se da porque el ser humano ha desarrollado una mala concepcion de la dominancia
en el orden jerarquico de las especies, y eso ha provocado que la intervencion del mismo
amenace la existencia de diversas especies, por la expropiacion de sus hébitats o la caza
indiscriminada. Para el papa Francisco esto es asi porque el ser humano ha olvidado que
las distintas especies que conforman la biodiversidad tienen un valor por si mismas y no
son recursos, muchas veces solo dirigidos a la entretenciéon o demostracion de poder.

Como hemos podido evidenciar hasta ahora, lo méas preocupante, ademés del desgaste
de la tierra, el aire y el agua, es la pérdida de la biodiversidad, la que puede afectar
mayormente el diario vivir del ser humano. Esto es asi por la “toma y posesion de los
hébitats”23 que s6lo provocan fragmentar las poblaciones de animales, por ejemplo, por
medio de la construccion de autopistas, que atraviesan espacios donde viven diversas
especies, las que mueren en el proceso o se ven obligadas a migrar. Se ha logrado
contribuir con pequenos avances al respecto, por ejemplo, en México existen 9
corredores bioldgicos24 o ecologicos, que permiten conservar la biodiversidad en un
espacio particular. Sin embargo, a pesar de ser una medida innovadora y positiva, son
pocos paises los que la han aplicado en la actualidad y, se asume, que es por temas
asociados a politicas publicas, la falta de real interés, de quienes gobiernan, por preservar
el ecosistema.

21 Esto sin considerar el exterminio de estas por medio de pesticidas utilizados en la agricultura.

22 Cf. K. PACHECO — J. CALDERON, Alternativas al uso de pesticidas en el sector agricola de la
provincia de Sumapaz (Departamento de Cundinamarca) para mitigar la disminucién de la poblacién de
abejas silvestres del género Bombus (Tesis de grado) 2021,
https://repository.udistrital.edu.co/handle/11349/26105

23 FRANCISCO, Laudato st'...

24 Cf. R. ROBLES, Las unidades de manejo para la conservacién de vida silvestre y el Corredor
Biolégico Mesoamericano México, Comisiéon Nacional para el conocimiento y uso de la biodiversidad,
Talpan 2009.
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Si se ha logrado, en algunos paises, que se establezcan lugares donde no puedan
intervenir las personas. En Chile, por ejemplo, existen los Parques Nacionales25 que se
encuentran protegidos y so6lo se permite el acceso de personas con fines turisticos,
particularmente caminatas, pero se prohibe cualquier tipo de intervencién en la zona,
como tala de arboles, caza de animales e incluso encender fogatas.

Es importante evitar el encender fogatas, por ejemplo, en estas zonas protegidas,
precisamente porque son grandes espacios de terreno, en los que habita gran cantidad
de especies, probablemente no todas documentadas incluso. Y provocar un incendio en
estos espacios puede provocar que en poco tiempo se pierdan muchas especies2¢ ademéas
de provocar dafios muchas veces irreparables en los suelos.

El papa Francisco hace un abierto llamado a los gobernantes, para que colaboren con
el llamado a deber de preservar el ambiente?” sefialando que las decisiones que se tomen
respecto de ciertas zonas que habitan las comunidades, sean decisiones razonadas, que
no soélo velen por el bien econémico o de la comodidad de las personas, sino también por
el resguardo de la biodiversidad. Asi, que eviten la tala de bosques, la transformacion de
humedales en cultivos o zonas residenciales, reemplazar la flora silvestre por plantacion
de bosques cuyos arboles muchas veces exceden el consumo de agua natural de los
suelos.

Ademas, el ser humano no sélo esta afectando la biodiversidad terrestre, sino también
marina, a través de la extraccion indiscriminada de recursos marinos por parte de las
pesqueras, que no so6lo se centra en una especie, sino que afecta a todas las especies que
accidentalmente son extraidas y posteriormente eliminadas, en vez de ser devueltas al
mar. Esto afecta la cadena alimenticia de las mismas especies marinas, ademas de la
constante contaminacién que provoca que algunas especies mueran por alimentarse de
plasticos. Esto mismo afecta la calidad de nutrientes que, al mismo tiempo, el ser
humano adquiere al consumir alimentos marinos, provocando un cierto desequilibrio en
el ciclo de la vida.

En Laudato si’ se senala que la contaminacion que ha llegado al mar ha sido resultado
de la deforestacion, vertidos industriales, métodos destructivos de pesca, lo que ha
provocado el aumento en la temperatura del mar. Esto indica, en el fondo, que cualquier
accion que el ser humano ha tenido sobre la naturaleza, ha tenido consecuencias, que
con el paso de los afios se han vuelto graves y que ponen en peligro no sélo a la
biodiversidad, sino también a la propia supervivencia del ser humano. Se responsabiliza
al ser humano, de cierta forma se apunta como culpable de las consecuencias que se viven
en la biodiversidad y el ecosistema hoy.

Es importante sefialar, ademas, que no sélo ha habido cambios y problemas que han
afectado la biodiversidad y el ecosistema, sino también a la vida humana y su vida en
comunidad. Es relevante considerar este punto, porque el ser humano también es una
criatura de este mundo2® y, tal como todas las especies, tenemos derecho a vivir y
desarrollarnos en la casa comun.

Uno de los aspectos que mas se reconoce como problema es el crecimiento de la
poblaciéon y, con ello, el crecimiento desmedido de las ciudades, las que poco a poco han
ido disminuyendo la calidad de vida de la comunidad. Esto por la ocupacion de terrenos
como humedales, que entregan su aporte a la biodiversidad, y también por el alto
consumo de agua de la poblacion. A esto se suma el alto consumo de energia en ciudades
altamente pobladas y, nuevamente, la pérdida de ambientes naturales, al estar rodeados
de edificios.

Es también preocupante la discriminacién de las zonas pobladas en las ciudades, pues
como sefiala el papa Francisco suelen priorizarse las areas verdes en las zonas mas

25 Cf. L. SIERRALTA — R. SERRANO — J. Rovira — C. CORTES (eds.), Las dreas protegidas de Chile,
Ministerio del Medio Ambiente, Santiago 2011.

26 Cf. FRANCISCO, Laudato st’...

27 Cf. FRANCISCO, Laudato st’...

28 Cf. FRANCISCO, Laudato st'...
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visibles o concurridas de la ciudad, pero no asi en las zonas menos visibles que, incluso,
suelen considerarse menos seguras y, por lo mismo, se mantienen segregadas y sin
cuidado®. Esto permite notar que la degradacion del ambiente humano se da de la mano
con la degradacion de la biodiversidad y, como se puede extraer de lo anteriormente
escrito, mucho de esta degradacion social afecta a los mas segregados, a los pobres, a
quienes la contaminaciéon de las aguas y el sobreprecio de los alimentos afecta
directamente.

Cabe la reflexion respecto de si el dafio actual de nuestra casa comun ha sido
continuamente desde siempre o es un maltrato que se ha vuelto mas agresivo en el altimo
tiempo y, por ello, més visible y preocupante también para el ser humano. Para el papa
Francisco el ser humano no ha danado tanto la tierra como en los ultimos doscientos
anos.

Entonces, el problema écuél es? El ser humano es testigo de lo que sucede en su
realidad, incluso se ve en los canales informativos, ya sea nacionales o internacionales,
como hay paises que, por ejemplo, han agotado ya sus recursos naturales, pero pareciera
no haber reaccion al respecto. Para el papa Francisco el problema es que el ser humano
no posee ain la cultura necesaria para hacer frente a la crisis ecologica actual. Se puede
inferir que el ser humano no es realmente consciente de la realidad y como esta le afecta
de manera grave. Existen, es cierto, integrantes de la comunidad que han desarrollado
sensibilidad ecoldgica3® pero se necesita que mas personas sean conscientes del
problema para que realmente se produzcan cambios en los habitos consumistas e
indiferentes de actuar de las personas, habitos que perjudican nuestra vida, nuestra
relacion entre nosotros y con la biodiversidad.

1.2 Ser humano y tecnologia

Intentar solucionar los aspectos que actualmente aquejan nuestra realidad, puede
provocar a una dicotomia compleja, que deriva del avance tecnologico. Esto porque,
como plantea el papa Francisco, la tecnologia parece ser la tnica solucién a estos
problemas, aun considerando que ha sido, en gran parte, el mismo abuso de la tecnologia
lo que ha llevado al ecosistema a encontrarse en esta crisis actual. Es un circulo vicioso
en el que la intervenciéon del hombre, para resolver un problema, puede agravar atin mas
la situacion.

Seria contraproducente negar lo positivo de los avances tecnoldgicos que se han hecho
hasta hoy. Muchos de ellos han colaborado con el descubrimiento de tratamientos para
enfermedades que antes se consideraban mortales, otros han colaborado con el
desarrollo agricola, con mejoras en la conectividad e, incluso, generando alternativas de
desarrollo sostenible.

El problema surge del poder que nos da, sobre nosotros y las demas cosas, la misma
tecnologia y su manejo. Como plantea el papa Francisco “nunca la humanidad tuvo tanto
poder sobre si misma y nada garantiza que vaya a utilizarlo bien”3!, por lo que el llamado
al ser humano es a reexaminar los objetivos que le da al uso de la tecnologia,
reconociendo en qué aspectos ella puede perjudicar su entorno y su propia vida. De cierta
forma, se reconoce que la accién humana, por medio del uso de la técnica, ha carecido de
responsabilidad, valores y una ética, algo que se ha mantenido hasta ahora en muchos
aspectos. Ahora bien, no se trata de eliminar la técnica pues, como se ha mencionado,
hay cosas positivas que se pueden extraer de ella y ain tiene mucho que aportar a las
mejoras necesarias para el medioambiente, sin embargo, hay que encaminar dicho
actuar de la técnica.

Todo lo anterior puede verse, incluso, claramente representado en lo planteado por
Beck al presentar cinco puntos que caracterizan la situacion planetaria actual. En primer

29 Cf. FRANCISCO, Laudato st’...
30 Cf. FRANCISCO, Laudato st’...
31 FRANCISCO, Laudato si’...104.
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lugar, senala que los riesgos actuales que se evidencian en el ecosistema provocan danos
sisteméticos y, muchas veces, irreversibles, en segundo lugar, los riesgos provocan
desigualdad internacional, precisamente de parte de los paises desarrollados, quienes
extraen recursos de los paises del Sur32 provocando un gran dafio en el ecosistema, y
también social, dejandolos en una inestabilidad econémica y, muchas veces, pobrezas3s.
En tercer lugar, existe un gran aumento en la loégica de la productividad, en cuarto lugar,
la politica encuentra un nicho en el avance del conocimiento cientifico y, finalmente, los
riesgos actuales, como la contaminacion34 provocaran dafios en la salud de las personas
y del medioambiente en general.

Por todo esto el llamado es, como plantea el papa Francisco, a invertir mas en
investigacion respecto de los cambios, y razones de ellos, en el ecosistema. Ademas de
un mayor apoyo politico por parte de las autoridades que mueven comunidades. Esto,
con la finalidad de comprender el comportamiento del ecosistema y poder, en base a ello,
proponer modificaciones reales que favorezcan al medio ambiente, como la purificaciéon
de rios, recuperacion de bosques nativos, entre otras3s. Acciones que, de cierta manera,
demuestren que el ser humano puede tener un impacto positivo en el ecosistema. De esta
forma, el ser humano no sélo asumira su responsabilidad en cuanto participe de la
pérdida de biodiversidad, sino también aceptard que es responsable de mejorar y
recuperar aquello que se ha perdido. El ser humano responsable se debe hacer
responsable.

2. Un acercamiento a la responsabilidad: contrastes entre el Papa Francisco
y Hans Jonas.

Uno de los aspectos mas relevantes a plantear en este trabajo, consiste en la doble
vertiente de la responsabilidad humana, lo que en Jonas implica que, en primera
instancia el ecosistema se encuentra en una posicion vulnerable frente a la “intervenciéon
técnica del hombre ™6, lo que ha causado grandes danos al ecosistema3s?, perjudicando la
biodiversidad, dafios de los que actualmente se ha adquirido consciencia. Esta
consciencia es lo que lleva al hombre a reconocerse como “factor causal”8 del dafio
provocado y, por ende, asumir un rol en el que debe responder por los problemas actuales
sefialados en el capitulo anterior.

Esto significa que el ser humano debe reconocer la responsabilidad del dafio
causado y, en base a lo mismo, actuar responsablemente a través de cambios favorables
en pro de la biodiversidad, precisamente porque la existencia del ser humano depende
del estado en que se encuentra la naturaleza. Esto significa que la preocupacion por la
biodiversidad y el ecosistema debe ser entendida, por el ser humano, como un interés
moral que, al mismo tiempo, motive al ser humano a asumir su responsabilidad, puesto
que ya no se trata solamente de una lucha hombre-hombre, sino que ahora es hombre-
naturaleza.

Coincidente con Jonas, el papa Francisco, quien reconoce la importancia de la
existencia humana y su responsabilidad, dado que su actuar ha provocado los cambios
negativos y los problemas actuales del ecosistema, lo que afecta la biodiversidad y,
finalmente, nuestra supervivencia3®. Esta estd supeditada a la existencia de la

32 Cf. J. LECAROS, “La ética medio ambiental..., 177-188.

33 Cf. M. BEUCHOT, “La filosofia en Laudato si’””, Sapientia 72/239 (2016) 181-193.

34 Cf. U. BECK, La sociedad del riesgo, Paidos, Barcelona 2019.

35 Cf. MINISTERIO DEL MEDIO AMBIENTE, Guia de apoyo docente en biodiversidad, Alvimpress,

Santiago 2018.

36 H. JoNAS, El principio de responsabilidad. Ensayo de una ética para la civilizacion tecnolbgica,
Herder, Barcelona 1995, 32.

37 Cf. M. BEUCHOT, “La filosofia..., 181-193.

38 H. JoNas, El principio de responsabilidad...33.

39 Cf. FRANCISCO, Laudato st'...
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biodiversidad, pues el ser humano necesita cuidar la tierra en la que vive, ya que al
colaborar con el ecosistema, colabora con su propia existencia, volviéndose una relaciéon
reciproca entre ambas realidades. El problema ha sido que el ser humano ha basado su
existencia en el uso de la técnica y, en base a ella, ha buscado el dominio sobre la
naturaleza con tal confianza que, muchas veces, se llega a caer en una tecnocracia, bajo
el ideal de que se podra recuperar el dafio del ecosistema provocado por el uso
indiscriminado de tecnologia, con mas tecnologia. Esto ha llevado a que el ser humano
no reconozca que sus acciones con el ecosistema tienen consecuencias negativas, sin
embargo, hoy estamos viviendo dichas consecuencias, por lo que se vuelve imperativo
actuar.

En dicho actuar, el ser humano debe comprender su rol de actor colectivo4° en el
cuidado del ecosistema, donde el futuro indeterminado es lo que debe guiar su actuar
méas que la realidad actual, precisamente porque el bienestar de ese futuro, con las
generaciones venideras, es lo que fundamenta la responsabilidad en el actuar humano.

Ahora bien, es importante sefialar que tanto el papa Francisco como Jonas hablan de
reciprocidad en la responsabilidad que debe asumir el ser humano, sin embargo, tienen
perspectivas distintas de la misma.

2.1 Responsabilidad en Laudato SY’

Para el papa Francisco, el ser humano debe aceptar la invitacion de Dios a cuidar la
tierra que se nos otorg6 (no en un sentido de dominio). Este cuidar implica “proteger,
custodiar, trabajar, guardar y vigilar la tierra”’# donde el hombre no sélo recibe
beneficios, por ejemplo, de los animales y los cultivos, sino que busca proteger su entorno
al darle tiempo al animal y a la tierra de descansar luego de una cosecha, luego de un dia
de trabajo42. Asi se genera una relacion de reciprocidad responsable entre el ser humano
y la naturaleza. Ahora bien, dicha relacién es libre y se funda en el dar y el recibir,
generando asi un cierto equilibro en sus acciones y las consecuencias de estas en el
ecosistema, entendiéndose como parte de la responsabilidad del ser humano el respetar
y cuidar cuanto le sea propio a la biodiversidad, y de lo que, se quiera o no, se saca
provecho dia a dia.

Por otra parte, la reciprocidad no sélo se reconoce, desde el papa Francisco, como un
cuidar la biodiversidad, pues la responsabilidad del hombre es amplia y no abarca s6lo
su relacion con el ecosistema, sino también con sus pares, vale decir, estamos frente a
una responsabilidad social también, la que se entiende como biisqueda del bien comun.
Asi, el ser humano responsable, busca el bien de sus pares y de la biodiversidad que lo
rodea porque reconoce en ellos su valor como un todo integral, y ese reconocimiento
debe fundamentar el cuidado por el otro y por si mismo, nuevamente, dentro del
concepto de reciprocidad. Arboleda y Pompilio plantean lo anterior como “La
cuaternidad”™3 en la que se debe entender una relacion de complementariedad entre
Dios, como dimension ontologica del ser humano44, el ser humano, como un ser
necesitado por los otros y el ecosistema, el mundo o la naturaleza entendida como la casa
comun4s y la comunidad, como ambiente propio del ser humano en el que vive, convive
y perdura. Entender la cuaternidad, entonces, permitiria el desarrollo de una ecologia
integral4¢, en la que entran en juego diversas disciplinas con la finalidad de buscar
sostenibilidad. Esta ecologia integral, segin Boff implica que el ser humano entienda su

40 Cf. H. JoNas, El principio de responsabilidad...

41 FRANCISCO, Laudato st’..., 67.

42 Esto se explica en Laudato st’, por medio de la cita biblica: Ex. 23,12 explicando que el descanso
del 7mo dia no se propone para el hombre, sino también para que repose el buey.

43 C. ARBOLEDA — J. PompiLIO, “Desarrollo integral y responsabilidad con la casa comun.
Perspectivas de anélisis filoso6fico-teologicas de la enciclica Laudato si’”, Revista Iberoamericana de
Teologia 13/24 (2017) 65-92.

44 C. ARBOLEDA — J. POMPILIO, “Desarrollo integral..., 65-92.

45 Cf. L. BOFF, Una ética de la madre tierra. Cémo cuidar la casa comiin, Trotta, Madrid 2017.

46 Cf. E. GARCIA, “Laudato si’: de Francisco de Asis al papa Francisco”, Proyeccién 63 (2016) 41-67.
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lugar en el mundo, no como alguien distante, sino como ligado al mundo, ya que ha sido
precisamente la idea de que el ser humano no es parte del mundo lo que ha provocado la
crisis ecologica actual.

Por lo anterior, el papa Francisco propone que asumir dicha responsabilidad es hacer
participe al hombre del lugar que ocupa en la realidad, considerando sus relaciones
interpersonales y con el resto de los seres vivos. Esto implica que todo ser humano debe
guiar su actuar en la basqueda de un “desarrollo integral y sostenible”# y no s6lo por
asumir responsabilidades, sino porque el ecosistema, en su estado actual, lo reclama al
ser humano.

Ahora bien, es importante sefialar que en el planteamiento del papa Francisco, la
responsabilidad dentro de una relacién reciproca no se plantea como algo nuevo, sino,
mas bien, como una actitud que hay que recuperar. Esto, porque la intervencion del
hombre en el ecosistema siempre ha existido, pues es una necesidad para la
supervivencia del mismo, sin embargo, por un largo periodo de tiempo dicha
intervencion se caracterizé por acompaiiar al ecosistema a desarrollarse en un cierto
equilibrio, tal como se ha mencionado ya, por medio de una relacion de reciprocidad.
Pero ahora, en los ltimos afios el interés humano se ha volcado en extraer, por medio
del crecimiento tecnolégico, todo lo posible por medio de su intervencion, con fines
economicos destruyendo, muchas veces, espacios completos de biodiversidad o incluso
modificando contextos sociales, evidenciando asi, que se ha olvidado de la realidad que
tiene enfrente y de la importancia que esta tiene.

Lo anterior, explica el papa Francisco, se puede explicar por una quiza inadecuada
comprension de lo planteado por la antropologia cristiana, pues se pudo entender como
el planteamiento de una relacion en la que el ser humano tiene una posicion de dominio
sobre el mundo, lo que provoco que no se considerara el cuidado del ecosistema en su
actuar. Por ello, el papa explica que la forma en que hay que entender el mensaje de la
antropologia cristiana consiste en caracterizar al ser humano como administrador
responsable de los bienes que brinda el ecosistema, tal como lo plantea Arboleda y
Pompilio al sefialar que el ecosistema no es algo que exista para el ser humano43, donde
sea €l quien domine y goce de los bienes de la naturaleza sin responsabilidad. Los
anterior es algo que ha sucedido, de cierta manera, a lo largo de la historia, y luego de la
revolucion industrial49, sobre todo por medio del avance de la ciencia y la tecnologia,
donde el ser humano y el ecosistema han pasado de convivir en armonia a desenvolverse
en un constante enfrentamiento. Por ello el planteamiento del papa Francisco,
actualmente, es un llamado a recuperar aquella relacion reciproca que existia entre el ser
humano y la naturaleza, lo que haria patente su humanidad como don, al desenvolverse
como un ser que “siente, piensa, ama y venera’s® a todo ser que compone la
biodiversidad.

Para lograr la relacion reciproca que el papa Francisco plantea, es necesario que el
hombre se redescubra y entienda cual es su lugar en el mundo, como integrante y ser al
servicio de “progresos sanos, humanos, sociales e integrales”s!, lo que es importante para
que el ser humano mismo pueda entender los alcances de la responsabilidad que debe
asumir. Ahora bien, dicha responsabilidad con el ecosistema y sus pares no puede ser
exigida si no se reconocen en el ser humano sus capacidades propias, saber, su razon,
voluntad, libertad, responsabilidad y ser social, siendo esta tltima capacidad la mas
relevante tomando en cuenta que el ser humano vive en comunidad y, parte de su
responsabilidad, es actuar responsablemente pensando en el bien comn.

47 FRANCISCO, Laudato si'..., 15.

48 Cf. C. ARBOLEDA — J. POMPILIO, “Desarrollo integral..., 65-92.

49 Cf. R. Rozz1, “Ecologia superficial y profunda: filosofia ecolégica”, Revista ambiente y desarrollo
de CIPMA 23/1 (2007) 102-105.

50 FRANCISCO, Laudato st’..., 231.

51 FRANCISCO, Laudato si’...112.
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2.2 La responsabilidad para Hans Jonas

Jonas, se podria decir, fue uno de los primeros filésofos en abrir la discusiéon o
reflexion respecto de la ética del medioambientes? respondiendo al debate respecto de
qué corriente se debe considerar cuando se habla del cuidado del ecosistema, a saber, la
corriente antropocentrista, entendida como aquella que pone su atencion en la necesidad
de cuidar el medioambiente con la finalidad de mantener la vida humanass, o la corriente
biocentrista o ecocentrista en la que se amplia el valor moral de todos los seres vivos,
bajo la premisa de que todo ser vivo posee igual dignidad y derechoss4 desarrollando, de
cierta manera, un sistema de valores cuyo centro es la naturaleza. A esto, Jonas se
decanta por sefalar que la ética medioambiental debe plantearse como una ética “no-
antropocéntrica”ss explicando que, aiin cuando el ser humano es el Gnico ser vivo capaz
de reconocerse como un agente moral, que cumple deberes y asume responsabilidades
conscientemente, su moralidad no puede encerrarse s6lo en relaciones interpersonales
reciprocas, sino que en esa moralidad deben ser considerados el resto de los seres vivos.
Vale decir, no s6lo los seres humanos son agentes y pacientes morales, sino que todo ser
vivo, parte de la biodiversidad, es paciente moral, responsabilidad del ser humano.

En este punto, es importante sefialar el aporte de Lecaros quien reconoce, en el
pensamiento de Jonas, “el principio de responsabilidad como cuidado del ser
vulnerable”s¢ considerando a los seres humanos actuales, a los futuros y al resto de los
seres vivos, tal como se plante6 anteriormente. Ahora bien, en base a esta idea, hay que
entender qué rol juega la idea de reciprocidad.

A diferencia de lo planteado por el papa Francisco, la reciprocidad en Jonas tienes
otra vision, pues plantea que, de hecho, la relacion entre los hombres y el ecosistema no
debe ser reciproca, e incluso se podria decir que hay dos formas de entender la
reciprocidad o, mas bien, hay que asumir el deber de 2 maneras:

2.2.1 Deber No-reciproco altruista

En primer lugar, Jonas explica que hay que comprender la responsabilidad del
hombre como un deber, donde se asume una responsabilidad por algo que aiin no es.
Esto es asi porque las acciones que el ser humano debe realizar hoy, debe realizarlas en
cuanto sus consecuencias afectaran al futuro, a las futuras generaciones con las que ain
no hay relacién y, muy probablemente, tampoco la haya. Esto implica, por ende, que las
consecuencias positivas y/o negativas de su actuar, el hombre actual no las vivira, por lo
que no puede preguntarse “¢ha hecho el futuro algo por mi?”s7, pensando en que de ser
asi, entonces el hombre puede hacer algo hoy por el hombre. Esto anula la reciprocidad
pensada como el hombre hace algo por el ecosistema y el bienestar del ecosistema es un
bienestar para mi. El problema estriba en que el ser humano no tiende a basar su actuar
en un deber no reciproco, siendo, de hecho, el inico caso de deber no reciproco el de la
responsabilidad de los padres por sus hijos. En palabras de Jonas, “este es el tnico
comportamiento totalmente altruista procurado por la naturaleza. Este es el arquetipo
de toda accién responsable”ss. De cierta manera, Jonas plantea que el ser humano debe
adquirir una vision no-reciproca altruista, similar a la relacion padre-hijo, donde se

52 Cf. J. LECAROS, La fundamentacion ontolégica de la ética de la responsabilidad de Hans Jonas
(Tesis doctoral), Universidad Complutense de Madrid 2015.

53 Cf. M. AMERIGO, “Concepciones del ser humano y la naturaleza desde el antropocentrismo y el
biosferismo”, Medio Ambiente y Comportamiento Humano 10/3 (2009) 217-234.

54 Cf. G. KLIER - C. CASALDEREY - T. BUsAN - F. pI PAsQuO, “Conservacién de la biodiversidad y sus
vinculos utilitaristas: cercanias y distancias con Peter Singer y Gifford Pinchot”, Revista Metropolitana de
Sustentabilidad 7/3 (217) 64-81.

55 J. LECAROS, La fundamentacién ontolégica de la ética de la responsabilidad de Hans Jonas
(Tesis doctoral), Universidad Complutense de Madrid, Madrid 2015.

56 J. LECAROS, La fundamentacién ontolégica..., 285.

57 H. JoNas, El principio de responsabilidad..., 82.

58 H. JONAS, El principio de responsabilidad..., 83.
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tomen acciones positivas por el futuro del ser humano, aunque no sea participe presente
de dicho futuro.

Como se puede comprender desde el pensamiento de Lecaros, se vuelve necesario un
cambio de mentalidad en cuanto a la responsabilidad, pasando de una responsabilidad
retrospectiva, en la que se asume una responsabilidad por los actos y omisiones pasadas
y sus resultados5® a una responsabilidad prospectiva, en la que el ser humanos actie
responsablemente por hechos futuros, en vistas del futuro, evitando provocar efectos
dafiinos en el mundo.

2.2.2 Deber de autores

Aun cuando se entiende que el deber de ser humano debe ser no-reciproco altruista,
como el de un padre con su hijo, Jonas explica que “el deber con los hijos y con las
generaciones futuras no es el mismo”¢°. La diferencia es que lo hijos responden a un
deber de procreacién propia en primer lugar, mientras que el deber con las generaciones
futuras, no siendo estas fruto de la propia procreacién, implica que el ser humano debe
posibilitar la existencia humana en el futuro y, para eso, es necesario un cuidado del
ecosistema en todo momento actual de la historia. Ahora bien, esto sdlo se puede dar de
esta manera cuando el ser humano asume estos deberes y, al mismo tiempo, los
transmite y ensefa. Si las acciones del ser humano son irresponsables y alcanzan efectos
negativos con su entorno, estas acciones estan siendo transmitidas a las generaciones
futuras que las adquiriran como propias también, y asi con cada generacién. Por tanto,
debe asumirse un deber de autores, no sélo como procreadores, sino también como
educadores de responsabilidad, tal como plantea en Jonas, en la siguiente cita: “Ademas,
hemos de velar no tanto por el derecho de los hombres futuros (a la felicidad por ejemplo)
sino por su deber de conformar una auténtica humanidad (también su deber de cuidar
para el futuro) velar por esto es nuestro deber fundamental de cara al futuro de la
humanidad, de él deriva todo otro deber para con los hombres futuros”e:.

Estos aspectos se podrian considerar, como bien sefiala Gonzéalez como uno de los
imperativos de Jonas, en el que plantea “obra de tal modo que los efectos de tu accion
sean compatibles con la permanencia de una vida humana auténtica en la tierra”z,
asegurando asi que las acciones de todos los hombres, en cualquier momento historico,
deben pretender el bien para las generaciones futuras pues, al mismo tiempo, las
generaciones pasadas han permitido la supervivencia del ser humano, por medio de la
supervivencia de la naturaleza.

De cierta forma, lo que se entiende, es que el ser humano actual, al ser responsable
con el ecosistema, proveera de un buen lugar para las generaciones futuras las que, al ser
educadas en la responsabilidad, seran responsables también, posibilitan que la
humanidad contintie existiendo responsablemente. Para esto se requiere un cambio
profundo en la conciencia del hombre, con lo que lograra reconocer que los cambios
acelerados que se han dado en la historia han llevado a que se genere cierto poder sobre
el ecosistema, lo que ha provocado que cambie la relacion antes existente entre el ser
humano y la naturaleza®3, tal como se planteaba anteriormente en el pensamiento del
papa Francisco. Esto, ademas, se fundamenta en la idea de Jonas al senalar que el
méaximo deber del humano es preservar su facultad de ser moral en el cuidado de sus
pares®4, haciéndolo coincidir con la responsabilidad de cuidar a otros seres vivos y el
ecosistema. Si el ser humano no asume su responsabilidad de cuidado, desvinculandose
del ecosistema, en palabras de Jonas hablamos de la “deshumanizacion del propio

59 J. LECAROS, “La ética medio ambiental..., 177-188.

60 H. JONAS, El principio de responsabilidad..., 83.

61 H. JONAS, El principio de responsabilidad..., 86.

62 G. GONZALEZ, “El principio de responsabilidad de Hans Jonas..., 1-22.

63 G. GONZALEZ, “El principio de responsabilidad de Hans Jonas..., 1-22.

64 Cf. H. JONAS, El principio de la vida. Hacia una biologia filosdfica, Trotta, Madrid 2000.
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hombre”®5 por no respetar su responsabilidad ontolégica con la humanidad, la
biodiversidad y el ecosistema.

Probablemente se pueda entender que la diferencia entre ambas ideas, Jonas y el papa
Francisco, no es tal y que, de hecho, son complementarias si entienden en vistas de la
responsabilidad esperada del ser humano, pues para el papa Francisco el actuar del ser
humano debe tender a hacer el bien para recibir el bien, mientras que Jonas plantea que
debemos hacer el bien pero por las generaciones futuras simplemente, y que esa idea ira
asegurando el bien de todas las generaciones, sin esperar, necesariamente, el bien de
vuelta. Aunque puedan entenderse como contrarias, basicamente ambas propuestas
buscan que el ser humano desarrolle un cambio profundo en su ética, que lo lleve a
aplicar principios que le permitan asegurar “la esencia de la humanidad futura y la
supervivencia de la naturaleza”®¢. De cierta manera hay una reciprocidad oculta indirecta
en el pensamiento de Jonas, ya que se plantea un axioma en el que el ser humano se
reconoce como agente moral, al mismo tiempo que es paciente moral®’, ya que el ser
humano actual asume responsabilidades y obligaciones por alguien, pero, al “vivir entre
hombres”?8 el ser humano es igualmente responsabilidad de alguien; asi es agente moral
responsable y paciente moral como responsabilidad. Probablemente, esta es una de las
ideas mas inclusivas de entender la responsabilidad, ya que no se responsabiliza a un
grupo de personas, por ejemplo, pertenecientes a una época en particular, sino que
plantea como responsable a la sociedad en su totalidad. Tal como explica Lecaros, una
de las caracteristicas de esta responsabilidad es que es “colectiva y orientada al futuro”?
donde la humanidad actual es responsable de los efectos de sus acciones dirigidas a la
humanidad y biodiversidad vulnerable actual y futura, por lo que se asume un deber de
cuidado por el ecosistema, su biodiversidad y la dignidad humana.

Como se ha podido apreciar, tanto el pensamiento del papa Francisco, como el
pensamiento de Jonas, hablan de un bien sostenible que sea duradero para las
generaciones futuras. En el caso del papa Francisco, su pensamiento es similar a lo
senalado por Jonas, la diferencia es que la reciprocidad del papa, al mismo tiempo que
entrega bien, espera bienes reciprocos que se puedan vivir en la existencia actual, en
otras palabras, el ser humano da para recibir. Ahora bien, dicha diferencia de
pensamiento no necesariamente debe entenderse como algo negativo o abiertamente
contradictorio, pues, como se sefiald, cabe plantearse cémo ambas visiones pueden
complementarse.

3. Responsabilidad humana en pro de la biodiversidad

Considerando lo trabajado en el capitulo anterior, se evidencia que el planteamiento
de ambos autores da directrices respecto de la actitud que debe adoptar el ser humano
cuando se trata de ser responsable con los otros y el ecosistema. Ambos pensamientos
pueden responder a la pregunta ¢Como, entonces, ser responsables en pro del bien
comuny en pro de la biodiversidad? En este apartado se propondran puntos a considerar
al momento de hablar de una ética ambiental aplicada, con la finalidad de hacer el
pensamiento del papa Francisco y Hans Jonas mas practico.

. Lo primero es incentivar un cambio en la percepciéon de la realidad basando el
actuar del ser humano hoy en una “ética orientada al futuro”7° que se sustente en una
preocupacion anticipadora, es decir, el ser humano debe anticipar, con miradas hacia el
futuro, lo que puede llegar a ser. Al lograr dicha anticipacion el ser humano puede actuar

65 Cf. H. JONAS, El principio de responsabilidad...

66 G. GONZALEZ, “El principio de responsabilidad de Hans Jonas..., 1-22.
67 J. LECAROS, “La ética medio ambiental...

68 H. JONAS, El principio de responsabilidad..., 172.

69 J. LECAROS, “La ética medio ambiental..., 177-188.

70 H. JONAS, El principio de responsabilidad..., 66.
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hoy para evitar lo que se ha previsto y, por ende, lograr una preocupacién y acciéon en pro
del bienestar del ecosistema, su biodiversidad y el bien comin, bajo una visién no-
reciproca. Tal como plantea Jonas “la preparacion para la disposicion a dejarse afectar
por una felicidad o por una desgracia solamente representadas de las generaciones
venideras”” tiene que considerarse como un deber, en el que se pide del hombre una
apertura al otro y a la biodiversidad, también por medio del reconocimiento de la
vulnerabilidad de los mismos. Esto, ademas, responderia a lo planteado por el papa
Francisco al sefialar la importancia de que el ser humano reconozca su responsabilidad
social en la busqueda del bien comun que ha de guiar su actuar.

Ahora bien, probablemente uno de los errores de la sociedad actual es que busca

generar cambios a corto plazo72, precisamente porque busca obtener beneficios
inmediatos de los cambios positivos. Esto no es abiertamente negativo, pero el problema
surge cuando no se ha asumido que lo ideal es pensar en cambios a largo plazo, logrando
que sean permanentes y no solo lo aprovechen algunos.
. Si bien la busqueda de este bienestar futuro debe provenir de cada ser humano,
asumido como un deber con las generaciones futuras, el primer ejemplo deberia surgir,
como muestra de preocupaciéon por el bien comin que deberia asumir toda la
comunidad, de parte del gobernante”s, cuya aspiracion debe ser generar un plan de
accion politica viable y que perdure en el tiempo, con la finalidad de que nuevos
gobernantes lo ocupen y, asi, exista estabilidad en el cuidado del ecosistema y su
biodiversidad, pues, como sefiala Jonas: “El mejor estado, es el mejor estado también
para el futuro, porque su equilibrio interno, actual en cualquier tiempo, garantiza el
futuro como tal y es también naturalmente el mejor en el futuro, ya que los criterios de
un orden bueno, no cambian”74.

Esto implica que el propio gobernante debe gobernar hoy en vistas del futuro, por el

bien de las futuras generaciones, por lo que cualquier cambio, no puede esperar. El
gobernante debe ser previsor, y para ello debe actuar con sabiduria siempre, asi su
ejemplo puede transformarse en el futuro de su comunidad?s, futuro que deberia siempre
ser el objetivo de un gobernante.
. El plan de accion del gobernante puede considerar generar un dialogo
ambiental”® 77 con todos los actores relevantes: politicos, cientificos, representantes de la
comunidad y, ademas, religiosos para que haya cabida a las ensefianzas de Dios, pero no
en un sentido doctrinal, sino, tal como explica el papa Francisco en un sentido
pedagogico que permita identificar al ser humano como administrador responsable que,
en base a su propia humanidad, busca dar forma a la casa comun.

