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Presentacion

Las memorias del I Simposio Internacional de Filosofia y Teo-
logia: Miradas acerca de la construccién de lo humano en el siglo XXI
quiere ser un texto para el didlogo con la sociedad acerca de los temas
que atafien a preguntas fundamentales que los seres humanos tenemos
y que han sido debatidos por la teologia y por la filosofia desde diferen-
tes enfoques a lo largo de la historia y que hoy la Universidad Politécnica
Salesiana anhela actualizar y poner en las manos de los lectores a través
de diversas ponencias que fueron presentadas en dicho evento.

La filosofia y la teologia desde nuestra institucion salesiana hacen
una labor continua de analisis, critica y reflexion sobre diversas dimen-
siones de la realidad. Lejos de ser un recopilado de locuacidad sin senti-
do y alejada de la vida humana, la filosofia y teologia sostienen una dis-
cusion continua sobre elementos vitales que implican de forma integral
al ser humano. A pesar del paso del tiempo y la aparicion de ciencias que
abordan las dimensiones de la realidad de forma especifica y precisa, el
argumento filosé6fico/teoldgico sigue siendo un elemento recurrente en
los &mbitos de discusién sobre lo humano.

El I Simposio Internacional de Filosofia y Teologia fue realizado
del 20 al 22 de noviembre de 2019, y surgi6 de la reflexién humana de
ambas ramas del conocimiento sobre las Miradas acerca de la construc-
cién de lo humano en el siglo XXI. El abordaje de la tematica planteada
se realiz6 desde cuatro lineas de reflexién que vinculan tanto a la filoso-
fia como a la teologia, estas son: Antropologia, Epistemologia, Herme-
néutica y Etica, con el objetivo de generar didlogos permanentes entre la
filosofia y la teologia en el contexto contemporaneo.

Esta memoria de lo trabajado en el simposio cuenta con tres
objetivos:



DARWIN REYES SoLis

10

*  Reflexionar acerca del sentido de lo humano como construccién
filos6fico-teoldgica en el contexto global.

*  Repensar los sustentos epistemoldgicos y hermenéuticos del ejer-
cicio filoséfico y teoldgico para enfrentar los retos de una cultura
globalizada.

+  Comprender las multiples formas de la acciéon humana desde la
reflexion filoséfica teoldgica en diversos contextos culturales

Consideramos fundamental volver a trabajar estos temas, mucho
mas en esta época de crisis mundial que atravesamos y que nos replantea
el ser mismo de lo humano y de su relacién con el mundo, con la vida,
con el cuidado de si mismo y el relacionarse con el otro. Las diferentes
medidas tomadas en nuestros paises para proteger la vida nos vuelcan a
pensar en formas de vida nuevas que retoman los preceptos filoséfico-
teologicos para construir lo nuevo. Los viejos preceptos han de ser ac-
tualizados y ello exige debates como el mantenido en esta memoria

Queremos agradecer a los ponentes del Simposio que hoy nos
han permitido publicar esta memoria: Doctor Jairo Alberto Henao
Mesa, Master Fabidn Potosi C., Master Anafs Leguizamo, Doctor Fredi
Portilla, Doctor Kleber Zuna Serrano, Doctor Patricio Lépez, Doctor
Medardo Angel Silva, Mdaster Miguel Angel Macias Moreno, Doctor
Cristian Fernando Barreto Calle, Doctor Roberto Guillermo Rios Valen-
cia y Master Jeverson Santiago Quishpe Gaibor, A todos ellos y a quienes
trabajaron en la ejecucién del Simposio, gracias infinitas

Darwin Reyes Solis
Coordinador del Evento y de sus Memorias



Etica: Perspectivas desde
la narrativa biblica

Jairo Alberto Henao Mesa’

Resumen

La labor del tedlogo no podria ser inventar, sino ayudarnos a descubrir. Comenzando
por la funciéon de memra, la palabra, en la tradicion biblica, se pasa por dos modelos
que sugieren el horizonte en que se habla de la dimension ética del ser humano, en fun-
cion de establecer las perspectivas de la convivencia y de la teleologia humana. Esos
dos pasajes son el relato de los “diez mandamientos” y el “mandato del amor” de Jesus.
Finalmente, algunas conclusiones posibles en una perspectiva teoldgica.

Introduccién: El valor de la palabra en la biblia

La narrativa biblica, que nos determina de manera fundamental,
comienza con un himno a Dios creador, reconocido como el relato de
la creacién (Gn 1). Me interesa la manera como estd construido. Alli,
“Dios habla”. El acto de creacién de Dios se da por medio de la palabra.
Es asi como durante unas 10 veces, el primer capitulo reza el siguiente
estribillo: “Y Dios dijo” (versos 3.6.9.11.14.20.24.26.29).

Segtn un antiguo documento rabinico del siglo II, el Targum

2

Nedfiti, al traducir al arameo la expresion del Génesis “Dios cre6” (Gn
1,1), escribe “la palabra (memra) de Dios cred”. De esta manera, la fuer-

1 Sacerdote de la Arquididcesis de Medellin. Magister en exégesis biblica del PIB-
Roma. Doctor en Teologia de la UPB-Medellin. Actualmente se desempefia como
Profesor Titular de Sagrada Escritura en la Facultad de Teologia de UPB. Autor
de diversos articulos publicados en la Revista Cuestiones Teoldgicas, Revista
Medellin, El Informador. Director y realizador del programa radial “La hora
catélica” de Radio Bolivariana 1110 am. ORCID 0000000337230769. Correo elec-
trénico: alberto.henao39@gmail.com
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za de la creacion o del llamado a la vida reside en la palabra que sale del
creador. De alli, se pasa a hacer una colacién con los famosos diez man-
damientos, exclamando: “Con diez palabras el mundo fue creado”. Este
tipo de documentacién antigua es muy rica porque nos permite percibir
la perspectiva en que los textos eran traducidos y ensefiados a la comu-
nidad. Asi pues, cada palabra pronunciada era como el llamado a la vida
de cada cosa. Dicho de otra manera, si las cosas no fuesen pronunciadas
no podrian existir.

En la misma linea estd el Targum Onkelos, dedicado a la traduc-
cién aramea de los textos que nosotros conocemos como la “Ley del
Senor”, que fisicamente se corresponden con los primeros cinco libros
de la biblia. En realidad, agregan los expertos, el Targum Neofiti es sub-
sidiario del Targum Onkelos. Ambos siguen la linea trazada por la Sa-
grada Escritura para expresar la intervencién de Dios, recurriendo al
término arameo “memra’, la “palabra”. De tal forma que “memra’, “pa-
labra”, es creador, revelador y salvador. Esa es una de las vias para que el
EvJn haya denominado a Jestis como “logos”, “palabra”.

Esta informacién me resulta ttil para el enfoque que daré a esta
intervencion, centrada en unas “palabras”, las cuales nos permiten “re-
crear” la convivencia, “revelar” nuestra cosmovision y no serfa exagerado
decir que ellas nos ayudan a iluminar estos tiempos de incertidumbre;
en consecuencia, son salutiferas. Y para hacerme entender en el enfoque
que quiero dar a estas citaciones, recuerdo las palabras de un profesor
mio, hace muchos afnos, cuando manifesté:

En el lenguaje moderno, en todo caso occidental, la palabra tiene, como
un agregado de sonidos, una funcidn casi exclusivamente de portadora
de significado; es decir, es como un fenémeno fonético, con cuya ayuda,
los hombres pueden comunicarse entre si; un vehiculo que sirve al
espiritu para expresarse. Tiene ante todo una funcién noética. Quien
considera la palabra tinicamente como la portadora y el intermediario
de un sentido espiritual, no estd capacitado para entender el significado
del lenguaje en los pueblos primitivos. Alli la palabra es mucho més que
un indicador de significado; ella no es simplemente una etiqueta secun-
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dariamente puesta al objeto. El hombre primitivo concebia el mundo
que lo rodeaba mds bien como un todo. El no distingue lo espiritual
de lo material; ambos se apoyan uno en el otro intimamente y, por
consiguiente, no puede él distinguir claramente entre voz y cosa, entre
representacion y realidad. (Humberto Jiménez, p. 7).

Resulta importante destacar que la palabra que comunica algo,
expresa también las realidades profundas de la existencia. No podemos
saber nada del afuera, si no interiorizamos primero y pronunciamos
luego, como un todo. Por esto debemos tener mucha delicadeza con las
cosas que alguna vez se dijeron, en los pueblos antiguos, donde el valor
de la palabra era muy superior al nuestro.

En igual sentido se manifiesta el profesor José Guillermo Anjel,
en un articulo dedicado a considerar la figura de Abraham en la biblia.
Refiriéndose al hecho de cémo estos personajes a medida que caminan
van renombrando las cosas o ellos mismos son renombrados; ¢l explica:

El Dios del Antiguo Testamento se diferencia de muchos dioses de ese
tiempo. Es un Dios, que en la medida en que se lo concibe, admite
que el ser humano dude. Diria que es un Dios lento, que necesita ser
entendido, que no se manifiesta como los de la mitologia, en medio de
un gran escenario, sino después de grandes reflexiones. No bastan las
palabras sino lo que hay dentro y detrés de las palabras. Por eso hay que
retirarse al desierto, discutirlo, para hacerlo un Dios evidente y no un
reflejo de los deseos humanos. Abraham (como Moisés), se da un tiem-
po para entender el Orden de Dios y en esto se diferencié de muchos
hombres que crearon dioses que representaran pasiones desbordadas,
meros deseos, ansias de poder. El Dios de Abraham aparece en la
medida en que la razén moral lo entiende. No es una aparicién total,
repentina, sino lenta, una luz que crece en la oscuridad. (José Guillermo
Anjel, 2007, p. 487)

En la tradicién hebrea se dice que Abraham es el padre de los 32
caminos de la sabiduria, es decir, las 22 letras del alefato hebreo y los
10 numerales. Porque con ellos se pueden definir los conceptos y los
calculos precisos y las relaciones de continuidad y discontinuidad.
Asi, Abraham no hace su recorrido siguiendo lo que oye de Dios sino
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lo que entiende de él, del mundo, de lo que hay en el nombre, detras
del nombre y en la perennidad de las cosas ya nombradas y definidas.
Dirfamos, entonces, que Abraham inicia su marcha sin ir al azar sino
descubriendo, entendiendo lo que hay, las razones de lo nombrado y lo
existente, lo que ya tiene explicacién y aquello que se puede provocar
con la palabra. Su tarea es la de encontrarse con lo que va definiendo,
con lo que estd en su camino y no ha sido nombrado; con lo que aparece
una vez se nombra. (Anjel, 2007, p. 487)

Muy al inicio de su articulo, el profesor Memo Anjel nos entrega
una definicién hermosisima de lo que hace el hombre creyente; cuando
nos relata la salida de Abraham de Ur de los caldeos hacia una tierra que
seria suya, para establecer una familia, una historia, un futuro; Abra-
ham sale. Toma distancia de su mundo. Alli habia muchas cosas, pero
no habia claridad. Probablemente esto hace que Abraham se vaya. Quie-
re encontrarse con un espacio propio donde las cosas tengan sentido y
contenido. El trabajo del hombre es nombrar, dar palabra a las cosas. El
mundo de la confusién existe donde las cosas no se pueden nombrar,
decir. Donde la palabra no juega un papel importante, dando sentido y
contenido. Lo primero que hace Dios en el Génesis es nombrar. Incluso
en el caso de Abram, Dios lo renombra Abraham (padre de la elevacion,
como se ha sugerido). Y del mismo modo hace el hombre. De nada vale
tener si no se sabe para qué se tiene y qué relacion existe entre lo que se
tiene y lo que somos. Su solidaridad con el padre Teraj lo llevé a conocer
su entorno y a hacer preguntas, las mismas que lo hacen salir. En las
preguntas escucho el llamado de Dios. Al principio no fue facil. Llegd
incluso a desobedecer, porque es muy dificil obedecer o pactar lo que no
se entiende, lo que no tiene una razén obvia. Esto ocurrié cuando tomé
por esposa a la esclava (Gn 16).

Aunque no siempre sea notorio, una de las cosas que mds nos ca-
racteriza como sociedad cristiana, comunidad que se ha ido forjando al-
rededor de una fe comun, heredada, es el valor de la palabra. Nuestra fe,
surgida en el acontecimiento de una persona llamada Jestis de Nazareth,
es una fe caracterizada por el valor de la palabra para nombrar las cosas



ET]CAZ PERSPECTIVAS DESDE LA NARRATIVA BIBLICA

15

y permitir, como lo dice M. Heidegger, que el ser aparezca. Después de
los ritos, es la palabra el componente mas determinante. Recogiendo
las citaciones ya enunciadas, podemos decir que la palabra nos permite
re-crear el mundo, saber que existe, descubrir su funcidn, su teleologia
o finalidad. Como diré José Guillermo Anjel, citando a Baruj Spinoza:
“las palabras nombran y de saberlas nombrar nacen las cosas debidas. ..
En el nombre el mundo se amplié” (2007, p. 482).