Laidea de dar forma a la casa comtin implica que entren en juego las diferentes facetas
que ha desarrollado el ser humano, y que se consideran un aporte para la comunidad
cuando éstas estian correctamente enfocadas. Por ello, es necesario reconocer el aporte
del ser humano en las ciencias, la filosofia, la medicina, la teologia, ciencias sociales,
como las partes de un todo, como un equipo multidisciplinar, integral”® que busca nuevas
ideas para solucionar los problemas que aquejan a nuestro ecosistema, lo que puede
tener resultados favorables. Uno de dichos resultados apuntaria, efectivamente, al plan
de accion del gobernante, dirigido hacia su comunidad, no como una solucién a corto
plazo, sino como algo duradero.

7 H. JoNas, El principio de responsabilidad..., 67.

72 Cf. FRANCISCO, Laudato st'...

73 Jonas (1995) menciona al legislador, sin embargo, en la lectura se entiende que hace referencia a
quien desempefia el mando en un territorio, por lo que para fines de este trabajo particularmente, se utilizara
el concepto gobernante.

74 H. JoNas, El principio de responsabilidad..., 45.

75 L. SAUVE — C. VILLEMAGNE, “La ética ambiental..., 189-208.

76 Cf. R. BRITO, “La relacion entre la ética ambiental..., 1-12.

77 Cf. I. CAMACHO, “Laudato si’: el clamor de la tierra..., 59-79.

78 Cf. E. GARCIA, “Laudato si’: de Francisco de Asis al papa Francisco..., 41-67.
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Esta participacion del ser humano en la toma de decisiones respecto del ecosistema,
en pro de la biodiversidad, que velen por un trato sano, humano y social e integral,
implica que él mismo entienda los alcances de su responsabilidad, como se sefial6 en el
apartado anterior. Para ello, es menester que entren en juego, se reconozcan, se apliquen
y se respeten, las capacidades propias del ser humano, a saber, su razon, voluntad y
libertad, que han de guiarlo al bien.

Ahora, dicho bien dirigido a los otros, se hara patente cuando el ser humano reconozca

y entienda su lugar en el mundo como parte de una comunidad, social y bio-diversa, que
es su responsabilidad, precisamente por tener las capacidades o facultades que le son
propias.
. Lo anterior lleva al siguiente punto, en cuanto debe entenderse al ser humano
como actor relevante en el cambio de su relacion con la biodiversidad. Cuando se habla
acerca de la relacion del ser humano con su entorno, desde una ética medioambiental, es
en esencia un debate entre el antropocentrismo y el biocentrismo?9, como ya se ha
senalado en el capitulo anterior. El biocentrismo, por una parte, discute el alcance ético
de la especie humana, llegando a establecer cierta igualdad entre las distintas especies y
el ser humano, considerandolo, de hecho, s6lo un ser vivo més. Sin embargo, esto da pie
a la siguiente reflexion del papa Francisco quien sefala que “cuando la persona humana
es considerada sélo un ser mas, se corre el peligro de que disminuya en las personas la
conciencia de responsabilidad™?, consciencia que es, precisamente, lo que ambos
autores buscan recuperar en el ser humano.

Ahora bien, por otra parte, el antropocentrismo también ha dado la idea errénea de
que el ser humano domina la tierra y puede servirse de ella, lo que también va en contra
de la idea de responsabilidad que se intenta aqui defender. Es por ello que surge una
nueva idea de equilibrio entre el antropocentrismo y el biocentrismo. Para Lecaros dicho
equilibrio se da entre un antropocentrismo ético moderado y un biocentrismo. La unidad
de ambas ideas permitiria desarrollar una ética medio ambiental que cumpla con
garantizar la supervivencia humana, junto a su dignidad actual y futura, por medio del
cuidado del ecosistema, logrando un espacio seguro para la especie humana y los otros
seres vivos. Esto concuerda con lo planteado por Leyton quien, en el estudio de las teorias
antropocentristas y biocentristas, identifica que, efectivamente, existe cierta
confrontacién entre ellas®!, y defiende el hecho de que si se logra trabajar con aspectos
de ambas teorias, haciéndolas trabajar en un conjunto, se puede lograr un pensamiento
integral en beneficio de la biodiversidad y el ser humano.

Entre Lecaros y Leyton se puede identificar una idea de ética medio ambiental en la
que se reconozca el valor y dignidad de cada integrante de la sociedad y la biodiversidad
sin dejar de lado la jerarquizacion propia de los seres vivoss2. Dicha jerarquizacién es
importante porque permite volver a ubicar al ser humano como ser superior responsable.
Ahora bien, el ser humano, no puede escapar de dicha centralidad de todas formas, en
cierto modo es imposible, pues es la manera en que el ser humano se auto-percibe. Como
indica Leyton es imposible que el ser humano se piense a si mismo desde un lugar
diferente de si mismo, porque eso es, un ser humano que concibe el mundo de manera
antropocentrada.

Asi, como no se puede escapar de su antropocentrismo, debe entonces desde si mismo
asumir su responsabilidad buscando minimizar el dafio producido por su propia
intervencion por medio del abuso de la tecnologia, por ejemplo, lo que ha contribuido a

79 Cf. ESTRADA-CELY, G. - SANCHEZ-CASTILLO, V. - GOMEZ-CANO, C., “Bioética y el desarrollo
sostenible: entre el biocentrismo y el antropocentrismo y su sesgo economicista”, Clio América 12/24 (2018)
219-231.

80 FRANCISCO, Laudato st’..., 118.

81 Cf. F. LEYTON, “Etica medio ambiental: una revisién de la ética biocentrista”, Revista de Bioética
y Derecho 1/16 (2009) 40-44.

82 Esto sin querer hablar de un especismo especificamente. Mas bien jerarquizacion en base a las
facultades propias de cada ser vivo propuesto por Aristoteles en Acerca del alma (1983).
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perjudicar la biodiversidad. Esto es lo que permite que se genere un dialogo entre el
antropocentrismo y el biocentrismo, donde no se desmerezca la centralidad del ser
humano, sino mas bien se utilice como fundamento de responsabilidad y cuidado de la
biodiversidad. Cabe mencionar la definicién mas certera de ésta propuesta, explicada por
Potter al plantear una ética global que con la incorporacion del conocimiento biolégico
en pro de la supervivencia humana, fuese una ética: “que por un lado sea compatible con
las relaciones simbidticas y continuas entre la gran diversidad de especies y, por otro
lado, sea compatible con las diversas poblaciones étnicas que vivan y convivan en
condiciones de igualdad, salud y dignidad en el contexto de las sociedades civiles”8s.

Planteamiento con el que coincide el papa Francisco al reconocerlo como una
“respuesta integral™+ que logra el equilibrio antes mencionado, alejaAndose de los
extremos como el tecnicismo, que propone que los problemas ecologicos se resolveran
con nuevas aplicaciones técnicas, o el catastrofismo, que defiende el reducir la presencia
humana como solucidn al ser una amenaza8s. Esta union entre el antropocentrismo y el
biocentrismo es lo que podria denominarse “antropocentrismo ilustrado”s¢ y que grafica
claramente lo que se esperaria de un trabajo conjunto entre las dos teorias antes
mencionadas.

Es mas, el papa Francisco insiste “una ciencia que pretenda ofrecer soluciones a los
grandes asuntos, necesariamente deberia sumar todo lo que ha generado conocimiento
en las demas areas del saber, incluyendo la filosofia y la ética social”#7. Asi el llamado del
papa Francisco es a dar una mirada sincera a nuestro alrededor y, humildemente, aceptar
la culpa y asumir la responsabilidad que como ser humano, con todas sus facultades, le
corresponde.

Los cuatro puntos sefialados pueden delinear directrices de como desarrollar, como
comunidad, una actitud responsable en pro de la biodiversidad. Como se puede apreciar,
dicha actitud no puede darse desde una sola area del saber, sino que se vuelve necesario
integrarlas todas, siempre teniendo en vista que el cuidado del ecosistema y su
biodiversidad sera la base para el bienestar de la comunidad hoy y las generaciones
futuras.

Finalmente, senalar como ejemplo de una accién que retine los puntos sefalados, es
la reciente Ley 2136888 que regula la entrega de plasticos de un solo uso y las botellas
plasticas. Esta ley da cuenta de una accién del gobernante, aprobada por los legisladores,
que, en base a la actual contaminacion de la zona maritima del pais, ha decidido actuar
en pro de la mejora hoy, en vistas del futuro, como una solucion a largo plazo, ya que la
limpieza de plasticos de las aguas tomara tiempo y seran las generaciones futuras las que
se veran mayoritariamente beneficiadas, sobre todo, considerando que esta ley puede
mantenerse en el tiempo. Ademas, para la propuesta de esta ley, no sblo participaron
personas pertenecientes a la Superintendencia del Medio Ambiente, sino que ademas se
consider6 a activistas y educadores, quienes complementaran esta ley promoviendo
programas de educacion ambiental dirigidos a la ciudadania. Esto evidencia una
responsabilidad asumida de las personas, que en su decision han considerado el
bienestar de la biodiversidad, tanto como el bien comun.

83 V.R. POTTER, “Bioética Global: encauzando la cultura hacia utopias mas vividas”, Revista de la
Sociedad Internacional de Bioética 5 (2001) 7-24.

84 FRANCISCO, Laudato st’..., 16.

85 Cf. FRANCISCO, Laudato st’...

86 J. LECAROS, “La ética ecologica...

87 FRANCISCO, Laudato si’...110.

88 LEy N° 21.368, Diario Oficial de la Reptblica de Chile, 13 de agosto 2021,
https://www.bcn.cl/leychile/navegar?idNorma=1163603&idParte=&idVersion=2222-02-
o2&utm_source=feedburner&utm_medium=feed&utm_campaign=Feed:%2Bbcn%2Fulp%2B(BCN%2B%
3E%2B%C3%9Altimas%2Bleyes%2Bpublicadas)
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Conclusiones

El problema que guio esta investigacion surge del anélisis de la situacion actual que
vive el mundo, en el que existe un desequilibrio entre la forma de vida del ser humano y
c6émo esto ha afectado negativamente al ecosistema y la biodiversidad. Problema que se
presenta como una situacion sin precedentes pues hasta ahora, la intervencion humana
no habia tenido efectos tan graves. Esto lleva a que, como plantea Lecaros sea necesario
preguntarse como y por qué el ser humano lleg6 a esto, y qué puede hacer para mejorarlo.
Si bien, diversos autores han desarrollado teorias de ética medio ambiental, muchas
reflexionan respecto de la situacion actual, pero pocos se aventuran a dar ideas practicas
para solucionar dichas problematicas. Del trabajo que se ha realizado, las ideas
planteadas por Hans Jonas y su El principio de responsabilidad, y las del papa Francisco
en Laudato si’, dan luces respecto de como enfrentar el problema medioambiental
efectivamente. Pues, como plante6 el papa Francisco el objetivo actual no puede ser s6lo
recoger informaciéon y hacer una revision de lo que sucede actualmente por simple
curiosidad, sino que debemos tomar conciencia de la realidad y convertir el dolor del
mundo en un sufrimiento personal, con la finalidad de reconocer como cada uno puede
colaborar con la recuperaciéon de nuestra casa comun.

Fue bajo esta perspectiva que se dio pie a la siguiente pregunta: qué rol cumple el
mismo ser humano al ser responsable del desgaste del planeta. Es claro que no es una
pregunta de dificil respuesta, pero dicha responsabilidad se puede analizar desde dos
puntos de vista diferentes: el ser humano ha sido responsable del desgaste del planeta, y
es responsable también de su cuidado. Pero, esta dicotomia ées viable? ¢Como podemos
llevar a cabo dicha responsabilidad?

Por lo anterior, es que en esta investigacion se busco contrastar el planteamiento de
responsabilidad del papa Francisco y el de Han Jonas e identificar similitudes entre el
planteamiento de responsabilidad de ambos autores. La finalidad de estos objetivos fue
proponer una reflexion préactica acerca de la responsabilidad ecolégica desde el
pensamiento del papa Francisco y Hans Jonas, en base al método de analisis
hermenéutico principalmente de los textos El principio de Responsabilidad y Laudato
st’. Considerando lo anterior, se concluye lo siguiente:

1. Se pueden reconocer dos visiones distintas de reciprocidad, que, si bien pueden
parecer opuestas, en su comprension se logran complementar. Asi para el papa Francisco
la reciprocidad implica que el ser humano reciba los beneficios que le otorga la tierra,
pero al mismo tiempo tenga el respeto por ella por medio del cuidado, dando la
posibilidad a esta de recuperacion, de renovacion. Asi, el ser humano se asegura de tener
un ambiente sano en el que vivir y, ademaés, asegura el bienestar de las generaciones
futuras.

2. Por su parte, Jonas, plantea que la vision del ser humano no debe ser reciproca en
el sentido de dar para recibir, sino que, el actuar del hombre hoy debe velar siempre por
el bienestar futuro, como un deber intrinseco. Tal como explica Lecaros, al senalar que
se vuelve necesario un cambio de mentalidad en cuanto a la responsabilidad, pasando de
una responsabilidad retrospectiva, en la que se asumia una responsabilidad por los actos
y omisiones pasadas y sus resultados®¥ a una responsabilidad prospectiva, en la que el
ser humano actie responsablemente en vistas del futuro, evitando provocar efectos
daninos en el mundo.

3. Aun cuando la reciprocidad no se aplica del mismo modo, existe, en ambos autores,
la idea del bien comin como base para la ética ambiental, sobre todo como pensamiento
que debe asumirse a la hora de motivar a la comunidad a cambiar su actuar con el
ecosistema. En esencia, todo lo que se realice hoy, debe buscar velar por las generaciones
futuras.

89 J. LECAROS, “La ética medio ambiental..., 1777-188.
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4. Finalmente, se reconocen cuatro aspectos a considerar para asumir la
responsabilidad de cuidado que tiene el ser humano, en base a lo planteado por el papa
Francisco y Hans Jonas.

+ En primer lugar, incentivar un cambio en la mentalidad actual del ser humano hacia
una “ética orientada al futuro”@° que se sustente en una preocupacion anticipadora, es
decir, el ser humano debe anticipar, con miradas hacia el futuro, lo que puede llegar a
ser, y tomar acciones hoy en vistas al futuro.

. En segundo lugar, el gobernador debe servir de ejemplo para la comunidad

respecto de la toma de decisiones responsable con el medio ambiente. Y su accién debe

pretender ser duradera, con la finalidad de que los futuros gobernantes puedan aplicar y

mantener las acciones propuestas por él y con esto asegurar el bienestar de las

generaciones futuras.

. En la misma linea, el gobernante debe considerar a representantes de diversas

disciplinas, con la finalidad de generar un dialogo interdisciplinario respecto de cémo,

cada uno desde sus areas, puede mejorar la relacion ser humano-biodiversidad.

. Finalmente, dicho dialogo debe respetar la posicion del ser humano como

administrador responsable, donde al mismo tiempo se respete el valor del ecosistema y

su biodiversidad, logrando volver al equilibrio de dicha relacion.

Limitaciones
. Este estudio plantea una primera mirada respecto de la practicidad de una ética
ambiental, sin embargo, sigue siendo un desafio el poder abarcar un estudio del medio
ambiente mas amplio, cuyo objetivo no sea sdlo recoger informacion.

Proyecciones
. Este estudio puede motivar el anélisis de las propuestas existentes respecto de la
relacion ser humano-biodiversidad, con la finalidad de generar modelos de acci6n
comunes para la comunidad mundial.
. Seria interesante ampliar este estudio considerando el planteamiento de otros
autores, siempre con la mirada integradora de distintas disciplinas.

Bibliografia

AMERIGO, M., “Concepciones del ser humano y la naturaleza desde el antropocentrismo
y el biosferismo”, Medio Ambiente y Comportamiento Humano 10/3 (2009) 217-
234.

ARBOLEDA, C. — POMPILIO, J., “Desarrollo integral y responsabilidad con la casa comin.
Perspectivas de analisis filosofico-teologicas de la enciclica Laudato si’”, Revista
Iberoamericana de Teologia 13/24 (2017) 65-92.

ARISTOTELES, Acerca del alma, Gredos, Madrid 1983.

BECK, U., La sociedad del riesgo, Paidos, Barcelona 2019.

BEUCHOT, M., “La filosofia en Laudato si’”, Sapientia 72/239 (2016) 181-193.

BOFF, L., Una ética de la madre tierra. Como cuidar la casa comiin, Trotta, Madrid 2017.

BRITO, R., “La relacion entre la ética ambiental y la carta enciclica Laudato si”, Terra
Mundos 2/2 (2015) 1-12.

CAMACHO, 1., “Laudato si’: el clamor de la tierra y el clamor de los pobres. Una enciclica

mas que ecologica”, Revista de Fomento Social 281 (2016) 59-79.

90 H. JONAS, El principio de responsabilidad...

182



An.teol. 24.2 (2022) 165-183 Biodiversidad y responsabilidad ... / L. SANCHEZ

DIRZO, R., “La biodiversidad como crisis ecolégica actual ¢qué sabemos?”, Ciencias 4
(1990) 48-55.

ESTRADA-CELY, G. - SANCHEZ-CASTILLO, V. - GOMEZ-CANO, C., “Bioética y el desarrollo
sostenible: entre el biocentrismo y el antropocentrismo y su sesgo economicista”,
Clio América 12/24 (2018) 219-231.

FRANCISCO, Laudato si’, Ediciones UC, Santiago 2015.

GARCIA, E., “Laudato si’: de Francisco de Asis al papa Francisco”, Proyeccion 63 (2016)
41-67.

GONZALEZ, G., “El principio de responsabilidad de Hans Jonas a la luz de la conciencia
ecologica”, Nomadas. Revista Critica de Ciencias Sociales y Juridicas, 2/46
(2015) 1-22.

HALFFTER, G., “¢Qué es la biodiversidad?”, Butlleti de la Institucié Catalana d'Historia
Natural 62 (1994) 5-14.

JONAS, H., El principio de la vida. Hacia una biologia filosofica, Trotta, Madrid 2000.

JONAS, H., El principio de responsabilidad. Ensayo de una ética para la civilizacion
tecnolbgica, Herder, Barcelona 1995.

KLIER, G. - CASALDEREY, C. - BUSAN, T. - DI PASQUO, F., “Conservacion de la biodiversidad
y sus vinculos utilitaristas: cercanias y distancias con Peter Singer y Gifford
Pinchot”, Revista Metropolitana de Sustentabilidad 7/3 (217) 64-81.

LARRAIN, S. - P00, P., Conflictos por el agua en Chile. Entre los Derechos Humanos y las
Reglas del Mercado, Chile Sustentable, Santiago 2010.

LECAROS, J., “La ética ecologica: de los cambios de fundamentacion hacia la
responsabilidad global”, en: BECA, J.P. - ASTETE, C. (eds.), Bioética Clinica,
Mediterraneo, Santiago 2012.

LECAROS, J., “La ética medio ambiental: principios y valores para una ciudadania
responsable en la sociedad global”, Acta Bioethica 19/2 (2013) 177-188.

LECAROS, J., La fundamentacién ontologica de la ética de la responsabilidad de Hans
Jonas (Tesis doctoral), Universidad Complutense de Madrid, Madrid 2015.

LEY N° 21.368, Diario Oficial de la Republica de Chile, 13 de agosto 2021,
https://www.bcn.cl/leychile/navegar?idNorma=1163603&idParte=&idVersion
=2222-02-
o2&utm source=feedburner&utm medium=feed&utm campaign=Feed:%2Bb
cn%2Fulp%2B(BCN%2B%3E%2BUltimas%2Bleyes%2Bpublicadas)

LEYTON, F., “Etica medio ambiental: una revisiéon de la ética biocentrista”, Revista de
Bioética y Derecho 1/16 (2009) 40-44.

MINISTERIO DEL MEDIO AMBIENTE, Guia de apoyo docente en biodiversidad, Alvimpress,
Santiago 2018.

PACHECO, K. - CALDERON, J., Alternativas al uso de pesticidas en el sector agricola de la
provincia de Sumapaz (Departamento de Cundinamarca) para mitigar la
disminucion de la poblacion de abejas silvestres del género Bombus (Tesis de
grado) 2021, https://repository.udistrital.edu.co/handle/11349/26105

POTTER, V. R., “Bioética Global: encauzando la cultura hacia utopias mas vividas”,
Revista de la Sociedad Internacional de Bioética 5 (2001) 7-24.

ROBLES, R., Las unidades de manejo para la conservacion de vida silvestre y el Corredor
Biolégico Mesoamericano México, Comision Nacional para el conocimiento y
uso de la biodiversidad, Talpan 2009.

Rozz1, R., “Ecologia superficial y profunda: filosofia ecolégica”, Revista ambiente y
desarrollo de CIPMA 23/1 (2007) 102-105.

SAUVE, L. - VILLEMAGNE, C., “La ética ambiental como proyecto de vida y “obra” social:
un desafio de formacion”, Revista de Investigacion Educativa 21 (2015) 189-208.

SIERRALTA, L. - SERRANO, R. - ROVIRA, J. - CORTES, C. (edS.), Las dreas protegidas de
Chile, Ministerio del Medio Ambiente, Santiago 2011.

183


https://www.bcn.cl/leychile/navegar?idNorma=1163603&idParte=&idVersion=2222-02-02&utm_source=feedburner&utm_medium=feed&utm_campaign=Feed:%2Bbcn%2Fulp%2B(BCN%2B%3E%2BÚltimas%2Bleyes%2Bpublicadas)
https://www.bcn.cl/leychile/navegar?idNorma=1163603&idParte=&idVersion=2222-02-02&utm_source=feedburner&utm_medium=feed&utm_campaign=Feed:%2Bbcn%2Fulp%2B(BCN%2B%3E%2BÚltimas%2Bleyes%2Bpublicadas)
https://www.bcn.cl/leychile/navegar?idNorma=1163603&idParte=&idVersion=2222-02-02&utm_source=feedburner&utm_medium=feed&utm_campaign=Feed:%2Bbcn%2Fulp%2B(BCN%2B%3E%2BÚltimas%2Bleyes%2Bpublicadas)
https://www.bcn.cl/leychile/navegar?idNorma=1163603&idParte=&idVersion=2222-02-02&utm_source=feedburner&utm_medium=feed&utm_campaign=Feed:%2Bbcn%2Fulp%2B(BCN%2B%3E%2BÚltimas%2Bleyes%2Bpublicadas)
https://repository.udistrital.edu.co/handle/11349/26105




An.teol. 24.2 (2022) 185-193 ISSN 0717-4152 im}l)reso
ISSN 2735-6345 online

DIOS EN LA PROPUESTA DE JEAN-LUC MARION
DEL GIRO TEOLOGICO AL GIRO LEVINASIANO

GOD IN THE PROPOSAL OF JEAN-LUC MARION
FROM THEOLOGICAL TURN TO THE LEVINASIAN TURN

Maria Eugenia Celli!
Universidad de Buenos Aires, Buenos Aires. Argentina
https://orcid.org/0000-0001-5002-0198

Recibido: 25.10.2022
Aceptado: 04.12.2022

https://doi.org/10.21703/2735-6345020220420204

Resumen:

Jean-Luc Marion realiza una revision critica del abordaje de Dios en la historia de la metafisica occidental.
Sus opciones fenomenolégicas lo alejan del lugar marginal que la propuesta husserliana-heideggeriana
destina para este fenémeno y lo acercan hacia la matriz levinasiana que lo conduce hacia un porvenir tan
necesariamente pos-ontoteolégico como aparentemente teologico. Desde alli, Dios es pensado “sin el Ser” y
bajo las marcas biblicas del “Dios Amor” (1 Jn 4, 8b). El interés de este trabajo consiste en recorrer la
propuesta critica que ofrece la filosofia marioniana y en evaluar si la operacion que se propone respecto de
Dios corresponde verdaderamente a un “giro teoldgico” o deberia ser considerada, sin mas, como un “giro
levinasiano”.
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Abstract:

Jean-Luc Marion makes a critical review of God”s approach in the history of Western metaphysics. His
phenomenological choices distance him from the marginal place that the Husserlian-Heideggerian proposal
destines for this phenomenon and bring him closer to the Levinasian matrix that leads him towards a future
that is necessarily post-ontotheological as well as apparently theological. From there, God is thought
“without the Being” and under the biblical marks of “Love God” (1Jn 4: 8b). The interest of this work consists
in reviewing the critical proposal offered by the Marionian philosophy and in evaluating whether the
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Introduccion: La fenomenologia acusada de giro teologico

El giro teologico fue anunciado hace mas de dos décadas por Dominique Janicaud en
Le tournant théologique de la phénoménologie francaise (1990) y en La
phénoménologie éclatée (1998)> como un emblema bajo el cual se cuestioné a la filosofia
francesa que, influenciada por la propuesta de Heidegger, efectué un aparente regreso
no-fenomenolégico hacia ciertos conceptos propios de la teologia. Esta critica se
construy6 sobre una interpretacion estrecha de La fenomenologia como ciencia estricta
de Husserl desde la que se denunci6 la obstinacién por instalar una btisqueda religiosa
que habria derivado principalmente en el “rechazo de la fenomenologia como método”.3

Quizas el responsable mas cercano de haber encauzado a la filosofia francesa en
semejante destino fue Emmanuel Lévinas, dejando su huella a continuadores como:
Jacques Derrida, Michel Henry, Jean Louis Chrétien, y Jean-Luc Marion. Estos
pensadores son objeto de la critica de Janicaud toda vez que proponen: al rostro, al don,
a la carne, a la llamada y a la revelacion —entre otros- como fenémenos que,
sobrepasando la objetividad de lo dado, permiten una apertura de la filosofia a la
trascendencia, al punto de convertirse en teologia.

En definitiva, lo que transparenta la cuestion del giro teologico es la necesidad de
definir si estas filosofias operan una excesiva dilatacion del fenomeno al punto de
pervertir la propuesta original de Husserl o si logran ampliar creativa el &mbito de la
fenomenologia hacia todo aquello que se da, incluso, hacia el fenémeno ligado a lo
religioso.

Ciertamente, de los filosofos que han sido senalados como parte de esta “herejia
fenomenologica”, Jean-Luc Marion es a quien Janicaud acusa mas directamente. Las
razones de este enfrentamiento comienzan en una ampliaciéon de la comprension del
fendémeno ligado a la nocién de don, el cual le permite a Marion construir una reduccion
a la donacion que avanza mas alla de la reduccién epistémica, estableciendo que: “...un
fenomeno no se muestra sino en la medida en que primero se da, -todo lo que se muestra,
para lograrlo, primero debe darse”.4 Es, en este marco, en el cual el filésofo francés hace
de Dios y de la revelacién el modo privilegiado de esta donacion, reconociéndoles a
ambos una dimension fenomenolodgica inextinguible que queda “lejos de la mirada que
lo reduce al rango de cuasi-fenémeno”.s Alli estd el corazén de la fenomenologia
marioniana y, por ello mismo, el eje de la critica de la fenomenologia méas ortodoxa.

Si bien, puertas adentro de la fenomenologia, se multiplican las criticas que evaltan
la continuidad mas o menos fiel de la obra de Marion con el proyecto de Husserl; tras el
vestibulo de esta corriente, la fenomenologia de la donacion se constituye ella misma en
una critica de la metafisica occidental buscando restablecer méas all4 del horizonte del
Ser y de la onto-teologia a Dios.

En este contexto, el presente trabajo se propone: (1) bosquejar brevemente las criticas
que Marion elabora respecto del abordaje de Dios efectuado por la historia de la
metafisica contemporanea, (2) dar cuenta del desvio filoso6fico que opera nuestro autor
respecto de la ruta husserliana-heideggeriana en favor de la propuesta de Emmanuel

2 Ambos textos fueron reunidos posteriormente en una tnica publicacién que es la que aqui se
utiliza: D. JANICAUD, La phénoménologie dans tous ses états, Gallimard, Paris 2009.

3 Se transcribe el original y se amplia la referencia que traducimos: “Ce qui est clair, c'est la
récusation de la phénoménologie comme méthode. Et ce qui va de pair avec cette méthode est sa finalité:
I’élucidation eidétique, la visée des essences.” D. JANICAUD, La phénoménologie..., 67.

4J.L.MARION, Acerca de la Donacién. Una perspectiva fenomenoldgica, Jorge Gaudino Ediciones-
UNSAM, Buenos Aires 2005, 75.

5 M. LECONTE, “Fenomenologia Icoénica. El acceso al fenémeno religioso como remision a la
donacién en Jean-Luc Marion”, en: GARRIDO-MATURANO, A. E. (ed.), ¢Dénde estas, Serior? El acceso al
fenomeno religioso en la filosofia fenomenol6gica hermenéutica y existencial, Biblos, Buenos Aires 2012,
1209.
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Lévinas y, finalmente, (3) establecer algunos puntos de critica sobre el uso que la filosofia
marioniana hace de la teologia y de su fuente revelada. Esto ultimo nos conducira a
evaluar el peso, la efectividad y la posibilidad de un verdadero giro teologico en la
filosofia de Jean-Luc Marion.

1. Las marcas de una Metafisica sin Dios. La ruta husserliana-heideggeriana

En El idolo y la distancia (1977) Marion se confiesa decidido a cuestionar las certezas
que como marcas han prevalecido en la historia de la metafisica respecto de Dios. Sus
criticas se reparten sin favoritismos entre los que, decididos a incorporar lo divino dentro
de la metafisica, le asignan a Dios los nombres 6ga tov ¢gyadov (Platén), vonoewg vonoig
(Aristoteles), Uno (Plotino), Ens/Esse (San Anselmo, Santo Tomas), Causa sui
(Descartes), Infinito (Malebranche, Spinoza) y, entre aquellos otros que excluyen a Dios
de toda posibilidad filoséfica, ya sea porque han decretado su muerte sin resurrecciéon
(Nietzsche) o han preferido relegarlo de lo filosofico indefinidamente (Heidegger).

La estrategia critica que desarrolla Marion se dirige fundamentalmente a
problematizar la cuestion de Dios desde la matriz heideggeriana asumiendo la denuncia
de la “constitucion onto-teoldgica de la metafisica.”® La onto-teologia se convierte, asi,
en la primera marca de una metafisica cuyo destino tragico es devenir en una ontologia
viciada de teologia. Marion no calla el peligro que pesa sobre Dios al entrar en este
contexto tedrico, ya que su llegada solo es posible si el pensamiento acepta la jibarizacion
de lo divino a una episteme, capaz de satisfacer las ansias teoricas de los filosofos y de los
teologos pero lejos de la fe y de la danza de los creyentes.”

En este punto, Marion borda sobre la traza heideggeriana su propia disefio filoséfico
al reinterpretar esto mismo bajo la categoria de idolo y al proponer un abordaje no
directo sino oblicuo de estos intentos onto-teoldgicos e idolatricos.8 En relaciéon a lo
primero se descubre una trama metafisica que no ha cesado de fabricar figuras
idolatricas de Dios, que sblo asumen lo divino en la forma del concepto y que, como un
rostro fijo y sin fondo, lo convierten en una suerte de amuleto conocido, manipulable y
—por sobre todo- visible.? Sin embargo, esta constatacion quiere llevar el analisis a algo
mas profundo que un mero estudio técnico de los autores mencionados y, por eso, busca
leer oblicuamente y bajo la idea de distancia aquella trascendencia que se manifiesta -
aun en la forma negada, retirada o ausente de lo divino- en cada uno de los pensadores
que fueron protagonistas de la metafisica de su tiempo.

Es importante sefialar que tanto la figura del idolo —ligado a la visibilidad- como la
idea de distancia —referida a la trascendencia- le permiten al recorrido marioniano
sumar un revés fenomenolégico respecto de la tradicion husserliana, proponiendo un
nuevo modelo de fenomenalidad. Si bien, seglin confiesa el mismo Marion,° esta
operacion se desarrolla de forma madura en Siendo dado (1997), ya desde sus primeras
obras se ensaya la posibilidad de un fenémeno, alejado de la manifestacion de lo visible
y de la presencia, que se ofrece como un contrapunto valido capaz de dilatar el espacio
fenoménico hasta incluir la posibilidad radical de lo invisible y de la misma ausencia.*

6 M. HEIDEGGER, Identidad y diferencia, [Trad.: H. CORTES — A. LEYTE] Anthropos, Barcelona 2008,
153.

7 Cfr. J. L. MARION, El idolo y la distancia, [Trad.: S. M. PASCUAL — N. LATRILLE] Sigueme, Salamanca
1999, 63-66.

8 Cfr. J. L. MARION, El idolo y la distancia..., 30-31.

9 Cfr. J. L. MARION, Dios sin el ser, [Trad.: C. E. RESTREPO — D. BARRETO — J. BASSAS ViLA] Ediciones
Ellago, Castellon 2010, 35-36.

10 Cfr. V. CITOT, - P. GODO, “Entrevista a Jean-Luc Marion”, [Trad.: GARBINO, E.], Nombres. Revista
de Filosofia XV/19 (2005) 142,
http://www.revistas.unc.edu.ar/index.php/NOMBRES/article/view/2335/1272, citado el 12 de octubre
2016.

11 Cfr. S. VINOLO, “Jean-Luc Marion: escribir la ausencia. El ‘Giro Teoldgico’ como porvenir de la
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Este camino conduce a Marion a reinterpretar los movimientos de la metafisica
idolatrica llegando a determinar que ésta ha encontrado en Hegel a su méas alto
exponente y en Nietzsche a su consumacion definitiva. Claramente, el haber conducido
lo Absoluto a la forma pura del concepto ha convertido a Dios en un mero “Tantalo
conceptual”? cuya forma negatividad se juega en que “Dios muere por obra del
pensamiento que lo mata al hacerlo provenir de la misma finitud.”s Consecuencia que,
a posteriori, serd enunciada por el mismo Feuerbach. Sin embargo, este pico onto-
teoldgico aun espera su propio final no en términos negativos, sino en la esfera de una
consumacion'# que Marion interpreta como “la consumacion ultima por agotamiento de
toda otra posibilidad”s metafisica que estara dada por el anuncio de la “muerte de Dios”
que pregona Nietzsche.

A partir de esta consumacion se impone la urgencia de superar la metafisica para
poder liberar no sélo al Ser sino también a Dios de las marcas onto-teologicas. En esta
instancia Marion se separa del proyecto heideggeriano, ya que éste intenta superar la
metafisica a través de un salto (Sprung) regresivo o de un paso atrds que busca rescatar
aquello que la metafisica ha obturado en su historia: la verdad del Ser. En ese retroceso
Heidegger, no s6lo posterga la pregunta por Dios a una cuestion de segundo orden, sino
que entiende que su respuesta es posible en tanto se subordine a la mirada del Dasein;
quien, finalmente, logra pensarlo como un “ente mas” dentro del &mbito del Ser. Con ello
se produce una “distribucién definitiva de papeles: Dios, es un ente, Dasein, ente
hermeneuta del Ser”.1® Definitivamente, observara Restrepo, que en este planteo:

“...Heidegger le devuelve al Ser lo que es el del Ser, pero no a Dios lo que es de Dios.
Pues. ¢donde, salvo en la onto-teologia que es un error, esta decidido que Dios es
un ente? Mas atn, ¢donde esta decidido siquiera que Dios ‘es’, que el ‘ser’ es un
predicado que se ajusta a la naturaleza de Dios, como para reducirlo sin reparos a
la ‘constelacion del Ser’?”7.

Es a partir de esta certeza que Marion cuestiona el desplazamiento heideggeriano
y no duda en denunciarlo como una nueva idolatria de un “idolo més pequeno”8 que deja
su marca en la misma metafisica que intenta destruir. En este sentido, el paso atras
heideggeriano resulta un “paso en falso” del que Marion se aleja para volver al lugar en
donde Nietzsche puso fin a la metafisica. Su intento en esta linea seré superar la onto-
teologia, eliminar la idolatria de la solucién heideggeriana y hacer posible un devenir
metafisico que no deje fuera del juego a Dios.

filosofia”, Escritos 20/45 (2012) 291.

12 J, L. MARION, El idolo y la distancia..., 25.

13 C. E. RESTREPO, “La muerte de Dios y la cuestion teolbgica. Aproximacion a la obra de Jean-Luc
Marion”, Eidos Revista de filosofia de la Universidad del Norte 8 (2008) 186.

14 Cfr. HEIDEGGER, M., Tiempo y Ser, [Trad.: M. GARRIDO - J. L. MOLINUEVO - F. DUQUE] Tecnos,
Madrid 1998, 78.

15 Se transcribe el original y se amplia la referencia que traducimos: “Interpréter la fin de la
métaphysique comme un achevement dernier par épuisement de toute autre possibilité...” J. L. MARION, “La
fin de la fin de la métaphysique”, en: FACULTE DE PHILOSOPHIE, UNIVERSITE LAVAl

(eds.), Laval théologique et philosophique 42/1 (1986) 26,
https://www.erudit.org/fr/revues/ltp/1986-v42-n1-ltp2124/400214ar.pdf, citado el 5 de junio 2017.

16 J. L. MARION, El idolo y la distancia..., 204.

17 C. E. RESTREPO, La remocion del ser. La superacion teolégica de la metafisica, San Pablo, Bogota
2012, 73.

18 J. L. MARION, El idolo y la distancia, 205.
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2. Mas alla de la metafisica: Dios sin Ser. El desvio levinasiano

“Todos nos hemos convertido en
levinasianos y, definitivamente...™9

En la obra marioniana acontece para con Emmanuel Lévinas un vinculo de
dependencia filoséfico semejante al que el lituano confiesa respecto de Rosenzweig. De
éste ultimo, en Totalidad e Infinito, se dice que estd “demasiado presente en estas
péginas para ser citado”.2° Estas mismas palabras podrian ser dichas de la obra Dios sin
el ser (1982) en donde es facil constatar la escasez de referencias explicitas que Marion
reserva para Lévinas.

Ciertamente Lévinas ha sido el responsable del desvio fenomenologico més
importante que oblig6 a los filésofos ligados a esta corriente a repensar aspectos
centrales de la matriz husserliana. Ello se evidencia en la confrontacién que sus obras
tempranas despliegan respecto de la nocion de intencionalidad. Lévinas le opone a la
conciencia intencional husserliana la manifestacion epifanica del rostro que se impone
como un contra-fendémeno, el cual lejos de donarse al modo de un objeto o de un ente,
reclama para si una conciencia no-intencional o una “mala conciencia”.2* Junto con ello
-y a partir del articulo ¢Es fundamental la ontologia? aparecido en 1950- se vislumbra
otro desvio levinasiano pero, en esta oportunidad, referido al proyecto del segundo
Heidegger.22 En la opiniéon de Lévinas el filosofo alemén ha dejado de encarnar una
propuesta acabadamente fenomenoldgica2s asi como ha abandonado la posibilidad de
pensar filoso6ficamente a Dios.24 Ya que para éste la ontologia resulta fundamental -en
tanto no se deriva de ningun otro- y el Ser debe ser interpretado siguiendo la acepcion
radical que de él permite el Dasein: como Ser para mi y de mi. Esto Gltimo significara la
primacia originaria de un yo que se apropia del Ser y que, por tanto, ejerce una violencia
que consiste en afirmarse y perseverar como principio en detrimento de todo otro.
Definitivamente: “El olvido del otro en provecho del Ser descalifica a la fenomenologia
heideggeriana tanto como el olvido del Ser caracteriza a la metafisica”.25

De este modo, las discontinuidades respecto de Husserl y de Heidegger encuentran
en la propuesta levinasiana un mismo punto de reunion y de confluencia tematica, a
saber: lautrui y Dios.2® Lo que hace posible afirmar que “en el acceso al rostro,
ciertamente hay también un acceso a la idea de Dios”.2” Para Lévinas es urgente la
remocion del horizonte del Ser y del dominio de la ontologia para dar cabida no sélo a la
relacion ética con el otro, sino también para “entender a un Dios no contaminado por el
Ser”28 que, liberado de los reductivismos onto-teoldgicos, sirva para garantizar el
proyecto de una ética como filosofia primera. La particularidad de dicha apuesta es que
Lévinas se esmera por no franquear los limites de la filosofia evitando explicitamente

19 J. L. MARION, “La voix sans nom. Hommage —4 partir- de Lévinas”, en: RUE DESCARTES 19,
Emmanuel Levinas, Presses Universitaires de France, Paris 1998, 12.

20 E,. LEvINAS, Totalidad e Infinito. Ensayo sobre la exterioridad, [Trad.: M. GARCIA-BARO],
Sigueme, Salamanca 2012, 22.

21 E, LEVINAS, Entre nosotros. Ensayo para pensar en otro, [Trad.: J. L. PARDO], Pre-textos, Valencia
1993, 155.

22 Cfr. J. L. MARION, “Prélogo”, en: G. GONZALEZ ARNAIZ, Lévinas: Humanismo y ética, Cincel,
Madrid 1992, 14-15.

23 Cfr. E. LEvINAS, Etica e infinito, [Trad.: J. M. Ayuso DiEz], Machado libros, Madrid 2015, 39.

24 Cfr. E. LEVINAS, Dios, la muerte y el tiempo, [Trad.: J. ROLLAND], Catedra, Madrid 2016, 147.

25 J. L. MARION, “Prologo”..., 16.

26 Cfr. E. LEVINAS, Dios, la muerte y el tiempo..., 206.

27 K. LEVINAS, Etica e infinito..., 78.

28 E. LEVINAS, De otro modo que ser o mas alla de la esencia, [Trad.: A. PINTOR RaMOS], Sigueme,
Salamanca 2011, 42.
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cualquier viraje teologico. Esta es la razon por la que confiesa: “mi punto de partida es
absolutamente no teolégico. Insisto mucho en esto. No hago teologia, sino filosofia”.29

No hace falta mucho mas para advertir cuan cercanas estan las filosofias de Lévinas y
de Marion en sus propuestas referidas a Dios. Ambos intentan continuar el trayecto
heideggeriano de una pos-metafisica onto-teoldgica pero no acuerdan con Heidegger en
retirar a Dios de esa apuesta. En este sentido, Marion confesara con motivo del coloquio
de Cerisy-La-Salle (1986) dedicado a Lévinas que: “Dios sin el ser hacia suyo el proyecto
de De otro modo que ser de entender un Dios no contaminado por el Ser.”3°

Ciertamente, el proyecto de Dios sin el ser estd fuertemente influencia por el
programa levinasiano y por la propia lectura marioniana de la historia de la metafisica
publicada con anterioridad en El Idolo y la distancia. Prueba de ello es que, una vez mas,
Marion opta por leer la trama de la metafisica onto-teologica a partir de la doble
hermenéutica del idolo y del icono, pero otorgandole -en esta oportunidad- mayor
relevancia analitica a la dimensién iconica.

Esto se evidencia al reinterpretar la categoria levinasiana de rostro desde la
formulacion del icono, llegando a fusionarlas en la afirmacion de que “todo rostro se da
como icono”.3! Alin habra que esperar a desarrollos posteriores como los de EI cruce de
lo visible (1996), Siendo dado (1997) y De surcroit (2001) que vuelven sobre la categoria
de icono desde la tdpica del fenémeno saturado. En esta primera etapa de la obra
marioniana la categoria de icono es presentada como un contrapunto antitético de ese
idolo que aplasta la distancia y anula la trascendencia. Solo a partir de ella ser posible
dar comienzo a una superacion de la metafisica que logre evocar un Dios sin el Ser.

Ahora bien, a partir de la hermenéutica del icono, Marion propone entender la
“muerte de Dios” (Nietzsche) como el anuncio de un retiro de lo divino o, mejor, como
una presencia de lo divino que se visibiliza sobre un fondo de ausencia. Esta ausencia de
presencia es para el filésofo francés la figura tltima de la revelacion.32 Con lo cual el
anuncio nietzscheano se convierte en un acontecimiento teofanico en donde “la aparicion
indiscutible de la ausencia de lo divino llega a constituir el centro mismo de una pregunta
sobre su manifestacion”.33

Para Marion esa matriz de manifestacion negativa que propicia Nietzsche logra
sustraerse definitivamente del horizonte del Ser en la revelacion biblica. Y ello sucede,
principalmente, porque alli se oponen “la sabiduria que buscan los griegos” -siempre
ligados al Ser- con la “sabiduria de Dios” —que ignora la diferencia ontoldgica- (I Co 1,
22-25). Esto seré el “contragolpe”s+ de la revelacion que desplaza con violencia al idolo
que antepone el logos humano al Logos divino y permite acceder a un Dios liberado del
Ser en el dato de la Escritura. En este sentido, los textos biblicos de Col 1, 15y I Jn 4, 8
seran los que cristalicen con mayor nitidez esa superaciéon onto-teolégica que provoca la
revelacion cristiana.

Por su parte, el texto de Col. 1, 15 confesara que Cristo es el “icono (eikwv) visible del
Dios invisible” convirtiéndolo, de este modo, en la figura de la revelacion y en la
“norma”s5 tinica de toda realidad iconica. Con ello la filosofia marioniana satisface la
diada conceptual de idolo/icono que le permiti6 ofrecer una lectura de la tradicion
metafisica. El segundo de los textos biblicos es el de I Jn 4, 8: “Dios es amor (dyasnn).”
Marion lo sefiala como aquél que abre una verdadera posibilidad de pensar a Dios -

29 K. LEVINAS, La realidad y su sombra. Libertad y mandato, Trascendencia y altura, [Trad.: A.
DoMmiNGUEZ LEIvA], Trotta, Madrid 2001, 122.

30 J. L. MARION, “Note sur I'indifférence ontologique”, en: J. GREISCH — J. ROLLAND (eds.), Emmanuel
Lévinas. L’étique comme philosophie premiére. Actes du colloque de Cerisy-La-Salle, 23 aoiit-2 septembre
1986, Cerf, Paris 1993, 48.

31 J, L. MARION, Dios sin el ser-..., 40.

32 Cfr. J. L. MARION, El idolo y la distancia..., 88.

33 J. L. MARION, El idolo y la distancia..., 32.

34 J. L. MARION, Dios sin el ser..., 193.

35 J. L. MARION, Dios sin el ser..., 37.
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provisionalmente tachado en virtud de su exceso, de su saturacion y de su distancia-
fuera de la diferencia ontolégica y fuera de la pregunta por el Ser, en virtud de que el
amor se mantiene como lo “suficientemente impensado”.3¢ Esto se debe a que cualquier
apropiacion (conceptual, personal, sensible) por parte del amor le es ajena, siendo que
lo més propio de si “es que la insuficiencia le basta”.3” En este sentido, es que el amor no
se prenda de nada ni siquiera de si mismo o de su representacion, sino que antes se ofrece
en donacion, sin condicion, sin limite y sin restriccion. La figura del crucificado vuelve,
como la hermenéutica precisa de este pasaje, a recordar que el amor sélo se dona
abandonandose.3® La respuesta es imposible de callar: “So6lo el amor no ha de Ser. Y Dios
ama sin el Ser”.39

De lo dicho, resulta evidente que el camino fenomenolégico de Lévinas y de Marion
se transmuta en un desvio: en el que uno intenta pensar explicitamente a Dios “mas alla
del Ser” desde la categoria de rostro, y el otro se propone pensar a Dios “sin el Ser” desde
la perspectiva iconica y desde la matriz biblica neotestamentaria del Amor y de Cristo.

3. Perspectiva conclusiva: Del giro teolégico al giro levinasiano.

A proposito de la propuesta marioniana de rehabilitar a Dios mas alld de una
metafisica onto-teologica concluimos que el camino elegido por nuestro autor resulta tan
filos6ficamente atractivo como teolégicamente empobrecedor.

La objecion que ha formulado desde el ateismo J. Benoist, dirigida a saber si “es
suficiente no ser un concepto para ser Dios”4° podria ser invertida desde la perspectiva
teologica para inquirir si es suficiente invocar el nombre del Dios-Amor o del Icono para
dar con el exceso y la saturacion del Dios revelado (y pos-onto-teologico).

De algin modo, lo analizado hasta aqui nos obliga a problematizar el uso que la
filosofia marioniana hace de la teologia y de las fuentes reveladas. Los textos biblicos que
invoca Marion son claramente recortados y manipulados en funcién de sus propias
necesidades argumentales, no logrando despejar para su obra la acusacién de “idolatria”
que él mismo vierte sobre la historia de la metafisica. Esto se evidencia con claridad en
la abstraccién intencional que opera sobre la dimension praxica, ética y politica que
proponen los textos biblicos respecto del Dios revelado. Asi el Dios-Amor que el filésofo
francés invoca, inspirandose en el texto biblico neotestamentario, no se corresponde con
el Dios revelado y excedente que impone para su manifestaciéon “invisible” el
reconocimiento amoroso del hermano “a quien (se) ve” (1Jn 4,20-21) y el amor hacia los
enemigos (Mt 5, 43-44). Ciertamente, ambas condiciones resultan indispensables y
necesarias para toda epifania divina, tal como se descifra en una lectura no fragmentaria
sino holistica del texto biblico.

Junto con ello se suma la advertencia levinasiana de que es casi imposible pensar a
Dios mas alla del Ser o sin el Ser sin apelar a un modelo de trascendencia que escape
realmente a las configuraciones onto-teoldgicas. Para Lévinas la soluciéon estara en
pensar a Dios desde el modelo de la alteridad y desde €l incluir a la ética en la superacion
de la metafisica tradicional. Ahora bien, ¢sucede lo mismo en Marion? Definitivamente
no. Su propuesta parece remitir directamente a la letra biblica licuando las opciones de
liberacion y de critica hegemonica que lo teologico ostenta como lo mas propio y original
de esa letra revelada. Alli en esa critica y en ese anuncio de liberacién también se esconde
una revelacion de Dios que Marion destina al silencio. En definitiva, Marion recupera un

36 J. L. MARION, Dios sin el ser..., 79.

37V. CrroT, - P. GODO, “Entrevista a Jean-Luc Marion”..., 132.

38 Cfr. R. J. WALTON, “Reduccién fenomenoldgica y figuras de la excedencia”, Tépicos. Revista de
Filosofia de Santa Fe 16 (2008) 184.

39 J. L. MARION, Dios sin el ser..., 189.

40 J. BENOIST, L’ idée de phénoménologie, Beauchesne, Paris 2001, 86.
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Dios ante el cual el hombre puede rezar y bailar, pero ante el cual no podra acudir para
ser liberado de las opresiones que lo agobian. Ese “Dios” no es el Dios revelado que satura
en razon de ser locura y escandalo para el logos humano.

Ciertamente, nos resulta sospechoso que el fil6sofo francés asuma una teologia
judeocristiano -que jamas se comprendié como un mero pensar a Dios excluido de las
implicancias relacionales- para restablecer lo divino bajo las marcas de la excedencia del
amor pero despojado de cualquier eco ético, juridico y politico. En este contexto es
donde, a nuestro juicio, la opcion metodoldgica desplegada, con la que la filosofia de la
donacion gana independencia respecto de la matriz onto-teologia, parece empobrecer el
dato teologico tanto como lo evoca. Al punto de similur un giro hacia una teologia que no
es tal. Todo ello nos conduce a abandonar laidea de un giro teolégico estricto para pensar
mas bien en un giro levinasiano que intenta retomar metodologicamente el desvio
fenomenologico del lituano para repatriar el fenomeno de Dios desde una matriz
cristiana catoélica que no transgrede los limites de la filosofia (porque nunca llega a tocar
la entrafia teologica) aunque si dilata los de la fenomenologia méas ortodoxa.
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Resumen:

Esta investigacion aborda el problema de la educacion en el sur del Tolima desde la perspectiva de la moral
social, en particular desde la comprension del indicativo de bien comidn. A partir de un punto de vista
histérico, socioeconémico y educacional, se aborda la tematica con la finalidad de elaborar una comprension
teoldgico-moral de este hecho. Con base en ello, la investigacion pretende responder a algunos criterios de
discernimiento social en torno al problema de la educacién en Colombia. Ellos ponen de relieve la
importancia de ésta como un derecho, asi como la posibilidad que las escuelas sean un espacio propicio para
la construcciéon de una cultura de paz.

Palabras claves: educacion, bien comun, moral social, paz.

Abstract:

This research addresses the problem of education in southern Tolima from the perspective of social morality,
particularly from the understanding of the indicative of the common good. From a historical, socioeconomic,
and educational point of view, the theme is raised to develop a moral-theological understanding of this fact.
Based on this, the research aims to respond to some criteria of social discernment around the problem of
education in Colombia. They highlight the importance of this as a right, as well as the possibility that schools
are a propitious space for the construction of a culture of peace.

Keywords: education, common benefit, social morality, peace.

Introduccion

En el complejo contexto de construccion de paz, la educacion -especialmente en las
zonas de guerra- se presenta como una propuesta esencial tanto para trabajar por esta,
como para ayudar en la implementacion de una cultura que la promueva en las nuevas
generaciones. De ahi que la presente investigacion pretende mostrar, mediante el

1 Teblogo, Pontificia Universidad Javeriana; Licenciado en Ciencias Econdmicas y Administrativas,
Pontificia Universidad Catodlica de Chile; Ingeniero Comercial, Pontificia Universidad Catélica de Chile.
Actualmente Asesor de la Pastoral de Educacion Superior, Arquidiocesis de la Santisima Concepcion, Chile;
Vicario en Parroquia Universitaria de Concepcion. Correo electrénico: jbecker@javeriana.edu.co
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método de discernimiento en moral social, el problema de la educacion en el sur del
Tolima, a partir de la experiencia del Proyecto Nacional de Educacién para la Paz
(Educapaz).

La tesis central que se intentara responder dice relacion con cuales podrian ser
algunos criterios de discernimiento que surgen a partir de la comprension y la valoraciéon
del indicativo de bien comn, el cual la investigacion aborda. Para esta tarea, se cuestiona
el aporte de otras disciplinas a la comprensiéon del problema, pues el método de
discernimiento en moral social establece necesariamente el didlogo con otras ciencias, ya
que reconoce que su epistemologia propia no puede dar cuenta de una reflexion
hermenéutica sin la colaboracién de otras areas de investigacion.

Con base en ello, se propone dar cuenta del caracter teoldgico del problema en
cuestion, en el cual la clave estid puesta en la experiencia humana como una de sus
fuentes. En este contexto, se plantea un dialogo con distintos modelos eclesiales, donde
la Doctrina Social de la Iglesia juega un rol de mediadora, no de fuente. Adicionalmente,
el ejercicio de valoracion y las estrategias propuestas corresponden a un discernimiento
en torno a los anteriores puntos, cuyo desenlace responde a la pregunta por los criterios
de discernimiento que surgen a partir de la comprension y la valoracion del indicativo de
bien comun.

El escrito consta de cuatro partes. El primero dice relacion con el hecho social en
cuestién, para lo cual se elabora, posteriormente, una comprension de éste desde el
punto de vista historico, socioecondémico y educacional, asi como un analisis desde el
indicativo de bien comun, que dice relacién con el caracter teologico del hecho
analizado2. La tercera parte esta compuesta por la valoracion del indicativo moral al que
se hace alusion en la segunda seccion, que se desprende de este hecho y por el cual es
relevante en términos de teologia moral, para lo cual se explicitan cuatro partes,
siguiendo el modelo de Calleja3, que van desde un planteamiento utbépico hasta
propuestas de praxis social. Finalmente, se aborda el asunto de los criterios de
discernimiento, que se derivan del analisis previo.

1. Hecho social

El conflicto armado en Colombia ha causado una serie de estragos en distintos
aspectos de la sociedad. La educacion es uno de los &mbitos que se ha visto fuertemente
afectado, especialmente en el area rural donde el conflicto se ha desarrollado con mas
fuerza. De ahi que Educapaz (Programa Nacional de Educaciéon para la Paz),
organizacién compuesta por siete socios y tres aliados4, ha puesto de relieve dos
problemas: la naturalizacion de la violencia en la cultura y la ausencia de oportunidades
educativas en los territorios del mundo rural donde se ha vivido la guerra y las economias
ilegales que atraen a nifos, nifias y jovenes.

2 De acuerdo con T. MIFSUD, el modo indicativo expresa transformaciones narrativas operadas en
el sujeto, mientras que el imperativo se sitiia respecto de la transformaciéon que debera operar el sujeto. El
indicativo, luego, no puede separarse de la experiencia de fe. “[...] el indicativo sitGa en un nivel de
transformacion existencial que alcanza la vida toda del cristiano, en el &mbito trascendente (fe-religion) y en
el empirico (comportamiento ético). Al tratarse de una realidad de orden existencial y vital, tal
transformacion es necesariamente dinamica. El indicativo salvifico es en el creyente algo real pero atin no
plenamente actualizado y, por ello, sigue siendo imperativo ético.” T. MirsuD, “Del indicativo de la fe al
imperativo de la ética”, Teologia y Vida LIII (2012), 79.

3 J.I. CALLEJA, Moral social cristiana: presupuestos y claves para un modelo critico, Handbook,
s/l 2012, 702.

4 Socios: Centro de Investigaciéon y Educaciéon Popular — Programa por la Paz (CINEP-PPP); Fe y
Alegria; Fundacion Escuela Nueva; Fundacion para la Reconciliacién; Pontificia Universidad Javeriana -
Cali; Programa Aulas en Paz — Convivencia Productiva; Universidad de los Andes (Facultad de Educacion).
Aliados: Fundacion Avina; Redprodepaz; Centro Latinoamericano de Aprendizaje y Servicio Solidario.
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Este tltimo aspecto ha causado que en las tltimas décadas parte importante del grupo
etario senalado haya desertado de la educacion formal para participar en los distintos
bandos de la guerra. A ello se suma el bajo acceso a la educaciéon superior en el mundo
rural, asi como los altos indices de violencia escolar que registran las escuelas
colombianas en promedio.

Estas problematicas se presentan como una oportunidad para Educapaz, que ve en
los acuerdos de paz las reformas institucionales en el marco del posacuerdo y en la
disposicion de muchas personas e instituciones con compromiso y experiencia en
educacion para la paz, una ocasion significativa para implementar, de manera pertinente
y oportuna, acciones en pro de la paz y de la educacion rural.

En este contexto, el Centro de Investigacion y Educacion Popular — Programa por la
Paz (CINEP-PPP) y la Pontificia Universidad Javeriana Cali, como aliados en este
programa, desarrollaron una metodologia de participacién con distintos actores del
territorio donde comenzé el programa: cuatro municipios de la esquina sur del
departamento del Tolima (Ataco, Chaparral, Planadas y Rioblanco). Para ello, se
implement6 un diplomado titulado Gestién participativa de la politica publica
educativa, al cual se convocaron estos actores, con lo cual se formaron Mesas de
Educacién Municipal (MEM) en los distintos territorios, con el objetivo de diagnosticar
desde las bases el problema de la educacion en el territorio. Los convocados pertenecen
al ambito educativo (rectores, directivos, docentes y alumnos), politico (alcaldes,
personal de educaciéon del municipio, secretaria de educacién del departamento) y
productivo (asociaciones de café y otras relevantes en la zona). Asimismo, se desarrolld
un trabajo conjunto con profesionales ligados al area de la educacion, la historia y la
economia, los cuales han colaborado en el proyecto.

La pregunta ética que surge de este hecho social puede plantearse en términos de las
condiciones de posibilidad para ofrecer educacion de calidad en el mundo rural en un
contexto en transito a la paz, lo cual implica, a su vez, recursos humanos y econémicos
que permitan una educacion al alcance de todos los nifos, las nifias y jovenes en
Colombia, especialmente en las zonas rurales. No es -debe quedar claro- que no exista
educacion en los municipios en que actualmente esta trabajando Educapaz, sino que,
mas bien, resulta un problema ético las condiciones en que la educacion es ofrecida y las
consecuencias que la guerra produjo en este &mbito.

En virtud de lo anterior, este hecho social es un indicativo moral por las consecuencias
generadas por la guerra, especialmente aquello que dice relacion con los problemas de
educacion derivados del conflicto, que tiene hondas raices en el sistema econémico. De
ahi que el indicativo moral que se desarrolla en esta investigacion est4 vinculado al bien
comuns, ante el cual Mifsud argumenta:

“Este concepto tiene sus raices en la antigua filosofia politica y, ciertamente,
constituye una de las claves hermenéuticas en la lectura del Magisterio Social de la
Iglesia catolica, ya que configura uno de los ejes principales en torno al cual se
elabora y se formula el discurso de su pensamiento. Por consiguiente, el término
bien comtn no es tan solo un concepto, una idea, sino méas bien una categoria, es
decir, una afirmacién sobre la cual se construyen otras aseveraciones como
consecuencias implicadas. De hecho, la categoria de bien comun expresa la
finalidad de toda sociedad y el conjunto de bienes que solo ella puede promover y
activar”e.

Como tal, este indicativo est4 vinculado a la praxis social de fe en cuanto exige un
imperativo. Entendida asi, la reflexion moral es una respuesta a una llamada, en la cual

5 La justicia también podria ser un indicativo ético en este caso. Sin embargo, para la metodologia
y presentacion de este trabajo, se trabajara inicamente en torno al bien comun.

6 T. MIFSUD, Decisiones responsables. Una ética del discernimiento, Universidad Alberto Hurtado,
Santiago de Chile 2011, 67.
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“el indicativo de la fe que se torna imperativo de la ética, contradice cualquier intento de
un entendimiento contractual del acto moral que desconoce la gratuidad de la
salvacion™. Ello implica que la discusiéon no puede quedar en un mero anélisis, necesario
e ineludible, sino que tiene que pasar a la praxis transformadora, tal como la acciéon de
Jesus lo fue.

2. Comprension del hecho social

2.1. Contexto historico?

La esquina sur del Tolima, compuesta por los municipios de Ataco, Chaparral,
Planadas y Rioblanco, ubicados entre las cordilleras Central y Oriental, ha tenido un
proceso de poblamiento y configuraciéon regional que ha derivado en dos problemas
histoéricos no resueltos: (i) la no resolucion del problema agrario y (ii) el cerramiento del
sistema politico para algunos habitantes y, todos los beneficios que esto implica, en
materia acceso a la tierra, justicia, infraestructura y servicios publicos. Para el interés del
programa Educapaz, se manifiestan en problemas y precariedades en la oferta educativa,
tanto urbana como rural, de las cuatro municipalidades de la esquina sur.

En este contexto geografico, las entrevistas realizadas por Aponte dan cuenta de la
importancia de la economia cafetera, que dio el puntapié inicial al poblamiento de la
zona, ya que durante la Colonia habia permanecido casi inhabitado. La hacienda y el café
movieron la economia de la zona, pero también fueron la fuente de tensiones sociales
que emergieron en esta sociedad, las cuales llevaron a la toma de armas de un sector de
colonos campesinos que no pudieron insertarse en la sociedad hacendaria cafetera.
Otros, en cambio, encontraron en el Estado y redes politicas tradicionales, el acceso a
tierras, armas y recursos. Los excluidos encontraron en el Partido Comunista
Colombiano un espacio en el que encontraron representatividad politica y un eco a su
peticion de distribucion de tierras.

El autor plantea que el periodo de La Violencia (1949-1963) marca un punto de
inflexion por cuanto las tensiones y disputas entre los campesinos sin tierra y los
campesinos establecidos se exacerbaron, sobre todo luego de las amnistias del Gobierno
Central (1953 y 1958) que confirmaron la preeminencia y poder de los guerrilleros
liberales (limpios) sobre los comunes. Este momento significa el comienzo de cuatro
etapas que expresaron el control de un grupo sobre otro, asi como las reconfiguraciones
que tuvieron lugar después de la expansion de uno u otro grupo, las disputas territoriales
violentas para expandir o defender el control de espacios rurales o urbanos, asi como las
actividades econ6micas y politicas.

El primer momento, que precede al actual conflicto armado, se denomina La primera
guerra (1953-1064), la cual justifica el alzamiento en armas de este sector de la poblacion
colombiana y da origen a la guerrilla mas grande e importante de la historia del pais: las
FARC. El historiador plantea que la desconfianza mutua entre la gente liderada por
Jacobo Prias Alape (“Charro Negro”), Pedro Antonio Marin (“Tirofijo”) y el Estado y las
redes politicas tradicionales, condicionaron no solo la insercién a la vida civil de este
sector guerrerista campesino, sino que también llevé a que el poder central delegara
funciones sobre antiguos guerrilleros, con el fin de contener el avance comunista en el
territorio del sur del Tolima. La consecuencia de este conflicto entre los comunes y
limpios es que disminuy0 la influencia de los comunes en el sur, con una hegemonia de
los limpios por mas de dos décadas, especialmente después de la Toma de Marquetalia
en 1964.

7' T. MIFSUD, “Del indicativo de la fe al imperativo de la ética”, Teologia y Vida LIII (2012), 80.

8 Para este analisis se ha seguido el analisis de A. APONTE, Grupos armados y construccién de orden
social en la esquina sur del Tolima, 1948-2016, Fundacién Centro de Investigacion y Educacion Popular —
Programa por la Paz, Bogota 2019, 49-72.
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Posteriormente, viene un momento denominado Lapso de Paz (1965-1983), en el cual
los dominios de los limpios y de los guerrilleros de las FARC se mantuvieron estables.
Los primeros mantuvieron su influencia principalmente en los cascos urbanos, mientras
que los guerrilleros lo hicieron en las partes méas apartadas y altas de la zona. Al final de
este periodo, sin embargo, el equilibrio empez a decaer, especialmente porque las FARC
fueron ganando fuerza en el territorio, con una mayor presencia en nuevas areas
(cabeceras municipales y espacios rurales de dominio tradicional liberal), por medio de
nuevas estrategias militares.

De este modo, se dio lugar a una nueva etapa (1983-2002), en la cual la guerrilla
descendi6 a los lugares mas integrados de la vida nacional, con lo cual se estableci6 en el
sur de Tolima, zona de importancia militar para la toma del poder. Ello se vio facilitado
por la entrada de la amapola, que le permite ofrecer sus servicios de regularizacion y
bienestar. Esto inaugura el momento de los afios 90, denominado Juzgado XXI, en el
cual la guerrilla sistematiza su regularizacion y se configura el orden social de la guerra.
Este periodo, segin atestiguan los pobladores, fue de una violencia extrema y
despiadada, a lo cual se sumo la desconexion del territorio.

En el dltimo periodo (2003-2015), las FARC dejan de “reinar” en el sur del Tolima,
por una estrategia decidida del poder central (en términos militares) y de programas
sociales que buscaban quebrar el orden insurgente. Ello afect6 la relacion entre los civiles
y la guerrilla, porque ésta ultima radicalizé sus posturas, asi como por los impactos que
genero la guerra en los civiles.

A raiz de lo anterior, es posible suponer y constatar que el conflicto tuvo importantes
consecuencias en el &mbito educativo. Por una parte, se aprecia un serio problema de
infraestructura educativa, pocos recursos materiales y humanos. Por otro lado, ello
repercutié en desercion escolar, en la injerencia de los actores armados en la oferta
educativa y la eleccion o destierro de docentes. Asimismo, tuvo como consecuencia el uso
de escuelas como espacios de campamento para la guerra, reclutamiento de jovenes y
adultos de la zona e instalacién de campos minados.

2.2. Contexto socioeconomico y educativo’

En el analisis que se desarrolla, resulta importante hacer alusion al contexto
socioeconomico y su relaciéon con la educacion. En primer lugar, se resalta la incidencia
de la pobreza monetaria y la incidencia de la pobreza monetaria extrema. La pobreza en
el departamento del Tolima ha caido del 54,3% al 29,1% entre los afios 2002 y 2017,
mientras que en los mismos afnos ha disminuido del 49,7% al 26,9% en Colombia. La
pobreza monetaria extrema, en tanto, ha presentado una disminuciéon de 19,9% a 7,5%
entre los afios 2002 y 2017 para el departamento del Tolima. En Colombia, este indice
cay6 del 17,7% al 7,4% en el mismo periodo de afos.°

Cabe recalcar que, a pesar de tener atn indices altos de pobreza -tanto Tolima como
Colombia- esta reduccion es significativa y destacable, en cuanto un gran porcentaje de
la poblacion ha salido de esta condicion, asunto fundamental para cualquier pais. Para
reducir la pobreza y la desigualdad, es evidente que debe haber una mejora sustancial en
el sistema educativo. Asimismo, “El contexto interno, con el proceso de paz encaminado,
apunta a que es posible llegar a acuerdos nacionales en materia educativa para ofrecer
igualdad de oportunidades a todos los ciudadanos. Junto a una mayor inversiéon es
necesario fijarse en el modo en que se distribuyen esos recursos para lograr los objetivos
que se propongan”'t, Habria que profundizar en las politicas publicas que permitieron

9 Para este anélisis, se siguen los documentos para Educapaz de J. BECKER, “Formas de medicién
de la pobreza: Aplicacién en Colombia e Introduccion a la gestion financiera de la educacién”, Material de
Trabajo para el Diplomado Gestién Participativa de la Politica Publica Educativa (2017).

10 Cf. DANE, Boletin Técnico: Pobreza monetaria y multidimensional en Colombia 2016, DANE,
Bogota 2017.

1 J P. BECKER, Introduccién a la gestion financiera de la educacién, Material de Trabajo para el
Diplomado Gestién Participativa de la Politica Ptblica Educativa Educapaz. CINEP-PPP, Bogot4 2017, 3.
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esta baja e implementar otras en pro de bajar atin mas los niveles de pobreza, pero ello
se aleja de esta investigacion.

En el contexto mundial, en tanto, Colombia es considerado un pais de ingresos medio
alto, con importantes tasas de crecimiento en los ultimos afios, lo que ha sido
posibilitado, en parte, por una gestion macroeconémica responsable, una mayor
seguridad (indudablemente unida al proceso de paz) y también a un auge petrolero y
minero. Sin embargo, al igual que muchas de las economias latinoamericanas, no toda la
sociedad ha participado de ese progreso, lo cual se refleja en un bajo PIB per c4pita y un
alto indice de desigualdad®. Asimismo, el conflicto interno ha tenido un impacto
innegable en el desarrollo econémico y social del pais, incluyendo la educacién?s.

Segtin datos de la OCDE, en Colombia el 36% de los jovenes entre 15 y 19 afios no

estudian, lo que representa mas del doble que el promedio de este organismo (13%).
Adicionalmente, un 19% de los jovenes no estudian ni trabajan (NINTI), lo cual es altisimo
también comparandolo con el promedio de la OCDE (77%) y tiene serias consecuencias
sociales. Las barreras que limitan el acceso y la participacion educativa en los jévenes
refieren principalmente a la falta de oportunidades, la pobreza, la presiéon por empezar a
trabajar, el conflicto y la violencia, el ingreso a la educacion tardio, los altos niveles de
repeticion de grados, lo cual puede afectar los logros académicos e incrementar el riesgo
de desercion'4.
Al mismo tiempo, la repeticion de grados en Colombia es de las mas altas de los paises
que participan en las pruebas PISA: en 2012 un 41% de los jévenes de 15 afios habia
repetido algin grado (el promedio de la OCDE es 12%). La repeticion de grados tiene
elevados costos, es ineficaz para resolver el bajo desempefio y puede incrementar el
riesgo de desercion. Ademas, los estudiantes mayores son los que pagan los costos de
oportunidad mas altos por permanecer en el sistema educativo's. Adicionalmente,

“La evidencia sugiere que una infraestructura y unos materiales educativos
inadecuados afectan el acceso y cumplimiento de logros. Este es un problema en
todos los niveles del sistema. Si bien no parece que haya escasez de maestros en
educacion bésica, hay brechas en cuanto al namero de docentes en los niveles de
preescolar y educacion media, y en todo el sistema, el nivel de calificacion de los
docentes es preocupante. Mejorar tanto la infraestructura escolar como la calidad
de los docentes son prioridades fundamentales para el gobierno™.

Los resultados indican que los rendimientos han ido mejorando con el tiempo. Sin
embargo, al terminar sus estudios, los estudiantes tienen resultados insuficientes. Por
ejemplo, en matematicas, los alumnos de 15 anos estan en promedio atrasados 3 anos
respecto de sus pares de los paises de la OCDE. Los resultados de las pruebas SABER
2014 indican que el 49% de los alumnos del grado 3, el 67% del grado 5y el 73% del grado
9, no cumplen con los estandares minimos'.

Las consecuencias de bajos resultados educativos son determinantes para el ingreso
a la universidad. Pero también se esté jugando en esto el futuro del pais, el desarrollo y
el progreso de la naciéon, puesto que el sistema educativo debe tener como objetivo
formar personas que contribuyan al desarrollo del pais. Esto no es posible con resultados
bajos y con las altas tasas de jovenes que no estudian y/o trabajan.

12 Cf. OCDE, La educacion en Colombia. Revision de politicas nacionales de educacién, OCDE
Publishing, Paris 2016, 22. Colombia es de los paises més desiguales del mundo, con una tasa superior a la
de paises desarrollado y emergentes.

13 Cf. OCDE, La educacién en Colombia..., 23.

14 Cf. OCDE, La educacion en Colombia..., 30.

15 Cf. OCDE, La educacién en Colombia..., 32.

16 OCDE, La educacién en Colombia..., 32.

17 Cf. OCDE, La educacion en Colombia..., 33.
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2.2.1. Gasto en educaciéon

Uno de los factores relevantes al momento de considerar las causas de los bajos logros
académicos y la persistencia de la pobreza, dice relaciéon con el financiamiento de la
educacion. En relacion con los paises de la OCDE, Colombia tiene una deuda importante
con su educacion, a pesar del incremento en la inversion en los tltimos afios. En la tabla
1 es posible observar que Colombia es uno de los paises seleccionados de la OCDE que
menos invierte en educacion. Los datos se han ordenado de acuerdo con el gasto total
entre las etapas primaria a superior de la muestra seleccionada, incluyendo el gasto en
investigacion y desarrollo. Como puede constatarse, Colombia estd muy por debajo de
los paises desarrollados y el promedio de la OCDE, pero también de paises emergentes.

Tabla 1: Gasto total en instituciones educativas por estudiante equivalente
a tiempo completo (2017)

En US$ equivalentes convertidos utilizando PPA para el PIB, gasto directo dentro de
las instituciones educativas, por nivel de educacion.