Hay un segundo aspecto que quiero resaltar en el comienzo de
esta exposicion: Existe también un pequenio y hermoso oraculo del pro-
feta Isaias que habla acerca del camino que emprende palabra del Sefior,
la cual es pronunciada en el contexto de la fe del pueblo antiguo de
Israel. El ordculo, muy reciente en comparacién con otros textos del An-
tiguo Testamento, mds o menos del siglo VI a.C., se expresa ast:

Como bajan la lluvia y la nieve desde el cielo, y no vuelven alld, sino
después de empapar la tierra, de fecundarla y hacerla germinar, para
que dé semilla al sembrador y pan al que come, asi serd la palabra, que
sale de mi boca: No volverd a mi vacia, sino que cumplird mi deseo y
cumplird mi encargo. (Is 55,10-11)

Es evidente que para el momento de la pronunciacién de este
oraculo del maravilloso poeta y profeta Isaias, la comunidad no se en-
tiende a si misma sin la realidad de la palabra en su doble dimensién:
Decir y escuchar. Esto es muy importante, porque es lo que nos ayuda
a construirnos socialmente: Hablar entre si y escucharnos, para que el
horizonte de nuestra existencia se amplie. La literatura cientifica sue-
le decir que el lenguaje humano es uno de los rasgos mds fuertes de
su propia evolucion, porque a diferencia de ciertos animales que hacen
sonidos diversos, a través de los cuales comunican algo, el lenguaje hu-
mano es flexible y permite comunicar de una manera mads reflexiva y
compleja, no sélo acerca del mundo que nos rodea sino también acerca
de nosotros mismos y de aquello que tocamos sin haberlo visto. La pala-
bra, en cuanto lenguaje, estd profundamente arraigada en la revoluciéon
cognitiva humana, iniciada, segun tal literatura entre el 70 000 y 30 000
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a.C.2 En cierta manera la palabra es una forma de tocar la realidad que
se oculta a los ojos.

Lo explicaré utilizando el esquema de otro te6logo, Antonio Ar-
tola, quien desglosa el uso de la palabra en una estructura de tres com-
ponentes. El afirma:

El vocablo principal para designar la palabra en el A.T. es dabar. En
la amplisima gama de su utilizacién semdantica se pueden distinguir
tres 6rdenes de significaciéon. Ante todo, dabar significa el acto mismo
de pronunciar una palabra o de hablar. Es lo que se puede llamar el
momento de la locucién. La segunda acepcidn se refiere al contenido
noético o sentido de la palabra. En tercer lugar, dabar significa la cosa
misma denominada por la palabra. En el orden de los sucesos, dabar es
el evento en si, el suceso histérico. (Artola & Sanchez Caro, 1995, p. 33)

En efecto, este esquema proviene de la lingiiistica analitica cuando
diferencia en el acto del lenguaje tres dimensiones: locucién, inlocucion 'y
perlocucion.’ La locucién es el acto de hablar, la inlocucion es el acto lin-
glifstico realizado cuando uno habla: Afirmar, mostrar, negar, cuestionar.
La perlocucién debe ser traducido por el pasivo de la accién: Cuando me
ensenan algo, soy ensefiado; cuando me afirman algo, soy informado,
cuando alguien dirige a mi un insulto, soy insultado; es decir, la palabra
pronunciada provoca su efecto, predispone al hombre para existir.

Eso hacemos los hombres todos los dias. Hablamos y en el ha-
blar, capturamos el horizonte del mundo, de la convivencia, hacemos
de la existencia algo con sentido o sin sentido. No nos extrafien estas
terminologias que estoy utilizando en mi discurso; ellas serdn nuevas
para algunos o conocidas para otros; en lo que a mi respecta, me per-
miten ordenar las ideas para hablar de lo que me he propuesto: “Etica:

2 En su exitoso libro De animales a dioses de Yuval Noah Harari (2019) se encuen-
tra un hermoso pasaje literario acerca de lo que él considera fue la revolucién
congnitiva, ligada a la informacién, la reflexion, el chismorreo y la creatividad de
imdgenes irreales. Al menos este es su punto de vista.

3 También llamada dimension performativa de la palabra.



ET]CAZ PERSPECTIVAS DESDE LA NARRATIVA BIBLICA

17

perspectivas desde la narrativa biblica”. Me quedo con tres cosas: La ex-
periencia de fe que nos identifica, la experiencia de Dios que pasa por la
experiencia de la palabra, la palabra que va dando forma al mundo que
habitamos, se encarna, nos encarna. En efecto, la palabra es necesaria en
tres dimensiones: Como acto material de hablar, por lo que ella porta,
lo que ella realiza en nosotros.

El relato del Sinai y del Horeb: Los mandamientos
como primera gran narrativa ética del Antiguo Testamento

Cuando se estudia la filosofia de los griegos, nos enteramos que
fueron los filésofos socraticos y estoicos, entre otros, quienes dieron
mucha importancia a la reflexién ética, desde diversas orillas. Asi, por
ejemplo, la muerte de Socrates estd asociada con sus ensefianzas sobre
la virtud y en contravia de las creencias ancestrales, lo cual fue consi-
derado por sus enemigos como ensefianzas perversas para los jovenes
de entonces. Platén en sus didlogos el “Fedro” y “Menon”, nos habla de
la belleza y de la virtud; y no son las tinicas veces que tratd distintos
aspectos de este tema. Por su parte, Aristételes escribe su famosa “Etica
Nicomaquea”, uno de los tratados de ética mas importantes de toda la
filosofia antigua, o quizas de la filosofia a secas. El filésofo sostiene la
premisa de que todos los hombres buscan la felicidad, por tal motivo,
todos los seres buscan cumplir aquella finalidad para la cual existen. Las
preguntas que para nosotros permanecen abiertas son estas ;cudl es el
bien del hombre? O ;existen varios tipos de bien?

A lo largo de la historia occidental cristiana hubo muchos que
hablaron sobre este argumento. san Agustin y santo Tomas de Aquino.
En tiempos modernos podemos citar nombres como los de René Des-
cartes, de quien Emmanuel Levinas dijo que fue un profeta. Las ideas
de Baruch Spinoza, cuya obra es amplia, y de gran alcance intelectual.
Emmanuel Kant, cuyo influjo atin no desaparece. Mds cercanos a noso-
tros, cronoldgicamente, estdn pensadores como Max Scheler o el famoso
norteamericano Richard Rorty, quien critic6 aguadamente la filosofia de
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corte metafisico y sostenia que el fin de toda investigacion debiera ser el
hacernos mas felices permitiéndonos afrontar con mayor éxito el entor-
no fisico y la convivencia. Con estas referencias quiero manifestar que el
pensamiento humano nunca ha estado distante de la reflexion ética.

Eso mismo ocurre con la “palabra” biblica, de uso en las comuni-
dades creyentes y de discusion en diversos ambientes intelectuales. Para
esta parte me apoyo en lo que ya he escrito para mi tesis de doctorado en
Teologfa, llamada: “Sufrimiento y mistica. Lectura del libro del Exodo”
(2012), en un aparte dedicado al estudio de los “diez mandamientos”.

El relato de los mandamientos del libro del Exodo, no son la tni-
ca narrativa con un horizonte de reflexién ética, que se encuentre en los
primeros libros biblicos o en el resto de la biblia. Sin embargo, constitu-
ye el pasaje mds importante y del cual dependen muchos otros implicita
o explicitamente. Ademds, uno de los mds efectivos, porque ha llegado
a construir la conciencia de “ser al lado del otro” de cada cristiano que
habite este planeta. Si hablo de los mandamientos a un cristiano que
habite en Jap6n, en el sur de Africa, en la Patagonia, en Europa o en las
islas remotas, me entenderd de lo que estoy hablando. Como narrativa
ha sido muy efectiva. Como palabra que cumple las tres dimensiones
descritas por Antonio Artola, es genial. Me voy a fijar rdpidamente en
tres partes que nos permiten comprender esa narrativa:

El contexto

Ellibro del Exodo narra la historia de un pueblo que vivia en Egip-
to, donde fueron acogidos por largos anos, en épocas de hambrunas (Gn
42,1-2; Ex 1,1). Egipto era un pais donde se podia encontrar alimentos
y espacio para vivir. Sin embargo, instalado alli el pueblo hebreo seguia
siendo un grupo de inmigrantes. Fue hasta que lleg6 un faraén o dos
(Ex 1,8; 2,23), y percatandose del peligro de este creciente niumero de
inmigrantes, decidi6 mandar asesinar a todos los varones recién nacidos
(Ex 1,15); o extremar la crueldad (Ex 1,10-11; 5,17-18). En ese contexto,
surge un lider que estd relacionado tanto con la familia real como con los
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hebreos y, luego de una experiencia espiritual, toma el asunto como pro-
pio y decide ayudar a los hebreos a salir de aquel lugar de esclavitud, de
no vida, de inhumanidad (Ex 5,1). Luego de muchas situaciones el pue-
blo logra salir y emprender el camino hacia alguna parte, déonde poder
vivir en condiciones diversas (Ex 13,16). Esto tampoco fue facil, porque
en algunas partes del camino quiso regresar al pasado, a las condiciones
de servidumbre, con tal de tener un poco de comida y agua (Ex15,24;
16,3; 17,3). Asi, en medio del conflicto interior, logran llegar a un lugar
denominado Sinai (Ex 19,1-2), lugar habitado por tribus madianitas,
pueblos que vivian continuamente la experiencia de la libertad, porque
no eran tribus sometidas a ningtn otro pueblo; iban y venian segtn lo
demandaran las necesidades. Alli, segtin el relato, comienza a darse la ex-
periencia espiritual mds radical que hayan podido vivir: Es el encuentro
con la palabra de Dios (Ex 19,3-9). A partir de ese encuentro las cosas ya
no serian iguales, porque esa palabra que fue encontrada, o que les sali6
al encuentro, les permitié construir su historia particular de pueblo y los
principios fundamentales de su teleologia. De hecho, el libro del Exodo
no nos dice que hayan encontrado una tierra. El relato se queda en el ha-
ber encontrado la palabra que les permitiria ser comunidad en cualquier
tierra futura. Ese es el contexto general de tal relato.

El relato*

El relato de los “diez mandamientos” lo encontramos en dos par-
tes de la biblia, el libro del Exodo (20,1-21) y el libro del Deuteronomio
(5,6-22). Con algunas pequenas variantes, como la del mandamiento
del sébado y la forma como cada texto concluye, son los dos testimonios
mads completos de ese cuerpo narrativo. En general, se pueden dividir en
cuatro partes,® como sigue:

4 Laexplicacién amplia de los mandamientos, en la perspectiva de quien expone, se
puede encontrar en: Henao (2012).

5  Pasaré por alto el epilogo de ambos textos, para el Exodo los versos 20,18-21; y
para el Deuteronomio el verso 5,22.
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Nocién fundamental (Ex 20,2 // Dt 5,6):
Yo soy el Sefior tu Dios que te hizo salir de Egipto, de la casa de esclavitud.

Nociones relacionadas con la identidad (Ex 20,3-7 // Dt 5,7-11):

No hards (tendrds) para ti otros dioses, aparte de mi.

No hards para ti idolo de toda figura que estd en los cielos, debajo de
(ellos), y de aquello que estd en la tierra y debajo (de ella), y de lo que estd
en el agua de debajo de la tierra.

No les rendirds culto a ellos, y no los servirds porque yo soy Yahvé tu Dios,
Dios celoso, que castiga el pecado de los padres sobre los hijos, hasta la
tercera y cuarta generacion de los que me odian.

No alzards el nombre de Yahvé tu Dios con vaciedad, porque Yahvé no
dejard en impunidad a aquel que alce su nombre con vaciedad.

Nociones relacionadas con la familia (Ex 20,8-12 // Dt 5,12-16):
Recordards el dia del sébado para santificarlo. Seis dias trabajards y hards
todos tus trabajos, pero el dia séptimo es descanso para Yahvé tu Dios. No
hards todo tu trabajo ni tii, ni tu hija ni tu hija, ni tu siervo ni tu sierva,
ni los animales y bestias estdn en tu campo. Porque en seis dias hizo Yahvé
los cielos y la tierra y los mares y todo lo que estd en ellos. Y tomé reposo
en el dia séptimo. Por eso bendijo Dios el dia del sébado, y lo santificé.
Dale importancia a tu padre y a tu madre para que se alarguen tus dias
sobre la tierra que Yahvé tu Dios estd ddndote.

Nociones relacionadas con la convivencia social (Ex 20,13-17 // Dt
5,17-21):

No matards.

No cometerds adulterio.

No robards.

No responderds contra tu préjimo un testimonio falso.

No deseards la casa de tu préjimo, ni deseards la mujer de tu préjimo, ni su
siervo ni su sierva, ni su buey ni su asno, y todo lo que sea de tu préjimo.

La nocion fundamental

Una de las peores cosas que ha ocurrido con este precioso relato
es que nos ha sido ensefiado como si se tratara de una especie de meteo-
rito caido de no sé dénde y que se nos impone como un esquema per-
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verso de alguien que estd arriba para alguien que estd abajo. Nada mds
alejado de su naturaleza que ese malentendido. Tengo la vaga sensacion
de que durante muchos siglos el cristianismo ha predicado que la biblia
es la palabra de Dios, pero no hemos hecho el suficiente esfuerzo por
entender en qué sentido ella es llamada palabra de Dios. Y por eso ha
sido convertida en un meteorito.

Los mandamientos surgen como parte de una experiencia pro-
funda del caminar por la historia de un pueblo. Los mandamientos, pri-
mer cuerpo sistematico de pensamiento ético del Antiguo Testamento,
no se entienden sin el contexto de esclavitud, inhumanidad, negacién de
un horizonte existencial en que estdn inscritos. Naturalmente, al decir
que surgen de una experiencia profunda entiendo la experiencia huma-
nay trascendente de quien camina por la historia; en todo caso, no son
fruto mitico de una imposicién foranea a la existencia misma, aunque el
estilo literario del texto haya sido perversamente interpretado asi.

El primer enunciado es para mi el mds importante: La idea de
unas palabras fundamentales que expresan la dimensién ética de la exis-
tencia surgen en la experiencia mas radical de la libertad. {No ser escla-
vos! iNo estar sometidos! Justo porque esa condicién se da, la palabra
pronunciada da forma al pueblo, a la convivencia, a la alteridad. “Yo soy
el Senior que te hizo salir de Egipto, de la casa de esclavitud”; esta es la
afirmacién mds importante que da soporte al horizonte moral y ético
de la biblia. A Dios solo se le puede comprender en unas coordenadas
de libertad, y ser pueblo sélo comienza a ocurrir una vez que no se esta
encadenado o sometido. Pero la libertad no surge como una creencia
personal, “hay que tener a otro que legitime esa creencia. El otro comtn
como principio de certidumbre. El otro para enfrentar las propias ideas,
los hechos, eso que sucede” (Anjel, 2007, p. 486). En la experiencia de la
libertad nacen lo que llamamos ética y moral porque la libertad no es
hacer lo que se quiere sino actuar con base en lo que se entiende bien.
Este enunciado me lleva a la primera conclusién: No puede haber re-
flexién ética sin historia y no hay historia de hombre libres en quienes
aun tienen mentalidad de esclavos. La ética no es producto de un escri-
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torio o de un laboratorio, hace referencia al caminar del hombre por
la existencia misma, descubriéndose a si mismo, su esencia humana en
contraste con quien estd al lado, de cara a Dios.

Las nociones relacionadas con la identidad

Se trata de cuatro mandamientos que también han de ser com-
prendidos en el contexto mds amplio del Antiguo Testamento. La ca-
racterizacién de Dios, alli, es distinta a la de otras divinidades, porque
es creador de la vida, libera al oprimido, se deja escuchar en los grandes
interrogantes de la vida. Lentamente el pueblo va aprendiendo que a
El no se sirve ni con sacrificios humanos, ni con ausencias de justicia y
compasion, sélo por citar dos escenarios de los grandes textos proféti-
cos. Por tanto, lo mejor es que Dios no tenga representacién material,
que indicase el estar sometido como lo estd un esclavo. El rito da cabida
a la palabra que esclarece; ademds, su nombre no se pronuncia con la
misma vaciedad con que se pronuncian los nombres de las demds divi-
nidades. Decir jDios! es nombrar a aquel que estd en lo mas profundo
de la existencia, motivo por lo cual es necesario prestar oido de manera
adecuada y diferenciada. Esto es lo que da identidad al pueblo antiguo
de Israel, porque ese Dios solo puede ser asociado con la libertad y con
la claridad de las acciones humanas. En el contexto antiguo de Israel
son cuatro mandamientos apodicticos que podemos renombrar asi, si
utilizamos un verbo, “cuidar” en positivo:

+  “Cuidaras que solo Dios sea el garante de la libertad”.

+  “Cuidards de la presencia de Dios para que no sea fuente de
manipulaciéon”.

+  “Cuidards tu relacién con Dios para que no sea servil o esclavizante”.

*  “Cuidards con tu palabra el nombre de Dios para que no haya
vaciedad”.

En efecto, pudieron haber sido mds, pero el antiguo pueblo de
Israel considerd, en su propio contexto, que alli estaba la esencia de
su identidad libre. Tal vez nosotros podriamos agregar: “No matards a
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nadie en nombre de Dios”, “no te burlards de la identidad de nadie en

nombre de Dios”, “no te enriquecerds en el nombre de Dios” y cosas pa-
recidas que nos estan haciendo perder el sendero como hombres de fe.

Las nociones relacionadas con la familia

En el centro de los mandamientos hay una mencién especial de
los actores familiares. La familia era la base de la sociedad. No habia este
individualismo enfermizo en que queremos existir actualmente. La vida
y la libertad eran fruto del vivir y aprender a vivir en familia. Por eso,
en el primer mandamiento familiar la palabra es dirigida al padre de la
tribu o del clan para que su papel en el dia del descanso sea como el de
Dios, generando la libertad, segtn el libro del Deuteronomio (Dt 5,12-
15), o siendo como el Dios que crea la vida, segtin el libro del Exodo (Ex
20,8-11). El debe procurar el espacio de la no esclavitud al hijo, la hija, los
siervos, los animales, los forasteros y todos los que habitan en su tienda.
Y, también, la palabra es dirigida al hijo, probablemente cuando el padre
y la madre ya son ancianos y no tienen manera de seguir el liderazgo de
la casa (Ex 20,12 // Dt 5,16). En ese momento el hijo recibe el testigo que
le habilita como continuador del edificio familiar. Por tanto, se apela a su
corazén para que sea grato, capaz de reconocer las canas del anciano y
sea compasivo con su debilidad, porque la vida es transmisién por medio
de aquellos que nos han precedido (Libro de Proverbios). La familia es el
primer rostro de la convivencia, si no se tiene este rostro ;cémo reconocer
los demads? Por ello la ética es un asunto de la comunidad como hogar de
la vida. Fijémonos que esto es muy profundo. Es una especie de medicina
contra esta locura de vida que llevamos donde el olvido, el descuido y la
explotacion son las caracteristicas mas importantes.

Las nociones relacionadas con la alteridad

Estos son cinco mandamientos, escritos también en forma apo-
dictica: “No, no, no, no, no”. Pero, si los transformamos con un verbo en
positivo, por ejemplo, “cuidar” quedarian asi:
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+  “Cuidaris la vida, la propia y la de tu hermano”.

*  “Cuidars la familia, la propia y la de tu hermano”.

+  “Cuidaris el fruto del trabajo, el propio y el de tu hermano”.

*  “Cuidarés el buen nombre, el propio y el de tu hermano”.

«  “Cuidaras el deseo, asi no te traicionard convirtiéndose en moti-
vo de violencia contra tu hermano”.

Vistas asi, las palabras que llamamos mandamientos son refrescan-
tes, geniales. Nos hablan acerca de la alteridad. La vida como una cons-
truccidn posible en contextos de convivencia pacifica, del cuidarnos unos
a otros. Si la teleologia es habitar la tierra de la libertad, son necesarias
las coordenadas de la convivencia. Son palabras que, como lo deciamos
al principio, nos ayudan a expresar la vida, en ellas el mundo se amplia.
Sabemos el nombre de cada cosa que compone la existencia y podemos
convivir, caminar juntos, habitar la tierra, donde quiera esté ella.

Adicionalmente, reconozco que podrian haber sido nombrados
otros, pero el antiguo pueblo de Israel hizo experiencia de estos como
los fundamentos esenciales para estar con el otro, para que la vida fue-
se posible. Hoy podriamos incluir algunas palabras nuestras, fruto de
nuestra experiencia de Dios: “No contaminards”, “no destruiras el bos-
que natural”, “no despreciards al inmigrante” ... etc.

La prolepsis del amor de Jesis en el evangelio de Juan:
Horizonte fundamental de la ética iluminada
por la fe cristiana

Quiero cambiar de plano narrativo y adentrarme en un evangelio
que es conocido por todos, al menos genéricamente, porque saben que exis-
te y con él se ha predicado en nuestras comunidades: El evangelio de Juan.

Esta es una narraciéon compuesta por un artista de la palabra, a
quien conocemos simplemente con el nombre de Juan. Fue san Ireneo
de Lyon, en el siglo II, quien rescaté del posible olvido a un evangelio
que se distanciaba un poco de los otros tres reconocidos como cané-
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nicos por las comunidades primitivas. El Ev]n es diverso en lenguaje,
perspectiva narrativa y particularidades literarias. Podemos decir que
estd compuesto por una serie de prolepsis que se van sumando y pre-
sentando a lo largo de la narracién hasta que al final son resueltas todas
en los eventos de la pasién y muerte de Jests. Las prolepsis son una
manera griega de hablar, en las que con figuras de algin tipo se anticipa
el futuro de un argumento. Quien escucha detenidamente o quien lee
pacientemente logra ir anticipando lo que serd el futuro, en este caso de
la narracién. La mds conocida por todos, es ese estribillo que repite el
evangelista san Juan: “No ha llegado mi hora” (Jn 2,4b); y todos ya anti-
cipamos que esta hablando de la hora de la cruz.

Me quiero fijar en una de esas prolepsis, relacionada con el amor
que revela Jests. La primera vez que aparece, la encontramos en el didlo-
go de Jests con Nicodemo. Dice Jests: “Porque tanto amé Dios al mun-
do, que entregd a su unigénito, para que todo el que cree en él no perez-
ca, sino que tenga vida eterna” (Jn 3,16). Ciertamente, no se trata de que
Dios mandé otro meteorito a esta historia, llamado mundo, para que
fuera sacrificado y asi satisfacer la sed de venganza divina, por medio
de un acto escandaloso: entregar a un inocente. Realmente, el evangelio
de Juan es mucho mas profundo y se requieren otros elementos para
interpretar correctamente sus dialogos.

De nuevo, la prolepsis aparece en el relato de la tltima cena, que
se inicia en el capitulo trece, con estas palabras: “Antes de la fiesta de la
Pascua, sabiendo Jestis que habia llegado su hora de pasar de este mun-
do al Padre, habiendo amado a los suyos que estaban en el mundo, los
amo hasta el extremo” (Jn 13,1). Acto seguido, Jests que habia invitado
a sus discipulos a una cena, asumi6 la actividad de un sirviente, y to-
mando agua y toalla lava los pies de los discipulos, lo cual era un gesto
de acogida a los invitados, pero realizado por uno de los criados, de los
sirvientes de la casa. Jesis mismo deja el puesto de —senor de la fiesta—
para figurar como un siervo en medio de la fiesta.
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Si comparamos los dos versos, nos encontramos con palabras si-
milares o iguales: amor excesivo, al mundo y una referencia implicita a
la muerte misma. Al menos esos tres elementos se repiten.

Cuando llegamos al capitulo quince, el cual funciona como un
gozne, una bisagra de todo el relato, pasaje denominado por la metdfora
dela vid, Jesus les dice once veces a sus discipulos que deben permanecer
en El (cinco veces), permanecer en su amor (tres veces), que su palabra
permanezca (una vez), permanecer en el tronco (una vez), permanecer
el fruto (una vez). Esto es muy importante porque muestra el itinerario
de la permanencia en alguien, es decir, ser habitado por alguien. Lue-
go de esa insistencia en el “permanecer”, Jestis expresa su gran palabra,
su gran mandamiento: “Este es mi mandamiento: Que os améis unos a
otros como yo os he amado” (Jn 15,12).Y luego puntualiza: “Nadie tiene
amor mads grande que el que da la vida por sus amigos” (Jn 15,13). A
partir de ese momento, hay unas escenas conocidas como la despedida
de Jesus y el relato de la pasion, muerte y exaltacion.