Superior . . Primaria a
. . . . . . Primaria a .

= | Primaria [ Secundaria| Superior | Superior (sin Superior Superior

& total I&D) (sin 1&D)
Luxemburgo 19.690 22.724 52.089 33.234 23.324 22.053
Estados Unidos 12.592 14.411 33.063 29.153 17.993 17.096
Noruega 13.906 15.735 23.439 13.414 16.644 14.548
Austria 12.754 16.705 19.089 13.711 16.319 14.672
Suecia 12.189 12.634 25.584 11.928 14.505 12.271
Bélgica 11.106 14578 d 19.422 12.539 14.287 12.954
Reino Unido 11.604 11.592 28.144 22.291 14.209 13.226
Paises Bajos 9.301 13.889 20.445 13.104 13.809 12.190
Alemania 9.572 13.283 18.486 10.436 13.529 11.822
Dinamarca 13.278 11.164 18.062 8.778 13.499 11.396
Australia 10.238 12.640 20.436 14.314 13.272 11.935
Francia 8.319 12.748 16.952 11.638 12.080 11.020
Corea 11.702 13.579 10.633 8.400 11.981 11.202
Finlandia 9.633 10.454 d 17.730 9.874 11.637 10.082
Nueva Zelanda 8.533 11.117 16.068 12.755 11.098 10.471
Irlanda 8.215 9.445 16.794 16.185 10.489 10.386
Italia 9.160 10.574 d 12.226 8.131 10.473 9.655
Portugal 8.766 10.721 d 11.788 9.126 10.220 9.696
Espafia 8.161 10.134 d 13.446 10.052 10.105 9.360
Eslovenia 9.062 9.370 12.787 10.302 9.897 9.427
Israel 9.155 9.079 12.310 8.382 9.671 8.936
Estonia 7.481 7.404 14.580 9.618 8.946 7.912
RepUblica Checa 5.971 9.666 11.484 7.217 8.732 7.887
Polonia 7.806 7.577 10.044 7.843 8.144 7.652
Hungria 5.491 6.867 12.878 10.838 7.797 7.457
Republica Eslovaca 6.836 6.652 11.715 9.075 7.562 7.113
Latvia 6.379 7.102 8.346 6.379 7.121 6.679
Lituania 6.340 5.997 8.428 6.353 6.652 6.156
Chile 5.259 5.167 9.610 9.079 6.487 6.333
Turquia 4.002 4.859 9.708 7.857 5.586 5.227
Colombia 1 3.494 4.177 2.335 1.331 3.538 3.328
M éxico 2.782 2.823 6.586 5.263 3.320 3.139
OCDE promedio 9.090 10.547 16.327 11.234 11.231 10.103

Notas:
1. Afio de referencia: 2018
La letra "'d" significa que incluye datos de otra categoria.

Fuente: Elaboracion propia con datos de OCDE®8

18 OCDE, Education at a Glance 2020: OCDE Indicators, OCDE Publishing, Paris 2020, Tabla C1.1
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Colombia necesita, adem4s, financiar una parte importante para ampliar el nimero
de matriculas, en particular, para los niveles preescolar y posteriores a la primaria.
Asimismo, se necesitan mas recursos para mejorar la calidad de la ensefianza y el
aprendizaje. También debe buscar la manera de reducir los altos indices de desigualdad,
tanto en el acceso como en lo que refiere a la calidad de la ensefianza (eso si se compara
con los paises de la OCDE u otros de Latinoamérica)9.

Para lograr estos objetivos es necesario, en primer lugar, niveles adecuados de
financiacion publica. Pero, al mismo tiempo, es necesario que se implementen medidas
que ayuden a lograr una mayor eficacia y efectividad en el uso de los recursos, asi como
una coherencia en las politicas puablicas educativas, de modo que se garantice que el
impulso a la excelencia no lleve a mayores desigualdades y que se fortalezca tanto el
acceso como la calidad de la educacion. La experiencia muestra que, con politicas
adecuadas, es posible prosperar en ambos frentes y alcanzar rentabilidades sociales
altas=°.

Con base en lo anterior, corresponde destacar que Colombia est4 haciendo esfuerzos
importantes por incrementar su gasto en educacién, a pesar de seguir siendo bajo en
comparacion a otros paises que pertenecen a la OCDE. Entre los afios 2000 y 2013, el
gasto del gobierno en educacion aumento6 del 3,5% al 4,0% del PIB, lo cual esta en el
punto medio de referencia internacional. Asimismo, el afio 2011, el gasto en educaciéon
(pablico y privado) en todos los niveles educativos fue del 6,7%, mientras que el
promedio de la OCDE fue del 6,1%.

Segun datos del Banco Mundial, el gasto publico en educaciéon en Colombia fue del
4,5%, lo mismo que para el promedio de los paises de América Latina y el Caribe, pero
por debajo del promedio de los paises de la OCDE (5,2%). Es interesante observar que
paises como Dinamarca, Nueva Zelanda, Finlandia o Noruega, han hecho acuerdos
nacionales importantes en torno a la educacién, con lo cual han invertido de manera
sostenida en este ambito con resultados y politicas que hoy se observan como modelo.
Llama la atencién, también, el caso de Bolivia y habra que ver en el futuro los resultados
de la alta tasa de inversion en los tltimos afos.

Con respecto a la inversion en educacion, es posible deducir que el aumento del gasto
privado sugiere que los fondos del Estado no son capaces de mantener la demanda
creciente. Es de resaltar que entre los afios 2005 y 2011, el gasto privado en educacion
correspondi6 al 35% del gasto en educaciéon, mas del doble del promedio de la OCDE y
cercano al gasto en Chile (40%). La mayor parte de este gasto proviene de los hogares y
es particularmente alto en los niveles de preprimaria y educacién superior (56% y 46%
de los recursos, respectivamente). Asimismo, el 19% de los estudiantes de primaria y
bésica secundaria pertenece a instituciones privadas, mientras que el promedio de la
OCDE es del 10% y 14%, respectivamente. En educacion media, el 23% es de instituciones
privadas y un 47% en educacion superior (el promedio de la OCDE es de 17% y 30%,
respectivamente). Esto influye, indudablemente, en las marcadas desigualdades en la
educacion en todos los niveles.2!

2.3. Diagnostico educacional

El anélisis de la realidad educacional llevado a cabo por CINEP y la Universidad
Javeriana de Cali para Educapaz, en conjunto con los actores de los cuatro municipios
donde se desarrolla el proyecto, es extenso y profundo. Replicar a cabalidad este analisis
va mas alla de la finalidad de esta investigacion. Por ello, se presentan a continuacion
una sintesis de los principales problemas y realidades que se aprecian en el territorio22:

19 OCDE, La educacién en Colombia..., 47.

20 QOCDE, La educacion en Colombia..., 48.

21 OCDE, La educacién en Colombia..., 49.

22 Para el analisis completo del diagnéstico educacional, ver: Educapaz. Plan Educativo Municipal
— Ataco, Chaparral, Planadas, Rioblanco.
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“Baja tasa de cobertura bruta, especialmente en los niveles mas altos, explicada en
gran parte por la desercion escolar.

- Bajas tasas de aprobacion, también en los niveles mas altos, que derivan en
desercion escolar y retraso en la escolaridad, con tasas de extraedad mayores
a la media nacionalz3.

- Escasa oferta y acceso a la educacion superior.

- La mayor parte de la escolaridad se concentra en la educacion bésica. Entre
el 40 y el 50% de la poblacion ha alcanzado esta etapa satisfactoriamente.
Pero las cifras se reducen drasticamente en las etapas siguientes (secundaria,
media y técnica o universitaria).

- Entorno aun 80% de la poblacion sabe leer y escribir. La cifra es mas alta en
los jovenes (en torno al 90%), lo cual daria cuenta de un mayor acceso a la
educacion y a las politicas que el Ministerio ha desarrollado en los Gltimos
veinte afios.

- En torno a la formacién de los docentes, en los cuatro municipios se observa
que la mayoria de ellos tiene un grado de licenciatura. Especializaciones
posteriores existen, pero en mucho menor cantidad (no supera el 40%, en
promedio).

- Engeneral, los cuatro municipios presentan resultados inferiores al promedio
del pais en las pruebas estandarizadas de las pruebas SABER aplicadas por el
ICFES, en los distintos grados.

- Enrelacion con la infraestructura, existe poca o casi nula informacion de los
propietarios de los predios donde se encuentran las instituciones educativas,
lo cual podria explicarse por la escasa institucionalidad que se dio durante los
afios del conflicto armado. Ello, por cierto, influye a la hora de hacer
modificaciones a la estructura vigente o a la regularizacion de ésta”.

2.4. Caracter teolégico del hecho social

Una vez realizado un anélisis breve y conciso de diversas aristas que permiten
comprender de mejor manera el problema en cuestion, corresponde abordar el caracter
teologico del problema educacional en el sur del Tolima. Para esta cuestion, se trae a
colacion el indicativo de bien comiin, el cual esta unido indisolublemente a la fe, como se
profundizara posteriormente. De acuerdo con Mifsud,

“[...]1a categoria del bien comun dice relacion con la busqueda de la realizaciéon de
todas las personas que conforman la sociedad, evaluando la priorizacion de los
intereses particulares, segin la jerarquizacion de las necesidades sociales a partir
del principio fundante de la dignidad de todo y cada ciudadano. Por consiguiente,
el bien de toda la sociedad pasa por dar la prioridad a la satisfaccién de las
necesidades de los mas vulnerables dentro de su seno, porque es desde esta
inclusion que se mide la igual dignidad de todos y cada uno de los miembros de la
sociedad”24.

23 Segtin el Ministerio de Educacién Nacional, la extraedad es el desfase entre la edad y el grado y
ocurre cuando un nifio o joven tiene dos o tres afios més, por encima de la edad promedio, esperada para
cursar un determinado grado. (http://www.mineducacion.gov.co/1621/article-123926.html)

24T, MIFSUD, Decisiones responsables. Una ética del discernimiento, Universidad Alberto Hurtado,
Santiago de Chile 2011, 68. El autor llega a esta definicién siguiendo las distintas acepciones que da el
Magisterio al respecto desde la primera enciclica social (Rerum Novarum, 1891). Una definicién
complementaria es la que plantea el Secretariado para la Justicia Social y la Ecologia de la Compaiiia de
Jesus, que plantea el bien comin como: “[...] el conjunto interrelacionado de valores sociales que son
compartidos por todos los miembros de una comunidad, al menos en el grado exigido por su comun
humanidad. Es un bien que beneficia simultineamente a la comunidad y a cada uno de sus miembros. Por
ejemplo, un medio ambiente sano y sostenible es un bien comun. Cuando existe, esta clase de medio
ambiente beneficia tanto a la comunidad en su conjunto como a cada uno de sus miembros. O formulado
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En virtud de ello, es posible argumentar que la educacién como un derecho contribuye
al alcance del bien comun en la sociedad, en cuanto permite la realizaciéon de todas las
personas, con lo cual se construye su dignidad. Asimismo, la educacién influye
fuertemente en la reduccién de la pobreza, a pesar de que es una inversion cuyos
resultados se ven a largo plazo.

Por eso, el andlisis anterior en torno a la pobreza y la desigualdad es tan relevante.
Mediante politicas ptiblicas adecuadas en torno a la educacioén y recursos bien invertidos
en esta linea, es posible mejorar las condiciones sociales de muchas personas, reduciendo
asi la pobreza y la desigualdad, en los cuales Colombia tiene indices muy altos. Cabe
mencionar, asimismo, que el hecho social expuesto como marco en el sur del Tolima
puede extrapolarse facilmente al resto del pais y, podria decirse, del continente.

Aunque la frase: “la educacion reduce la pobreza y la desigualdad”, se ha transformado
en un cliché en los ultimos afios, no deja de ser verdadera. Es por eso que en la
Constitucion esta amparada como un derecho y se reconoce que, por medio de ella, no se
beneficia iinicamente quien la recibe, sino toda la sociedad en su conjunto. Luego, un
acceso a la educacion disponible para todos los ciudadanos, asi como el aseguramiento
de los recursos necesarios para infraestructura, materiales, docentes y las necesidades
que el acceso a la educacion necesita se transforma en un imperativo moral, amparado
en la Carta Magna del Estado colombiano?s.

Si se afirma que Dios se revela en hechos y palabras?®, entonces la categoria de bien
comun, tal como ha sido presentada, esta indisolublemente unida a la fe, en cuanto exige
una respuesta que va mas alla del discurso o la propuesta politica, ya sea en la
Constitucion u otros documentos. Demanda de parte del cristiano un compromiso serio,
decidido y explicito para la solucion de esta problematica social que como tal es un asunto
ético. Ello tiene que ver con una lectura actual del Evangelio: Jesas no habl6 de educacion
ni cultura, tampoco de normas éticas. Sin embargo, una lectura de su mensaje pone de
relieve la importancia de una mirada de contexto ante el cual cualquiera de sus
seguidores tiene el deber de responder por los mas pobres y marginados. En este caso,
los resultados de la guerra han causado que personas concretas (nifios, ninas y jovenes)
hayan visto perjudicadas sus condiciones educativas. Ello se transforma en un
imperativo para este indicativo de la fe.

3. Valoracion del indicativo

Con el objetivo de sustentar la argumentacion respecto del valor del indicativo
propuesto, se empleara la metodologia que plantea Calleja. El autor plantea que un
modelo de moral social cristiana requiere de distintos niveles a través de los cuales se
realiza el procedimiento de discernimiento moral: “ver la realidad, ‘desde dentro’; juzgar
moralmente esa misma realidad en los tres planos que la conforman, utopias, proyecto
global y estrategias-tacticas; y actuar, impeliendo un proceso de protesta y propuesta
siempre inacabado”. Corresponde, por tanto, juzgar moralmente en este momento la
realidad que en el apartado anterior se ha explicitado y desarrollado en profundidad.

negativamente, un medio ambiente contaminado y en declive es un mal comun: es dafiino para toda la
comunidad y también para cada uno de sus miembros. Un bien auténticamente comtin o compartido no es,
por tanto, lo mismo que la suma agregada de bienes poseidos por los miembros individuales de la sociedad.”
Promotio Iustitiae, Por una economia global justa, Secretariado para la Justicia Social y la Ecologia de la
Compaiiia de Jestis, Roma 2016, 23.

25 Cf. T. MIFSuD, “Del indicativo de la fe al imperativo de la ética”, Teologia y Vida LIII (2012), 79.

26 CoNcILIO VATICANO II, Constitucion Dogmdatica ‘Det Verbum’, San Pablo, Bogota 2006, 2.

27 J.I. CALLEJA, Moral social cristiana: presupuestos y claves para un modelo critico, Handbook,
s/l 2012, 702.
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3.1. Momento utépico

El primer momento de esta etapa dice relacion con las utopias, “entendida como una
serie de aspiraciones sobre el ser humano y el mundo, que nos impele a la trasformaciéon
de lo existente”8. Es un imaginario de las distintas posibilidades, pero que no estin
realizadas. En el contexto descrito, la utopia puede enmarcarse en dos situaciones no
excluyentes.

La primera tiene que ver con el proceso de pazy la necesidad de nifos, nifias y jovenes
puedan realizar sus estudios sin que exista un ambiente de guerra que los amenace y los
ponga en peligro. Eso implica asegurar el cese de la violencia explicita entre los grupos
armados y el Estado -asunto que ya ha ocurrido-, asi como el trabajo persistente,
esforzado y paciente, para erradicar todo vestigio de violencia que exista como resabio
del conflicto armado, asunto que es ain més complejo que el proceso de paz que se ha
desarrollado.

Una segunda utopia dice relacion con brindar condiciones de posibilidad para que los
estudiantes puedan cumplir con su derecho a estudiar de manera digna, es decir, con los
recursos humanos, materiales y de infraestructura que posibiliten este derecho
amparado en la Constitucion Politica de Colombia. Como se ha visto en el andlisis de
realidad y el diagnostico de la educacidon en el Tolima, esto es una situacion que debe ser
trabajada mediante politicas publicas adecuadas que ayuden a subsanar este problema
que no es unicamente del departamento del Tolima, sino de toda la nacion. A pesar de lo
anterior, el asunto es mucho méas profundo y complejo de solucionar: tiene que ver con
un sistema econdmico neoliberal, que pone al capital por sobre las personas, con lo cual
la educacion la transforma en un bien de consumo y no un derecho2s.

Adicionalmente, puede plantearse como utopia que todos los nifios y nifias tengan
acceso universal a la educacion, la cual debe ser gratuita y de calidad. Se debe asegurar
que todos puedan terminar la educacion primaria y secundaria, al menos, con resultados
que aseguren un aprendizaje integral y que los y las habilite para desempenarse en la
sociedad actual.

Desde el punto de vista teologico, resulta ttil el andlisis presentado por Libanio, quien
aborda el tema de los imaginarios para hablar de utopias. Seglin este autor, “un
imaginario social firme, bien construido y establecido en el interior de las personas, las
defiende y les ofrece seguridad”s°. El antiguo imaginario social, sin embargo, esta
desapareciendo con el alcance de los medios de comunicacion, que en vez de poner a la
persona al centro, presentan otras ofertas de sentido3'. En virtud de este anélisis, es que
sera necesario construir un imaginario donde la paz es posible, aun cuando el proceso no
haya culminado y esté en un camino de dificil concrecion, por toda la coyuntura politica
y la escaza voluntad de algunos grupos contrarios al proceso de paz.

El plural imaginario actual, dice Libanio, se impone fuertemente, especialmente a
través de los medios de comunicacion, que trasmiten un imaginario y una ideologia, con
una influencia innegable en la configuracion del imaginarios2. Sin embargo, asi como

28 J. CALLEJA, “Moral social cristiana...”, 702.

29 Un ejemplo evidente de este asunto son los colegios y universidades privadas en Colombia.
Funcionan como un bien de mercado, con altas matriculas que s6lo los mas ricos pueden pagar (o quienes
tienen posibilidad de endeudamiento), mientras que los més pobres de la sociedad se tienen que resignar a
una educacién de mala calidad, asunto que se constata en los resultados de las pruebas internacionales PISA,
como en las nacionales ICFES.

30 LiBANIO, En busca de la lucidez. Vivir con sensatez en tiempos de cambio, San Pablo, Bogota
2010, 119.

31CF. LiBANIO, En busca de..., 120.

32 Esta es una idea que Marx habia planteado en La ideologia alemana, al decir que quienes tienen
los medios de produccién material también son poseedores de los medios de produccién intelectual, es decir,
lo que hoy serian los medios de comunicacién, por medio de los cuales los trabajadores son sometidos: “Las
ideas de la clase dominante son las ideas dominantes en cada época; o dicho en otros términos, la clase que
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ofrece una mayor oferta y libertad, también “Nos entran por los ojos la tolerancia de la
desigualdad, la resignacion ante la injusticia, el imperio del dinero que compra no solo
cosas materiales, sino también personas, el culto de la competencia, la preocupaciéon por
la presentacion, la obsesion estadistica, la fascinacion creciente por el vaivén de la Bolsa,
el individualismo enloquecido”ss. A eso se suma la manipulaciéon genética, asi como la
manipulacién y el desprecio por la vida.

Sin embargo, hay corrientes que van en contra de lo anterior: grupos que se preocupan
de la vida y el medio ambiente, por el cuidado de las relaciones interpersonales y del
propio cuerpo, tanto en lo cotidiano de la vida como en circunstancias puntuales que lo
ameritan34. De este modo, va creciendo y valorandose la gratuidad, el amor como don.
“Se requiere, por tanto, con lucidez y tenacidad, construir un nuevo imaginario social,
moderno, hipermoderno, pleno de valores trascendentes y de larga tradicién”ss. Este
nuevo imaginario debe cambiar los paradigmas de produccion y consumo, para que la
economia vuelva a ser un medio y no un fin en si misma.

La mecanica del neoliberalismo, segtin el autor, se mueve por un espiritu que va en
varias direcciones y que se concretan en la trilogia del lucro, la propaganda y el consumo.
La lucidez permite ver el error en ese trio, porque la persona con su sencillez y verdad
esta al centro, no con su cuenta bancarias®.

“A la mania consumista responde con la sencillez transparente y con la sobriedad
en el uso de los bienes sabiendo que ellos pertenecen a toda la humanidad y no s6lo
a algunos privilegiados. Al consumismo desenfrenado opone la vision de la justicia
social, al desenmascarar la improbidad de una minoria que no gasta mucho,
porque la mayoria no consume nada. A la mediocridad de la propaganda y de los
programas televisivos contrapone las tendencias mayores del ser humano para la
belleza, la verdad, el bien, el amor y la trascendencia”s’.

De este modo, nos hallamos en la actualidad ante una falta de utopias. Politicamente
no existe un compromiso por la transformacién de la sociedad, sino una resignaciéon ante
el sistema y los paupérrimos resultados que logra en disminuir la pobreza de algunos,
mientras otros siguen en la miseria méas brutal. En este contexto, la politica sufre una
desvalorizacion y descrédito, sustituyéndose por el cientificismo.38

Por eso, hoy en dia las esperanzas estan puestas en la tecnologia, no en la politica. Se
espera que la tecnologia pueda resolver los problemas de enfermedades, educacion u
otros, incluyendo la felicidad. Sin embargo, “aunque se fortalezca el dominio del técnico,
del cientifico sobre el politico, sucede que ambos se someten a lo econémico. La
economia se convierte en ciencia objetiva, exacta, estadisticamente comprobada.”39 Mas,
un sistema econémico se enmarca en una cultura y un momento de la historia que lo
determinan y lo encuadran dentro de lo subjetivo.

A ello puede anadirse que la economia esconde mecanismos religiosos y verdaderas
creencias, aunque con un vocabulario secular. El capitalismo reproduce el proyecto de
salvacion. Su dios es el capital y su espacio el mercado, que se transforma en otra
divinidad. Asi se instalan los centros comerciales, las bolsas de valores, los bancos, etc.

ejerce el poder material dominante en la sociedad es, al mismo tiempo, su poder espiritual dominante. La
clase que tiene a su disposicién los medios para la produccién material dispone con ello, al mismo tiempo,
de los medios para la produccion espiritual, lo que hace que se le sometan, al propio tiempo, por término
medio, las ideas de quienes carecen de los medios necesarios para producir espiritualmente.” (K. MARX — F.
ENGELS, La ideologia alemana, Pueblos Unidos, Montevideo 1974, 50).

33 LIBANIO, En busca de..., 120.

34 Cf. LIBANIO, En busca de..., 121.

35 LIBANIO, En busca de..., 121.

36 Cf. LIBANIO, En busca de..., 124.

37 LIBANIO, En busca de..., 124

38 Cf. LiBANIO, En busca de..., 126.

39 LIBANIO, En busca de..., 126.
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¢Qué papel juega la lucidez aqui? Le corresponde reflexionar sobre el papel de la politica,
de la ideologia, de las ciencias y de la técnica en el sistema dominante.4° La burguesia se
fundamenta en la ciencia cuando la politica ha fracasado, mas ella no la reemplaza ni
sustituye, sino que la refuerza. En este contexto, “la lucidez nos conduce al camino de
recurrir a la historia y de encontrar en ella luces para el presente. Dificilmente
entendemos la situacidon presente sin atinar con las lineas que se van trazando a lo largo
de décadas.”#

Una vision contrapuesta, que vale la pena resaltar, es la que tiene Hinkelammert respecto
de las utopias. Plantea que las utopias no son posibles, puesto que aquello que denomina
Realpolitik actia en nombre de éstas y las utiliza para bloquear alguna alternativa al
poder dominante. Dice que,

“Mientras lo utopico se define por metas que ni siquiera con un acuerdo unanime
de toda la humanidad pueden ser hechas posibles, el proyecto politico se refiere
precisamente a aquellas metas que pueden ser posibles. Su imposibilidad se debe
a la interposicién de un poder dominante que no admite la realizaciéon de tales
metas o proyectos, y que usa su poder para impedirlo”42.

Por eso, dice, el pensamiento neoliberal plantea una serie de utopias que legitiman su
modo de pensar y de actuar, de modo que la sociedad no se atreva a cuestionar el sistema
ni menos plantear una posibilidad diferente.

Sin embargo, la posicién de esta investigacion es que, a pesar de que existen utopias
como las que plantea Hinkelammert, que invitan a la pasividad frente a la realidad
existente, existe una esperanza mayor anclada en la transformacién a la cual los
cristianos estan llamados en virtud del ejemplo de Jests de Nazaret. Existen utopias,
porque existe la esperanza del Reino de Dios, que acontece ahora, aunque aun no de
manera definitiva. Por ello, no es posible resignarse ante la realidad ni dejar de tener
esperanza en que otra realidad es posible, con la conviccion que corresponde trabajar
firmemente en ello. El proyecto de Educapaz es una senal clara, definitiva y
esperanzadora en este sentido, que busca afianzar el proceso de paz por medio de la
educacion en territorios rurales.

Esta reflexion sirve como nexo para las dos siguientes secciones que, desde la Doctrina
Social de la Iglesia, asi como desde estrategias y tacticas, argumentan respecto del
caracter performativo de las utopias propuestas, en linea con un imaginario social
distinto.

3.2. Proyectos globales de sociedad

Segun Calleja, los proyectos globales se presentan como el proyecto intermedio entre
la racionalidad moral y social.43 Aqui es interesante y necesario el nexo con el
pensamiento de la Iglesia, tanto la Doctrina Social como la Tradicion, cuya finalidad
puede plantearse en este sentido. En torno a las criticas al modelo econémico imperante,
ha habido muchas intervenciones de la Iglesia. De gran valor son, a mi juicio, la
propuesta de Benedicto XVI en Caritas in Veritate (2009), asi como el analisis de
realidad que ha hecho Francisco en Evangelii Gaudium (2013) y Laudato Si’ (2015).

Ciertamente la primera propuesta de doctrina social fue Rerum Novarum (1891), de
Leon XIII, que refleja la precariedad social derivada de la revolucién industrial y los
grandes cambios de finales del siglo XIX. Aunque no es novedosa, porque muchas de
estas ideas ya han sido propuestas desde distintos &mbitos -especialmente el politico-,
resulta de interés por ser el primer documento magisterial que aborda el asunto.

40 Cf. LiBANIO, En busca de..., 127.

41 LIBANIO, En busca de..., 128.

42 HINKELAMMERT, Cultura de la esperanza y sociedad sin exclusién, Departamento Ecuménico de
Investigaciones, San José de Costa Rica 1995, 154.

43 J. CALLEJA, “Moral social cristiana...”, 703.
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Asimismo, Mifsud arguye que “La importancia de la categoria del bien comin ya aparece
con claridad en la segunda enciclica social, Quadragesimo Anno (15 de mayo de 1931) de
Pio XI, como elemento clave para comprender y evaluar éticamente el progreso social.”+4
El papa aboga por una mejor distribucién de las riquezas, asunto tanto de bien coman
como de justicia social.

La idea de repensar la logica econémica, en tanto, queda expuesta en la enciclica de
Benedicto XVI, Caritas in Veritate, quien hace una fuerte critica al sistema econémico
vigente, haciendo eco de la falta de ética imperante como causa de la crisis financiera, de
la ineficacia de las instituciones para resolver los graves problemas econémicos de los
paises pobres, asi como la elevada corrupcion que los afecta y la grave desigualdad
economica. Aboga por un desarrollo integral, por encima del punto de vista econdémico y
tecnolodgico y por el bien comin por encima del objetivo exclusivo del beneficio. No puede
entenderse, dice el documento, un sistema econémico apartado del hombre, que se rija
por si mismo:

“La actividad econémica no puede resolver todos los problemas sociales
ampliando sin mas la l6gica mercantil. Debe estar ordenada a la consecucion del
bien comun, que es responsabilidad sobre todo de la comunidad politica. [...] El
sector econémico no es ni éticamente neutro ni inhumano o antisocial por
naturaleza. Es una actividad del hombre y, precisamente porque es humana, debe
ser articulada e institucionalizada éticamente”s.

Asimismo, Benedicto XVI critica la desigual forma en que se reparten las riquezas,
observando sociedades o individuos que pueden ostentar grandes gastos, mientras que
otros viven en una miseria que los deshumaniza. A su juicio, la cuestion social es una
cuestion antropolégica. En el analisis propuesto, es posible decir entonces que los bienes
econdémicos son inseparables de los bienes morales, puesto que el homo economicus
toma sus decisiones no solo considerando la maximizacién de su beneficio personal, sino
también tomando en cuenta su moral. Ello implica una escasez compleja que requiere,
por tanto, de mas de una logica. Para Benedicto XVI hay que complementar la 16gica del
mercado con la 16gica de la gratuidad.

Hodge, en Ampliar la racionalidad econémica, analiza el aporte de Gonzélez Fabre,
a partir del cual sefala que en la economia si hay espacio para la racionalidad ética. De
hecho, plantea que no todos los fines que el individuo quiere son econdémicos: las
relaciones personales o un orden social més justo pueden estar dentro de sus finalidades,
aspectos que quedan fuera de la antropologia egoista propia del neoliberalismo. La teoria
supone que todos los bienes son sustituibles entre si, mas Gonzalez Fabre dira que los
agentes también estan envueltos en bienes morales que no son sustituibles (aunque si
escasos)4°. Se critica, por tanto, esta concepcidon de la maximizacion propia del propio
interés, al desvincular en la toma de decisiones otros factores que resultan relevantes,
como los contextos sociales e ideologicos. Ante la defensa a ultranza que la teoria
econdmica asi expuesta es el mejor modo de explicar la realidad, Hodge dice que surge
el “desafio de ampliar la racionalidad econémica, en cuanto a encontrar una teoria que
complemente distintas racionalidades en el &ambito econémico.”4”

En el contexto de la racionalidad compleja, la ética es imprescindible para que el
mercado opere como supone la teoria neoclasica. S6lo mediante la confianza en los

44 T. MIFSUD, Decisiones responsables. Una ética del discernimiento, Universidad Alberto Hurtado,
Santiago de Chile 2011, 68.

45 BENEDICTO XVI, Caritas in Veritate, s/e, Roma 20009, 36,
https://www.vatican.va/content/benedict-xvi/es/encyclicals/documents/hf_ben-
Xvi_enc_20090629_ caritas-in-veritate.html, citado el 26 de enero 2021.

46 Cf. C. HODGE, “Ampliar la racionalidad econ6mica. Teoria econémica y ética a la luz de Caritas in
veritate”, Teologia y Vida 4 (2012) 483.

47 C. HODGE, “Ampliar la racionalidad econémica...”, 484.
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distintos agentes econdmicos es posible que la 16gica econémica como tal resulte: “es
desde el propio mercado donde se necesita suponer a un hombre ético.”#® Si hay libertad
de accion para los distintos agentes econémicos, entonces es inevitable que el plano
moral también esté implicado en la toma de decisiones econémicas. El hombre ético,
como dice Gonzalez Fabre, es mas complejo que el hombre econémico, puesto que en su
decision influye informacion de la situacién concreta y de su propia moralidad, lo que
conduce a que la decision no esté solamente motivada por la maximizacion de las
utilidades ni el egoismo propio#°.

En sus afios de papado, Francisco también ha criticado fuertemente el modelo
econdmico, tanto en sus homilias como en Evangelii Gaudium (2013) y Laudato Si’
(2015). Ha reprochado el individualismo imperante, asi como el consumismo, que han
llevado a la enorme desigualdad en el mundo. Argumenta que nos encontramos ante una
deformacion ética profunda, expresada en una economia que excluye a los débiles y hace
fuerte a los poderosos. Por eso, en el primer documento exhorta a una solidaridad
desinteresada y volver a poner la ética al centro de la actividad econémica en favor del
ser humano:

“La crisis financiera que atravesamos nos hace olvidar que en su origen hay una
profunda crisis antropologica: ila negacion de la primacia del ser humano! Hemos
creado nuevos idolos. La adoracion del antiguo becerro de oro (cf. Ex 32,1-35) ha
encontrado una versiéon nueva y despiadada en el fetichismo del dinero y en la
dictadura de la economia sin un rostro y sin un objetivo verdaderamente humano.
La crisis mundial que afecta a las finanzas y a la economia pone de manifiesto sus
desequilibrios y, sobre todo, la grave carencia de su orientacién antropoléogica que
reduce al ser humano a una sola de sus necesidades: el consumo”s°.

Es por ello que Francisco urge a plantear el tema ético como una necesidad urgente
que debe ser abordada politicamente, con el fin de volver a poner al ser humano al centro
del sistema econémico.

“Una reforma financiera que no ignore la ética requeriria un cambio de actitud
enérgico por parte de los dirigentes politicos, a quienes exhorto a afrontar este
reto con determinacion y visiéon de futuro [...] iEl dinero debe servir y no
gobernar! El Papa ama a todos, ricos y pobres, pero tiene la obligacién, en nombre
de Cristo, de recordar que los ricos deben ayudar a los pobres, respetarlos,
promocionarlos. Os exhorto a la solidaridad desinteresada y a una vuelta de la
economia y las finanzas a una ética en favor del ser humano”s.

Asimismo, en Laudato Si’ Francisco comienza con un analisis de la realidad que da
cuenta del enorme dafno ecolégico en que ha incurrido la humanidad, poniendo como
causas el desarrollo sin limites y el comportamiento irresponsable del ser humano, asi
como la falta de consenso respecto del bien comin. En relacién al modelo econémico
mundial, sefiala que: “La economia asume todo desarrollo tecnoldgico en funciéon del
rédito, sin prestar atencion a eventuales consecuencias negativas para el ser humano. Las
finanzas ahogan a la economia real.”s2 A partir de este anélisis es que hace un ejercicio
teologico que apunta a una praxis de liberacién, en cuanto apunta a soluciones y

48 C. HODGE, “Ampliar la racionalidad econémica...”, 487.

49 Cf. C. HODGE, “Ampliar la racionalidad econémica...”, 488.

50 FRANCISCO, Exhortacion Apostélica ‘Evangelii Gaudium’, San Pablo, Santa Cruz de la Sierra
2013, 55.

51 FRANCISCO, Exhortacion Apostélica ‘Evangelii Gaudium’..., 58.

52FRANCISCO, Carta Enciclica ‘Laudato ST, s/e, Roma 2015, 109,
https://www.vatican.va/content/francesco/es/encyclicals/documents/papa-
francesco_20150524_ enciclica-laudato-si.html, citado el 29 de enero 2021.
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propuestas que deben plantearse para resolver el asunto ecologico, que va mas alla de
éste, como se aprecia en el documento.

En unalinea de trabajo similar, la Congregacion para la Doctrina de la Fe ha elaborado
el documento Oeconomicae Et Pecuniariae Quaestiones, Consideraciones para un
discernimiento ético sobre algunos aspectos del actual sistema economico y
financieross, en el cual se abordan algunos puntos asuntos relevantes del sistema
econémico y pone de relieve la importancia de la ética -especialmente del
discernimiento- en un sistema que parece prescindir de ésta. Con respecto al bien comun,
cabe citar parte de la introduccién de este documento:

“La promocion integral de cada individuo, de cada comunidad humana y de todas
las personas, es el horizonte ultimo de este bien comiin, que la Iglesia pretende
lograr como «sacramento universal de salvacién». Esta integridad del bien, cuyo
origen y cumplimiento altimo estin en Dios, y que ha sido plenamente revelada en
Jesucristo, aquel que recapitula todas las cosas (cf. Ef 1, 10), es el objetivo final de
toda actividad eclesial. Este bien florece como anticipacién del reino de Dios, que
la Iglesia est4 llamada a anunciar e instaurar en todos los pueblos; y es un fruto
peculiar de esa caridad que, como pilar de la accion eclesial, estd llamada a
expresarse en el amor social, civil y politico. Este amor «se manifiesta en todas las
acciones que procuran construir un mundo mejor. El amor a la sociedad y el
compromiso por el bien comtn son una forma excelente de la caridad, que no sé6lo
afecta a las relaciones entre los individuos, sino a “las macro-relaciones, como las
relaciones sociales, econdmicas y politicas”. Por eso, la Iglesia propuso al mundo
el ideal de una “civilizacion del amor”». El amor al bien integral, inseparablemente
del amor a la verdad, es la clave de un auténtico desarrollo”s4.

La propuesta en torno al bien comin se fundamenta, luego, en el amor, asunto que
Francisco ha puesto de relieve en Laudato Si’5. Con ello, se resalta con mayor fuerza la
idea que un sistema financiero y econé6mico no puede estar regido tinicamente por la
‘mano invisible’, como lo plantea Smiths¢. Detras de los mecanismos econdémicos, esta el
ser humano, hombre y mujer que toman decisiones que afectan a toda la humanidad. Por
tanto, es necesario e ineludible tener en cuenta el caracter antropolégico de todo sistema
econdémico.