Esas son tres prolepsis que se reclaman mutuamente. Cuando uno
lee toda la obra de Juan se da cuenta de la actitud con la cual vivid Jesus,
seguin ese evangelista: De una radical apertura, desafio y entrega. “Aper-
tura” porque camind por los mérgenes de la fe: Nicodemo (Jn 3,1-21),1la
samaritana (Jn 4,1-42), el hijo del funcionario romano (Jn 4,46-54), el
tullido de la piscina de Betzatd (Jn 5,1-47), la mujer adultera (Jn 8,1-11),
el ciego de nacimiento (Jn 9,1-41), etc. No tuvo reparos en abrirse a ellos
a tiempo y a destiempo. “Desafio” porque enfrenté constantemente a las
autoridades que no entendian sus signos, particularmente el del templo,
cuando eché a los vendedores y cambistas (Jn 2,13-22) y las curaciones
en sabado (Jn 5,10). Y, de “entrega” porque esto finalmente le permite
al evangelista mostrar cémo va suprimiendo su “yo” y poniendo por
delante el “tt” de los otros. Su destino sera fatal. En estas coordenadas
se entiende la prolepsis del amor extremo: Jestis am6 hasta el extremo,
es decir, olvidandose de si, suprimiendo su propio yo. Invita a los disci-
pulos a amar de esa misma manera. Y al principio del evangelio, en un
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discurso se nos dice, que de igual manera ha amado Dios al mundo. Es
decir, se suprime a si mismo y permite la entrega de su Hijo.

Este pequenio segmento lo he subtitulado asi: “La prolepsis del
amor de Jests en el evangelio de Juan: Horizonte fundamental de la éti-
ca iluminada por la fe cristiana”. Y espero que resulte obvio después de la
rapida sintesis del evangelio. Es la supresion del yo, reencontrdndose en
el otro como se recorre la filosofia fundamental, es decir, la ética.

Conclusiones

Como ya lo sugeri, la ética suele ser un discurso perteneciente
a la filosofia, pero no por ello estd ausente de los grandes relatos de la
antigliedad puesto que no se separaban las cosas en aquellos tiempos.
En realidad, la ética es una transversalidad que afecta a todos los saberes
en la medida que ellos son la reflexién del ser humano e implican la
convivencia. Particularmente, en los relatos biblicos, que testimonian el
origen de nuestra fe, contienen una profunda reflexion ética.

La ética biblica como expresién de la teleologia® comin

La narrativa biblica, y por ello los cuadros que he seleccionado, no
hace un estudio sobre el ser humano, como lo puede hacer en abstracto
la antropologia filoséfica, o clinicamente la biologfa, tampoco se ocupa
de las operaciones y funciones como lo podria hacer la psicologia o la
medicina, sin embargo, son narraciones que se dirigen al hombre y ha-

6  Con “teleios” se decia en griego la finalidad de algo. Esta es una palabra utilizada
en los evangelios, por ejemplo, cuando san Mateo dice “Sed vosotros “teleioi”
como el padre vuestro celeste “teleids” es” (Mt 5,48). ;Como se traduce? Las biblias
suelen decir “perfecto”, pero esa no es la mejor traduccién. De nuevo, en san Juan,
Jesus dice: “Todo estd “tetelestai”, e inclinando la cabeza entreg6 el Espiritu” (Jn
19,30). Imaginemos la idea: Tener la misma orientacién de Dios (en Mateo), todo
ha llegado a su horizonte de realizacién (en Juan). Asi hablo de la “teleologia”

comun. La orientacion o realizacién comun de los seres humanos.
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blan al hombre. Y no al hombre aislado, ensimismado, sino al hombre en
relacién con otros hombres, las cosas, y hasta con Dios. Por tanto, hablan
al hombre en el horizonte de una determinada cosmovision irrebatible
por cualquier otro saber. Hay una manera precisa de ver nuestro pequeiio
mundo, nuestra historia, nuestra participacion con otros en la existencia.

Si tomamos como ejemplo el libro del Exodo, donde estdn las
famosas palabras llamadas mandamientos, es ante todo una narracién
enmarcada en la historia, que delata facetas de sufrimiento, conflicto,
lucha y esperanza. En tal sentido tienen la funcién de sanar y restablecer
el espiritu mancillado por la esclavitud. No se ocupa del ser humano en
si mismo, para definirlo como objeto de estudio, sino que en la manera
como traduzco los mandamientos enfatiza valores emocionales como la
piedad, la libertad, la vida y el amor al préjimo como formas simples de
convivencia. Me siento deudor de dos pensadores que me han ayudado
a mirar las cosas de este modo: Martin Buber en “T y yo” y Emmanuel
Levinas en “De otro modo que ser o més alld de la esencia”

Segtn Buber, el acceso a la realidad no pasa por los dualismos, lo
bueno y lo malo, el sujeto y los objetos, la vida personal y la vida publi-
ca, la realidad y la teoria. Hemos de hablar nuevamente del espiritu del
hombre, abierto a la trascendencia, al misterio de la existencia. El ser del
hombre acontece en los didlogos y encuentros. El mundo no es para mi
un objeto, sino el sujeto andlogo de una relacion. El otro ser humano
no es para mi un “ello”, sino el td en el que mi “yo” logra comprender-
se, es informado. En tal sentido se hace necesario decir que la relacién
acontece de forma verdadera en tres modos que el hombre establece: La
relacion con el otro hombre y que se asume en la fuerza de la palabra.
La libertad como espacio donde el “yo” y “t4” se encuentran. Y el tes-
timonio que es percibido, privado de sonido, pero no de palabra y de
presencia (Gordillo, 2006, p. 200).

Segtin Levinas, mientras la antropologia filos6fica es demasiado
tedrica, la ética es mds practica porque permite ver al hombre abierto a
los demds hombres, a cuestiones como la relacidn, la justicia, la posibi-
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lidad de realizacion de la existencia con el otro al lado. En tal sentido,
la narrativa biblica, al menos en los dos modelos que he recuperado, se
comporta en igual sentido poseyendo un lenguaje intencional, mas que
teorético. Quiero decir con ello, que el hombre es ante todo comunica-
ci6én para con aquellos que lo circundan.

En el caso de los mandamientos no se argumenta teéricamente, y
hasta el infinito, por qué no se pueda matar a otro hombre, destruir su
familia, dafiar el fruto de su trabajo, arruinar su buen nombre o man-
tener un limite en la manera de desear, lo cual es aparentemente muy
obvio. Sin embargo, el conjunto de esas palabras me permite observar
algo: La tinica manera posible de habitar la tierra, cualquier tierra, tener
una teleologia comun, consiste en descubrir aquello que me vincula al
otro y que ha de ser reflexionado, vivenciado en la “sustitucién”. A eso es
a lo que podemos llamar lenguaje intencional o comunicativo. Es pala-
bra pronunciada por el mismo hombre para re-crear el mundo en que
existe (Garcfa, 2006, pp. 189-196). En tal sentido, es una ética que nos
permite escuchar y escucharnos.

La ética biblica como experiencia de la persona
y del sujeto: rostro y responsabilidad

El p. Karl Rahner, en su libro Curso fundamental sobre la fe, nos
dice algo que me tomo muy en serio acerca de los términos primeros que
facilitan tanto a la filosofia como a la teologia su expresividad: La rela-
cion personal con el otro (y con Dios), la historia dialogistica con el otro (y
con Dios), el llamado a una realizacién (en un horizonte de salvacion), el
concepto de responsabilidad ante los otros (y ante Dios), implican que el
hombre es ante todo personay sujeto (p. 44). Entonces, toda palabra hu-
mana, que se origina en estos modos de relaciéon y didlogo, es al mismo
tiempo palabra humana y revelaciéon de Dios. Eso es lo que sucede con
las palabras que denominamos mandamientos. No necesitamos mal-
entenderlas como meteoritos caidos del espacio. Porque el cielo no es
algo que pertenezca a la geografia de los espacios sino a la geografia del
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corazén, para utilizar una imagen del Papa Benedicto XVI (Homilia de
la nochebuena de diciembre 24 de 2007. Basilica san Pedro en Roma).
Porque somos “persona” tenemos un rostro, una historicidad, con la que
salimos al encuentro del otro, de una u otra manera; o alguien nos sale
al encuentro. Y porque somos “sujeto”, esa salida hacia el otro conlleva
una responsabilidad o irresponsabilidad que facilita o dificulta la vida.

Por consiguiente, dice el p. Karl Rahner:

Evidentemente tales maneras de hablar hacen una llamada a la -buena
voluntad- del oyente. En efecto lo que él ha de oir no es lo que reside
inmediatamente en el concepto como tal. Mds bien, esos conceptos,
por la esencia de la cosa, son referencia a una originaria experiencia
fundamental del hombre acerca de su subjetividad y personalidad, a
una experiencia fundamental que ciertamente no se da de manera en
absoluto muda sin reflexion, pero que tampoco viene dada con lo que
podemos decir mediante las palabras y, por tanto, no estd adoctrinada
desde afuera. (2007, p. 45)

Al decir persona, me sitio en el mundo, al decir sujeto me sitido
como persona responsable.

La ética biblica como expresién
de la vocacién de encuentro

En la prolepsis del Ev]n, acerca del amor, esto se hace mds evi-
dente. Porque la manera como el autor nos presenta alli a Jests no es la
de una persona haciendo discursos que disefian teoréticamente lo que
es el hombre. Mds bien, presenta una nocién del dinamismo profundo
que salva al hombre, del que es portavoz. Jesds fecunda la nocidn, la
desarrolla, la aplica en diversos dmbitos de la vida humana, con un pro-
posito final: La idea del primado del otro en Dios. En perspectiva, Jests
se adelant a nuestro tiempo marcado por tantos individualismos y esta
crisis de relaciéon humana; tiempos sin vocacién de encuentro. Con su
accionar sensible mostré que el egocentrismo no puede ser el modo de
realizaciéon humana. Ciertamente, no hay en la narrativa biblica discur-
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sos abstractos, sino descripciones de la sensibilidad como portadora de
la comunicacién: en contacto con el que estd proximo, abierto a su ne-
cesidad, instalado en su mundo, siendo con él realidad mundana, pero
ante todo realidad humana.

Como he tomado el modelo del Ev]n, he de decir que todos los
personajes que interactdan con Jests en el Evjn estdn en la orilla de la
realizacién existencial: Nicodemo que no entiende, tiene miedo y busca
a Jests de noche (3,2), la samaritana por ser enemiga (Jn 4,9), el hijo del
funcionario porque es un hombre con una fe centrada en lo euristico del
milagro (Jn 4,48), el tullido porque es un hombre sin esperanza (Jn 5,7),
la adultera por ser alguien ficilmente enjuiciable (Jn 8,7), el ciego de
nacimiento porque es un hombre sin luz (Jn 9,1), los discipulos porque
simplemente son sus pequefios hermanos que se equivocan una y otra
vez (Jn 18,8). En todas estas escenas, la sensibilidad de Jests es comuni-
cadora de su amor, él se suprime y da espacio al otro, vive la vocacion del
encuentro mas radical. Por consiguiente, su testimonio del amor sana la
crisis del “entre”, la crisis de la relacién. Su amor y fe son portadores de
dos cosas que son enunciadas en el prélogo: La paternidad de Dios que
cobija a todos los seres humanos y la filiacién que nos hace hermanos.

Se me permita decir una cosa que observo en este evangelio, par-
ticularmente en el pasaje de la mujer addltera: Jesus percibe primera-
mente a esta mujer como un ser vivo, y no solo como un ser pensante, al
cual aplicar todas las teorfas existentes. En virtud de ello, la compasién
es anterior al juicio. Frente a los hombres que querian matarla, descubre
que su moralidad es subjetivamente enfermiza y no logra situar al otro
como hijo de un mismo Padre. Con justa razén el prélogo del evangelio
habia anticipado esto: “pero a cuantos le recibieron, les dio el poder de
ser hijos de Dios, a los que creen en su nombre” (Jn 1,12).

Si dejamos de leer las acciones de Jesus en el EvJn como las de un
marciano, y vemos en él al Hijo del Hombre, expresién que también esta
presente en la narracién, y juntamos las expresiones fundamentales del
prélogo con las del capitulo quince, en la metéfora de la vid, nos encon-
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tramos con que esta enajenacion personal de Jesus surge en la voluntad
y el deseo. “Voluntad” porque prima la intencién del otro. “Deseo de
Dios” porque la donacién de si mismo al otro estd marcada por la fini-
tud humana, y s6lo en cuanto ese deseo sea de Dios serd mds pleno. Asi
entiendo que en el “Didlogo con Nicodemo” describa su propia entrega,
su propio amor, con estas palabras: “Tanto amé Dios al mundo que en-
tregd a su propio Hijo para que todo el que cree en él no perezca, sino
que tenga vida eterna” (Jn 3,16).

Dicho de otro modo, cuando el evangelista nos comunica las pa-
labras de Jestis “d4mense los unos a los otros como yo los he amado”, “ha-
biendo amado a los suyos los am¢ hasta el extremo”, se entiende tam-
bién alli el acontecimiento de Dios en el sentido de que “tanto am6 Dios
al mundo que entreg6 a su propio Hijo”. Esta supresion del propio “yo”
es lo que grita el desahuciado en las calles, el enfermo ante los sistemas
de salud, el empobrecido ante el rico, el inmigrante ante el ciudadano.
Cuando uno estd en las cloacas de la vida, grita al que estd arriba, {pén-
gase, por favor, en mi lugar! Y eso fue lo que hizo Jesus: Llevo al extremo
la dimensién ética del ser humano en un horizonte de sustitucién del

L

propio “yo” y a favor siempre del “td”. A eso lo llamo “La ética biblica
como vocacion de encuentro”

La ética biblica como hetero-responsabilidad
v/s defensa de un cuerpo doctrinal o auto-referencialidad

Me preguntardn por qué insisto en este asunto y les presento la
respuesta. Porque desde la perspectiva de la narrativa biblica, la ética
no es el discurso sobre la auto-referencialidad que me hace gritar jsoy
bueno! jno me equivoco! o la referencialidad con respecto a un cuerpo
doctrinal, sino que es la palabra que surge en la hetero-referencialidad,
entendida como el cuidado amoroso del otro. Pasajes clave de la narra-
tiva biblica no hablan de la perfeccion sino de la gracia, la gratuidad
que nace en la libertad. La de Dios y la que surge en el hombre. Jesus de
Nazaret comprendi6 a Dios desde el exterior suyo que eran las personas,
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particularmente aquellos que mds sufrian en el margen de los sistemas;
y asi comprendié que Dios estaba en él y él era su palabra. Sé que esto
es muy teolégico, pero también comporta una dimension ética que nos
permite refrescarnos en esta pesada cultura del nihilismo, del subjeti-
vismo ramplén o del violento adoctrinamiento pseudo-religioso: Tres
cosas que son igualmente deshumanizantes.

El discurso ético pésimamente sustentado es muy peligroso por-
que también mata, como matan las armas: Eso lo vivi6 el pueblo an-
tiguo de Israel que lleg6 a sumar mas de 613 mandamientos, segun el
rabino Hillel, en el siglo I d.C. Eso lo vivié el cristianismo en épocas
oscuras del pasado. Eso lo padecen cristianos de todos los pelambres y
de otras religiones, en el presente, incluso en el mundo secular, donde la
impostacion ética estd dejando de ser reflexion y se convierte, dia a dia,
en una forma de someter o de ejercitar el poder. Abjuro de ello porque
pienso en lo que aprendo de Jesus crucificado. Si la reflexién ética no
es capaz de convertirse en palabra que me ayuda a vivir la alteridad,
entonces estd hueca. Somos receptivos y disefiados para vivir junto al
otro y esto implica que nos descubramos, nos sustituyamos. En “Tu y
yo” dice Buber (1969): “No hay un yo en si, sino sélo el yo de la relacién
yo-tu y el yo de la relacién yo-ello” (p. 8). Con ello advertia que tenemos
dos posibilidades: O somos personas que dialogan o somos cosas que se
sobreponen. Agregando Gordillo:

Desde esta perspectiva, Buber cuestiona el problema del objetivismo
intelectualista que se expresa en la ciencia y que se presenta como un
paradigma del conocimiento objetivo. Este objetivismo se hace patente
cuando la relacién que se establece con el otro no es una verdadera
relacion de alteridad, ya que el otro se convierte en objeto, no en otro
yo...Pues bien, esta crisis en la relacion, que plantea el objetivismo, se
manifiesta actualmente en varias esferas del conocimiento tales como la
ciencia, la tecnologia y la religion. (2006, p. 203)

Tanto en el pasaje del Sinai que he utilizado, como en la breve pre-
sentacion del Ev]n, veo al otro como portador del sentido de mi existen-
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cia; es mi hogar. Y la palabra reflexionada nos permite dar consistencia
ala vida. Ese fue el propésito global de mi discurso. La narrativa biblica,
como alma de la Teologia, también presta un servicio muy importante a
la cuestién ética que nos inquieta en cuanto palabra pronunciada para
comprender el mundo. Me apoyo una vez més en Anjel:

El trabajo del hombre es nombrar. Y en la medida que nombra, encuen-
tra las cosas que componen el mundo. Esto lo decia Filon de Alejandria,
quien crefa en que las palabras no sélo dotaban al mundo de sentido
sino de contenido. Porque, realmente, el hecho de que haya cosas no
quiere decir que haya mundo. Es decir, de nade vale tener si no se sabe
para qué se tiene y qué relacidn existe entre eso que tenemos y nosotros
mismos. (2007, p. 482)

Se dice que la visién de la historia del viejo pueblo de Israel se
bloque6 porque se quedaron pensando simplemente en un pedazo de
tierra como la finalidad dltima de la relacién con Dios y en unas accio-
nes morales en referencia a un cuerpo doctrinal, en funcién de su pro-
pia subjetividad. No obstante, Jesis también fue un miembro de aquel
pueblo, sus discipulos lo fueron, y son ellos los que nos testimonian el
desbloqueo de la concepcién de esa historia particular en el horizonte
de una historia comun en cualquier tierra, en la que el cuidado del otro
y lo otro sustituye el sentido del propio yo: Y, asi nos habla de Dios y nos
habla de la ética, alcanzando esto a ser un principio universal, que nos
rescata en esta hora critica de humanidad. En el afio 2016, en la Iglesia
de la Sagrada Familia de Barcelona, Pilar Rahola, prestigiosa periodista,
quien se considera a si misma no creyente en Dios, reconocia:

Porque los valores cristianos son valores universales que entroncan
directamente con los derechos humanos. Por supuesto, me refiero a la
palabra de Dios como fuente de bondad y de paz, y no al uso de dios
como idea de poder y de imposicidn. Pero, con esta salvedad pertinente,
el mensaje cristiano, especialmente en un tiempo de falta de valores
sélidos y trascendentes, es una poderosa herramienta, transgresora
y revolucionaria; la revolucién del que no quiere matar a nadie, sino
salvar a todos.
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En la perspectiva del cristianismo, este principio de la sustitucién
del propio “yo”, ha dado sentido a la existencia de muchas personas.Y en
eso consiste la contribucion ética de esos relatos. No soy mds responsa-
ble porque me sienta mas bueno en relacién con mis propios actos. Soy
mads responsable cuando descubro al otro y a lo otro frente a mi, como
mi propio yo. Junto a todas las éticas que se propongan, la visiéon que la
fe cristiana ofrece es un desafio de valor incalculable que ha sido proba-
do por tantos, un viaje hacia el centro de la humanidad misma.
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El hombre como criatura divina
y de dones segun los mitos
del antiguo Peru’

Fabian Potosi C.2

Y que alli en Tiahuanaco el Hagedor (...) conclydo, a cada nacién dio
la lengua que avia de hablar y los cantos que avian de cantar (...). Y
acavado de pintar y hacer las dichas nasciones y bultos de barro dio
ser y 4nima a cada uno por si, asi a los hombres como a las mujeres.
(/). Y que concluydo el Agedor las jentes y naciones, y dar tragas y
lenguas (...) el Hagedor, a quien en lengua d’estos yndios le llaman
Pachayachachi y por otro nombre Titiuiracochcan, que quiere decir
yncomprehensible dios. (Molina [1572] 2010, pp. 36, 38)

Introduccién

Para este ensayo, algunas preguntas bésicas podrian guiar nues-
tras reflexiones acerca del tema propuesto que se basa en el andlisis de

1 Me refiero a los mitos sobre el origen del mundo en los reynos del antiguo Pert o
Tawantin suyu. Estos relatos son denominados fabulas, nifierias, vanidades, cosas
donosas, cosas ajenas a la razon, noticias antiquisimas, burlerias, etc. Estas “anti-
guallas” fueron recopiladas por los primeros cronistas durante la segunda mitad
del siglo XVTI e inicios del XVII. Muchos de ellos fueron grandes quechuistas lo
recogia de fuentes nativas y lo traducian al romance; otros utilizaban intérpretes,
generalmente pertenecian al pueblo y a las élites.

2 Maestria en Filosofia, Pontificia Universidad Catolica del Ecuador, Quito.
Doctorando en Filosofia Iberoamericana, Universidad de Granada, Espana.
Docente de la Universidad Central del Ecuador y de la Pontificia Universidad
Catolica del Ecuador, Quito.
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las crénicas y vocabularios de la época colonial. Documentos y épo-
ca que se los debe considerar como punto de partida para cualquier
estudio serio acerca del mundo, del hombre o del pensamiento de los
pueblos precolombinos. La primera pregunta implicarfa, ;Qué es el
hombre? ;Como se manifiesta el hombre a través de los relatos sobre el
origen del mundo? ;Qué elementos le constituyen como tal? ;Qué clase
de posibilidades posee y qué finalidades debe cumplir como portador
de dones tanto materiales como espirituales? Cémo portador de ciertos
dones especiales ;Qué tipo de relaciones se establecen entre el hombre y
los demds entes que participan de su mundo?

Los relatos coloniales que tratan acerca del origen del hombre y
del mundo nos presentan la imagen de una criatura formada a imagen
y semejanza de su Hacedor. Es un ser dotado de bienes materiales y es-
pirituales que le posibilitan relacionarse con distintas entidades creadas
por su mismo dios. Entre otros dones que recibe de su dios se manifies-
tan dos pares de ofrendas que le particularizan en el conjunto de otras
criaturas. El primer par alude al cuerpo y al alma que le configuran al
hombre como un todo y ser social. El segundo se refiere a traza y lengua,
elementos que le facultan una relacién constante con una serie de cosas
de su mundo, le constituyen como un ser sensitivo, afectivo y cognitivo.

El hombre y su constitucién elemental

Segtin los mitos, el hombre se halla formado por dos constitu-
yentes esenciales y relacionados, cuerpo y alma (Cfr. Las Casas, 1958, p.
433). Otros cronistas mencionan el espiritu y el ser; no obstante, a partir
de los mismos relatos no es posible deducir claramente sus significados.
Es necesario recurrir a los diccionarios y a las traducciones de los cate-
cismos, pero aqui ya nos enfrentamos a las denotaciones teolégicas cris-
tianas escoldsticas. Varios de esos contenidos y nociones se derivan de
las politicas asumidas en el Concilio de Trento y particularizadas en los
tres Concilios Limenses, durante la segunda mitad del siglo XVI. Estos
acuerdos fueron tomados en la Ciudad de los Reyes. Y simultdneamente,



EL HOMBRE COMO CRIATURA DIVINA Y DE DONES SEGUN LOS MITOS DEL ANTIGUO PERU

39

o inmediatamente, o posteriormente fueron escritos o traducidos a las
lenguas generales del Virreinato del Perti: quechua, aimara o puquina.’

El cuerpo y sus manifestaciones

Conforme con los cronistas, el cuerpo es hecho o de piedra, en losas
(Betanzos, 1987, p. 11; Sarmiento, 1988, p. 43) o de barro (Molina, 2010,
p. 36). Aqui se debe considerar que la piedra y el barro son elementos sen-
sibles y susceptibles de moldearse, denotando una posibilidad creativa y
estética, presente en la arquitectura y en la cerdmica puquina.

Entonces, para entender la concepcién de cuerpo en su sentido
original es necesario recurrir a un idioma nativo*. Para ello se acude a
los diccionarios de la lengua quichua colonial. En ella, la nocién de cuer-
po se expresa bajo cuatro términos relacionados entre si. Estos vocablos
manifiestan distintas condiciones y cualidades: runay, ukhu, aycha, aya.
Acerca del sentido de estos términos, véase Potosi (2018, pp. 271-307).

Runay

El término runay se refiere al cuerpo humano vivo y sensible, al
todo o a sus partes. Los ejemplos de Gonzalez Holguin atestiguan al-
gunos casos inferidos, “Runaymi nanan, o nanahuanmi. Doler algin
miembro, o todo el cuerpo” (1993, p. 256). Este término cuando alude
a los miembros del cuerpo es sinénimo de uccu, “Runay huaiiunmi, o
vcuycuna cucuncayaspa. Los miembros tengo sin sentido de entomeci-
dos” (1993, p. 178).

De igual forma este vocablo porta la raiz que denota al ser huma-
no, en general y en su totalidad, “runa: persona, hombre o mujer” (Va-

3 La obra de Oré de 1607, “Rituale, sev Manuale” es un ejemplo de lo mencionado.

4 Utilizo el término nativo (Del lat. nativus.), segtin la RAE, con el significado de
propio o relativo a un lugar determinado o especifico. Para este ensayo, entre estos
idiomas se consideran al quechua, aimara y puquina.
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lera, 2014, p.160). Segtin Gonzalez Holguin, también denota la idea de
algo concreto, entidad contable, un evento lidico “runaycunakta chu-
raycucuni. Tantearse, ponerse los tantos [puntaje] en el juego” (1993, p.
123). Finalmente, la palabra en cuestién se refiere también a lo afectivo,
amoroso. Valera (2014, p. 206) presenta un significado que alude al sen-
timiento de deseo frente a un tipo de amor sublime, “amor mundano
(...), runay”. Por su parte, Gonzalez Holguin sefiala que runay corres-
ponde al contexto del galanteo, “(...) runay fiini. Requebrar [cortejar]
(...) runaycuni. Enamorarse” (1993, p. 323) (Ver mito canari hermanos
y mujeres).