En relacion a la educacion, la IT Conferencia del Episcopado Latinoamericano y el
Caribe, desarrollada en Medellin (1968), aborda el tema de educacion en la parte de
promocion humana. La Conferencia ha puesto de relieve la dificultad que encuentran
muchas familias para educar a sus hijos, debido a la escasez de oferta, especialmente en
el ambito universitario, a pesar de los enormes esfuerzos que se han hecho en esta
materia5’. Adicionalmente, los obispos hacen una critica al problema de raiz que acontece
con los sistemas educativos que estan presentes en el continente, en cuanto:

“estan orientados al mantenimiento de las estructuras sociales y econémicas
imperantes, més que a su transformacion. Es una educacion uniforme, cuando la
comunidad latinoamericana ha despertado a la riqueza de su pluralismo humano;
es pasiva, cuando ha sonado la hora para nuestros pueblos de descubrir su propio

53 CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Oeconomicae et Pecuniariae Quaestiones,
Consideraciones para un discernimiento ético sobre algunos aspectos del actual sistema econémico y
financiero, 2018, www.vatican.va, citado el 20 de mayo de 2020.

54 CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Oeconomicae et Pecuniariae Quaestiones..., 2.

55 CF. FRANCISCO, Carta Enciclica ‘Laudato St’..., 231. Este numeral es la cita del texto anteriormente
expuesto.

56 Cf. SMITH, Investigacion sobre la naturaleza y las causas de la riqueza de las naciones, Fondo
de Cultura Econémica, Ciudad de México 1984.

57Cf. CONSEJO EPISCOPAL LATINOAMERICANO, Las cinco conferencias generales del episcopado
latinoamericano, San Pablo, Bogota 2014, 116.
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ser, pletorico de originalidad; esta orientada a sostener una economia basada en
L »

el ansia de “tener mas”, cuando la juventud latinoamericana exige “ser mas” en el
gozo de su autorrealizacion por el servicio y el amor”s8.

Por ello, plantean como solucién una educacion liberadora que dé respuesta a las
necesidades mas urgentes del continente. Esta seria la que convierte a la persona en
sujeto de su propio desarrollo, al asumir que la educacion es la clave para la liberaciéon
de la servidumbre y para alcanzar condiciones m4s humanas5°. Asimismo, argumentan
que la educacion “es la mejor garantia del desarrollo personal y del progreso social, ya
que, conducida rectamente, no solo prepara a los autores del desarrollo, sino que es
también ella la mejor distribuidora del fruto del mismo que consiste en las conquistas
culturales de la humanidad, constituyéndose en el elemento mas rentable de la naci6n.”¢°
Ven, por ello, en la educaciéon una herramienta que permite el progreso -como Pablo VI
lo habia planteado en Populorum Progressio (1967)-, asi como la respuesta a un modelo
de mercado que transforma a los sujetos en seres an6nimos e ignorantes cuya finalidad
es el consumo.

3.3. Estrategias y tacticas

Con base en el hecho social en cuestion, se plantean las siguientes propuestas, que
abordan el asunto economico, asi como el asunto educacién al que se refiere el hecho
social en cuestion.

En relacion a lo econémico y la antropologia que subyace en todo sistema, se propone
como estrategia la idea de Libanio respecto del desarrollo de una conducta transhumana,
de relacion, de cuidado. Esta idea apunta a que, frente a la hegemonia capitalista, cada
ser humano, en los distintos ambitos de su vida, tiene la responsabilidad y posibilidad de
optar por una conducta de este tipo. Ello exige una transformacion, que pide cambios de
actitud personal, de modo de poner al centro las relaciones con los demas, la libertad y
el didlogo con la sociedad y la creacion, superar la racionalidad fria y técnica, etc.

Sin embargo, es absolutamente necesario que no solo los individuos, sino que las
estructuras se impregnen de tales actitudes. También es imprescindible que ello ocurra
a nivel global, de modo que se logre un cambio profundo y verdadero. Algo de ello se
percibe en la actualidad, cuando algunos grupos han creado conciencia de la gravedad de
la situacion ecologica, asi como otros que, contrarios al consumismo, abogan por una
vida mas sencilla, mas sobria, cercana a la naturaleza.

Por otro lado, una estrategia profunda y consistente con el modelo evangélico es el
que plantea Benedicto XVI, quien sugiere una légica de la gratuidad, por encima de la
logica mercantil que transforma al ser humano en un individuo productor y consumista.
Ello implica un cambio estructural profundo, como se sugiere en la secciéon anterior,
donde prime la soberania del ser humano, no del mercado. De ahi que las esperanzas no
pueden ser puestas en el mercado y su mano invisible, sino que en las propuestas
humanizadoras que se planteen para construir una sociedad que dignifique a las
personas y procure el bien comun para todos y todas.

Lo anterior exige, como se profundizara posteriormente, que no se puede separar la
ética del sistema econémico, porque el ser humano no se define solamente en funciéon de
sus decisiones econdmicas, sino que también elige o toma opciones guiado por sus
referentes ético-morales, los cuales se ven influidos por una serie de factores. Por ello, la
logica del mercado no puede imponerse ante la conciencia moral, por cuanto, como
recalca el Vaticano II,

58 CONSEJO EPISCOPAL LATINOAMERICANO, Las cinco conferencias..., 117.
59 Cf. CONSEJO EPISCOPAL LATINOAMERICANO, Las cinco conferencias..., 118.
60 CONSEJO EPISCOPAL LATINOAMERICANO, Las cinco conferencias..., 120.
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“La conciencia es el nticleo mas secreto y el sagrario del hombre, en el que éste se
siente a solas con Dios, cuya voz resuena en el recinto mas intimo de aquélla. Es la
conciencia la que de modo admirable da a conocer esa ley cuyo cumplimiento
consiste en el amor de Dios y del préjimo. La fidelidad a esta conciencia une a los
cristianos con los demas hombres para buscar la verdad y resolver con acierto los
numerosos problemas morales que se presentan al individuo y a la sociedad”¢:.

Desde el punto de vista educativo, en tanto, el referente conceptual en la construcciéon
de estrategias viene dado por el objetivo cuatro de los Objetivos de Desarrollo Sostenible,
propuesto por Naciones Unidas: “Garantizar una educacién inclusiva y equitativa de
calidad y promover oportunidades de aprendizaje permanente para todos.”®2 Estos
objetivos podrian considerarse tanto en la seccion de ‘proyecto globales’ como de
‘estrategias y tacticas’, pero como esta mas ligado a lo que sigue, se ha incluido en esta
seccion. Segin las Naciones Unidas,

“La educacion es la clave para poder alcanzar otros muchos Objetivos de Desarrollo
Sostenible (ODS). Cuando las personas pueden acceder a una educacion de calidad,
pueden escapar del ciclo de la pobreza. Por consiguiente, la educacion contribuye
a reducir las desigualdades y a lograr la igualdad de género. También empodera a
las personas de todo el mundo para que lleven una vida mas saludable y sostenible.
La educacién es también fundamental para fomentar la tolerancia entre las
personas, y contribuye a crear sociedades mas pacificas”os.

Por eso, la propuesta para un Plan Educativo de Educacion en los cuatro municipios
se ha construido a partir de las metas de educaciéon propuestas por los ODS. Asimismo,
las Mesas Educativas Municipales han planteado, a lo largo de un proceso largo y
acucioso, una serie de propuestas estratégicas planteadas en tres ambitos: cobertura,
situacion de los docentes, curriculo y entorno e infraestructura. En virtud del trabajo
colaborativo entre las personas que componen las mesas (alcaldes, directivos, lideres y
lideresas sociales, docentes y alumnos), se han generado propuestas y estrategias, con el
objetivo de incluirlas en el Plan Educativo Municipal®4.

3.4. Praxis social

El tltimo momento propuesto por Calleja dice relacion con el actuar, lo cual sugiere
proponer alguna jerarquia de valores, “porque la afirmacion indiferenciada de todos en
cada momento y en cada supuesto suele terminar en injusticia manifiesta o en
generalizaciones vacuas.”® Por tanto, en esta seccion se plantean algunas propuestas en
términos performativos.

En primer lugar, corresponde hablar de la educacion como un derecho. Pérez Murcia,
Uprimny y Rodriguez plantean que la expresion ‘derecho a la educacion’ tiene tres
acepciones®®, La primera hace referencia al derecho a la educacién en sentido literal, es
decir, acceso pleno al servicio de educacion. La segunda esta asociada a los ‘derechos en
la educacion’, que abarca todos aquellos que deben ser respetados dentro de los procesos
educativos (por ejemplo, el derecho al libre desarrollo de la personalidad). Finalmente,

61 ConcILIO VATICANO 11, Constitucién Pastoral ‘Gaudium et Spes’, San Pablo, Bogota 2006, 16.

62NACIONES UNIDAS, Programa de las Naciones Unidas para el Desarrollo, s/e, s/l 2018,
http://www.undp.org/content/undp/es/home/sustainable-development-goals/goal-4-quality-
education.html, citado el 21 de mayo 2020.

63 NACIONES UNIDAS, Programa de las Naciones Unidas...

64 Cf. EDUucAPAZ, Plan Educativo Municipal - Chaparral. Documento de Trabajo, Programa
Nacional de Educacién para la Paz, Bogota, 2019.

65 J. CALLEJA, “Moral social cristiana...”, 704.

66 L. PEREZ MURCIA — R. UPRIMNY — C. RODRIGUEZ, Los derechos sociales en serio: Hacia un didlogo
entre derechos y politicas piblicas, De justicia, Bogotd 2007, 46-56, https://www.dejusticia.org/wp-
content/uploads/2017/04/fi_name_recurso_163.pdf.
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la tercera acepcion entiende la educacion como medio para el disfrute de otros derechos
(por ejemplo, la realizacion de una ciudadania mas plena, el libre desarrollo de la
personalidad o el mejoramiento de las capacidades productivas que permitiria ademéas
mejorar los niveles de ingreso, entre otros).

Todo lo anterior exige, por tanto, politicas pablicas que apunten a una educaciéon de
calidad que fomente la paz como una caracteristica fundamental, dadas las enormes
consecuencias del conflicto armado en Colombia. Asimismo, se exige aumentar el gasto
publico en educacién, de modo que todos puedan acceder a ella desde los primeros afios
de infancia. Este es ciertamente un asunto que puede haber presiéon social -y debe
haberla-, puesto que el gasto en seguridad sigue siendo mas alto en términos de
porcentaje del producto interno bruto que el destinado a educacion. Asimismo, como se
mostr6 previamente, el gasto en educacidon es muy bajo en comparacion con los paises
de la OCDE.

Un asunto de fondo que requiere reflexion y dialogo social refiere a la concepcion de
ser humano que se concibe, es decir, la antropologia que subyace a todo sistema
econdmico. Ello tiene implicancias trascendentales para el tipo de educaciéon que se
imparte. Si se parte desde la l6gica econémica, el homo economicus descrito por el
neoliberalismo concibe al ser humano como quien busca solamente la maximizacion de
la utilidad personal. El modelo de esta concepcion queda expuesto en la obra de Adam
Smith, quien describe al hombre como un ser impulsado por el afdn de lucro. Segun él,
seria el egoismo, como pasion inherente al ser humano, lo que conduce a fundar el bien
social en funcion de los intereses particulares, lo que constituye una teoria moral del
egoismo®”. Por medio de este impulso, piensa Smith, la sociedad puede alcanzar
bienestar, sobre la base de la libertad®s.

Lo anterior implica, como plantea Hinkelammert®, que el ser humano se concibe
tinicamente como un productor, como fuerza de trabajo, no como un sujeto con derechos
y deberes. Su “utilidad” es solamente productiva, con lo cual predomina la razén
instrumental y los valores se transforman en un producto econémico en funciéon de la
maximizacion de la utilidad. A aquello que debiera apuntar, en cambio, es a un trabajo
reproductivo, es decir, aquel que le permita acceder a ciertas condiciones minimas de
vida, lo cual conduce, a su vez, a procesos de discernimiento y reflexion critica. Aqui hay
dos modos de entender la economia que se contraponen. La primera apunta al individuo
egoista y centrado en su propio bienestar; la segunda apunta a un ser humano relacional,
cuya preocupacion trasciende sus intereses particulares hacia los de la comunidad,
aquellos que le rodean y que comparten la vida social, merecedores también de
condiciones de vida digna, de integracion en la sociedad e igualdad de oportunidades.

Ambas logicas conducen a politicas econémicas contrapuestas. Por ejemplo, la
primera aboga por el crecimiento econémico, que se transforma en el ‘caballo de batalla’
de todos los ministros de hacienda o economia, porque arguyen que es el inico modo de
salir de la pobreza y alcanzar el desarrollo. Una economia basada en las condiciones de
vida, en cambio, considera el crecimiento econ6mico, pero no es el tnico factor. Lo
principal, en cambio, es alcanzar condiciones sustentables de vida para todos los
ciudadanos, aun cuando se ponga en entredicho el crecimiento econémico, asunto que
para el neoliberalismo se transforma casi en una tirania, en cuanto se menosprecian
otros factores o politicas con la tinica finalidad de aumentar el producto interno de un
pais. Ciertamente estas visiones contrapuestas generan problemas de convivencia
importantes, que incluso a veces son irreconciliables.

En términos educativos esto es aiin mas decidor. Si la educacion se orienta al trabajo
productivo, o bien, a la formacién de un ser humano integral. La primera privilegiara
contenidos que formen a un operario mas de la estructura laboral. La segunda, en

67 Cf. SMITH, Investigacion sobre la naturaleza..., 17.
68 SMITH, Investigacion sobre la naturaleza..., 97
69 HINKELAMMERT, Economia, vida humana y bien comun.
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cambio, dotara al individuo-persona, de las competencias que le ayuden a desempefiarse
en un mundo relacional, abierto al didlogo, solidario, generoso, con la finalidad de
construir una sociedad mas justa y humana.

Lo anterior, en términos de praxis, exige un cuidadoso programa de politicas puablicas
que apunten a la reduccion de la desigualdad econémica. Ciertamente, este indice puede
disminuir con politicas adecuadas en el &mbito educativo, asi lo muestra al menos la
evidencia para Chile que desde la década de los noventa inici6 un ambicioso plan
educativo7°. Sin embargo, son necesarias también reformas tributarias que redistribuyan
el ingreso, asunto especialmente importante para Colombia, que tiene indices de
desigualdad aberrantes.

Asimismo, implica una praxis que involucra a las instituciones, porque el bien comun
tiene dimensiones institucionales. Las condiciones sociales que permiten a las personas
de la sociedad el desarrollo, “son las instituciones y estructuras que capacitan a los
miembros de la sociedad para alcanzar el bienestar. Cuando tales instituciones hacen
esto, promueven el bien comn y ellas mismas son un elemento clave del bien comtn.””*
En virtud de lo anterior, el documento citado afirma que si lo que se busca es el bienestar
de todos los ciudadanos, entonces el mercado no puede quedar a la deriva, sino que debe
ser regulado y guiado por instituciones gubernamentales y sociales.” Las instituciones
tienen, por tanto, un rol importantisimo en la promocién del bien comun, que implica la
participacion de todos los miembros de la sociedad.

4. A modo de conclusion: criterios de discernimiento social

La comprension del hecho social en cuestion, asi como la valoracién del indicativo de
bien comtn dan pie para abordar y proponer algunos criterios de discernimiento social
en torno al problema educativo en el sur del Tolima. El analisis previo puso de relieve el
complejo escenario en que se encuentra el mundo educativo producto de la prolongada
guerra entre el Estado colombiano y las FARC, asi como la relevancia de una lectura
teoldgica del asunto en cuestion.

La constituciéon politica de Colombia establece que la educaciéon es un derecho
fundamental, asi como la paz es también un derecho y un deber obligatorio7s. Estos
derechos, estdn dirigidos tanto al individuo, como al conjunto de la sociedad. En
consecuencia, un Estado debe velar para que estos se cumplan como una obligacién para
cualquier ciudadano de la nacion, asi como poner las medidas pertinentes en el caso que
estos derechos constitucionales no sean cumplidos de acuerdo a lo estipulado en la carta
magna del pais. Ello no implica, por cierto, que otros organismos o instituciones no
puedan aportar a la educacién. Es mas, esta es la tarea de CINEP-PPP y Educapaz, lo cual
resulta beneficioso para el departamento del Tolima y toda la sociedad que se beneficia
con este proyecto.

Sin embargo, la realidad indica que el hecho que estos derechos estén amparados en
la Constitucién Politica del pais no es una garantia para que se cumplan. Es mas, muchos
de los cuales estan estipulados carecen de cumplimiento pleno. Son, méas bien, un ideal
al que se espera llegar, pero ante los cuales -algunos de ellos, como la educacion- se esta
muy lejos. Andlogamente, la ética también se plantea en estos términos, en la medida

70 Cf. C. SAPELLI, Chile: {Mas equitativo?, Ediciones UC, Santiago de Chile 2011. A pesar del
estancamiento en el indice de Gini, el autor plantea que las politicas publicas han permitido disminuir la
desigualdad en ciertas cohortes de la poblaciéon. Sin embargo, por diversas razones, entre ellos, el conflicto
politico causado por el golde de Estado de 1973 y la dictadura militar posterior, influyeron en que la juventud
del momento no haya podido acceder a la educacién y ello se viera reflejado en peores condiciones
econdmicas para ese segmento.

71 PROMOTIO IUSTITIAE, Por una economia global justa, Secretariado para la Justicia Social y la
Ecologia de la Compania de Jests, Roma 2016, 25.

72 PROMOTIO IUSTITIAE, Por una economia global justa..., 25.

73 CONSTITUCION POLITICA DE COLOMBIA, Articulos 44 y 22, respectivamente.
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que plantea una utopia a la cual se aspira, pero que en la practica no siempre -o
generalmente- se da. De ahi que el indicativo se transforma en un imperativo, como se
ha dicho previamente.

De hecho, si se plantea en términos de la ciencia econémica, como logica planteada
desde el neoliberalismo, habra que diferenciar entre afirmaciones de tipo positivo y de
tipo normativo. Las primeras intentan describir el mundo tal como es y las normativas,
refieren al como deberia ser. Esto implica que la ética, la teologia o la filosofia, que
aportan desde el modo en que deberia ser la sociedad, quedan excluidas de la ciencia
empirica y lo que considera como el &mbito racional, en orden a maximizar el propio
interés. Una logica adecuada, en cambio, es la que integra ambas posturas y las hace
dialogar, porque, como se ha dicho, la economia conlleva una antropologia, de la cual no
puede prescindir.

Adicionalmente, el Estado debe velar para que existan los recursos econdmicos
necesarios como condicion de posibilidad para brindar una educacion a la cual todos los
habitantes tengan acceso desde la primera infancia. Ello deriva, por supuesto, en
recursos adecuados y justos para los docentes, asi como para la capacitacion de éstos,
infraestructura apta para el aprendizaje de las y los estudiantes y materiales necesarios
para este aprendizaje.

Lo anterior implica que en la economia si hay espacio para la ética. Vale decir, que la
racionalidad econémica no so6lo puede, sino que debe integrar un discernimiento ético
en torno a las decisiones que ejecutan los distintos agentes econémicos de la sociedad.
De ahi que la vision respecto del sujeto egoista debe ampliarse para incluir otros asuntos
como la gratuidad de las relaciones interpersonales de cualquier tipo, como lo plantea
Benedicto XVI, donde esta 16gica narcisista se pierde. Luego, no puede concebirse al ser
humano como quien toma tnicamente decisiones movido por su propio interés o
beneficio personal, puesto que también interviene en las opciones que hace lo que dicta
su conciencia moral. Esto implica, por cierto, un trabajo que va mucho mas alla de la
realidad colombiana, que tiene que ver con la propuesta de ciertos consensos éticos en
torno a la econémico que funcionen como orientacion en torno a un sistema que no
excluya a individuos, sino que incluya a todos los paises y miembros de la sociedad.

Por otro lado, el proceso de paz que Colombia ha iniciado con los acuerdos de paz con
las FARC, posibilita un marco social y politico que apunte, con ain mas fuerza, a un
trabajo decidido y enfocado en una educacién para la paz en todo el pais. Asimismo, se
presenta como una posibilidad notable para urgir el proceso con los otros grupos
armados presentes en el pais. Lo anterior no sé6lo es una necesidad o posibilidad, sino
que en este pais se ha transformado en una opcién ética irrenunciable. Ella exige la
participacion de todos los ciudadanos y la solidaridad de las urbes que no vivieron el
conflicto, hacia las zonas rurales que se vieron afectadas por esta larga y cruenta guerra.

De este modo, las escuelas son o podrian ser el espacio propicio para generar una
cultura de paz por medio de la educacion. En territorios donde la guerra ha sido la tonica
durante largas décadas, esto no esta asegurado. Mas bien, se construye decidida y
pacientemente. Asimismo, esta construccion se hace desde los territorios, en relaciéon a
las necesidades que se observan alli, asi como con las personas que viven y trabajan en
esos lugares, por cuanto la vivencia de la guerra desde las ciudades, especialmente las
grandes metropolis, es ignorante respecto de las causas y consecuencias de ésta. Por ello,
es imprescindible que participen todos los actores sociales que han vivido la guerra en
directo, lo cual no quita que también puedan participar expertos en educaciéon u otras
disciplinas que no sean de la zona. Es mas, estas contribuciones pueden ser muy valiosas
y el dialogo muy fecundo.

Esto exige, a su vez, que se piensen politicas publicas a largo plazo, lo cual, como
plantea el Papa Francisco, implica “una gran nobleza [es] ser capaz de desatar procesos
cuyos frutos seran recogidos por otros, con la esperanza puesta en las fuerzas secretas
del bien que se siembra. La buena politica une al amor la esperanza, la confianza en las
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reservas de bien que hay en el corazon del pueblo, a pesar de todo”.7+ Como el analisis
sugiere, el sector educativo requiere de reformas dialogadas por los distintos actores
sociales cuyas consecuencias no se veran en el corto plazo, lo cual requiere de una mirada
al futuro que exige no responder unicamente a las encuestas o a los resultados
eleccionarios de la clase politica.

A lo anterior se suma que la educacién tiene un caracter eminentemente
transformador. De ahi que la importancia de una educacion de calidad, que fomente la
integridad y dignidad de todo ser humano, la paz, el progreso y otros valores relevantes
para la construccion de una cultura y sociedad mas humana, confluye en consecuencias
abundantes para todo el pais. Al respecto, dice Mifsud que “una educacion en valores es
clave para el futuro de cualquier sociedad, ya que, sin metas, una sociedad se torna
narcisista (autosatisfecha), injusta (se desconoce la necesidad de muchos miembros de
la sociedad) y letal (cava su propia tumba).”7s

Por ende, es posible afirmar rotundamente que en Colombia una educacién de
calidad, al alcance de todos y todas seria un factor que contribuiria a generar una cultura
de paz y fraternidad, con la cual se puede movilizar una sociedad pacifica en el largo
plazo, en la medida en que se fomenten politicas pablicas que apunten a este ambito, asi
como un consenso decidido de la sociedad en la importancia de la educacion para el
futuro del pais. Todo ello se sustenta, desde la teologia, como un elemento en la
construccion del Reino de Dios.
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Resumen:

La novela El Perfume, de Siiskind, que narra los crimenes llevados a cabo por un perfumista, a primera vista
parece ser simplemente una novela policial ambientada en el siglo XVIIIL. Una lectura més atenta nos permite
comprobar que es un texto atravesado por profundas preocupaciones religiosas. Grenouille, el personaje
principal, confronta permanentemente con el Dios cristiano a fin de afirmarse a si mismo. A lo largo de la
novela, ademas del cristianismo, se evidencia un didlogo con el orfismo y el pensamiento de Nietzsche en
torno de lo sagrado, en un marcado sincretismo. De esta manera, este texto, al igual que otros similares,
propone nuevos caminos de reflexion para la Teologia y los estudios de la religion. El abordaje llevado a cabo
es interdisciplinario, ya que contempla la Teopoética, la Filosofia de la Religion y la critica literaria.

Palabras clave: El perfume, Cristianismo, Nietzsche, Orfeo, Sincretismo religioso.

Abstract:

Siiskind“s novel The Perfume, which narrates the crimes carried out by a perfumer, appears at first glance
to be simply a detective novel set in the 18t century. A more attentive reading allows us to verify that it is a
text crossed by deep religious concerns. Grenouille, the main character, constantly confronts the Christian
God in order to affirm himself. Throughout the novel, in addition to Christianity, there is evidence of a
dialogue with Orphism and Nietzsche”s thought about the sacred, in a marked syncretism. In this way, this
text, like others like it, proposes new paths of reflection for theology and the studies of religion. The approach
carried out is interdisciplinary, since it contemplates Theopoetics, the Philosophy of Religion and literary
criticism.

Key words: The Perfume, Christianity, Nietzsche, Orpheus, Religious syncretism.
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Introduccion

El perfume, de Siiskind, es el mayor best seller en lengua alemana de las altimas
décadas. Es una novela que resulta atractiva para un publico muy variado, ya que es
pasible de maultiples interpretaciones. Por lo general, se suelen estudiar sus rasgos
posmodernos y su posible adscripcion al realismo méagico. Pocas veces, sin embargo, el
analisis recae en que, entre otras cosas, es una novela religiosa. De hecho, la mayor parte
del publico posiblemente no eligiera este apelativo. Somos conscientes de que, si no
aclaramos esta afirmacién, la misma puede resultar, cuando menos, osada. Sin embargo,
las marcas textuales que lo demuestran son tantas y de tal magnitud que en este trabajo
elegimos, de entre todas las interpretaciones posibles, rastrear los hilos que tejen una
trama discursiva de caracter religioso, o, para ser mas exactos, sincrético-religioso. Lo
hacemos, ademés, movidos por la misma convicciéon que expresara J.P. Jossua:

“Mis estudios, por lo general, han tratado sobre escritores no religiosos, en el
sentido preciso del término, porque me ha parecido que es en torno a ellos,
paradojicamente, que podemos alcanzar la mayor chance de un lenguaje nuevo
para la fe, partiendo de un supuesto comin: ‘el de apuntar a la ‘trascendencia’,
o mas bien a una pasiéon de ‘trascender’, que puede tomar formas muy
diversas™.

La Teologia, segin este autor, hace bien en nutrirse de estos discursos y tomarlos
como locus theologicus, a fin de evitar el solipsismo y el estancamiento del que ya nos
advirtiera Rahner a mediados del siglo XX. Es por eso por lo que el propésito de estas
paginas sera demostrar, desde un abordaje que conjuga la teopoética, la filosofia de la
religion y la critica literaria, que lo que impulsa toda la narraciéon es un modo de
construcciéon discursiva que se sirve de distintas tradiciones religiosas, presentes y
pasadas, aunandolas en un crisol que presenta caracteristicas muy peculiares. En efecto,
la forma en que esto se plasma narrativamente es a través de un enfrentamiento entre el
protagonista, Grenouille, y un antagonista un poco desigual —o, en rigor, absolutamente
Otro—: Dios. Con El, emplazado como némesis, este personaje va a ir confrontando
punto por punto cada rasgo de su identidad, con una correspondencia que nos hace
recordar a un negativo fotografico. Lo llamativo es que, cuando creemos que alli esta la
clave, descubrimos que, ademas, la novela dialoga con otros dos universos discursivos,
que constituyen a su vez sendas posturas de orden filoso6fico y religioso: el orfismo y el
pensamiento nietzscheano, sintesis que nos brinda claves para comprender en parte el
panorama religioso contemporaneo. Por lo tanto, primero haremos un breve resumen
del argumento, y luego procederemos a demostrar de qué manera esta construido esta
suerte de duelo que Grenouille pretende entablar con el Dios cristiano.

1. Una historia muy peculiar

La novela El perfume (Das Parfum. Die geschichte eines Morders), fue publicada por
el escritor aleman Patrick Siiskind en 1985. Inmediatamente pas6 a encabezar las listas
de los libros méas vendidos en numerosos rankings, al punto que en 2006 fue llevada al
cine con gran éxito. Narra la historia de un muchacho huérfano, Jean-Baptiste
Grenouille, dotado de un sentido del olfato casi sobrehumano, capaz de distinguir
absolutamente todos los aromas del mundo, a pesar de que é]l mismo no tiene un perfume
en particular. Esto altimo, en la opinién de la nodriza, es evidencia de que esta poseido

2 J.P. JOsSUA, La littérature et l'inquiétude de Uabsolu, Beauchesne, Paris 2000, 47 “Mes études ont
porté le plus souvent sur des écrivains non religieux, au sens précis du terme, parce qu’il m’a semblé que
c’est aupres d’eux, paradoxalement, que l'on peut saisir la chance la plus grande d’un langage neuf pour la
foi” (todas las traducciones son mias).
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por el demonio3. A medida que crece, el pequeiio Jean-Baptiste descubre estas
caracteristicas excepcionales que posee, lo cual lo lleva a incursionar en el arte de la
perfumeria. Durante los primeros capitulos pareciera que estamos ante una novela
picaresca, si bien un tanto sombria, ya que su protagonista debe ganarse la vida en
ambientes sordidos y peleando no solo por su subsistencia, sino por su propia vida.
Luego conocemos cudl es el propodsito que anima todo su obrar: que todos lo adoren, para
asi convertirse en “el Dios omnipotente del perfume”. Como vemos, el propdésito que
vertebra todas las acciones del protagonista no es una simple btisqueda de afecto, sino
un afan religioso: el de convertirse él mismo en Dioss. Dada la norma ortografica que en
aleman obliga a poner todos los sustantivos, propios y comunes, en mayuscula, resulta
imposible saber si este término (Gott des Duftes, es decir, “dios de los olores” o “dios de
los aromas”™) fue pensado como el apelativo del Dios cristiano o de cualquier dios de
alguna religion politeista, o incluso en términos metaféricos, mas que en la intencion de
dar cuenta de algo sobrenatural. Mantenemos la maytscula porque es la que figura en la
traduccion espanola, pero hacemos la salvedad, porque las consecuencias a nivel
semantico son significativas. De todas maneras, ocupar el lugar de Dios habitualmente
es llamado blasfemia, sacrilegio o herejia; pero eso no quita que, en si misma, sea una
postura religiosa. Lo mismo ocurriria si nos inclinaramos por las opciones de menor
relevancia, es decir, la de “dios” como referencia a una deidad menor, o como metéfora.

Obsesionado con esta idea y con la posibilidad de extraer el perfume de las personas,
Grenouille asesina a un considerable nimero de muchachas para captar su esencia
aromatica, por medio de un complicado procedimiento quimico. Finalmente, cuando
acaba con la vida de la bella Laure, es apresado, juzgado y condenado a muerte. Sin
embargo, en el patibulo, unas gotas de perfume —de uno hecho por él, conformado por
esencias de sus victimas— bastan para conmover todos los corazones, recibir la
adoracion de quienes querian decapitarlo y provocar una orgia de dimensiones
descomunales. La novela culmina con la muerte del protagonista, ultimado por un grupo
de mendigos de Paris que, hechizados por la fragancia que emana de él, no pueden
resistir la tentacion de apropiarse de su cuerpo, motivo por el cual lo despedazan y lo
devoran en una suerte de banquete ritual.

2. Una construccion discursiva hecha de contrastes

De todo lo dicho, sacamos una primera conclusién provisoria y funcional: no es tanto en
las peripecias de la obra —es decir, en los acontecimientos que jalonan su argumento—
donde reside su caracter religioso, sino en su tramado discursivo. A lo largo de la novela,
Grenouille va pasando gradualmente de la indiferencia por Dios a un absoluto desprecio
y a una autoafirmaciéon que muestra todos los tonos de la blasfemia. En otro trabajo, nos
hemos referido a este tipo de experiencia literaria de Dios como “alergia”, y que a nuestro
entender representa el grado cero de la experiencia religiosa: un rechazo voluntario,
explicito y formal hacia esa Presencia frente a la cual solo cabe el reproche, expresado
con un lenguaje hiriente, cinico y furioso”. Esto es lo que progresivamente va apareciendo
en la novela. Veamos en qué consiste este proceso y como se articula.

3 P. SUSKIND, El perfume, Seix Barral, Buenos Aires 2000, 15.

4P. SUSKIND, El perfume..., 156.

5 Hay algo més: no solo busca ocupar el lugar de Dios, sino que lo hace a partir de uno de los
tradicionalmente llamados “sentidos inferiores”, cuya importancia en el mundo religioso es nula. De los dos
sentidos superiores, el oido sirve para escuchar la Palabra y obedecer; la vista, para contemplar. Incluso, de
los otros dos inferiores, el gusto es incluido en la Eucaristia, y el tacto es importante en los sacramentos y en
los signos biblicos —curaciones, gestos de cercania—. No es el caso del olfato, desterrado de toda accién ética
y litargica relevante.

6 P. SUSKIND, Das Parfum. Die Geschichte eines Morders, Diogenes Verlag, Ziirich 1985, 198

7M. CAROU, “Literatura y experiencia de Dios: ampliando la mirada”, Criterio 2477 (2021),

https://www.revistacriterio.com.ar/bloginst_new/2021/07/05/literatura-y-experiencia-de-dios-
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Grenouille nace en la calle, y se aferra a la vida a pesar de estar condenado a la muerte
por su origen bastardo y paupérrimo. Se alimenta con una voracidad descomunal8, y si
logra sobrevivir es porque lo toma a su cuidado alguien tan insensible como él: madame
Gaillardd. Su rareza va generando rechazo en los demas, lo cual parece no importarle. Su
inteligencia depende en forma desproporcionada del olfato, al punto que aquellos
conceptos no asociados a un aroma carecen de sentido para él; uno de ellos es Dios?.
Una noche, ya adolescente, mientras vaga por las calles de Paris vive su primera
experiencia numinosa, cuando es embriagado por el perfume de una muchacha. El
aroma lo guia, y al llegar hasta la joven descubre que el perfume era

“tan rico, tan equilibrado, tan fascinante, que todo cuanto Grenouille habia
olido hasta entonces en perfumes, todos los edificios odoriferos que habia
creado en su imaginacion, se le antojaron de repente una mera insensatez [...]
Se trataba del principio supremo, del modelo segun el cual debia clasificar todos
los demas. Era la belleza pura™.

“Belleza pura” no son palabras que se escriban al azar. Es uno de los trascendentales,
uno de los atributos de Dios, y no en vano Balthasar comienza su Gloria con esta
expresion: “Nuestra palabra inicial se llama belleza”2. Prosiguiendo con el anélisis del
texto, esta muchacha sera la primera victima de Grenouille. La estrangulara “para no
perderse absolutamente nada de su fragancia”s. Al concluir la noche, descubre su meta
y su destino, amparado por la certeza de haber nacido en verdad a una vida nueva, que
consagrara a convertirse en perfumista4.

Desde el momento en que Grenouille fue dado en adopcién habia estado puesta en
duda la idoneidad de la Iglesia. En efecto, el sacerdote que debia pagar su manutencion
mostraba un total desprecio hacia el bebé. Pero la critica comienza a subir de tono cuando
se pone de manifiesto la connivencia entre el poder eclesial y el poder absolutista del
ancien régime’s. Pocas paginas después se nos revela algo llamativo: “[Grenouille] Sinti6
en seguida la formalidad que reinaba en aquellas estancias, casi podria decirse la sagrada
formalidad, si la palabra ‘sagrada’ hubiera tenido algin sentido para Grenouille™. ¢A
qué se debe este comentario? Parece estar de mas, ser casi un afadido. Quizés la
intencion del narrador sea provocar: aunque no es necesario, aclara que el protagonista
no sabe lo que significa la palabra “sagrado”. Por su parte, Baldini, el perfumista que
tomara como aprendiz a Jean-Baptiste, cuando ve la forma en que este logra recrear un
perfume famoso sin ningin conocimiento cientifico, recurrira varias veces a la palabra
“milagro™7. M4as adn: al igual que Zacarias, el padre de Juan el Bautista, que pierde el
habla al concretarse el milagro de la concepcién de su futuro hijo, Baldini también
enmudece ante el prodigio que, a su entender, acaba de realizar su futuro protegido:s.

¢En qué consistira esa serie de prodigios aromaticos que saldran del genio creador de
Grenouille? Basicamente, en proveer a la sociedad de algo tan novedoso y original que se
vuelve “capaz de crear todo un mundo, un mundo rico y magico que hacia olvidar de
golpe todas las cosas repugnantes del propio entorno y comunicaba un sentimiento de

ampliando-la-mirada/
8 P. SUSKIND, El perfume..., 12.
9P. SUSKIND, El perfume..., 24.
10 P, SUSKIND, El perfume..., 30.
1P, SUSKIND, El perfume..., 46.
12 H. VON BALTHASAR, Gloria. Tomo I, Encuentro, Madrid 1992, 22.
13 P. SUSKIND, El perfume..., 47.
14 P, SUSKIND, El perfume..., 48.
15 P. SUSKIND, El perfume..., 61-62.
16 P, SUSKIND, El perfume..., 71-72.
17 P. SUSKIND, El perfume..., 79-82.
18 P, SUSKIND, El perfume..., 86.
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riqueza, de bienestar, de libertad”. Por eso, ante esta novedad, Baldini siente miedo.
Prosiguiendo con la forma en que se deja afectar por el prodigio, y poniéndolo en los
términos que utiliza Otto2°, siente el aspecto tremendum de la cercania del numen, que
se completa con sentimiento de lo fascinans ante la inexorable atraccion que ejercen los
perfumes creados por el joven. Tan es asi que el anciano decide ese dia no ir a Notre
Dame, como era habitual?: la vivencia numinosa que acaba de experimentar ha
reemplazado, al menos por un dia, los rituales de la religion establecida. Luego de
insistir, como dijimos, en el apelativo de “milagro” ante el accionar de Jean-Baptiste, se
vuelve necesario recurrir al oximoron: “Grenouille estaba fascinado [...] como si ardiera
en una llama fria”22, dice el narrador al referirse a lo que sentia el perfumista cuando
arrancaba “el alma fragante de las cosas”.