Ukhu

El segundo, ukhu, conforme a los ejemplos arriba presentados se
refiere a una parte del cuerpo sensible. En este caso se torna sinénimo de
runay. Ademads, ukhu denota significados de vigor, contextura y placer.

Aycha

En los documentos coloniales los términos ukhu y aycha apare-
cen juntos. En este contexto, ukhu y aycha se podrian concebir como
sinénimos. Siendo asf, las dos palabras senalan la relacién entre el vigor,
los placeres y el mundo. Esta particularidad fue notada y registrada por
los graméticos coloniales. Gonzdlez Holguin nos ofrece unos ejemplos:
“aychacapa runa, vcugapa runa: hombre fornido, carnudo, rehecho
(...). Aychay mallcuchihuan, llulla pacham mallcuchihuan, la carne y el
mundo me engafian” (1993, pp. 80, 224). Se hace notar que el término
pacha, mundo, se halla ligado a la idea de falsedad, apariencia, vano,
enganoso, etc., esto ya es producto de la irrupcion religiosa cristiana.

Pero la interpretacién de los documentos coloniales y la recons-
trucciéon semdntica permiten deducir que la diada cuerpo-mundo es
pertinente al hombre y sociedad puquinas. Esta relacion es dable consi-
derando el entorno natural agresivo pero bondadoso, bajo ciertas con-
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diciones. Asimismo, los dos términos en cuestiéon denotan la posibilidad
de transformacion de una especie en otra o de una materia en otra dife-
rente. Pero dicha mutacién ocurre después de una actividad cumplida,
en tiempos diferentes y en determinadas condiciones. Los mitos men-
cionan que, una vez que la deidad les asigna un lugar de origen, pacari-
na, a cada nacidn, los principales con su gente se dirigen a su sitio. Aqui
deben fundar, poblar y reproducirse.

Aya

El término aya, alude a una forma especifica del cuerpo; en esta
condicién significa caddver. Esto denota muerte, expresada mediante la
palabra quechua wanuy. Siendo asi, wafiuy y aya se halla relacionados.
Segun los mitos, esta nocién compleja de wafiuy-aya se hallaria dentro
del concepto de desventura, mala fortuna, expresado en el vocablo chi-
ki. Asi, la idea de infortunio se presenta en dos niveles, a nivel general
y a nivel particular, pacha-kutiy y aquy-raki, respectivamente. Ambos
denotan que el mundo que en si contiene al hombre es susceptible de
mudanzas inesperadas o inevitables. Esta concepcién de mudanza del
mundo implica destruccién, dolor, soledad, desplazamiento de un lugar
a otro; también denota la idea de renovacién de la vida.

i) Pacha-kutiy

La fortuna general se expresa con los vocablos pacha cutiy y pa-
cha tikray; ambos conllevan sentidos similares. A partir del sentido de
estas dos palabras, se postularia que esta mudanza es algo necesario para
instituir un nuevo orden; aiin m4ds, su manifestacion debe evidenciarse
en la naturaleza y en las palabras, para memorias futuras® (Cf. Molina,
2010, p. 38). Asi, por ejemplo, el jesuita Diego Gonzélez Holguin registra
varios ejemplos con sus significados:

5  Su presencia destructiva queda registrada en la naturaleza: terremotos, sequias
o erupciones volcanicas. Gonzédlez Holguin expone, “Nina pachachuti. El fin del
mundo por fuego” (1993, p. 270).



FaBiAN Potosi C.

42

Pachacuti, es infortunio general de muchos (I, p. 16). Pacha cuti, pacha
ticra. El fin del mundo, o grande destruicion, pestilencia, ruyna, o per-
dida, o dafio comun (I, p. 270). Fin, o gran mudanca de las cosas. Pacha
ticray o pachacutin o cabo del mundo, o de un pueblo por terremoto, o
gran pestilencia. (1993, pp. 16, 270, 525)

ii) Aquy-raki

La concepcién de desgracia particular es expresada con los tér-
minos accoy-raqui o tiyuy-raqui. (Gonzalez Holguin, 1993, p. 16; Valera,
2014, p. 46). Estos términos, conllevan la nocién de soledad, ausencia o
de muerte. Se presenta en dos contextos referidas a ciertas formas sen-
sibles del cuerpo. Uno de ellos posibilitaria mencionar que la desapari-
cién de uno conlleva la continuidad y mejoramiento del otro o la cul-
minacién de un gran acontecimiento. Los mitos acerca de los hermanos
canaris y el de Taguapaca son muy ilustrativos. En el otro caso, se puede
senalar que los mitos son evidentes al mostrar que luego del desastre los
cuerpos cobran un nuevo significado y de relevancia para la familia y la
comunidad. El casso de Tanta Carhua es muy significativo o las “capac-
uchas” mencionadas por los arque6logos.

El alma (el ser vy el espiritu)

El segundo constituyente basico del hombre es el ser, el alma o el
espiritu. Es un don divino entregado por Con-Titi Viracocha durante
el acto de creacién del mundo. Pero este don requiere como condicién
necesaria un cuerpo acabado y semejante al de su creador. El mito de los
cronistas enfatiza esta condicién como necesidad previa. Cieza de Le6n,
en el Senorio expone, “dicen que hacia otras cosas Mayores, porque dio
ser a los hombres y animales” (2000, p. 32). El relato de Molina senala
dos elementos que se le asignan al cuerpo, “Y acavado de pintar y hacer
las dichas nasciones y bultos de barro dio ser y 4nima a cada uno por
si, asi a los hombres como a las mujeres” (2010, p. 36). Por dltimo, Sar-
miento explicita de forma andloga, “[Viracocha] los torné a hacer de su
estatura (...), y formados, les dio espiritu” (1988, p. 44).



EL HOMBRE COMO CRIATURA DIVINA Y DE DONES SEGUN LOS MITOS DEL ANTIGUO PERU

43

De las tres citas se pueden ya ofrecer algunos postulados. La en-
trega de este don se concibe como una de las cosas mds trascendentales
que permite diferenciar del resto de los entes creados por la divinidad. El
ser es un don que se entrega a un ente vivo en movimiento: hombres y
animales. El par ser y dnima se halla presente en los humanos, hombres
y mujeres. El término espiritu solo se halla referido a los humanos. Lo
que particulariza a estos tres vocablos es que denotan entes vivos huma-
nos. No obstante, las crénicas nos permiten postular que la concepcién
de dnima se halla relacionada con la idea de la inmortalidad como con-
secuencia de la existencia de un dios.

De igual forma, en el texto de Cieza de Ledn, en el Seniorio (2000,
p- 28) se halla informacién que permite inferir que tres términos se rela-
cionan entre si o el sentido de uno lleva a otro: dnima, songo y corazén
emerge una primera posibilidad. Anima solo corresponde al humano.
De acuerdo con los diccionarios antiguos, la idea castellana de corazén
se expresa mediante dos términos distintos que aluden a entes diferen-
tes: sonco y puyhuan. En el diccionario de Gonzdlez Holguin apare-
cen estos dos vocablos, “Puyhuan. El coragon de los animales, coragon
bestial. Puyhuan sonccoyok runa (...). El hombre como bestia sin en-
tendimiento (...). Coragon de personas y animales. Soncco” (1993, pp.
298-299, 461). Los datos presentados permiten sostener que puyhuan
significa corazén de los animales. Soncco denota corazén de los hom-
bres. En algunos casos, sonco se refiere a los dos entes, ademads es poli-
sémico. Cotejando esta informacién con la de Cieza se podria postular
que dnima, referido a lo humano se puede expresar o por lo menos se
relaciona intrinsecamente con la palabra sonco.

No obstante, los mismos diccionarios nos ofrecen otro significa-
do y otro término como sinénimo. Asi, en Gonzélez Holguin tenemos,
“Nati, o soncco. Lo interior del alma. Tucuy fiatihuan. Con toda mi alma,
o voluntad y entrafias” (1993, p. 258). De esto emergen ciertos proble-
mas. En el primer ejemplo se dice que songo denota lo interior del alma,
es una parte. La pregunta serfa, ;qué lo contiene y cudl es el término
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general para denominar el conjunto. Para el segundo ejemplo, los diccio-
narios y los sacrificios rituales indican que fatin alude al todo y se halla
distribuido en varios 6rganos vitales (Cfr. Molina, 2010, pp. 44-47).

La complejidad y la no comprensién que mencionaba Cieza de
Leon, se reflejan en los distintos vocablos que escribe Domingo de San-
to Tomads, “Anima por la cual vivimos, camaquenc, o fongo, o camay-
nin (1994, pp. 12, 115). Pero para la prictica evangelizadora, dentro del
discurso quichua se utiliz6 la palabra castellana dnima.® Este dato nos
permite entender que la concepcién de alma, expresada mediante tres
términos quichuas alude a una potencia que denota vida, existencia, vi-
talidad o energia. Entonces la idea de alma se relaciona directamente con
varios términos quichuas: natin, sonco, causay, callpay, camay. Todos
estos cinco vocablos se hallan intrinsecamente relacionados y aluden y
denotan un ser vivo humano con posibilidad de uso de sus facultades
sensitivas y cognoscitivas.’

El intento por acercarse a la concepcién del alma conduce a los
gramaticos y religiosos a exponer otros términos pero que calzan en
el reino celestial teoldgico catélico. Nuevamente acudimos al dicciona-
rio de Gonzalez Holguin y alli encontramos el término nuna formando
parte de algunas frases de contenido teoldgico escoldstico, “Nuna, spi-
ritu. Yuyak nuna, el alma. Mana alli nuna, el demonio. Alli nuna, el 4n-
gel bueno. Antay quiru nuna, dngeles inocentes como el nifio, o puros”
(1993, p. 263). Se debe tomar en cuenta que la palabra estd en el diccio-
nario, pero los textos religiosos escritos en quichua presentan los térmi-
nos castellanos del pantedn cristiano como dios, alma, angel, demonio,
etc. Lo que salta a la vista de los ejemplos presentados, es que al alma
se la concibe como una entidad pensante, referida al nivel cognoscitivo:
yuyak nuna, si esta es su particularidad en el ser humano, por lo tanto,
el hombre puquina o quichua es un ser pensante. Actualmente, varios
autores aluden a estos términos, pero proponen la expresiéon kama y

6 Al respecto puede verse la obra de Taylor (2003).
7 Véase Potosi (2018, pp. 281-285).
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sus derivados para referirse a dnimo vital (Depaz, 2015, pp. 211-219).
Mi objetivo es interpretar exclusivamente los datos que emergen de los
mitos incas, por ello, solo menciono el estado de la cuestion.

El hombre como participante de los dones

En el tema anterior se postul6é que el hombre aparece como una
criatura destinada a recibir dones especiales como el dnima, ser o espi-
ritu. Cieza, en su Senorio, da a entender que la entrega de estos dones,
por parte de la divinidad es concebido como cosas Mayores en bien del
hombre, “porque dio ser a los hombres y animales; y que, en fin, por su
mano les vino notable beneficio” (2000, p. 32).

Segtin los mitos, el hombre también recibe otros dones especiales
que le permiten relacionarse con los diversos entes que configuran su
mundo y existir en él. Estos dones se podrian clasificar en materiales y
espirituales, siguiendo la misma taxonomia de los mitos. Entre los dones
materiales se hallan los trajes y adornos de diferenciaciéon social; comi-
das y simientes. Incluso, conforme al mito de Molina, el Sol les entrega
a los incas “el sumtur paucar, y el champi (...) insignias y armas” (2010,
p- 38). Acerca de los dones materiales y espirituales véase Potosi (2018).