Luego de una enfermedad que lo ubica al borde de la muerte, Grenouille no se cura:
“resucita”s3. Ya fuera del amparo de Baldini, se dirige al sur, a Grasse, para aprender
aspectos técnicos del oficio, pero, en lugar de eso, dado que su brijula es su nariz, sus
pasos lo conducen campo travieso hasta el “polo magnético de la maxima soledad
posible”4. Si hasta ese momento su relacion con las demas personas era problematica,
en forma paulatina se va consolidando un desprecio aristocratizante por el vulgo, sus
mundos cotidianos, sus aromas. Finalmente descubre una cueva, en la cima de un monte,
en la que no podia distinguir ningin aroma. Estaba ante un “silencio olfativo”. Aqui se
da la segunda experiencia numinosa:

“Un jubilo inaudito se apoder6 de él. Con el mismo éxtasis con que un naufrago
saluda tras semanas de andar extraviado la primera isla habitada por seres
humanos, celebr6 Grenouille su llegada a la montafia de la soledad. Profiri6
gritos de alegria. Tir6 mochila, manta y baston y salt6, lanzo los brazos al aire,
bailo en circulo, proclamé su nombre a los cuatro vientos, cerrd los puiios y los
agito, triunfante, contra todo el paisaje que se extendia a sus pies y contra el sol
poniente, con un gesto de triunfo, como si él personalmente lo hubiera
expulsado del cielo. Se comport6 como un loco hasta altas horas de la noche”2¢.

En varios aspectos, esta descripciéon encuentre un eco en lo narrado por Bataille en
L'expérience intérieure, cuando describe la vivencia numinosa que le acontecid
caminando por Paris como una experiencia du néant?” . Con un agregado: no es solo una
experiencia que lo colma de alegria y lo envuelve en un entusiasmo (evBovotaoudg)
frenético, sino que mantiene ciertas connotaciones cé6smicas: dominio de los elementos
naturales (paisaje, viento, sol), baile en circulo; incluso aclara que extiende “con cuidado
la manta, como si vistiera un altar”28. Es tal el bienestar que siente, tanta la seguridad,
que “aunque el mundo exterior ardiera, desde aqui no se percataria de ello. Empez6 a
llorar en silencio. No sabia a quién agradecer tanta felicidad”29. El caracter numinoso del
acontecimiento esta en su apogeo.

Podria pensarse que esta busqueda de la soledad esta relacionada con la del ermitafio.
El propio narrador se anticipa al planteo, y para que no queden dudas, aclara que la
motivacion de este retiro es diferente a la de un penitente convencional:

19 P. SUSKIND, El perfume..., 88.

20R. OrT0, Lo sagrado, Alianza, Madrid 2004, 25.49.
21 P. SUSKIND, El perfume..., 89.

22 P, SUSKIND, EIl perfume..., 98.

23 P. SUSKIND, El perfume..., 208.

24 P. SUSKIND, EI perfume..., 120.

25 P. SUSKIND, El perfume..., 122.

26 P, SUSKIND, El perfume..., 123.

27 G. BATAILLE, L'expérience intérieure, Gallimard, Paris 1954, 49.
28 P, SUSKIND, El perfume..., 124.

29 P. SUSKIND, El perfume..., 124.
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“Nada de todo esto concernia a Grenouille, que no pensaba para nada en Dios,
no hacia penitencia ni esperaba ninguna inspiracién divina. Se habia aislado del
mundo para su propia y tnica satisfaccion, s6lo a fin de estar cerca de si mismo.
Gozaba de su propia existencia, libre de toda influencia ajena, y lo encontraba
maravilloso. Yacia en su tumba de rocas como si fuera su propio cadéver,
respirando apenas, con los latidos del corazén reducidos al minimo y viviendo,
a pesar de ello, de manera tan intensa y desenfrenada como jamas habia vivido
en el mundo un libertino”s°.

Hay, sin embargo, algo que llama la atencién: éera necesario aclarar las motivaciones
irreligiosas del protagonista? ¢No era suficiente con comentar lo que hacia, y en todo
caso el porqué, mas que el “por qué no”? El nivel de detalle en la descripcion nos habilita
a pensar en que hay una intencion deliberada por marcar una diferencia que, de suyo, no
seria relevante a menos que se la haga explicita: una vez méas, una suerte de
diferenciacion alérgica de todo referente religioso, y de Dios en particular. En los dias
subsiguientes ira llevando a cabo una catarsis ascética, con accesos de odio, de violencia,
de orgasmos3!, hasta que se da cuenta de que ese es su reino, el del “Gran Grenouille”,
donde solo manda su voluntads2. Tan poderosa es esta voluntad, que se erigira como
creadora, en una destacada parafrasis del primer capitulo del Génesis:

“Y cuando vio que todo estaba bien y que toda la tierra habia absorbido la divina
semilla de Grenouille, el Gran Grenouille dejo caer una lluvia de alcohol, fina y
persistente, y en seguida todo empez6 a germinar y brotar, de modo que la vista
de los sembrados alegraba el corazon [...] Entonces ordené el Gran Grenouille
que cesara la lluvia. Y asi sucedio6 [...] Y el Gran Grenouille vio que todo estaba
bien, muy bien. Y el viento de su halito sopl6 por toda la tierra. Y las flores, al
ser acariciadas, despidieron chorros de fragancia y mezclaron sus innumerables
aromas hasta formar uno solo y universal, siempre cambiante, pero en el cambio
siempre unido en un homenaje a él, el grande, el iinico, el magnifico Grenouille
quien, desde su trono en una nube de fragancia dorada, aspir6 de nuevo,
olfateando su aliento, y el olor de la ofrenda le result6 agradable. Y descendio
del trono para bendecir varias veces su creacién, la cual se lo agradecié con
vitores y gritos jubilosos y repetidos chorros de magnifico perfume”ss.

Las similitudes con el relato biblico son tantas que resulta ocioso enumerarlas. Solo
nos detendremos en un punto: el protagonismo excluyente de Grenouille contrasta con
el de Dios, quien se asemeja mas bien a un director de orquesta, que va concertando los
instrumentos para producir una melodia que tendra, como corolario, la creaciéon del
hombre. Aqui, el perfumista solo se tiene en cuenta a si mismo y su beneplacito, y recibe
una alabanza propia de los salmos (Sal 47, 66, 95) y del libro de Daniel (Dn 3, 57-90),
ausente en el relato del Génesis.

A pesar de desear mantenerse en ese estado semisalvaje34, alimentandose de alimafias
y sin preocupacion alguna por la higiene —que en buena medida nos recuerda, en sus
caracteristicas externas, a su homonimo Juan el Bautista (Mt 3, 4)35—, Grenouille deja la

30 P, SUSKIND, El perfume..., 125.

31 P, SUSKIND, El perfume..., 126.

32 P. SUSKIND, El perfume..., 127.

33 P. SUSKIND, El perfume..., 128.

34 P. SUSKIND, El perfume..., 133-134.

35También nos recuerda en cierta forma al Grigorss de El elegido, de Thomas Mann (Buenos Aires,
Sudamericana, 1953), que luego se convertiria en el papa Gregorio, en particular entre las pp. 137-139.
Ambos se encuentran rebajados a un estado casi completamente animal, por voluntad propia, aunque con
plena conciencia de su interioridad. La diferencia es que el primero esta cumpliendo una penitencia de orden
sacramental y expiatorio, mientras que Grenouille no solo no lo hace, sino que descreeria de cualquier
penitencia, en caso de que se le presentara la ocasion.
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soledad eremitica y vuelve a encontrarse con el vulgo que desprecia3® y con el que rivaliza,
porque ellos si poseen un aroma caracteristico3”. Para poder desenvolverse sin llamar la
atencion, se procura para si una fragancia en apariencia simple, banal, que le permita
pasar por un ser humano comun y corriente. Esto le resulta necesario para concretar algo
clave: quiere crear un perfume de caracteristicas sobrehumanas, para tener control sobre
los hombres y recibir su adoracion, en todos los sentidos en que esta palabra puede ser
entendida. Lo expresa, como dijéramos ut supra, afirmando que su aspiraciéon es
convertirse en el d(D)ios de los perfumes, y asi dominar el corazén de los hombres.
Citaremos aqui completo el parrafo de referencia al que hiciéramos alusién:

“iSi, deberian amarle cuando estuvieran dentro del circulo de su aroma, no sblo
aceptarle como su semejante, sino amarle con locura, con abnegacion, temblar
de placer, gritar, llorar de gozo sin saber por qué, caer de rodillas como bajo el
frio incienso de Dios so6lo al olerle a él, Grenouille! Queria ser el Dios
omnipotente del perfume como lo habia sido en sus fantasias, pero ahora en el
mundo real y para seres reales. Y sabia que estaba en su poder hacerlo. Porque
los hombres podian cerrar los ojos ante la grandeza, ante el horror, ante la
belleza y cerrar los oidos a las melodias o las palabras seductoras, pero no
podian sustraerse al perfume. Porque el perfume era hermano del aliento. Con
él se introducia en los hombres y si éstos querian vivir, tenian que respirarlo. Y
una vez en su interior, el perfume iba directamente al corazén y alli decidia de
modo categodrico entre inclinacion y desprecio, aversion y atracciéon, amor y
odio. Quien dominaba los olores, dominaba el corazén de los hombres”38.

Una vez mas, la motivacion religiosa resulta por demas explicita, mas alla de los
matices semanticos. Lo mismo con las connotaciones rituales: el caer de rodillas, el
incienso, la adoracion, el temblar de placer, el llorar de gozo en forma inexplicable; hasta
la menci6n del perfume como “hermano del aliento” resulta significativa: para que el
hombre viva debe respirar el perfume. Pasa a convertirse entonces en algo tan necesario
como el aire. Por eso debe dominar el arte de los aromas, para lo cual se dirige a Grasse,
“la Roma de los perfumes, la tierra prometida de los perfumistas” 39. Llaman la atencion
dos referencias religiosas: Roma y la “tierra prometida”. La comparacién con Roma no
es en absoluto habitual como si ocurre con la de la Meca, expresiéon equivalente tanto en
espanol como en aleman (Mekka); si el autor prefiere mencionar a la sede del
cristianismo, muy posiblemente sea porque le resulta mas eficaz a los fines de lo que
quiere expresar.

Es en Grasse, al sur de Francia, donde Grenouille aprendera el oficio de perfumista y
lograra extraer la esencia aromatica de sus victimas mediante procedimientos quimicos.
Sin embargo, hay una muchacha en particular, Laure Richis, de cuyo olor “divinamente
bueno”4° debera apropiarse, a sabiendas de que eso significa matar a quien lo emana. Es
consciente, también, de que él es el inico que sabe realmente en qué consiste la belleza4:.

Estas nuevas artes hacen que el protagonista resucite “olfatoriamente de entre los
muertos”2 a sus victimas. Incapaz de amarlas, ama su perfume, en particular el de
Laure#s. Cuando finalmente logre burlar la vigilancia paterna y matar a la joven para
hacerse con su aroma, la experiencia sera superlativa: podra hacer un racconto

36 P, SUSKIND, El perfume..., 155.
37 P. SUSKIND, El perfume..., 150.
38 P. SUSKIND, EI perfume..., 156.
39 P. SUSKIND, El perfume..., 168.
40 P. SUSKIND, El perfume..., 171.
41 P, SUSKIND, El perfume..., 173.
42 P, SUSKIND, El perfume..., 189.
43 P. SUSKIND, El perfume..., 191.
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agradecido de su vida44, y, aun al lado del cadaver todavia caliente, se sentira
transportado al paraiso:

“Entonces entorné los parpados [...] para entregarse del todo a la paz de aquella
noche sagrada. La paz llenaba su corazon, pero se le antojé que también reinaba
a su alrededor [...] El viento se habia calmado. Todo estaba en silencio. Nada
perturbaba la paz”4s.

La expresion que utiliza es “heilige Nacht”, “noche santa” o “sagrada”, que es la misma
con la que se inicia el popular villancico “Stille Nacht, heilige Nacht” de F. Gruber,
conocido en espanol como “Noche de paz”, cuya letra en aleman dice “noche tranquila (o
silenciosa), noche sagrada”. Para Grenouille, entonces, cometer un asesinato a fin de
apoderarse de algo incorpéreo como un perfume equivale a lo que para una persona
comun puede ser la contemplacién meditativa de la noche de Navidad. Esa paz —al
menos en su aspecto exterior— no lo va a abandonar ni siquiera cuando sea apresado. Su
apresamiento, por otra parte, esta precedido de excomuniones, misas y proclamas
eclesiales, ante cuyo fracaso algunos optan por invocar a Satanas y celebrar misas
negras+6. Una vez en poder de la justicia, no se lo sentencia a morir ahorcado o
decapitado, como era habitual, sino crucificado#’. El antagonismo con Cristo es evidente:
Grenouille esta destinado a transformar la cruz en el patibulo de un criminal irredento y
no el de una victima inocente como Jesus. Més alla de su perfil psicoldgico, o de sostener
imperturbable que habia matado a las jovenes porque “las necesitaba”8, el narrador una
vez mas se encarga de sefialar un aspecto religioso que, al menos en apariencia, no aporta
gran novedad a la trama:

“Entro6 en la celda un sacerdote para confesarle, pero sali6 al cabo de un cuarto
de hora sin haberlo conseguido. El condenado, al oir la mencion del nombre de
Dios, le habia mirado con una incomprensiéon tan absoluta como si oyera el
nombre por primera vez y después se habia echado en el catre y conciliado
inmediatamente un suefio profundo”4.

Esta indiferencia ante la mencion del nombre de Dios, como si desconociera de qué
se trataba, cuando sabemos que no es asi, puede interpretarse mas bien como pose. No
hay incomprension ni ignorancia ante el planteo del sacerdote, sino desdén calculado de
tintes aristocraticos; al menos, nos habilitan a sostener esta posicion algunos de los
parrafos citados, asi como otros que consignaremos ut infra. Finalmente tiene lugar el
climax, previo al desenlace. La jornada prevista para la ejecucion, llamada por el pueblo
“Dia de la Liberacidon”s°, es vivida como un remedo del “dia de Yahveh”, la institucién
veterotestamentaria en el que Dios viene a condenar y dar cumplimiento en forma
escatologica del castigo que espera a los soberbios y los impios (Is 2, 12; Am 5, 18-20; J1
2, 1-11). El condenado es vestido con levita y llevado en carroza al lugar de la ejecucion.
Esto también parece contrastar al modo de un negativo fotografico con la crucifixion de
Cristo, con su ttnica echada a suertes, caminando semidesnudo por las calles de
Jerusalén y cargando su propia cruz. Grenouille lleva un atuendo de lujo y va sin esposas,
como hombre libre. “Y entonces ocurrié un milagro. O algo muy parecido a un milagro,
o sea, algo igualmente incomprensible, increible e inaudito”s!. Ante la presencia del

44 P. SUSKIND, El perfume..., 218.
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asesino, nadie cree que sea culpable. No puede serlo: algo inexplicable ha hecho que, a
pesar de la abrumadora evidencia en su contra, ese hombrecillo les resulte no solo
inocente, sino digno de adoracion. La descripcion de la escena es magistral. El verdugo
se siente débil, la multitud reacciona “como doncellas que ceden a la seduccion de su
amante”s2, y todos comienzan a llorar de la emocion y a dar rienda suelta a sus instintos.
El narrador pone especial énfasis al narrar la actitud del obispo:

“Monsefior, el obispo [...] se entregd por primera vez en su vida a un éxtasis
religioso, porque habia ocurrido un milagro ante la vista de todos, el mismo Dios
en persona habia detenido los brazos del verdugo al dar apariencia de angel a
quien parecia un asesino a los ojos del mundo. iOh, que algo semejante
ocurriera todavia en el siglo XVIII! iQué grande era el Senor!”s3.

El obispo, entonces, descubre qué es el éxtasis religioso no en la oracién, sino en
presencia de un criminal. Un desborde frenético invade la plaza del patibulo. Grenouille,
de anticristo y objeto de anatema, pasa a ser considerado “el Salvador en persona” para
las monjas y “el deslumbrante Sefior de las Tinieblas” para los seguidores de Satanés, o
el Ser Supremo de cualquier cultos4. La explicacion, por muy detallada que sea, no deja
de resultar sorprendente. Al revestirse con el perfume en el cual estuvo trabajando todos
€s0s anos,

“habia acertado su centro erotico. Era como si aquel hombre poseyera diez mil
manos invisibles y hubiera posado cada una de ellas en el sexo de las diez mil
personas que le rodeaban y se lo estuviera acariciando exactamente del modo
que cada uno de ellos, hombre o mujer, deseaba con mayor fuerza en sus
fantasias mas intimas”ss.

El poder de la fragancia rompe las barreras de la logica, de 1a fe y de la justicia humana.
Grenouille finalmente logra su cometido: ser idolatrado. Lo hace, ademaés, en forma
analoga a un encuentro sexual, es decir, uno de los puntos neuralgicos tanto de la moral
cristiana como de las criticas que ha desencadenado a lo largo de los siglos. “Habia
llevado a cabo la proeza de Prometeo. A fuerza de porfiar y con un refinamiento infinito,
habia conquistado la chispa divina que los demés recibian gratis en la cuna”s%, creando
para si mismo un perfume capaz de dotarlo de un aura deslumbrante.

“Y no la debia a nadie —ni a un padre, ni a una madre y todavia menos a un Dios
misericordioso—, sino s6lo a si mismo. De hecho, era su propio Dios y un Dios
mucho mas magnifico que aquel Dios que apestaba a incienso y se alojaba en las
iglesias [...] A una senal suya, todos renegarian de su Dios y le adorarian a él, el
Gran Grenouille”s7.

Con esta cita reafirmamos lo que indicaramos oportunamente: si Dios le hubiera sido
desconocido, no tiene sentido el énfasis con que reniega de El, y la comparacion entre su
fragancia y el olor apestoso a incienso. Jean-Baptiste Grenouille, entonces, triunfa donde
el Jesus historico fracasa: el nazareno es crucificado, pero el parisino lo supera y se
ahorra la muerte en cruz. Ahora bien: una vez que logra ocupar el lugar de Dios, cuando
vive “el mayor triunfo de su vida”, tiene una sensaciéon horrible, porque descubre que
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odia a su publico y que no puede disfrutar del triunfos8. La repugnancia que le inspira la
humanidad se le vuelve una carga. No esta preparado para ser Dios. Desprecia a su grey
con una intensidad inaudita, y el amor de la plebe se vuelve fuente de amargura. “Y supo
de repente que jaméas encontraria satisfaccion en el amor, sino en el odio, en odiar y ser
odiado”s9. En resumen: quiere ocupar el lugar del Dios cristiano, del Dios definido como
Amor (1 Jn 4, 8), pero es incapaz de amar y solo puede aborrecer a quienes lo aman.
Nuevamente la referencia en espejo. Este odio es el tinico sentimiento verdadero®.

Una vez que se esfuma el efecto embriagador del perfume y la orgia que se suscita a
causa de ello, la comunidad de Grasse trata de olvidar lo vivido; el hecho les resulta tan
bochornoso que todos prefieren olvidarlo, y solo los locos del hospicio recuerdan lo que
paso6°t. Grenouille, luego de escapar del castigo, solo quiere llegar a Paris y morir alli¢2.
Resulta paradoéjico: una vez que esta seguro de su éxito, descubre que no tiene razones
para seguir viviendo. Sabe que con solo enviarle una carta perfumada al Papa diciéndole
que es el nuevo Mesias lograria lo que se propusiera®3; puede incluso ser ungido “como
Dios en la tierra... si atin podia ungirse a alguien como Dios...”%4, Los puntos suspensivos
son elocuentes.

La fecha en que Jean-Baptiste llega a la capital para consumar su destino es el 25 de
junio de 1767%. Aqui se presenta otro punto de contacto con su homénimo, el Precursor
de Cristo, dado que su fiesta, que recuerda su nacimiento, se celebra el 24 de junio. Dado
el caracter popular de esta festividad, desde su posible origen pagano, y teniendo en
cuenta que se lo hace explicito en la narracion, podemos pensar que hay una intencion
autoral en vincular estos dos hechos.

Arriba finalmente a la ciudad que lo vio nacer y, al arrojarse gotas del perfume en
plena calle, se produce algo que se asemeja a la Transfiguraciéon (Mt. 17, 1-8; Mc 9, 2-13;
Lc 9, 28-36): “una subita belleza lo encendi6é como un fuego deslumbrante”ss. Al
principio, los mendigos que presencian la escena se acercan titubeantes a ese “angel
humano del cual brotaba [...] un reflujo avasallador contra el que nadie podia
resistirse”®7. Esta atraccion hace que toda resistencia sea vencida y llega el desenlace:
Grenouille es partido en treinta pedazos y, en un tour de force teologico, comido por
“cada miembro de la chusma”®® en una suerte de eucaristia invertida. La situacion es,
también esta vez, un tanto turbadora, pero, sin embargo

“En sus almas tenebrosas se insinu6 de repente una alegria muy agradable. Y en
sus rostros brillaba un resplandor de felicidad suave y virginal. Tal vez por esto
no se decidian a levantar la vista y mirarse mutuamente a los ojos. Cuando por
fin se atrevieron, con disimulo al principio y después con total franqueza,
tuvieron que sonreir. Estaban extraordinariamente orgullosos. Por primera vez
habian hecho algo por amor”%9.

En otras palabras: haber cometido un crimen demencial, haber cedido al canibalismo,
es decir, algo que desde cualquier punto de vista es un acto abominable, para el narrador
es un gesto de amor. Se cierra asi la novela, y también esta construcciéon discursiva que,
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como deciamos, tiene por objeto confrontar con Dios hasta la dltima frase del relato.
Santana Quintana afirma con acierto que

“normalmente en los relatos donde aparece la miseria de un personaje, éste
encuentra consuelo en Dios, dirigiéndose a él como la salvacion. Pero Patrick
Siiskind pone en evidencia la religion tradicional, e incluso permite que el
protagonista siente aberracion de este Dios y llegue a blasfemar en la misma
iglesia™o.

Podriamos agregar que no es solo la religion como sistema institucionalizado de
creencias y de practicas, sino la imagen misma de Dios y la experiencia personal que se
tiene de El las que estan en juego, ya que, como sostiene Bleicher, algunos autores
“utilizan la blasfemia como medio para volver a conectar con experiencias religiosas
bésicas””!. Esto, lejos de ser tomado como herejia desde el campo teologico, debe mas
bien suscitar interrogantes, y demanda del te6logo; en todo caso, una mirada atenta para
ver si aporta alguna novedad ya sea al lenguaje o a la reflexion sobre aspectos de la fe, tal
como vimos que proponia Jossua. La torpeza e ineficacia de los representantes religiosos
de la novela, o la repulsion ante lo divino, como hemos demostrado, no son meros datos
que aportan exotismo, sino que se convierten en el baremo que le sirve a Grenouille para
poder medir fuerzas en su lucha con Dios.

Si hacemos un resumen de lo observado hasta el momento, tenemos que:

. la novela abunda en referencias que muestran un claro desprecio por la imagen
de Dios tal como es entendida en el Occidente cristiano;

. en algunos casos, esas referencias parecen responder a un plan deliberado, ya que
desde el punto de vista narratolégico no proporcionan datos de relevancia;

. las diferencias estdn puestas de manera tal que esa confrontacién muestre al
protagonista en un lugar superior respecto de Dios. Basten los siguientes ejemplos:
Cristo muere en la cruz, pero Grenouille escapa a esa suerte; Dios crea por amor y
siguiendo un plan ordenado, pero el perfumista lo hace en forma caética y sin motivo
aparente”2; lo que en el sistema de valores del cristianismo es considerado inmoral, en la
novela esta presentado como algo desprovisto de cualquier tipo de moralidad, e incluso
deseable.

Todo esto nos lleva a reafirmar la hipoétesis inicial, a saber, que lo religioso atraviesa
la novela como un eje ineludible. Eramos conscientes de la osadia de esta afirmacién,
habida cuenta de que, para muchos, decir “religioso” equivale a decir “apologético”, o
piadoso; nada mas alejado de nuestro analisis. Lo cierto es que, desprovisto de esta
némesis divina con la que confronta, el protagonista simplemente hubiera ido de una
peripecia a otra, sin que esto provocara reacciones de consideracion y sin que la
narracion se articulara en forma conveniente.

Ahora bien: si nos quedaramos con lo trabajado hasta aqui y no amplidramos la
mirada, nos perderiamos algo por demas sustancioso: que la novela no dialoga solamente
con el cristianismo, sino al menos con otros dos universos discursivos: el pensamiento
de Nietzsche y el orfismo.

70 M. C. SANTANA QUINTANA, A propoésito de una novela postmoderna en el ejemplo de Das Parfum.
Die Geschichte eines Moérders de Patrick Siiskind O, Tesis doctoral Universidad de Las Palmas de Gran
Canaria, Las Palmas de Gran Canaria 2003, 423, https://dialnet.unirioja.es/servlet/tesis?codigo=154173,
citado el 22 de febrero 2022.

7 “Nutzen das Mittel der Blasphemie zur Wiederanndherung an religiose Grundeerfahrungen” (la
traduccion es mia). BLEICHER en M. C. SANTANA QUINTANA, A proposito de una novela postmoderna..., 423.

72 P. SUSKIND, El perfume..., 41.
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Grenouille, éprototipo del Ubermensch o del Anticristo?

Como todo autor del siglo XX y de lo que va del Xx1, es de suponer que Siiskind ha
recibido la influencia iconoclasta ejercida por Nietzsche. El texto que nos compete es un
buen ejemplo de ello. De hecho, es posible que incluso un lector mas o menos avezado
pueda atreverse a un paralelismo que no deja de resultar atractivo: Grenouille, en su
rechazo sistematico de cualquier regla moral, pareciera encarnar el prototipo del
Ubermensch, el Superhombre nietzscheano. Parafraseando el Zaratustra’s, bien podria
decirse: “Grenouille es ese rayo, Grenouille es esa locura”. En la novela, de hecho, se
comparan sus hazafas con el accionar propio de “monstruos geniales” (genialer
Scheusale)7# dignos de pasar a la historia, a la altura de Napoleén o el marqués de Sade.
También concuerda esta opinion con la consideracion acerca de que es un personaje “atin
mas grande que Prometeo”7s.

Sin embargo, una lectura méas atenta obliga a matizar esta posicion. En primer lugar,
el caracter (a)moral del protagonista de la novela no termina de resultar claro, ya que por
momentos pareciera mas bien que todo le resulta indiferente. Por ejemplo, en el episodio
crucial en que es interrogado acerca del motivo de los asesinatos, solo atina a decir una
y otra vez que “las necesitaba”7%, como no comprendiendo que lo que hizo pudiera ser
considerado impropio para otras personas. Por lo tanto, a pesar de que su modo de actuar
indica exteriormente un avasallamiento y una falta de sujecion a cualquier normativa
heterbnoma, y en particular de raiz cristiana, el narrador no sefiala como una
caracteristica del protagonista la conviccion interior de imponerse sobre la debilidad
caracteristica del Superhombre. No debemos confundir la conducta exterior con las
motivaciones internas.

Esto no quiere decir que no sea posible establecer una serie de paralelismos entre el

fil6sofo aleman y el perfumista francés. De hecho, creemos que puede ser enriquecedor
identificar ciertas peripecias de la narraciéon en las que resuenan algunos temas que
atraviesan toda la obra de Nietzsche. Para ello, hemos resumido estas relaciones en torno
a los siguientes ejes:
. El vitalismo que caracteriza a la obra de este filésofo bien puede evidenciarse
en la voluntad vitalista de Grenouille. Pensemos, por ejemplo, en su nacimiento: el
pequeiio logra imponerse por sobre un destino aparentemente prefijado, dado que los
cinco hermanos que lo precedieron murieron en el parto. De hecho, la madre pensé que
lo mismo ocurriria con Jean-Baptiste, al punto que dio a luz mientras atendia su puesto
de pescaderia en el mercado y no le prest6 atencion al recién nacido, dandolo por muerto.
Solo su llanto hizo que llamara la atencion de los transeuntes, y al descubrirse la
presencia del pequeiio su madre fue condenada a la horca por intento de asesinato?”. Esta
es la primera de las muertes que el protagonista eludira, ya que a lo largo de la novela
también intentaran asesinarlo sin éxito los nifios del orfanato78, sobrevivira a la
enfermedad”?, y evitara la muerte en la cruz como consecuencia de sus crimenes. Sin
embargo, muchas de las personas que entran en contacto con €l —su madre, el peletero
Grimal, Baldini, Taillade— moriran una vez que pasen por su vida. El, mientras tanto, se
afirmara cada vez més, contra todo pronostico.

. Es claro que la critica al cristianismo que caracteriza a buena parte de las
obras del fil6sofo de Rocken, en particular por su tono encendido, parece haber inspirado
la prédica que emprende también el narrador contra la religion institucionalizada y la

73 F. NIETZSCHE, Asi hablaba Zaratustra, RBA, Madrid 1995, 7.
74 P, SUSKIND, El perfume..., 9.

75 P. SUSKIND, El perfume..., 238.

76 P. SUSKIND, El perfume..., 227.

77 P. SUSKIND, El perfume..., 10-12.

78 P. SUSKIND, El perfume..., 27-28.

79 P. SUSKIND, El perfume..., 108.
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moral que emana de ella, asi como contra la imagen de Dios. Al ampliamente conocido
anuncio de la muerte de Dios que aparece en el paragrafo 125 de La gaya ciencia,
debemos sumar sobre todo los denuestos que le dirige en El anticristo. Expresiones tales
como “la concepcion cristiana de Dios, Dios como dios de los enfermos, como arana,
como espiritu, es una de las méas corrompidas que existen sobre la tierra”8® bien puede
leerse en forma correlativa con cualquiera de las invectivas contra Dios que aparecen en
la novela citadas en el capitulo anterior.

. Otra caracteristica es el desprecio aristocratizante que destilan muchos
textos de Nietzsche, y notorio en forma especial en varias de sus obras —por poner
algunas, La genealogia de la moral o El Anticristo—, evidenciado en expresiones como
la siguiente: “La Iglesia es la barbarie enferma hecha potencia [...] Los valores cristianos
y los valores aristocraticos: is6lo nosotros, los espiritus emancipados, hemos
restablecido esta oposicién de valores”s!. Otro tanto podemos decir cuando sostiene que
el cristianismo “ha librado una guerra a muerte contra este tipo humano superior”s2.
Grenouille, por su parte, también se siente superior al vulgo: por ejemplo, cuando dice
que lo invadi6 “la enorme repugnancia que le inspiraban los hombres” y que le molestaba
la adoracion que sentian estos por “su aura usurpada, su mascara fragante”ss.

. Por supuesto que no podemos dejar pasar el nihilismo, rasgo preponderante
del pensamiento de Nietzsche, y que es pasible de ser puesto en dialogo con el caracter
nihilista de la novela. Cualquiera de las observaciones y de las citas hechas hasta ahora
podria servir de ejemplo.

. Un dato llamativo también es que en El Anticristo el filésofo se encarga de
confrontar al cristianismo con otro sistema de valores: el budismo (paragrafos 20-23).
En El perfume esto se da con otra cosmovisiéon, que en este caso es el orfismo. La
diferencia radica en que Nietzsche hace un paralelismo explicito, identificando las
ventajas que a su entender presenta el pensamiento budista por sobre el cristiano,
mientras que Siiskind es mucho mas cauto, lo cual pareciera indicar la falta de intencion
de revelar este proceder. De hecho, seglin veremos, mas que esta novela, es otro texto
salido de su pluma el que nos sirve para descubrir la fascinacion del autor por Orfeo. Nos
referiremos a esto en el capitulo siguiente.

. Por tltimo, como bien sabemos, en El origen de la tragedia Nietzsche se encarga
de mostrar el antagonismo entre lo dionisiaco y lo apolineo. Esta misma tension
esta presente en El perfume, si bien orientada, més que hacia un desenfreno hedonista,
hacia un rechazo por los valores establecidos y la estética dieciochesca imperante. Los
paralelismos mas fuertes, sin embargo, no se dan en el hecho mismo de la confrontacion,
sino en la propia presencia de elementos dionisiacos, extraidos de las distintas
tradiciones que narran las peripecias de este dios.

Dijimos que se evidenciaba una fascinacion por Orfeo. Como se sabe, el mito de
Dionisos es clave para comprender al orfismo. Antes de proceder a identificar y analizar
los puntos de contacto entre estos topicos y el texto que estamos estudiando, nos
haremos algunas preguntas: ¢De donde tomo6 Siiskind estos elementos teoricos? ¢Del
pensamiento de Nietzsche, habida cuenta de que, asi como encontramos otros
paralelismos, estos bien pueden atribuirse también a la influencia del filésofo aleman?
¢O fue mas bien una confluencia de factores? La confrontacion entre “Dionisos frente al
crucificado”®4, ¢habra estado en la génesis de la obra, o fue una mera coincidencia? En

80 F, NIETZSCHE, El anticristo. Cémo se filosofa a martillazos, Edaf, Madrid 2004, 38.
81 F. NIETZSCHE, El anticristo..., 63-64.

82 F, NIETZSCHE, El anticristo..., 23.

83 P. SUSKIND, El perfume..., 239.

84 F. NIETZSCHE, Ecce homo, Fausto, Buenos Aires 1999,124.
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rigor, desde el punto de vista narratologico estos datos, aun si llegaran a ser verificados®s,
no resultan relevantes; si pueden serlo, quizas, a la hora de comprender mejor el planteo
filosofico y teologico que subyace a El perfume. En todo caso, Nietzsche, quien hacia el
final de sus dias firmaba como “Dionisos o el crucificado”, nos habilita a pasar al tercer
momento de esta reflexion: las resonancias 6rficas en la novela que estamos trabajando.

3. Liras y perfumes

Llegamos asi al tercer momento de esta reflexion. Aqui nos remitiremos a otro texto
de Patrick Siiskind no mencionado hasta el momento: el ensayo Sobre el amor y la
muerte (Uber Liebe und Tod), publicado en 20058¢. Alli, luego de poner en practica la
inevitable captatio benevolentiae referida a la imposibilidad de decir algo original acerca
de estos topicos, comienza a desarrollar su reflexién por un camino que resulta, en
verdad, bastante poco trillado: una comparacion entre Orfeo y Jesus, en la que el primero
resulta vencedor. No podemos decir que la pretension de Siiskind sea de indagacion
teoldgica; sin embargo, transita por esos senderos, aunque, desde ya, lo hace sin ningiin
tipo de rigor académico. Nos resulta de interés ya que estamos ante un metatexto en el
que aparece la mirada del autor.

Las comparaciones entre el orfismo y el cristianismo, como bien sabemos, han sido
objeto de preocupaciéon de muchos estudiosos. Por ello, al adentrarnos en este tema
debemos ser cuidadosos, ya que en torno a esta corriente religiosa de la Antigiiedad —de
la cual, por cierto, es mucho lo que se desconoce debido a sus aspectos de caracter
secreto— las posturas de los investigadores han oscilado entre la identificacion de
cualquier ritual con elementos 6rficos y la total negacion de los mismos?7. Por ello, y por
razones de espacio, no nos detendremos mas que en aquello que nos resulte
estrictamente necesario. Ademas, resultaria imposible explayarnos aqui sobre el tema.
Lo que queremos destacar es que se pueden establecer paralelismos notables entre el
orfismo y el desarrollo dogmatico y litargico del cristianismo de los primeros siglos. A
modo de recordatorio, citaremos un breve resumen con algunos puntos en comtn, dado
que nos sera util para lo que desarrollaremos a continuacion:

“[Orfeo] era, en realidad, un viejo dios totémico de la Grecia del norte, cuya
muerte violenta y resurreccion eran los articulos de fe de un culto mistico [...]
El orfismo tenia una doctrina de pecado original [...] Circulaban bajo el nombre
de Orfeo largos poemas, entre otros, una Bajada a los Infiernos [ ...] El sacrificio
primitivo del dios, generalmente acompafiado de la manducacion del dios o
comunion, se perpetud en los ritos y, al hacerse incomprensible, provoco la
aparicion de numerosas leyendas”ss.

Muerte y resurreccion, pecado original, descenso a los infiernos, sacrificio, comida
ritual... Las semejanzas hablan por si solas. Por eso no llama la atencion que Siiskind
también haga circular su reflexion por esos carriles en el mencionado ensayo. Lo
novedoso, en todo caso, es la 6ptica que elige y las conclusiones a las que arriba. A los
efectos de este trabajo, lo que mas nos interesa son sus parrafos finales, cuando la

85 Esta informacion, por otra parte, seria imposible de confirmar: Siiskind vive recluido desde hace
afios: https://elpais.com/diario/2006/11/24/cine/1164322806_850215.html

86 Quizas sea importante aclarar que no estamos ante un autor muy prolifico. Tiene pocas obras
publicadas, y de ellas algunas no han llamado la atencién del gran ptublico. El ensayo que traemos a colacién
es una de ellas.

87 CASADESUS, F. en: A. BERNABE — F. CASADESUS (comp.), Orfeo y la tradicién érfica. Un reencuentro.
Akal, Madrid 2008, 7.

88 S, REINACH, Orfeo. Historia de las religiones, El Ateneo, Buenos Aires 1964, 86.
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comparacion entre Cristo y Orfeo lleva a este ltimo a erguirse victorioso. Los puntos en
los que se basa son los siguientes:

e Los primeros cristianos se valieron de significantes 6rficos, como la imagen del Buen
Pastor, para atribuirselos a su fundador, al tiempo que condenaban el orfismo89

e Las resurrecciones milagrosas que opera Jesus en los evangelios no se comparan con la
hazana de Orfeo, “ni en audacia ni en fuerza poética o mitologica” .

e Analizando el episodio de la resurrecciéon de Lazaro, carga las tintas sobre la figura de
Cristo y hace hincapié en su teatralidad, en su falta de empatia con los deudos y su
caracter propagandistico9:.

eEn el marco de una lectura de los Evangelios que podriamos calificar de simplista,
senala que Cristo durante toda su vida fue anunciado como Mesias, mientras que Orfeo
“entro6 en el mito y en la Historia como sufriente”92, ya que, en lugar de contar con el
apoyo divino para un plan programatico, el héroe griego emprende una acciéon
arriesgada por amor, sin apoyo y contrariando el orden divino%. En esto reside la belleza
de su empresa.

eNuevamente partiendo de una lectura cuando menos sesgada y deficiente de los escritos
del Nuevo Testamento, califica a Jesus de Nazaret como

“un predicador fanatico, que no queria convencer sino que reclamaba un
vasallaje sin condiciones. Sus manifestaciones estan salpicadas de o6rdenes,
amenazas y el reiterante y apodictico “pero yo os digo”. Asi hablan en todos los
tiempos los que no aman ni quieren salvar a un solo hombre, sino a toda la
Humanidad. Orfeo, sin embargo, s6lo ama a una, y solo a ella quiere salvar:
Euridice. Y por eso su tono es mas conciliador, mas amable, suplicante”4.

. Siiskind sefiala, ademas, que la historia de Orfeo nos conmueve porque narra el
fracaso de haber intentado reconciliar el amor y la muerte, mientras que la de Jesus es
un triunfo desde el comienzo9%. Esto, sumado al hecho de que no hay eros en la historia
del Nazareno, lo vuelve un ser frio y demuestra que a este solo le interesaba el poder9.
En cambio, Orfeo esta mas proximo a nosotros y es un ser humano completo?”.

En rigor, ni siquiera hace falta explayarse o glosar las expresiones aqui citadas:
Siiskind en este ensayo sefiala una predileccion por Orfeo que carece de matices, y que
ya habia aparecido en la trama argumental de El perfume a través de una serie de
paralelismos. Comencemos por uno de los mas simples. Euripides, a partir del verso 562,
de las Bacantes, dice lo siguiente: “Antano Orfeo con la citara / juntaba los arboles con
su arte, / juntaba las fieras salvajes”. Orfeo, en su pretension de ser reconocido como
dios, recibe la adoracion de la naturaleza. Esto resulta similar al episodio de la novela, ya
citado, en que toda la Creacion se congrega en torno a Grenouille para aclamarlo, en una
suerte de arrobamiento despertado por el arte del perfumista%s. Lo mismo ocurre con la
admiracién-adoracion que recibe de las masas gracias al perfume. Recordemos que estos
son dos de los momentos en los que mas se reconoce la condicion cuasi divina del
protagonista. Otro punto es el caracter complejo y casi magico de las habilidades del

89 P. SUSKIND, Sobre el amor y la muerte, Seix Barral, Buenos Aires 2006, 49.

90 P. SUSKIND, Sobre el amor y la muerte..., 50.

91 P, SUSKIND, Sobre el amor y la muerte..., 51-55.

92 P, SUSKIND, Sobre el amor y la muerte..., 56.

93 P. SUSKIND, Sobre el amor y la muerte..., 57-58.

94 P, SUSKIND, Sobre el amor y la muerte..., 61.

95 P. SUSKIND, Sobre el amor y la muerte..., 66-67.

96 P, SUSKIND, Sobre el amor y la muerte..., 68.

97 P. SUSKIND, Sobre el amor y la muerte..., 69.

98EURIPIDES, Las  Bacantes, 16, https://historicodigital.com/download/euripides%20-
%20las%20bacantes.pdf

99 P. SUSKIND, El perfume..., 128.
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perfumista, que podriamos relacionar con la complejidad y los elementos magico-
religiosos del orfismoo°¢ . Esto se relaciona con un aspecto tomado el propio mito de
Orfeo:

“El dominio de la poesia significa, por tanto, en el mito de Orfeo la comprensiéon
del propio lenguaje de la naturaleza, y, asi pues, la capacidad de actuar sobre
ella. El poeta, al que Orfeo personifica, aparece como el mediador entre la
naturaleza y el hombre, una especie de intérprete del lenguaje maravilloso de
las cosas al lenguaje ordenado de la palabra y de la musica. Con ello trasciende
la mediocridad de la vida humana y su pobre y efimero transito por el mundo”.

Algo similar es lo que experimenta Grenouille, quien es el inico en conocer secretos
de la naturaleza referidos al mundo de los aromas, lo cual lo convierte en una suerte de
daimon. Esta condicién nos lleva, a su vez, a otro punto central en el que podemos
observar un parentesco, un elemento clave del mito en cuestion, a saber, “el poder de su
musica, que puede servir de puente entre mortalidad e inmortalidad”2. Este poder,
como sabemos, el héroe griego lo utiliza para convencer a Hades de permitirle llevar a
Euridice de regreso al mundo de los vivos. La relaciéon que encontramos con lo que ocurre
en la novela es que, para Grenouille, es su arte de perfumista lo que le permite trascender
la muerte, de muchas y variadas formas. Una de ellas es haber logrado conservar la
esencia de las muchachas muertas, que cobran nueva vida, en este caso aromatica.
Recordemos el episodio en que logra resucitar “olfatoriamente de entre los muertos”°3 a
un tesorero, de cuyas prendas se habia apoderado. Incluso podemos hacer extensivo esto
al hecho de evitar su propia muerte a manos del verdugo. Sin embargo, a diferencia de
Orfeo, el protagonista de la novela no es movido por el amor a los demas, sino, por el
contrario, para conseguir su proposito de producir un perfume que obligue a todos a
amarlo. Con las resurrecciones obradas por Jesds no estableceremos semejanzas dado
que, como vimos, el autor las rechaza de plano.

Ahora bien: sin duda, la relacién més explicita que se puede entablar entre Grenouille
y Orfeo es la forma en que el primero sera asesinado y desmembrado, al igual que le
ocurri6 a Dionisos'©4 y al propio Orfeo?s . No solo desmembrado, sino también comido.
La comida ritual, como dijimos, era habitual en el orfismo. Y sin embargo, este notable
punto de conexidn es precisamente el lugar desde donde debemos desandar algunos de
nuestros supuestos. En principio, podriamos decir que este banquete ritual le resulta por
demas oportuno a Siiskind a la hora de mostrar la inversion de los postulados cristianos
acerca de la Eucaristia, en ese alejamiento por momentos furioso del cristianismo del que
hablaramos ut supra. Baste el siguiente ejemplo: la novela se cierra con la deglucion
frenética —podriamos decir dionisiaca— del cuerpo de Grenouille por parte de los
mendigos de Paris. Sin embargo, este hecho aberrante es visto con signo positivo:
“Estaban extraordinariamente orgullosos. Por primera vez habian hecho algo por
amor”°¢, Todo parece indicar que el autor, como adelantaramos, ha conseguido poner
en jaque al cristianismo. El problema surge cuando nos detenemos en el hecho de que,
mientras Grenouille entrega su vida por propia eleccion, ni Dionisos ni Orfeo mueren
voluntariamente: en las tradiciones que recogen sus muertes violentas, son asesinados
en forma artera, uno por los Titanes, el otro por las bacantes.

100 J, FERRATER MORA, Diccionario de Filosofia. tomo III, Ariel, Barcelona 1999, 2650.

101 A, BERNABE — F. CASADESUS (comp.), Orfeo y la tradicién orfica..., 28-29.

102 A, BERNABE — F. CASADESUS (comp.), Orfeo y la tradicién orfica..., 27.

103 P, SUSKIND, El perfume..., 189.

104 R, GRAVES, Los mitos griegos. Ariel, Buenos Aires 2008, 43.

105 R. GRAVES, Los mitos griegos..., 52; P. GRIMAL, Diccionario de mitologia griega y romana,
Paidos, Buenos Aires 2010, 392.

106 P, SUSKIND, El perfume..., 253.
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No ocurre lo mismo con el cristianismo. Mas alla de la evidente condiciéon post-
pascual de la reflexion evangélica, el mensaje neotestamentario es claro en afirmar el
caracter voluntario de la muerte de Cristo. En Juan leemos una aclaracion nodal en boca
del Nazareno: “Nadie me quita la vida, sino que yo la doy por mi propia voluntad. Tengo
el derecho de darla y de volver a recibirla. Esto es lo que me ordené mi Padre” (Jn 10,
18). Otro tanto puede decirse de los sinopticos o de Pablo cuando se explayan acerca de
la Eucaristia: queda por demaés claro que hay un pedido expreso de Jesas de ser
recordado comiendo su cuerpo (Mt 26, 26-29; Mc 14, 22-25; Lc 22, 19-20; 1 Cor 11, 23-
25). Insistimos en que, a pesar de que los escritos canonicos tomados como referencia
son, naturalmente, posteriores a la Pascua y fueron escritos sub luce resurrectionis, lo
que nos importa es, en primer lugar, que esa es la verdad de fe que la Iglesia desde sus
origenes busco transmitir al mundo y el credo que eligié sostener; y en segundo lugar,
como diria Fraijo, que la formulacion explicita de estas verdades responde a una
“cristologia implicita” que los discipulos de Jesis reconocieron en su maestro y que los
llevo, posteriormente, a fijarla por escrito para hacerla explicitato7.

Ademas, surge otra contradicciéon: las “resurrecciones olfatorias” operadas por
Grenouille distan en forma notable de la intencién de Orfeo de rescatar a su amada:
mientras el segundo se sumerge en la muerte inspirado por un anhelo de vida, el primero
trunca ex profeso la vida de sus victimas para provocar una sobrevida funcional a los
propositos del victimario, cuyo movil es a todas luces egoista, egocéntrico y egdlatra.
Relacionado con esto, remarcaremos un ultimo desencuentro. Si bien las practicas
orficas eran concebidas solo para iniciados, al menos tenia, entre ellos, un caracter social;
esta dimension es negada en forma tajante por Grenouille, quien, aunque en un
momento espera ser adorado, finalmente solo logra vivir para si mismo y desprecia a sus
semejantes.

Alaluz de estas paradojas, se vuelve imperioso que nos detengamos por un momento.
Al leer la novela, el tenor de las invectivas contra el cristianismo nos hace pensar en una
intencion casi panfletaria; Siiskind se muestra enrolado en la virulencia nietzscheana,
por un lado, y, por el otro, pareciera volcarse hacia una opcion superadora —el orfismo—
, de la misma forma en que Nietzsche habia optado por el budismo en El Anticristo. El
problema es que ninguno de los dos autores hace una lectura inequivoca de estas
opciones alternativas; en términos kantianos, sus a priori se imponen por sobre la
objetividad. Por ejemplo: es cierto que Nietzsche conocia el budismo y sentia admiraciéon
por él; pero también es importante recordar que difieren en un aspecto clave como es el
de la compasion, fundamental en el budismo pero inexistente y negada tanto en
Nietzsche©8, como en Grenouille. De igual manera procede Siiskind, enfant terrible de
la literatura contemporanea, al adoptar algunas caracteristicas del orfismo —en
particular, las peripecias de su construccion mitica—, pero desdefiando otras. Al mismo
tiempo, se ubica en la vereda de enfrente del cristianismo y cualquier mencion a él en la
novela refleja, en apariencia, un proposito de anatema. Pero, como vemos, algunos
postulados zozobran o resultan contradictorios, y de hecho hay mas semejanzas de las
que pareciera a primera vista. Si se nos permite la comparacion, las piezas del
rompecabezas no terminan de encajar.

4. Hacia un sincretismo sin vencedores ni vencidos
Llega entonces el momento de hacer un repaso y una sintesis. A pesar de su declamado

anticristianismo, Siiskind toma numerosos elementos de la doctrina contenida en los
Evangelios. En primer lugar, lo que parece ser una escandalosa inversion de la Eucaristia,

107 M. FrRAWJO, El cristianismo. Una aproximacion, Trotta, Madrid 2000, 66.

108 (G, GOICOCHEA, “La interpretaciéon del budismo en Nietzsche”, Konvergencias, Filosofia y
Culturas en Didlogo 6/11 (2004), http://www.konvergencias.net/nietzschebud.htm, citado el 13 de marzo
2022.
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es en realidad algo que trae paz a los comensales. De hecho, asi como en su momento
llamamos “aberrante” al asesinato canibal de Grenouille, también podemos usar ese
calificativo para referirnos a la cruz de Cristo, a la que hoy, dos mil afios de cristianismo
mediante, también vemos como algo positivo!©9. En este sincretismo al que nos invita el
autor, vemos que toma de Nietzsche la alergia por lo religioso, expresada en miltiples y
escandalosas declaraciones; de Orfeo, su caracter de artista, el dominio de la naturaleza
y la capacidad de revivir a los muertos; pero también de Cristo: el sacrificio voluntario
cuyo fruto es el amor.

Por eso, nos resulta insuficiente ahora hablar de una critica sin maés: el autor se vale
de estos tres universos discursivos para conformar un tramado complejo que se despliega
desde una base de sincretismo religioso —sincretismo, no ecumenismo—, en la que
ningun elemento resulta del todo predominante, a pesar de que el cristianismo a primera
vista es el mas denostado. A los efectos narrativos puede que esto no importe demasiado,
pero si desde el punto de vista filoso6fico-teolégico, porque abre la puerta a vias de
exploracion diferentes. Vale la pena traer a colaciéon el analisis hecho por Santana
Quintana:

“Grenouille es comido por amor y se puede entender como un ‘Bibeltravestie’,
como lo llama C. Liebrand: el Dios-artista se sacrifica de forma eucaristica a sus
feligreses como recurso al mito de Orfeo [...] De este modo se representaria al
‘Jesucristo postmodemo’ que muere por los demaés, con la gran diferencia que
Grenouille representa a un ser maligno que ha matado a veintiséis
muchachaso.

Desde nuestro punto de vista, la pretension de coronar a Grenouille como “Jesucristo
postmoderno” resulta un tanto arriesgada; su fundamento teologico es por demas
endeble, y parece mas bien un guifo al ptablico lector d&vido de novedades. Sin embargo,
el paralelismo con Orfeo si nos resulta acertado, asi como lo que expresa a continuacion:

“En el momento de su muerte siente odio por los hombres. La paradoja del
antimesias se realiza: en la ltima escena del libro, su vida es regalada por odio
y tomada por amor, lo que se convierte en el colmo de la perversidad. Aunque
también se puede entender que el propio protagonista se sacrifica para salvar al
mundo de si mismo, de un ser que puede convertirse en el nuevo Dios de la
humanidad, pero con deseos no de amor sino de odio, porque ha comprendido
que es lo tnico que puede ofrecer al mundo”™.

Y, sin embargo, lo ofrece, y se ofrece. Por el motivo que sea, pero lo hace. Aqui se
cierra, o se abre, la paradoja, como queriendo significar que, en cuestiones como las que
aborda la novela y que aqui tratamos, la univocidad es enemiga de la busqueda de la
verdad, y vale més la pena abrirse a una pluralidad de significados. Reflexionar acerca de
qué desafios le plantea esto a la Teologia, a la Filosofia, o a cualquiera de sus ambitos de
incumbencia, quedara para una investigacion posterior; pero vale la pena, a la vez que
recordamos una vez mas lo dicho por Jossua, abrir el oido, como pedia Rahner, a la
literatura, y en particular a la poesia''2 . Bajo sus formas, a veces incomodas, puede que
nos revelen algo sustancioso en estos tiempos en que el utilitarismo parece sepultarlo
todo. El cristianismo debe acercarse a la Literatura, defenderla y prestarle atencion,
porque lo humano y lo poético “viven y mueren conjuntamente [...] Ya que también lo

109 Lejos de nuestra intencién inscribir nuestra reflexiéon en la tradicion anselmiana; por falta de
espacio no podemos explayarnos al respecto, pero simplemente queremos subrayar que un hecho cruel y
despiadado termin6 teniendo un saldo positivo a la luz de 1a fe.

10 M. C. SANTANA QUINTANA, A proposito de una novela postmoderna..., 416-418.

1M, C. SANTANA QUINTANA, A propésito de una novela postmoderna..., 419.

12 K, RAHNER, Escritos de Teologia. tomo IV, Taurus, Madrid 1964, 454-467.
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humano vive de la gracia de Cristo, y lo cristiano incluye en su esencia propia lo humano
como un elemento esencial”:3,
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1. Introduccion

H. U. von Balthasar ha dicho que el término “espiritualidad” seguramente es “poco
bello”2 y ha sefialado que en nuestros tiempos se trata de recuperar la unidad entre la
teo-logica dogmatica que consiste en la “comprension creyente de la Revelacion”s y que
tiene como mision la de “exponer la revelacion en su plenitud y totalidad” y la teologia
espiritual, si se considera la “espiritualidad como la cara subjetiva de la dogmatica”, del
acontecimiento de la Revelacion “tal como es percibido y tal como se despliega en la
Iglesia”s. De hecho, para von Balthasar, no se puede decir cuél es anterior a la otra® y de
lo que se trata es de elaborar una “theologia spiritualis unitaria como doctrina eclesial-
objetiva acerca de la apropiacion de la revelacion en la vida de la fe, caridad y esperanza™.

Ahora bien, una de las obras méas leida de la “espiritualidad” cristiana es el De
imitatione Christi, publicada en 1418 y que es considerada como un documento
fundamental de la corriente de la devotio moderna en que, para Von Balthasar, se asiste
por la primera vez a la separacion entre teologia dogmatica y espiritualidad?, pues como
decia Congar, esta “obra de teologia mistica ya no es obra de los te6logos, de los hombres
de la sintesis teologica integral, a la vez dogmatica y moral, tedrica y pastoral”©.

A nuestro parecer, este juicio puede ser matizado por lo que se refiere al De imitatione
Christi, pues pensamos que se pueden encontrar en esta obra nucleos teologicos que
permiten vincular la teologia dogmatica con la espiritualidad. Por ello, en esta breve nota,
se quiere mostrar la teo-ldgica contenida en esta obra usando un método de lectura en
cierto sentido “bergsoniano™, es decir, que entre en la légica con la que el autor describe
esta imitacion.

Si bien en los tiempos recientes esta obra ha sido olvidada dentro del &mbito cristiano
y, por lo que sabemos, no existen reflexiones teoldgicas sobre ella'2, nos parece que el

2 H. U. von BALTHASAR, “Espiritualidad”, en Verbum caro. Ensayos teologicos I, Encuentro-
Cristiandad, Madrid 2001, 225.

3 H. U. von BALTHASAR, “Espiritualidad”..., 226.

4 H. U. von BALTHASAR, “Teologia y santidad”, en: Verbum caro. Ensayos teologicos I, 195.

5 H. U. von BALTHASAR, “Spiritualidad”..., 226.

6 Cf. H. U. von BALTHASAR, “Teologia y espiritualidad”, Gregorianum, 50, 1969, 571-586. En:
http://www.seleccionesdeteologia.net/selecciones/llib/vol13/50/050_baltasar.pdf.

7 H. U. von BALTHASAR, “Espiritualidad”..., 227.

8 “El libro cristiano mas editado después de la Biblia”: O. GONZALEZ DE CARDEDAL, Cristologia,
Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 2001, 311. Es sabido que muchos santos se han nutrido de su
lectura. Entre otros testimonios, nos gusta citar el de santa TERESITA DE LISIEUX contenido en su Historia de
un alma: “Desde hacia mucho tiempo yo me venia alimentando con «la flor de harina» contenida en la
Imitacién. Este era el inico libro que me ayudaba, pues no habia descubierto todavia los tesoros escondidos
en el Evangelio. Me sabia de memoria casi todos los capitulos de mi querida Imitacién, y ese librito no me
abandonaba nunca; en verano lo llevaba en el bolsillo, y en invierno en el manguito, era ya una costumbre”:
https://es.catholic.net/catholic_db/archivosWord_db/historiadeunalma.pdf. Consultado el 20 de
diciembre de 2022.

9 H. U. von BALTHASAR, “Teologia y espiritualidad”....

10Y. CONGAR, La fe y la teologia, Herder, Barcelona 1977, 325.

u “Sea ahora un personaje de novela cuyas aventuras me cuentan. El novelista podra
multiplicar los rasgos de su caracter, hacer hablar y obrar a su héroe tanto como le plazca. Todo
esto no se compara con el sentimiento simple e indivisible que yo experimentaria si coincidiese
un instante con el personaje mismo. Entonces, como de la fuente, me parecerian fluir
naturalmente las acciones, los gestos y las palabras”: H. BErGsoN, Introduction a la metaphysique,
Presses Universitaires de France, paris 2011, 2-3.

2 No vamos a entrar aqui en la vexata quaestio acerca de la paternidad de esta obra. Véase: G.
Muccr, “L’edizione critica dell’ Tmitazione di Cristo”, Civilta cattolica 3 (1983) 397-401. Valga en este caso la
expresion contenida en esta misma obra, de que no importa saber quién ha sido el autor, sino lo que ha dicho
(Non quaeras, quis hoc dixerit; sed quid dicatur, attende): De imitatione Christi, 1, c. 5, 6. Voltaire decia
que nos es agradable ver una obra de devocién cristiana firmada y recuerda a este respecto que el autor de
el De imitatione Christi no puso su nombre (VOLTAIRE, Dizionario filosofico, Bompiani, Milano 2013, 607).
Senalamos ademés que no podemos mostrar en esta nota el estado del arte acerca de De imitatione Christi.
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hecho de senalar sintéticamente unos niicleos teo-logicos contenidos en el De imitatione
Christi puede ser una ayuda para que el cristiano viva una real “espiritualidad”, aquella
heredada por el mismo Espiritu Santo al cristiano, heredad que consiste en “tener el
pensamiento de Cristo” (1 Co 2, 16), es decir, en pensar con el mismo método con que
Cristo ha pensado hacerse hombre, es decir, imitar perfectamente al hombres, y salvar a
“los suyos” (Jn 1, 11). De hecho, parafraseando la conocida frase de los Padres: Quod non
est assumptus non est sanatus, podemos decir que, si, por un lado, lo que Cristo no ha
imitado del hombre no puede ser salvado, por otro lado, debemos decir que lo que el
cristiano no imita de Cristo no sirve para su salvacion.

2. La perfecta imitacion hecha por Cristo del hombre

Se puede decir que el De imitatione Christi se injerta “en el nuevo interés por la
naturaleza humana de Cristo”4 y “Cristo, el Verbo hecho carne, viene a ser meditado en
los misterios de su vida terrenal (...) y lo que en su época y en las ulteriores, le dio fama
fue la sélida fundamentacién en Cristo de toda su doctrina espirituals.

En este sentido, es fundamental observar que en esta obra se muestra que la imitacion
de Cristo por parte del hombre es posible solo en cuanto Cristo mismo ha imitado
perfectamente al hombre en su encarnacién (excepto en el pecado: Hb 4, 15): “Hijo, yo
bajé del cielo por tu salvaciéon; remonté tus debilidades no por necesidad, sino
complacido por ti en virtud de mi caridad. (...) Tu vida es nuestro camino. (...) Si td no
nos precedieras y ensefaras, ¢quién podria seguir tu camino? Cuantos retrocederian
lejos si tus claros testimonios no se pudieran mirar desde dentro [inspicerent]™®.
Presentaremos algunas observaciones sintéticas sobre este texto fundamental.

La primera es que la encarnacion no es concebida como una necesidad (non
necessitate), como si fuera causada por el pecado original, sino como una complacencia
del Hijo que se hace hombre para realizar su principio de placer de estar con los hombres
como hombre. De este modo, la encarnacion es vista como el cumplimiento de la profecia
antigua, de la primera Alianza: Deliciae meae esse cum filits hominum (Pr 8, 31), el gozo
del Hijo, del Pensamiento del Padre, es estar como hombre entre los hombres.

La segunda observacion se refiere al hecho de que todos los mysteria carnis Christi
pueden ser imitados por el hombre, pues él ha imitado la temporalidad carnal del
hombre en su cuerpo pensado y pensante'”: “Desde la hora de mi nacimiento hasta el
momento de mi revelacion maxima [exitum] como hombre que consistié en la muerte en

Para entender el contexto histérico y cristiano en que nace esta obra, ver: L. ROCHA DE MELLO, “Los misterios
de la vida de Jests en las escuelas de espiritualidad antes y durante el siglo XVI”, Communio 11 (2002) 194

13 Para Péguy, antes de la “perpetuamente imperfecta” imitacion de Cristo hecha por el hombre,
“estuvo aquella perfectisima imitacién del hombre hecha por Jesucristo, esta inexorable imitacion hecha por
Jesucristo de la miseria mortal y de la condiciéon del hombre (...) hasta llegar a la identidad perfecta cuando
fiel y perfectamente imitd el acto de nacer, de sufrir, de vivir y de morir” (C. PEGuy, (Euvres poétiques et
dramatiques, Gallimard, Paris 2014, 789, 794-795).

14 J, LE GOFF-J. C. ScHMITT (Eds.), Diccionario razonado del Occidente medieval, Akal, Madrid
2003, 35.

15 L. ROCHA DE MELLO, “Los misterios de la vida de Jests...”, 195. Cursivas nuestras.

16 Fili, ego descendi de czlo pro tua salute; suscepi tuas miserias, non necessitate, sed charitate
trahente. (...) Nam vita tua via nostra. (...) Nisi tu nos pracessisses et docuisses, quis sequi curaret? Heu
quanti longe retrocenderent, nisi tua praclara exempla inspicerent (De imitatione Christi, 111, c. 18).
Hemos seguido la edicién latina de: T. KEmpis, De imitatione Christi, Pustet & c., Ratisbonae-Roma, 1921.
La traduccion de los textos citados es nuestra.

17 Se ha escrito que “el movimiento de identificacién apasionada con Cristo [el de la devotio
moderna] (...) se oponia directamente a la conviccién de Origenes de que el cuerpo de Cristo es distinto del
muestro”: R. SENNET, Carne y piedra. El cuerpo y la ciudad en la civilizacién occidental, Alianza Editorial,
Madrid 1997, 174. No concordamos lo que se ha afirmado, que en el De imitatione Christi “la consideracion
de la humanidad de Cristo es un tema secundario en comparacién con la vida interior y la eucaristia”: A.
GRILLMEIER, “Los misterios de la vida de Jests”, en: J. FEINER-M. LOHRER (eds.), Mysterium salutis. EI
acontecimiento Cristo, Ediciones Cristiandad, Madrid 1971, 584 571-586.
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la cruz, no me falt6 la tolerancia de los dolores, sufri mucho por los acontecimiento
temporales™8. La revelacion de Cristo no consistio en ser, para usar una expresion de
Hegel, un “alma bella que arde consumiéndose en si misma y que se evapora como una
nube informe que se disuelve en el aire™9. La revelacion de Cristo consisti6 en vivir como
hombre leal su puesta en el cuerpo que el Padre le habia preparado (Hb 10, 5), hasta
asumir su pasién y muerte como el test, la prueba, el examen final, la revelacién maxima
de su encarnacién leal como hombre, obra que ha cumplido sin servirse de modo
fraudulento de sus atributos divinos, él que era de condicién divina, qui cum in forma
Dei esset (Flp 2, 6).

La tercera observacion dice relacion a que en esta obra, a menudo, se insiste sobre el
trabajo ya sea de Cristo (para encarnarse y salvar a los hombres) como del hombre, no
solo porque el hombre “nace para el trabajo”2° y porque “a cada dia basta su trabajo”2,
sino porque adin no estamos en la civitas Dei definitiva y, por ello, ahora, en la tierra, es
“tiempo de guerra, tiempo de trabajo y de prueba”22.

Por ello, y es la cuarta observacion, el trabajo de encarnacién y de salvacion es un
honor y una complacencia para el cristiano pues, ante todo, fue un honor y una
complacencia para Cristo, ya que “la gracia no puede estar vacia, ociosa, sino se complace
de amar (amplectitur) el trabajo”23.

Este trabajo (es la quinta observacion), es, ante todo, el trabajo de amistad del
pensamiento del hombre com-puesto con el pensamiento de Cristo (1 Co 2, 16), un
trabajo que debe ser fiel al método con que Cristo ha pensado hacerse hombre y salvar a
“los suyos” (Jn 1, 11). De hecho, en otra parte de esta obra, el autor dice que “raro es el
amigo fiel que persevera en todos los trabajos de su amigo. Tq, Sefior, ta solo eres
fidelisimo en todo”24. La imitaciéon que el hombre debe hacer de Cristo es posible en
cuanto Jestis mismo ha sido fiel en su trabajo de encarnacién y de redenciéon cumplida
engendrando a los hombres como amigos y no como esclavos (Jn 15, 15).

La sexta observacion se refiere al hecho de que es con este “trabajo til” (labore utili)
que se resiste al diablo, asi como lo hizo Cristo2s. Trabajo de con-formacién al mismo
trabajo cumplido por Cristo2¢ que sera imputado-premiado por parte de Dios por sus
frutos’, es decir, si se muestra como un trabajo bien hecho, leal y honrado en las
vicisitudes de la vida temporal, ya que nadie serd coronado si no ha combatido
lealmente28, como ya habia dicho san Pablo29. El trabajo del cristiano es, entonces, el del

18 De imitatione Christi, 111, ¢. 18: Nam ab hora ortus mei usque ad exitum in cruce non defuit mihi
tolerantia doloris, at defectum rerum temporalium magnum habui.

19 G. W. F. HEGEL, Fenomenologia del espiritu, Fondo de Cultura Econémica, México 1973, 382.

20 natus sis ad laborem. (De imitatione Christi, 11, c. 10, 1).

21 De imitatione Christi, 111, c. 30, 12. Aqui se cita Mt 6, 34.

22 . sed est adhuc, est aliud tempus, scilicet tempus belli, tempus laboris et probationis (De
imitatione Christi, 111, c. 49, 11).

23 Gratia vero vacua esse non potest, sed libenter amplectitur laborem (De imitatione Christi, III,
C. 54, 14).

24 Rarus fidus amicus, in cunctis amici perseverans pressuris. Tu Domine, tu solus es fidelissimus
in omnibus (De imitatione Christi, 111, c. 45, 10).

25 De imitatione Christi, 111, c. 12, 24.

26 El Vaticano II ha sefialado la imitacion de Cristo que el cristiano puede y debe cumplir en cuanto
ha sido cumplida por Cristo: “Es, pues, completamente claro que todos los fieles, de cualquier estado o
condicién, estan llamados a la plenitud de la vida cristiana y a la perfecciéon de la caridad, y esta santidad
suscita un nivel de vida mas humano incluso en la sociedad terrena. En el logro de esta perfeccion empefien
los fieles las fuerzas recibidas segtin la medida de la donacién de Cristo, a fin de que, siguiendo sus huellas
y hechos conformes a su imagen (eiusque imagini conformes effecti) obedeciendo en todo a la voluntad del
Padre, se entreguen con toda su alma a la gloria de Dios y al servicio del prdjimo” (Lumen Gentium, n. 40).

27 Laboris nostri preemium a Deo percepturi (De imitatione Christi, 1, c. 19, 29). Solo en el dia del
juicio final se ver4 de modo definitivo el fruto del trabajo de la fe: Nunc labor tuus est fructuosus (De
imitatione Christi, 1, c. 24, 4).

28 “Sj deseas ser coronado, combate virilmente (certa viriliter) y sufre con paciencia. Sin trabajo no
se tiende al descanso, y sin pugna no se alcanza la victoria” (De imitatione Christi, 111, c. 19, 18).

29 2 Tm 2, 5: Qui certat in agone, non coronatur nisi legitime certavertit.
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miles Christi, del cristiano que es asociado y enviados® por Cristo en el labor certaminis,
en el “trabajo de la batalla”s* que él mismo ha combatido en sus treinta y tres afos
terrenales y que hace posible que el cristiano “sostenga por Cristo duros trabajos”s2.
Trabajo que, al mismo tiempo, es “liviano en virtud de la gracia”s3 y que no esta
contrapuesto a una interioridad seudo-mistica, pues para el homo internus, al hombre
interior “no es objecién el trabajo exterior o la ocupacion segin la necesidad de los
tiempos”s4. En fin, es un trabajo que consiste, como ya habia dicho san Pablo, en correr
hacia Cristo para alcanzarlo: “Corre ferviente, pues el premio de tu trabajo lo recibiras
en breve tiempo”ss.

3. Redencion de Cristo y su imitacion por parte del cristiano

Si los mysteria carnis Christi deben ser considerados propiamente como los
ministerios, es decir, los trabajos hechos por Cristo para ponerse en su cuerpo de hombre
y para salvar a los hombres, estos mysteria carnis consisten en primer lugar, como
hemos ya senalado, en el trabajo bien hecho por parte de Cristo para hacerse hombre y,
en segundo lugar, en el hecho de que la encarnacion puede ser considerada un trabajo
bien hecho en cuanto tiene alcance universal generando frutos beneficiosos para todos
los hombres: “Mucho hace el que hace bien su trabajo; y bien hace el que sirve mas al
beneficio de todos que a su voluntad”se.

La imitacion que el hombre puede hacer de Cristo es hecha posible por Cristo mismo
a través de su redencion que consiste en la vocatios” con que genera socios, no esclavos
(Jn 15, 15): “Sin un amigo no se puede vivir bien. Y si Jestis no fuera tu especialisimo
amigo, serias demasiado triste y desolado”ss.

De este modo, el aporte del hombre a la redencién consiste en la imitacion de Cristo,
mejor dicho, en la imitacion del pensamiento de Cristo: “Todo nuestro estudio consista
en pensar en la vida de Jestis”39. Se trata de un sapere, de un saborear, més que de un
sapére, de un conocimiento meramente erudito y, para esto, es necesario tener el
pensamiento de Cristo, es decir, su Espiritu: “El que tuviese su Espiritu, hallara en él un
mané escondido. Sin embargo, acontece que muchos que a menudo oyen el Evangelio,
tienen poco deseo de él, porque no tienen el espiritu de Cristo”4°.

Este pensamiento com-puesto y complacido (sdpere) con Cristo, coincide en con-
formar la vida con él, conditio sine qua non para que el cristiano pueda colaborar con
Cristo en su obra redentora: “El que quiere entender desde dentro con placer y plenitud

30 De imitatione Christi, II1, c. 30, 32: Cristo envia a los cristianos non ad otium, sed ad labores;
non ad requiem, sed ad afferendum fructum multum in patientia. Los frutos son producidos solo por medio
de la paciencia del trabajo cumplido en la cotidianidad. Cf. 1a pardbola de la higuera (Lc 13, 6-9).

3t De imitatione Christi, 1, c. 25, 12.

32 Pro Christo duros sustinere labores (De imitatione Christi, 11, c- 9, 13).

33 Leviorem laborem propter Dei gratiam (De imitatione Christi, 1, c. 25, 45).

34 Non illi obest labor exterior, aut occupatio ad tempus necessaria ( De imitatione Christi, 11, c. 1,
34).

35 Igitur ad profectum ferveas quia mercedem laborem tuorum in breuvi recipies (De imitatione
Christi, 1, c. 25, 3).

36 Multum facit, qui rem bona facit; bene facit qui communitati magis quam suae voluntati servit
(De imitatione Christi, 1, c. 15)

37 Excita cor meum in te (De imitatione Christi, IV, c. 4, 2); Ecce adsum, ecce ego ad te: quia
invocasti me. (...) Tu enim prior excitasti me, ut quaererem te (De imitatione Christi I1I, c. 21, 27). Esta
vocatio es cumplida por Cristo por medio de sus mysteria carnis: Lacrimae tuae et desiderium animae tuae,
humiliatio tua, et contritio cordis inclinaverunt me et adduxerant ad te (De imitatione Christi 111, c. 21, 27

38 Sine amico non potes bene vivere. Et si Jesus non fuerit tibi prae omnibus amicus, eris nimis
tristis, et desolatus (De imitatione Christi, I, c. 8, 18).

39 Summum igitur studium nostrum, sit in vita Jesu meditari.(De imitatione Christi, 1, c. 1, 3).

40 Qui spiritum haberet absconditum ibi manna inveniret. Sed contingit quod multi ex frequenti
auditu Evangelii parvum desiderium sentiunt, quia spiritum Chrisi non habent(De imitatione Christi, 1, c.

1,4).
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el pensamiento de Cristo, es conveniente que tienda a que toda su vida se con-forme a la
de Cristo™.