Los mitos Molina sefnalan que dios entrega diversos dones a los
hombres, “concluydo [la creacion], a cada nacién dio lengua que avia de
hablar y los cantos que habian de cantar, y las simientes y comidas que
avian de sembrar” (2010, p. 36). El mismo Molina en el segundo mito
menciona la recurrencia de dos dones especiales, “concluydo el Agedor
las jentes y naciones, y dar tragas y lenguas (...) vino por el camino de
la gierra” (2010p. 38). Nos centraremos en estos dos presentes, trazas y
lenguas. Primeramente, la idea de traza se halla referida necesariamente
a la nocién de original.
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La nocién de traza y original

El término, traza denota varios sentidos. A partir de los relatos
y contextualizandole en los distintos textos miticos, es posible inferir
algunas ideas®.

a) La nocion de traza

Una primera idea alude a los ejemplos y normas que portan los
hombres para la consecucion de algo. Este algo, en el caso de los incas,
puede referirse a la necesidad y acuerdos para llegar a la tierra prometi-
da, el Cuzco. También es posible relacionarlo con la responsabilidad de
reverenciar a su dios. El encuentro entre el Sol, que es la representacién
misma de Con-Titi Viracocha con Mango Capac, corroboraria esta con-
cepcion. El mito de Molina sugiere esta idea, “Tenedme por padre y por
tales hijos os jatad, y asi me reverenciaréis como a padre” (Molina, 2010,
p- 37). Esta exhortacién se plasma en la frase, intip churin, hijos del sol.
Condicién que solo correspondia a los incas nobles y esto permite la
distincion entre gobernantes y el pueblo.

Otra idea se podria referir a la invencidn, planes y recursos que los
hombres disponen para realizar un fin. Este fin se deriva de la intencién y
accion mismas de Con-Titi al crear a los hombres. De la crénica de Sar-
miento de Gamboa es posible conjeturar la idea de finalidad, “Pasado el
diluvio y seca la tierra, determiné el Viracocha de poblarla segunda vez”
(1988, p. 42-43). A partir de este acto, surgen los hombres portando distin-
tos donativos y efectuando su éxodo. Una vez en la tierra asignada como
su pacarina debe multiplicarse y cultivar la tierra. La autoridad al morir se
transforma en un nuevo cuerpo deviniendo ente tutelar sagrado del linaje.

Ahora, el concepto de traza le es asignado al hombre. Los mis-
mos textos sefialan que para llegar a la perfeccion de algo se requiere de

8 Covarrubias, en su diccionario, menciona varios sentidos de traza: modelo, arque-
tipo, conjunto de normas o indicaciones para hacer algo de manera perfecta.
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trazas, es decir modelos o arquetipos. En términos concretos, la arqueo-
logia y las crénicas demuestran que los incas utilizaban las maquetas
de barros para planificar y edificar sus ciudades o pueblos. Finalmente,
la nocién de traza que se refiere a la revisiéon constante de un proyecto.
Este acto de perfeccionamiento se manifiesta en el segundo éxodo de los
incas desde Pacari-Tampu hacia el Cuzco.

Pero ahora ;cémo se entiende y a qué alude la palabra traza segin
los diccionarios quichuas coloniales? La palabra traza se deriva de trazar
y ésta segiin Valera se la representa con “vnanchani. Senalar, hacer figu-
ras, entender, considerar, trazar” (2014, pp. 174, 350). Los dos primeros
términos aluden a actividades practicas y manuales. Los tres dltimos
vocablos se refieren a actos cognoscitivos. Se puede considerar que se
refiere tan bien al campo cognoscitivo que Gonzélez Holguin lo corro-
bora, “Tragas. Hamutaycuna. Tragar. Hamutani, o hamurpayani” (1993,
p. 682). Estos dos verbos senalan lo ya expresado en el primer ejemplo,
en el segundo caso. El mismo Gonzalez Holguin nos ofrece otro ejemplo
en el que se nota la relacién o denota ingenio, inventiva y su relacion con
la lengua, “Tragador. Manoso, o resabido. Vee (kallu)” (1993, p. 682).
Pero los sentidos de traza, ;como se manifiestan en el término kallu?
Veamos el ejemplo del gramatico Gonzélez Holguin, “Kallu. El hombre
abil y yngenioso para todo. Kallu. El que inuenta de repente tracas para
hacer lo dificultoso, mafioso y apanado para todo” (1993, p. 132). Esta
palabra es constantemente referida a la habilidad y dicha como rasgos
particulares del hombre. El mismo Gonzélez Holguin senala: “Dichoso
en sus tragas y pretensiones que todo le sale bien. Vsapu, o allinniyoc
ymantapas yachacuchik” (1993, p. 488).

De la cita quiero resaltar dos términos. El primero es “Vsapu” que,
de acuerdo con los cronistas, los peruanos le asignaban este nombre al
mismo dios. Acosta senala al respecto, “confiesan un Supremo Sefor y
Hacedor de todo, al cual los de Pird llamaban Viracocha, y le ponian
nombre de gran excelencia, como Pachacama o Pachayachachic, que es
creador del cielo y tierra, y Usapu, que es admirable” (2002, p. 302).
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El otro término que es necesario poner de relieve es “yachacu-
chik” que se deriva del verbo yachakuchiy. Su significado lo proporciona
Gonzalez Holguin, “Yachacuchini. Effectuar, executar, hazer que tenga
efecto, o facilitarlo” (1993, p. 361).

b) La nocion de original

De acuerdo con los documentos de la época, una tercera idea,
quiza la de mayor jerarquia es la que indica que la palabra traza implica
un género mayor, se trata del término original. En este caso, el sentido
de original le corresponde al dio creador, entendido como un demiurgo.
Entonces, lo original, pese ser algo divino no implica lo perfecto y aca-
bo sino mads bien un proceso de perfectibilidad y en periodos distintos.
Por ello, el hombre aparece en su primera creacion en la obscuridad,
disforme, gigante y rebelde. En la segunda creacién, lo original se rela-
ciona con la idea de perfeccion, claridad y semejanza (Sarmiento, 1988,
pp- 40-43). También es posible deducir que la idea de original implica
mejoramiento y revisién constantes.

Ahora bien, la nocién de original se relaciona con la idea, con la
intencién y mediante la determinacién se manifiesta la traza, es decir, el
modelo o la copia. El dato de Sarmiento de Gamboa es muy explicito,
“seca la tierra, determind el Viracocha de poblarla segunda vez (...),
y en ese lugar [Tiahuanacu] esculpié y dibuj6 en unas losas grandes
todas las naciones que pensaba crear” (1988, p. 43). De la cita se puede
postular dos reflexiones. El hombre en sentido social es la traza y ma-
terializacion de la idea de la divinidad. La traza para su concretizacién
como condicién necesaria requiere de materia sensible, piedra o barro y
un espacio especifico, que es Tiahuanacu.

La lengua como elemento de relacién con el cosmos

En primer lugar, se presenta como un vinculo entre el hombre y
la divinidad en sus distintos rangos, sea el dios supremo, sus mensajeros
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o los dioses celestes como el sol o las estrellas; también denota la posibi-
lidad humana de nombrar su mundo.

a) Hatuthap ssimin (lenguaje de los demiurgos)

Tomamos solo dos ejemplos, el del padre supremo y el de Ymay-
mana Viracochan, su hijo y mensajero. A través de los relatos de Molina
se pude inferir que la comprensién del mundo a través de la palabra
ocurre en dos lugares distintos y necesarios. En el primer caso, Titiui-
racochan, durante el acto de creacién en Tiahuanaco expresa la impor-
tancia de la lengua, “alli manifest6 a las jentes los nombres y propieda-
des que las aves, y animales y demds sabandijas tenian” (2010, p. 39).
El segundo caso, referido por el mismo cronista, en el mismo mito, da
a entender que el acto de ensenanza y aprendizaje se manifiesta en las
pacarinas de los Andes, después del éxodo:

Mandé que (...) Ymaimana Viracochan (...) fuese dando y puniendo
nombres a todos los arboles, grandes y pequenos, y a las flores y frutas
que avian de tener, y monstrando a las jentes las que heran para comer
y las que no, y las que heran buenas para mediginas. Y asimismo pusso
nombres a todas las yerbas y flores, y el tiempo en que avian de producir
sus frutas y flores, y que esto mostr6 a las jentes, las yerbas que tenian
virtud para curar y las que podrian matar. (2010, pp. 39)

De las citas se pueden inferir una serie de postulados. La lengua
es un elemento que permite ensenar y aprender los distintos nombres
de las cosas que constituyen el mundo. La lengua posibilita relacionar
el nombre con el objeto y con su tiempo adecuado. De ello se despren-
de el fin de la cosa manifestado en su uso. La lengua faculta clasificar
por propiedades los objetos del mundo para el bienestar y seguridad del
hombre. El nombre se presenta tanto en los objetos relevantes como en
los de menor importancia.

Siguiendo a Betanzos se podria sostener que la divinidad suprema
pone directamente nombres a los gobernantes y a sus pueblos princi-
pales, “el viracocha (...) hasta que llegé al Cuzco donde llegado que fue
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dicen que hizo un senor al cual puso el mesmo nombre Alcabicca y puso
nombre ansi a este sitio” (1987, p. 15). Esto denota que el nombre se tor-
na un elemento diferenciador de jerarquias sociales y politicas. En otros
casos, el nombre que en si denota rango es el vinculo de exhortacién
entre lo divino celestial y el hombre. El texto de Molina sefala este nexo:

El sol en figura de un hombre (...), llam6 a los yngas y a Mango Capac,’
como a mayor d’ellos y le dixo: T y tus descendientes avéis de ser sefio-
res y avéis de sujetar muchas naciones. (2010, p. 37)

La cita ofrece algunas consideraciones. La divinidad solar para el
uso de la palabra y su relacién con el hombre debe antropomorfizarse
previamente. Luego se hallan dos términos Mango y Capac; ambos sig-
nifican autoridad, poder y magnificencia. A su vez senala cabeza princi-
pal de una nacién elegida y principal.

b) runap ssimin (lengua del hombre)

En otros casos, el nombre es asignado solo a los fundadores o pa-
triarcas, mas no a las mujeres a pesar de ser ellas las mensajeras del dios.
Se puede inferir que el hecho de poseer el nombre es una condicién ne-
cesaria para nombrar y ordenar politicamente los pueblos. En la crénica
de Sarmiento que trata sobre un mito cafari, se refleja esta concepcion:

En el tiempo del diluvio ufiu pachacuti (...) en este cerro [Huasano]
se subieron dos hombres [hermanos] Canaris, llamados el uno
Ataorupagui [sic] y el otro Cusicayo (...), el que qued6 vivo [el menor]
hizo dos parcialidades de a cinco, y pobldandolos llamé a la una parte
Hanan-saya, que es lo mismo que decir el bando de arriba, y al otro
Hurin-saya, que significa el bando de abajo. (1988, pp. 41)

Se puede anadir también que los dos términos, hanan-saya y
hurin-saya a partir de la base mitica se tornan précticas institucionales

9  Manco Capac es parte de los cuatro hermanos Ayary miembro de los capac-yngas.
Ellos, tiempo después surgen de Pacari-Tampo y avanzan hasta fundar la mitica
ciudad del Cuzco.
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relacionadas con la concepcién territorial incaica y concebidas histéri-
camente."” De igual manera, el hombre en posesion del don de la pala-
bra demuestra su facultad de nombrar a su creador a partir de ciertas
cualidades que encuentra en él. En este sentido, los datos de Acosta se-
nalan explicitamente:

Sienten y confiesan un Supremo Sefior (...) los del Pird llamaban
Viracocha, y le ponian nombre de gran excelencia, como Pachacamac
o Pachayachachic, que es creador del cielo y tierra, y Usapu, que es
admirable," y otros semejantes. (2002, p. 302)

De igual forma, segin Sarmiento de Gamboa, Ticci Viracocha,
luego de su ultima exhortacién, con sus acompanantes se aleja por el
mar, “Porque iban caminando sobre las aguas como espuma, le lla-
maron Viracocha, que es lo mismo que decir grasa o espuma del mar”
(1988, p. 45).

c) Lengua, memoria y mundo
Se considera a los dioses, semidioses y hombres.
i) Nombrar

Los mitos también proporcionan datos que aluden a la relacién
entre el nombre que se asigna a las cosas con la facultad de la memoria
humana. Lineas arriba ya se mencioné que Ymaimana Viracochan orga-
niz6 la vida mediante la asignacion de nombres. De igual forma, el mito

10  Fueron categorfas practicas en la planificacién y consolidacién del proyecto poli-
tico del Tawantin suyu.

11 Aqui los distintos nombres y sus significados, Con-Titi (“*Coqi Titi, puquina),
sol o divinidad ardiente y sagrada. Vira-cocha (“*vila, aymara; quta, quechua):
laguna de sangre; mas no “gordura del mar”, significado y estructura errénea,
desde la colonia. Pacha-yachachic: creador del cielo, tierra y del mundo, deidad de
Tiahuanaco y de los incas. Pacha-camac: dios de Lurin, Lima. Usapu: todopode-
roso. Esta entidad, también es denominada en puquina, como capac-iki: padre o
seflor rico, magndnimo y poderoso (Cf. Cerrén-Palomino, 2011).
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de Sarmiento senala que dios apela a la memoria humana como fuente
de conservacion de las cosas del mundo, “mand6 a sus dos criados que
encomendasen a la memoria los nombres que él les decia de aquellas
gentes (...), de los valles y provincias y lugares de donde (...) habian de
salir, que eran los de toda la tierra” (1988, p. 43). De ello se deduce que
el nombre, el objeto y el sujeto coparticipan del momento de ensenanza
y manifestaciéon del cosmos. Es preciso comprender que la nocién de
sujeto es plural, interactiian, uno ensefia y o el otro aprende; pueden
manifestarse como entes divinos o humanos.