Hay que notar que el pensamiento del cristiano que se complace en tener el mismo
pensamiento de Cristo (y, por ello, trinitario), para colaborar con la redencion de Cristo,
esta bien lejos de un conocimiento teologico escolastico, estéril, esquematico, curioso de
saber mas que de saborear. Es un pensamiento que si quiere imitar el de Cristo no es
dialéctico, en contra de los hombres, pues no se nutre de una logica de contraposicion,
sine pugnatione argumentorum4#*: “¢Qué te beneficia disputar con argumentos
superiores-eruditos (alta disputare) de la Trinidad, si no eres humilde, y con esto no
complaces a la Trinidad? Claro est4, las palabras supuestamente eruditas (alta verba),
no hacen santo ni justo al hombre; solo la vida virtuosa complace a Dios. Mas deseo
sentir, es decir, vivir con mi cuerpo pensado, la contricion, que saber dar de ella una
definicion. Si supieses toda la Biblia de modo exterior, desde fuera [de la excitacion del
Espiritu] y las definiciones ex catedra (dicta) de todos los filosofos, équé te seria de
provecho todo esto, sin la caridad y la gracia de Dios?”43. Sobre todo, no seria de ningin
provecho para colaborar a la redencion de Cristo.

En este sentido, para nuestro autor, la fe (y por eso la espiritualidad cristiana) no es
de ninguna manera propiedad de los te6logos eruditos, sino més bien del campesino-
rusticus que, por ser tal, no es menos tedlogo: “Mejor y mas avanzado (profecto) en el
conocimiento de Cristo es el campesino (rusticus) humilde que le sirve [colaborando en
la construccion de la civitas Det], que el soberbio filosofo que considera el curso de los
astros™#4. De hecho, este conocimiento supuestamente superior, erudito, esquematico,
ya hecho con trajes de confeccion (la Escolastica tardia), es un placer de pacotilla, pues
no mira a producir beneficios universales, sino solo obtener fama y ser considerado
erudito y sabio: “Jamas lea palabras para ser visto como docto o sabio”45. Este tipo de
saber estéril e inutil sirve solo para hacer carrera universitaria, para los fastu honoris,
“los honores faustos”#®, es decir, para sentarse en la silla de la teologia hecha desde la
oficina y, ex catedra, de-finir todo, incluyendo a la misma Revelacion: “El placer de los
doctos esta en ser vistos y ser definidos como sabios”47.

Este saber erudito es estéril no solo para colaborar con la redencién de Cristo, sino
que no sirve de ningtin modo en el dia del Juicio final: “¢Qué es de provecho jugar con
las palabras, ser sofistas de las cosas ocultas y obscuras de las cuales si no las sabemos
no seremos preguntados [en el Juicio final]? (...) ¢Qué nos pueden interesar los géneros
y especies de los 16gicos?”48.

41 Qui autem vult plene et sapide verba Christi intelligere, oportet ut totam vitam suam illi studeat
conformare (De imitatione Christi, 1, c. 1, 6). K. Rahner ha escrito: “La verdadera imitacion de Cristo consiste
en hacer que la ley interior de su vida obre en cada diversa situacion personal. La imitacién de Cristo es
digna de vivirse, no cuando meramente se intenta multiplicar su vida — sin posibilidad de lograr mas que
aguadas copias — sino cuando realmente se la prolonga” (citado en: S. De FIORES-T. GOFFI, Nuevo diccionario
de espiritualidad, Ediciones Paulinas, Madrid 1983, 766. Cursivas nuestras). La imitable ley interior de la
vida de Cristo es mas bien su pensamiento que es la ley que legisla su encarnacion, es decir, el movimiento
de su cuerpo en vista de la redencion.

42 De imitatione Christi, I11, c. 43, 12.

43 De imitatione Christi, I, c. 1, 7-9.

44 De imitatione Christi, 1, c. 2, 2.

45 Nunquam ad hoc legas verbum, ut doctior aut sapientior possis videri (De imitatione Christi,
111, c. 43, 3).

46 De imitatione Christi, I11, c. 43, 12.

47 Scientes volunt libenter docti videri et sapientes dict (De imitatione Christi, 1, c. 2, 6).

48 De imitatione Christi, 1, c. 3, 3; 6. Véase también: III, c. 3, 26: Quid prodest magna cavillatio de
occultis, et obscuris rebus? (...) Et quid nobis de generibus et speciebus?
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4. El pensamiento de Cristo _fuente imitable del pensamiento del cristiano

En este punto, el De imitatione Christi expresa de modo magnifico su teo-logica: Ex
uno Verbo omnia, et unum loquuntur omnia et hoc est Principium quod et loquitur nobis
(Jn 8, 25) Nemo sine illo intelligit, aut recte judicat. Cuit omnia unam sunt, et qui omnia
ad unum trahit, et omnia in uno videt, potest stabilis esse, et in Deo pacificus
permanere49. Podemos traducir de este modo. Por el Pensamiento-Logos de Cristo que
es com-puesto intratrinitariamentes° se genera todo lo que existe (Col 1, 16-17) y todo lo
que existe habla de él, de este pensamiento com-puesto con el Padre y el Espiritu; y este
es el principio del pensamiento que es engendrado en el hombre cristiano que, por ello,
es hecho compos mentis, capaz de ser la sana y santa sede de un juicio competente
universalmente.

Con esta afirmacion, nuestro autor sostiene que nadie puede pensar si no es hecho
capaz por el mismo pensamiento de Cristo (que es trinitario), es decir, nadie puede juzgar
rectamente, o sea, conocer lo real a través de un juicio sino gracias al pensamiento de
Cristo que atrae todas las cosas en una unidad, permitiendo al hombre ser estable y
permanecer pacifico en Dios.

Dicho de otra manera: la gracia de Cristo genera en el hombre un criterio, el sensus
fidei, un principio de conocimiento y de actuar que hace del cristiano un sujeto juridico,
imputable y capaz de imputar. En este sentido, es significativo que el episodio de Cristo
con la Samaritana (Jn 4) es retomado en el De imitatione Christi: “De mi, como de fuente
viva, sacan agua viva el pequeio y el grande, el pobre y el rico”s'. Por ello, es de la gracia
de la presencia de Cristo, fuente siempre plena (fons semper plenus)s2, que se genera en
el hombre el poder-capacidad de pensamiento de “ordenar todo a Dios”s3.

Esta claro que no se condena aqui la ciencia que se conforma a la 16gica de Cristos4, la
de la recta ratioss, sino se condena un saber-sapére erudito, superior, que ya no consiste
en una peticién continua hecha a Cristos®, sino que vive del ansia-angustia de saber:
“Muchos estudian solo para saber y no para vivir bien”s7.

Lo que importa es, al contrario, un conocimiento afectivo, un conocer que se genera
por el amor antecedente de Cristo (1 Jn 4, 19) y que se prolonga en amarlo. Lo decisivo
para la salvacion es, por ello, no ciertamente el conocimiento obtenido por el titulo de
doctor y de tedlogo profesional: “iOh verdad presente solo en Dios! Hazme uno con tu
pensamiento por medio de una caridad perpetua (fac me unum tecum in charitate
perpetua). Me aburro a menudo de leer y escuchar mucho (Tadet mihi saepe multa
legere et audire); en ti esta todo lo que quiero y deseo; callen los doctores, los tedlogos-
fil6sofos (Taceant omnes doctores) [con su epi-steme supuestamente superior]. (...) Solo

49 De imitatione Christi, I, c. 3, 8-10.

50 Cf. la cita de Jn 8, 25: “Desde el principio”, es decir, intratrinitariamente “he hablado de mi
identidad”.

51 De imitatione Christi, II1, c. 9, 6.

52 De imitatione Christi, IV, 4, 18.

53 De imitatione Christi, I11, c. 9. Este capitulo est4 dedicado a la capacidad propia del pensamiento
del cristiano engendrado por la gracia. En el De imitatione Christi se elimina cualquier separacion entre el
saber-pensamiento de los simples cristianos y el supuesto saber superior de los doctos-teodlogos.
Recordamos que el cardenal Cayetano habia afirmado que “el sensus fidelium era inapropiado como medio
para la averiguacién de una verdad de fe, porque solo a los sabios (es decir a los tedlogos) es a quien
corresponde”: y que “este argumento se uni6 a la tosca objecion de que el establecimiento de la fe no se
deberia dejar en mano de sastres y zapateros o del pueblo iletrado”: L. SCHEFFCzZYK, “Sensus fidelium:
testimonio sustentado por la comuniéon”, Communio, V (1987) 463.

54 Non est culpanda scientia, aut quelibet rei notitia quae bona est, in se confiderata, et a Deo
ordinate (“No se debe imputar una culpa a la ciencia o a cualquier otro conocimiento que es bueno en si si
es ordenado al conocimiento de Dios”): De imitatione Christi, 1, c. 3, 23.

55 De imitatione Christi, 1, c. 3, 18.

56 Veni, veni, quia sine te nulla erit laeta dies aut hora: De imitatione Christi, 111, 21, 21.
Recordamos que Evagrio Pontico habia escrito: “Eres un teologo si rezas”, citado en: T. SPIDLIK, La
spiritualita dell'Oriente cristiano, San Paolo, Cinisello Balsamo 1995, 6

57 De imitatione Christi, 1, 3, 24. Student magis plures scire quam bene vivere.

245



An.teol. 24.2 (2022) 239-251 Nicleos teo-logicos... / A. MOLTENI

T1, oh Cristo hablame (Tu mihi loquere solus)”58. Una vez maés, en este texto nuestro
autor sefiala que el simple cristiano es superiorem non recognoscens, no reconoce
ningan saber superior, pues Dios mismo no pretende imponer su epi-steme, su saber
superior, ya que por la redenciéon el hombre es hecho competente de lo que piensa el
mismo Padre por medio del conocimiento del pensamiento de Cristo (Jn 15, 15)59.

De hecho, el autor invita al cristiano a tener un pensamiento critico, con beneficio de
inventario, no fideista, ni sentimental-mistico-interior: “No se debe creer a cualquier
palabra ni instinto espiritualista interior, sino vigilando [caute]) y con longanimidad se
deben ponderar las cosas por medio del pensamiento que es segin Dios [es decir, con el
pensamiento trinitario de Cristo]”®°. La necesidad de este pensamiento critico es
maravillosamente expresada por el autor cuando escribe: Cum multa legeris et
cognoveris, ad unum oportet te venire principium® que podemos traducir de este modo:
todo lo que es leido y conocido debe ser comparado con Cristo, el principio del
pensamiento cristiano. Es lo que el autor dice también con otra expresion: Una vox
librorum®2: las Escrituras hablan de un anico sentido-significado-principio, de Cristo.
Esta expresion es, nos parece, la traduccion del principio critico indicado por san Pablo:
“Examinadlo todo y quedaos con lo bueno” (1 Ts 5, 21), auténtica forma de una cultura
cristiana real y no homologada a las modas dominantes.

En este sentido, la compania-amistad com-puesta con el pensamiento de Cristo, con
su presencia que acontece con inicios siempre nuevos (diu)® y que debe ser “cultivada”
cada dia®4, co-instituye el poder del cristiano capaz de conocer y juzgar al mundo entero:
“Cuando Jesus viene a ti (adest) todo es bueno, beneficioso, no hay cosa dificil; y cuando
Jesus no viene, todo es duro. (...) Cuan arido eres sin Jesus; iy cuan insano (insipiens) y
vano si deseas algo fuera de Jesus! (...) Estar sin Jesus es grave infierno. Estar con Jests
es dulce paraiso. Si Jesus estuviere contigo, ningin enemigo te podra hacer dano. (...) El
que pierde a Jesus, pierde mucho, y mas que todo el mundo. Paupérrimo es el que vive
sin Jesus, y riquisimo el que esta bien [en relacion reciprocamente beneficiosa] con
Jesus. Gran arte es saber pensar-con-Jesus (scire cum Jesu conversar), y admirable
jurisprudencia saber componer los actos con Jesus (scire Jesum tenere magna
prudentia). (...) Cuando viene-acontece la gracia de Dios al hombre, este es hecho capaz
de un poder para toda cosa (tunc potens fit ad omnia)”%.

5. Leer a Cristo en la Escritura para participar de su mision redentora

Para el autor de La imitacién de Cristo, una fuente, un locus theologicus fundamental
del sapere Christi, del saborear a Cristo, es la Escritura que contiene la Revelacion: “En
las santas Escrituras se debe buscar la verdad y no la elocuencia. Toda la Escritura se
debe leer con el mismo espiritu con que fue hecha (quo facta est) y debemos buscar en
ella mas lo que es de nuestro provecho (quaerere potius debemos utilitatem) que la
agudeza (subtilitatem) de las palabras. (...) Nuestra curiosidad a menudo nos impide en
la lectura de las Escrituras, pues queremos definir-analizar (intelligere) y discutir,
mientras deberian simplemente ser leidas de corrido, unitariamente (ubi simpliciter
esset transeundum)”¢¢, Nos parece que estas expresiones explican sintéticamente como

58 De imitatione Christi, 1, c. 3, 11-13.

59 “Meditando acerca de la sagrada humanidad de Jess, el cristiano llegara a la contemplacion de
su divinidad y a la unién con Dios”: L. ROCHA DE MELLO, “Los misterios de la vida de Jests...”, 195.

60 Non est credendum omni verbo nec instinctui sed caute et longanimiter, res est fecundum Deum
ponderanda.(De imitatione Christi, 1, c. 4, 1).

61 De imitatione Christi, 111, c. 43, 5.

62 De imitatione Christi, II1, c. 43, 17.

63 De imitatione Christi, 11, c. 9, 11.

64 [llum dilige, et amicum tibi retinere (De imitatione Christi, 11, c. 7).

65 De imitatione Christi, 11, c. 8, 1; 5-8; 12-13; 30.

66 De imitatione Christi, I, c. 5, 1-3; 9.
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se deberia leer las Escrituras, sin usar de ellas para hacer estériles batallas exegéticas o
por el afan de mostrarse doctos, lo que puede ser 1til, como hemos ya sefialado, solo para
hacer carrera universitaria o en los ambientes eclesidsticos. De hecho, nuestro autor
escribe: “Si quieres extraer un provecho de las Escrituras, lee con humildad, sencillez y
fidelidad, y nunca quieras adquirir por medio de ella el titulo de sabio-teblogo
cientifico”®7.

Es una lectura-studium de la Escritura que debe imitar la misma lectura hecha por
Cristo del Antiguo Testamento®8, lectura que consideraba la primera alianza del Antiguo
en su indisoluble unidad con la nueva alianza que es Cristo mismo, sin ninguna divisiéon
marcionista, pues solo en Cristo se hace inteligible la inica y unitaria oeconomia salutis,
puesto que él es el exegeta del Padre (Jn 1, 18)%9: “No me hable Moisés, ni alguno de los
profetas; es mejor que me hables T, Sefior Dios, que eres el inspirador e iluminador de
los Profetas; pues ti solo, sin ellos, me puedes persuadir (imbuere) perfectamente, pero
ellos sin ti nada serian de provecho”7°.

En este punto no se debe pensar que aqui el autor esté afirmando la inutilidad de la
Antigua Alianza, ya que el autor habla del “fortisimo Dios de Israel’”.. Lo que quiere
sefialar es que sin el cumplimiento obrado por Cristo no habria salvacion para el hombre:
“Es verdad que pueden [Moisés y los Profetas] pronunciar palabras, mas no confieren el
espiritu. Dicen de un modo estéticamente hermoso (pulchriter dicunt), pero si ta [Cristo]
callas, no encienden el corazén. Transmiten la letra, pero ta abres el sentido-significado
(sensum aperit); predican misterios, mas ti abres (reseras) la inteligencia de los signos;
pronuncian mandamientos, pero ta ayudas a cumplirlos; muestran el camino, pero ta
confortas para caminar en él; ellos obran por afuera, pero t instruyes e iluminas los
corazones; ellos riegan desde afuera, mas ta das la fecundidad; ellos claman con
palabras, mas t concedes la inteligencia al oido (auditui intelligentiam tribui)”72.

Dicho de otro modo, si bien el autor no condena de ningin modo el estudio de la
Escritura, es necesario que este estudio concorde en la misma vida cristiana con lo que
se ha leido y estudiado, pues solo en este sentido puede ser fructifero para los cristianos,
es mas, solo de este modo est4 a la altura del acontecimiento redentor de que se habla en
la Escritura: “Quiera Dios que su vida concordara con su ciencia, y solo entonces habran
estudiado y leido bien, con fruto”7s.

De hecho, para el autor, el estudio esta en funcién de una misién universal, la de ser
testimonio de la Revelacion, sin la cual la vida del cristiano se “desvaneceria”74, pereceria
en una ciencia vana: “iCuantos perecen en este siglo por vana ciencia, pues poco cuidaron
del servicio a Dios!7s. En fin, “realmente es grande el que tiene gran caridad”7°: con esto
se indica que solo la amistad con el pensamiento de Cristo hace capaz al cristiano de una
misién universal de caridad para con todos los hombres.

67 Si vis profectum haurire lege humiliter, simpliciter, et fideliter nec unquam velis habere nomen
scientize (De imitatione Christi, I, c. 5, 10).

68 “Jests tenia una experiencia de Dios y utiliz6, a continuacioén, las Escrituras antiguas, escritas
antes de él, para dar expresion a su experiencia de Dios. Por tltimo suscit6, de esta manera, las Escrituras
nuevas que le concernian. (...) Jesis se comprendia a si mismo y comprendia su mision a través de la
escritura”: J. LECLERCQ, Consideraciones mondsticas sobre Cristo en la Edad Media, Desclée de Brouwer,
Bilbao 1999, 36-37.

69 “E]l Verbo eterno de Dios ha venido en Cristo a hacernos la exegesis de Dios. Cristo es el primer
exegeta que lee y explica lo que lee”: J. LECLERCQ, Consideraciones mondsticas sobre Cristo..., 35.

70 De imitatione Christi, II1, c. 2, 5.

7t De imitatione Christi, I11, c. 20, 11: fortissime Deus Israel.

72 De imitatione Christi, I11, c. 2, 6-13.

73 Utinam vita eorum scientize concordasset eorum, tunc bene legissent et studuissent (De
imitatione Christi, 1, c. 3, 31).

74 De imitatione Christi, 1, c. 3, 3, 33.

75 Quam multi pereunt per vanam scientiam in hoc saculo, qui parum curant de Det servitio (De
imitatione Christi, I, c. 3, 32).

76 Vere magnus est, qui magnam habet caritatem (De imitatione Christi, I, c. 3, 34).
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6. Dimension eclesial de la imitacion de Cristo: et aliorum sanctorum

El cristiano puede imitar a Cristo solo en cuanto Cristo mismo ha co-instituido con él
una communio fidei, una amistad con su pensamiento y con el de su Padre (Jn 15, 15).
En este sentido, la communio fidei es otro locus theologicus fundamental por medio del
cual el cristiano puede obrar la imitacion de Jestis. Ahora bien, en el De imitatione
Christi pueden ser encontrados algunos nicleos que sefialan la dimension eclesial de esta
imitacion?z.

En primer lugar, y a menudo, se indica la decisiva importancia en la historia cristiana
de los santos. Por parte del cristiano, la imitacion no consiste solo en imitar a Cristo, sino
en imitar a los demas santos, et aliorum sanctorum, los santos de Jesus, de Sanctis
meis’8. Haciendo hablar a Cristo mismo, nuestro autor escribe: “Deja de quejarte,
considera mi pasion y la de los otros santos””9. Los santos fueron tales no solo por una
imitacion interior-intimista, sino, igualmente (pariter) por la imitacion de Cristo que
cumplieron en su cuerpo, por su pasion vivida en el cuerpo (et aliorum sanctorum
passionem), de modo que en los santos, para utilizar expresiones de Descartes, su res
cogitans (su pensamiento) se ha vuelto la ley de movimiento de la res extensa, de su
cuerpo: “Con la boca del corazén junto con el cuerpo deseaban desde las medulas hacia
Dios fuente viva”8. Del mismo modo que Jesus fue un hombre leal en su encarnacion y
redencion, es decir, en su puesta en el cuerpo del hombre, también el cristiano debe ser
santo no por su “alma bella”, sino porque se hace imputable frente a los hombres
revelando su cuerpo (ut exhibeatis corpora vestra) como logiké latreia, como
rationabile obsequium, como culto razonable (Rm 12, 1). Nos parece importante este
énfasis que nuestro autor pone sobre la santidad del cristiano que imita a Cristo evitando
cualquier espiritualismo meramente introspectivo.

Por otro lado, la insistencia de nuestro autor sobre los otros santos, et aliorum
sanctorum, sefiala que si bien hay que reconocer que Cristo es santo, él no es el Gnico
santo, pues no quiso absorber las demas formas de santidad de los hombres que lo
siguen, no quiso ser el tnico santo, pues quiso co-laboradores (1 Co 3, 9) en su obra de
redencion. De hecho, los santos son “creacion” de la gracia de Cristo8! y menospreciar a
los santos que compusieron su pensamiento con el de Cristo es ofender a Cristo mismos82.

En este mismo sentido, y en segundo lugar, la finalidad del camino de la vida cristiana
es el de “entrar en el camino de los Santos”83 que son “familiares y amigos de Dios”#4, de
ser “conformes” a ellos®5, de reconocer no solo la obra redentora de Cristo sino en pensar
con la misma légica con que los santos han producido el acontecimiento de su cuerpo en

77 En este sentido, no concordamos con lo que se ha escrito, que “el De imitatione Christi se nutre
de un cristocentrismo individual desconfiado de las formas de vida comunitaria”: E. BIANCHI, “Introduzione
a La imitazione di Cristo”, Edizioni Paoline, Milano 2008, 15. Se ha escrito que en el De imitatione Christo
se encuentra el deseo “de una autentica renovacion de la espiritualidad y de las costumbres de la Iglesia a
través del camino infalible de la imitacién de Cristo en su humanidad”: L. ROCHA DE MELLO, “Los misterios
de la vida de Jesus...”, 194. Cursivas nuestras.

78 De imitatione Christi, II1, c. 6, 9.

79 Cessa conqueri, considera meam et aliorum Sanctorum passionem (De imitatione Christi, 111,
¢. 19, 1). El cristiano debe imitar no solo los combates de Cristo sino los de los Santos: III, c. 47, 19. Claro
est4, no se trata de un ejercicio de santurrones o de turismo religioso: “Muchos corren a diversos lugares por
visitar reliquias de santos” (De imitatione Christi, IV, 1, 38). El Vaticano II habla de los aliorum sanctorum
cuando reconoce los santos como “todos los demas cuyo preclaro ejercicio de virtudes cristianas y cuyos
carismas divinos los hacian recomendables a la piadosa devocidn e imitacién de los fieles”: Lumen Gentium,
n. 50.

80 Ore cordis et corporis pariter ad te Deum fontem vivum, medullitus inhiabant (De imitatione
Christi, IV, c. 14, 6).

81 Ego sum qui cunctos condidi Sanctos (De imitatione Christi, I11, c. 58, 10).

82 Qui derogat alicui Sanctorum, derogat et mihi (De imitatione Christi, I1I, c. 58, 18).

83 De imitatione Christi, 1, c. 11, 9.

84 De imitatione Christi, 1, c. 18, 18.

85 De imitatione Christi, I, c. 12, 58.
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el mundo, en la historia8¢, de tener las mismas gracias que Cristo “hizo maravillosamente
en los santos”®7. Santos que no son solo los que han sido canonizados, sino “todos los
demaés que quisieron seguir las huellas (vestigia) de Cristo”88. Son los santos que, aunque
trabajando todos los dias en los distintos ambientes en que Dios lo ponia, “no cesaban de
pedir, de orar con su pensamiento dirigido a Cristo”8. En este sentido, la comunion de
los Santos no es solo con los que ya estan en el cielo, sino con los cristianos que son
conciudadanos de la civitas Dei, aquella que es fundada por Cristo et aliorum sanctorum.

En tercer lugar, si bien la cuarta parte de La imitacion de Cristo estad dedicada
enteramente a la Eucaristia, igualmente se sefiala la dindmica comunional de la vida
cristiana. Si la Eucaristia es entendida como el cuerpo-pensamiento de Cristo que
continda aconteciendo en la communio, ella es una fuente decisiva de la vida cristiana y
de la Iglesia%. En este sentido, Escritura y Eucaristia vividas en la communio fidei son
las dos “mesas” puestas en el sagrario de la santa Iglesia, in Gazophylacio sanctae
Ecclesiae positaed'.

7. Conclusion

Por lo que hemos expuesto, nos parece que no se puede decir que en el De imitatione
Christi se produce una separacion entre “dogmatica” y espiritualidad, pues en esta obra
hay “un retorno a la encarnacién de Cristo”92. Como decia Fray Luis de Granada, en esta
obra se puede “ver quién es el Sefior” y se puede encontrar “algin rasgo de su Espiritu”9s,
es decir, del pensamiento de Cristo, ya que el Espiritu no habla por su cuenta sino lo que
oye de Cristo para anunciarlo y recordarlo a los cristianos (Jn 16, 13-15).

Por otro lado, si bien se deben leer con beneficio de inventario sus multiples
influencias platonicas94, pensamos que esta obra puede continuar a constituir un sélido
fundamento para una fe cristiana que no quiera ser meramente espiritualista, sino que
sea sana en su arraigo en el pensamiento de Cristo, o sea, en la teo-16gica con que él ha
cumplido, en su encarnacién y redencion, la perfecta imitacién del hombre. En este
sentido, la lectura de esta obra puede corregir una espiritualidad que, a nuestro parecer,
es hoy en dia predominante en el &mbito cristiano, la “mistica de las esencias”9%.

En este sentido, la tarea fundamental de una sana espiritualidad cristiana es remontar
la misma logica con que Cristo ha cumplido su encarnacion y redencién, sus mysteria
carnis Christi%. No se trataria, por tanto, de una espiritualidad des-corporalizada que
busca una ascensién hacia una contemplaciéon platonico-catatéonica de Dios o de ideas
divinas?7, sino de un trabajo de amistad-colaboracion con el pensamiento de Cristo que

86 . vel de Sanctis meis sentis (De imitatione Christi, 111, c. 6, 9).

87 De imitatione Christi, IV, c. 16, 11.

88 De imitatione Christi, I, c. 18, 4.

89 Quamquam laborando ab oratione mentali minime cessarent (De imitatione Christi, 1, c. 18,
10).

90 “Haz que guste en espiritu tu suavidad que en este sacramento [la Eucaristia], como en una fuente
(tamquam in fonte), se esconde en su plenitud” (De imitatione Christi, IV, c. 4, 2).

9t De imitatione Christi, IV, c. 11, 24.

92 .. ROCHA DE MELLO, “Los misterios de la vida de Jests...”, 194.

93 Citado en el prologo de: T. DE KempIs, La imitaciéon de Cristo, Ediciones Paulinas, Asuncion 2016.

94 Entre otros ejemplos de esta influencia platonica, véase: “¢Quién me dara alas de verdadera
libertad para volar hacia ti y en ti reposarme? (Quis mihi det pennas verae libertatis ad volandum et
pausandum in te?): De imitatione Christi, 111, c. 21, 12.

95 Se ha escrito justamente que el De imitatione Christi “nacid como reaccioén contra la ‘mistica de
las esencias del norte de Europa”: L. ROCHA DE MELLO, “Los misterios de la vida de Jests...”, 194. Esta “mistica
de las esencias” era representada por el Maestro Eckart y Ruysbroeck.

9% Ver lo que se ha escrito sobre los mysteria carni Christi entendidos como “meditatio”,
como“camino espiritual” y su relacién indisoluble con la liturgia: C. ScHUTZ-VILSHOFEN, “Los misterios de la
vida de Jestis como prisma de la fe”, Communio, 24 (2002) 161-170.

97 Es la que nosotros identificamos con la “mistica de las esencias”.
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el cristiano debe, con el auxilio de la gracia cotidianamente pedida, remontar, es decir,
ascender. Una espiritualidad que, por ello, remonte la l6gica con que Cristo se ha hecho
hombre, se ha puesto y ha hecho acontecer su cuerpo de hombre para la salvacion
universal. Por ello, no se deberia tratar “de una imitacién puramente moral, exterior o
interior, de los comportamientos de Cristo, sino de una participacion en los misterios
que harealizado. (...) De lo que se trata es de no formar mas que un solo cuerpo y un solo
espiritu con Cristo resucitado, de entrar y permanecer en comunion con él y, por €l, con
toda la Iglesia, de llegar a ser hijos en el Hijo”98. Podriamos decir que san Pablo, en cierto
modo, ha sintetizado los contenidos del De imitatione Christi cuando escribia:
“Crezcamos en todo hasta Aquel que es la Cabeza, Cristo, de quien todo el cuerpo recibe
trabazon y cohesion” (Ef 4, 15-16). Crecer en el pensamiento de Cristo, en la imitacion de
la 16gica personal al mismo tiempo que comunional con que él ha cumplido sus mysteria
carnis es la gran leccion del De imitatione Christi, aln muy necesaria para una
espiritualidad cristiana que quiera ser fundamentada teo-logicamente.
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en la Facultad de Teologia de Oslo. La obra cuenta con 341 paginas, distribuidas en 77
secciones principales, bien proporcionadas en sus respectivas extensiones, cada una
con una conclusion sumaria muy util. Estas secciones o capitulos quedan
encuadrados por los agradecimientos y las abreviaturas, y al final por 31 paginas de
bibliografia mas un siempre util indice de citaciones de fuentes antiguas de 22
paginas.

El cuerpo del libro se abre con una Introducciéon de 26 paginas y en ellas Cirafesi
desarrolla una descripcion y valoracion de la historia y el estado de la cuestion, perfila
los conceptos principales y presenta el planteamiento de su propuesta. Desde la
primera linea, el autor avisa acerca del cometido principal del libro: comprender
como negocia la identidad judia el Evangelio de Juan. El autor parte retomando el
conocido planteamiento de Charles Kingsley Barrett: No se trata de si Juan tiene que
ver o no con el judaismo, sino con qué tipo de judaismo se relaciona y cudl es la
naturaleza de esa relacion. Esto ha llevado centuria y media de discusién y no tiene
visos de terminar aun.

La Introduccidn se centra en tres temas que, en opinién su autor, han dominado
la investigacion sobre este topico: En primer lugar, la relacion de la “comunidad
joanica” con “la sinagoga” y la “separacion de caminos”, algo que discutirdA mas
detalladamente en el capitulo 6 del libro. Destaca el autor tres puntos principales a
este respecto: a) los cuestionamientos metodologicos que desde 1998 se han venido
haciendo a las aproximaciones centradas en la “comunidad”, la Gemeindegeschichte
decimonoénica y que fue seguida muy de cerca por las propuestas de especialistas
como Martyn y Raymond Brown; b) los avances alcanzados en los estudios acerca de
la sinagoga en las ultimas tres décadas y que los estudios joanicos no han acabado de
recibir, manteniendo los especialistas joanicos un concepto impreciso o amorfo y
usualmente anacroénico, dependiente de la institucion rabinica que es muy posterior.
El conflicto de la sinagoga no ha de entenderse, pues, como una oposicion entre judios
e “iglesia” cristiana no-judia, sino como un conflicto dentro del judaismo. Y c) la
“separacion de caminos”, si bien no es un tépico principal de este estudio, el autor,
en linea con propuestas como las de Paula Fredriksen, sostiene que fue un proceso
mucho mas variado y largo (hasta bien entrado el siglo II), un extenso periodo en el
que no se percibe que aquellos seguidores de Cristo que no eran judios vieran
contradiccion entre su identidad “cristiana” y una vinculacion continuada al judaismo
y a comunidades judias locales.

En segundo lugar, Cirafesi alude al control hermenéutico que han ejercido ciertas
categorias habitualmente asociadas al “anti-judaismo” de Juan. La categoria de la
“sustitucion” (“replacement”, “supersessionism”, “expropriation”). Como era de
esperarse, tanto aqui en la Introduccidon como a lo largo del libro, criticara el autor la
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conocida tesis de Reinhartz de que la presunta audiencia gentil de Juan seria animada
por el programa retérico de este evangelio a disociarse del judaismo en general.
Cirafesi, por su parte, hace matizaciones a estos conceptos. Asi, mientras las
categorias de “remplazo” (“replacement”) y de expropiacion (“expropriation”) estan
directamente relacionadas con el “anti-judaismo” atribuido a Juan, la categoria de
“supersesionismo” (“supersessionism”), en cambio, no esta directamente conectada
con el “anti-judaismo”, si bien tiene esa potencialidad. La razén es que el reclamo de
superioridad no sdlo puede darse entre entidades separadas, sino también dentro de
la misma entidad. Asi se percibe en la ideologia de ciertos grupos judios, como
testimonian algunos manuscritos del Mar Muerto y los rabinos que se entendieron a
si mismos como quienes superaron a los profetas como intérpretes y guardianes de la
revelacion divina. Y como es obvio, ninguno de estos grupos pretendia sustituir su
identidad judia con otra cosa diferente al judaismo. Asi, en opiniéon de Cirafesi, el
exclusivismo cristo-céntrico de Juan no es “mas exclusivo” ni “menos judio” que el
exclusivismo de la “Yahad” de Qumran o el exclusivismo rabino-céntrico.

En tercer lugar, se detiene el autor en el concepto de “religion”. Descarta el
planteamiento que hace de la religion de la antigiiedad una categoria discreta, es
decir, separada de la categoria “etnia”. Y, en linea con los trabajos de Buell,
Fredriksen y otros, estima que es fundamental reorientar esta cuestion en vistas a
una comprensiéon adecuada de la relacién de Juan con el “judaismo”. En la
antigliedad, cambiar de “religion” significaba cambiar la “etnia” de uno. Desde el
punto de vista cultural, la etnia “que corre por las venas” implicaba el pueblo, la tierra,
las leyes y los dioses. Lo mismo vale para la etnia judia. Asi en el capitulo 2 explicitara
cuales son precisamente esos modos de vivir la identidad judia ya existentes en el
judaismo del Segundo Templo. Y en los capitulos 3-6, Cirafesi desarrollara
precisamente los aspectos antes mencionados de pueblo, ley y tierra, desembocando
en su tesis principal: Juan, mas que promover una separacion entre judaismo y algo
que no lo es, lo que hace es promover la separacion entre dos modos diferentes de
identidad judia. Precisamente es éste el principal cometido del libro: mostrar como
la estrategia composicional de Juan configura un tipo de identidad judia.

En su presentacion del cuerpo de su libro, el autor procede metodologicamente a
dos niveles: Primero contextualiza el texto jodnico bajo un encuadre externo: las
fuentes greco-romanas y judias antiguas donde se muestra la idea que esas fuentes
testimonian de su percepcidon de la identidad judia. No se trata de establecer un
contexto histérico, sino una trayectoria de la formaciéon de la identidad judia
considerando un amplio periodo histérico (desde los Seléucidas hasta los tiempos de
la Misné grosso modo). Segundo, una mirada dentro del texto joanico para observar
como este evangelio construye su propia vision de qué es ser judio, y en particular sus
estrategias para negociar esta vision dentro del medio (“milieu”) mediterraneo del
siglo primero. Si bien este estudio no se vale de la metodologia critico-narrativa, se
atiene sin embargo a un anélisis de la l6gica narrativa de Juan. Podemos decir que el
acercamiento es en primer lugar literario, conceptual y tematico, pero sin perder de
vista los contextos socio-historicos de tales conceptos y temas.

“John Within Judaism” es un estudio que quiere ser una contribuciéon al
movimiento “within Judaism”. Este movimiento pretende re-conceptualizar el entero
campo del Nuevo Testamento como perteneciente al ambito disciplinario de los
Estudios Judios. El estudio ofrece un marco analitico para interpretar la manera en
que Juan negocia categorias claves de la identidad étnica judia, a saber: Pueblo
(capitulo 3), ley judia y sus leyes (capitulo 4), la tierra ancestral (capitulo 5), el culto
nacional (capitulo 6). En mi opinién, se trata de una contribucién relevante, bien
trabajada, documentada y adecuadamente presentada, que merece ser leida con
detenimiento. La obra se hace cargo de la complejidad del tema y de los avances de la
investigacion de los dltimos afios. Como Cirafesi bien reconoce, no es el primer
estudio en esta linea. Le han precedido otros, como los de Mark D. Nanos en las cartas
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paulinas: “Paul Within Judaism” (2015), entre otros. Tras el giro hacia la matriz judia
del cristianismo iniciada a finales de los 60, que encontré uno de sus hitos en la
llamada “Nueva Perspectiva”, creo que el movimiento “Within Judaism” abre una
mirada fresca a los escritos neotestamentarios y establece puentes importantes para
comprender los procesos formativos del cristianismo naciente y sus narrativas
identitarias. “John Within Judaism” de Wally V. Cirafesi nos acerca una
interpretacion matizada e interesante de categorias claves para entender el Cuarto
Evangelio. Es un libro ciertamente recomendable y que hay que leerlo en el marco de
la investigacion joanica y neotestamentaria en general de los tltimos 20 afios.

Juan C. Inostroza

Universidad Catolica de la Santisima Concepciéon
jinostro@uecsc.cl
https://orcid.org/0000-0003-1170-5316
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