ii) Predicar

De acuerdo con Sarmiento de Gamboa, Ticci Viracocha y sus dos
criados arriban a la costa norte, aqui surge la necesidad de ofrecer la pré-
dica dltima relacionada con sus obras, doctrinas y los tiempos postreros
e inciertos:

Viracocha prosiguié su camino, haciendo sus obras e instruyendo las
gentes criadas. Y de esta manera lleg6 a las comarcas donde es ahora
Puerto Viejo y Manta (...), adonde se junté con sus criados. Y querien-
do dejar la tierra del Pert, hizo una habla a los que habia criado, avisan-
doles de cosas que les habian de suceder. Les dijo que vendrian gentes
algunas que dijesen que ellos eran el Viracocha, su creador, y que no los
creyesen, y que ¢l en los tiempos venideros les enviaria sus mensajeros
para que los amparasen y ensefiasen. Y esto dicho, se meti6 con sus dos
criados por la mar, e iban caminado sobre las aguas, como por la tierra,
sin hundirse. Porque iban caminando sobre las aguas como espuma, le
llamaron Viracocha, que es lo mismo que decir grasa o espuma del mar.
(1988, p. 45)

iii) Evolucionar

La mutacién de las lenguas y su incomprensiéon ocurre a nivel
humano. Esto nos recuerda al mito biblico de Babel. Este dato nos pro-
porciona Sarmiento de Gamboa:
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Y formados [Viracocha], les dio espiritu, y que de alli se partieron a
poblar las tierras; y como antes de partirse fuesen de una lengua, e
hiciesen en Tiahuanacu los edificios (...) para morada del Viracocha
su hacedor, en partiéndose variaron las lenguas, notdndolos frases de
fieras, tanto, que tornandose a topar después, no se entendian los que
antes eran parientes y vecinos. (1988)

Esta diversidad de lenguas habria que entenderla a la luz de los
datos de los arquedlogos que senalan que Tiaguanaco era una especie de
centro donde convergian muchos pueblos para los intercambios cultu-
rales. Lo mismo se debe considerar la migracién que establece la nacion
puquina después de su colapso politico y cultural.

Conclusiones

Después de algunas reflexiones que se han presentado en los
puntos anteriores, se podria ofrecer algunas conclusiones elementales
al respecto.

El hombre en su concepcidn total estd conformado de dos gran-
des constituyentes: el cuerpo y el alma.

El cuerpo se manifiesta en distintas maneras reflejadas en sus
nombres. Estas distintas cualidades se hallan relacionadas con diver-
sas condiciones y estados. Una primera forma de concebir el cuerpo es
referida a un determinado grado de vitalidad y energia. Una segunda
concepcion alude a una forma vigorosa y relacionada con los deleites y
placeres de una vida humana. Una tercera forma se presenta como un
nexo entre la segunda y la cuarta cualidad del cuerpo: “aycha “aya”. Esto
muestra una raiz semdntica comun. El término aya, no necesariamen-
te denota caddver como algo consumado definitivamente, sino que en
ciertas condiciones tiene la posibilidad de transformarse en otro ente de
especie diferente pero que se relacionard con los miembros de su prime-
ra especie bajo la forma de un ser tutelar.
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El alma, como segundo componente sélo puede presentarse como
consecuencia de la presencia de un algo que le sustente y sostenga, que es
el cuerpo.Y del cuidado del cuerpo depende el destino final del alma. Lo
que salta a la vista es la concepcion de alma como algo que se halla presen-
te en varios de los 6rganos vitales, esto cuando aparece como sinénimo
de natin.

El segundo par de dones alude a la traza y a la lengua, siempre se
presentan formando par. Segin los mitos estos aparecen o se tornan do-
nes luego que el hombre se halla constituido como un todo, con cuerpo
y alma.

La traza se refiere al ingenio, habilidad, conjunto de normas o
principios que posibilitan ejecutar y llegar a un final adecuado.

La lengua por su parte se presenta como un elemento vinculante
entre el hombre y los demds entes incluyéndose el mismo hombre, la
naturaleza viviente y los seres divinos.

Aqui se podria postular que: lo que el hombre griego representa
con el logos, el quichua-runa lo expresa mediante el par “traza-lengua”:
hamutay-ssimi, denotando significados semejantes.
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El matrimonio como camino
de espiritualidad

Anais Leguizamo

Resumen

La espiritualidad es la fuerza dinamica que albergada en la interioridad del ser humano
le da animo, esperanza, sentido de gratitud y contemplacion, necesarios para experi-
mentar la vida con un autorreconocimiento de la propia valia y del Misterio que permea
a la existencia humana. De la espiritualidad humana, se deriva la espiritualidad cristiana
que implica seguir el camino de Jesus como compromiso de vida orientado a formar la
armonia entre el pensar, el sentir y el actuar con la impronta del amor que es el mensaje
central del Evangelio. Esta espiritualidad cristiana incorpora no solo el compromiso de
ser testigos de JesUs en la sociedad; sino que implica dejarse direccionar por su Espiritu.

La espiritualidad cristiana fluye y da vida al matrimonio como expresion de un amor
generoso que busca la union definitiva como réplica del proyecto original de Dios “De-
jaré el hombre a su padre y a su madre y se unira a su mujer y los dos seran una sola
carne” Gn 2,24.

La espiritualidad conyugal desarrolla en la pareja la aceptacion de que cada uno es
portador del Espiritu de Dios por lo cual y por ser persona es merecedor de un amor
solido, generoso y dignificante que se otorga en el dia a dia de la experiencia conyugal
y que tiene como meta mantenerlo a través de manifestaciones concretas que alimen-
tan a la vida de pareja.

Introducciéon

La espiritualidad cristiana basada en el presencia y direccion del
Espiritu de Dios en la vida personal y conyugal es el fundamento del
presente articulo, el mismo que va dirigido a revalorizar la importancia
del cuidado y fortalecimiento de la vida interior como fundamento de
la solidez que se requiere para mantener el sacramento del matrimonio
sobre sus dos pilares: indisolubilidad y fidelidad. Frente a la crisis actual
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que sufre el matrimonio cristiano es menester volver a su inicio como
proyecto de Dios para el hombre y la mujer de todos los tiempos.

El camino espiritual en el matrimonio

Espiritualidad es la dimensién que le permite a la persona hacer
un viaje introspectivo donde se encuentra con su esencia y desde la cual
se proyecta a su exterior con nuevos dnimos y energias de bien, de cons-
truccién y de pasion hacia si mismo, hacia los demds, hacia lo creado y
hacia el Trascendente. Remirez (2017) en su obra Espiritualidad laica y
mensaje cristiano la define:

La Espiritualidad es la voluntad, encarnada de ser mejores con uno
mismo y con los demds. Es decir, tener una actitud, una relacién “posi-
tiva” con mi propio yo y con el resto de las personas, yendo mds alld de
nosotros mismos en actos concretos que transforman un momento de
relacién desagradable en un momento de comunion. (p. 29)

La espiritualidad humana, vivida desde el mensaje de Jests es la
génesis de la Espiritualidad Cristiana que implica dejarse direccionar
por el Espiritu de Dios como estilo de vida centrado en el Evangelio
y que compromete a la persona a ser un auténtico testigo de Jesus con
su vida. Como efecto de esta espiritualidad se da la experiencia mistica
que en palabras de Merino y Mejia (2016) en su obra “La mistica y la
espiritualidad como principios dinamizadores de la teologia y pastoral
latinoamericanas” es referida como:

La mistica es la capacidad que le es dada al hombre por parte de Dios
para acercarse vivencialmente al misterio. Sin embargo, el exceso de
racionalismo e intelectualismo hoy ha sofocado el misterio [...] la
mistica sigue siendo el principio dinamizador de la teologia de todos
los tiempos. De hecho, sin este toque mistico, la teologia dejaria ser
experiencia de Dios para volverse un conjunto de verdades abstractas
que no conducen a nada. (p. 92)

Vivir esta experiencia mistica, saborear el misterio de Dios en la
vida personal y cotidiana, vivifica no solo a la experiencia personal, sino
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también a la de pareja que en una decision libre y voluntaria ha optado
por el sacramento del matrimonio o la presencia de la gracia de Dios en
la nueva comunidad de amados. Sarmiento (2007) dice:

Como sacramento de la Nueva Ley, el matrimonio no sé6lo es simbolo
de una realidad invisible, es decir, un rito o acto externo al que se le ha
atribuido una determinada significacion en el orden moral o juridico.
Ante todo, es una accién de Cristo por la que el hombre y la mujer par-
ticipan de la vida divina. (p. 264)

Frente a lo mencionado el Papa Francisco en su Exhortacién Pos
Sinodal Amoris Laetitia (AL) corrobora:

El matrimonio cristiano, reflejo de la unién entre Cristo y su Iglesia, se
realiza plenamente en la unién entre un varén y una mujer, que se donan
reciprocamente en un amor exclusivo y en libre fidelidad, se pertenecen
hasta la muerte y se abren a la comunicacién de la vida, consagrados
por el sacramento que les confiere la gracia para constituirse en iglesia
doméstica y en fermento de vida nueva para la sociedad. (AL 292)

Este proyecto es ambicioso, pero, posible con la ayuda y la presen-
cia de Dios, haciendo realidad lo escrito en el libro del Eclesiastés 4,12:
“La cuerda de tres hilos es mas dificil de romper”; los tres hilos mencio-
nados son la pareja y Dios, pues solo desde la interioridad del ser atizado
por la presencia del Espiritu que es vida, permite que el amor humano
puede adquirir las caracteristicas del amor divino y ser capaz de trascen-
der hacia una experiencia plenificante de gratitud y esperanza.

La espiritualidad conyugal ayuda a valorar la vida de la pareja
desde su corporeidad, su psicologia que incluye lo afectivo-emocional
hasta la vivencia de la sexualidad como experiencia espiritual al ser una
expresion de donacidn, encuentro y realizacién personal y conyugal.
Vendrell (2019) menciona en su obra “El enigma de la pareja: elementos
antropoldgicos e histéricos” lo siguiente:

La pareja es cosa de dos: A esto podriamos anadir que su modelo es el
de la divisién genérica del mundo en masculino y femenino. De hecho,
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la pareja puede ser vista como el punto de encuentro, la sutura, entre
ambos mundos. Por un lado, refuerza la idea de que lo masculino y lo
femenino existen por si mismos como algo “natural’, y por otro, pro-
mueve la idea de su complementariedad. (p. 97)

Esta complementariedad parte de lo antropoldgico; pues la con-
yugalidad implica a dos personas que se construyen tanto a nivel indivi-
dual como en pareja en su experiencia conyugal. Entre las dimensiones
que forman a la persona, la mistica o espiritual la impulsa a ser la prota-
gonista y directora de su historia desde una interioridad que se proyecta
hacia la trascendencia; de esta manera los miembros de la pareja aco-
gen con ilusion y responsabilidad la realizacién de su proyecto de vida
orientado y nutrido por su profesion de fe. Asi la experiencia conyugal
toma solidez al estar fortalecida no solo por el aspecto unitivo humano,
sino también porque Dios mismo hace morada en esa relacién interper-
sonal. De esta manera se menciona que la Espiritualidad puede y debe
sostener al matrimonio cristiano como una institucién que precautela a
la familia, a la Iglesia y a la sociedad.

Frente a lo mencionado se asume con preocupacion la situacion
del matrimonio en el Ecuador, pais en el que en la tltima década disminu-
yeron los matrimonios y aumentaron los divorcios segtin datos del INEC:

El Instituto Nacional de Estadistica y Censos (INEC) dio a conocer este
viernes 2 de agosto del 2019, un reporte sobre las cifras de matrimonios
y divorcios en el Ecuador durante la década del 2008 hasta el 2018]...]
De acuerdo con los datos del INEC, de 76 354 actos de matrimonio
inscritos en el Registro Civil en el 2008, la cifra se redujo a 60 849 en
2018. En contraste, de 17 111 divorcios que se registraron en el 2008, la
cifra pasé a 25 670 en 2018. (El Comercio, 2019).

Es evidente que el matrimonio en el Ecuador sufre una crisis que
requiere ser enfrentada y al ser un pais con una poblacién mayoritaria-
mente catdlica es menester fortalecerlo desde su ntcleo esencial: su espi-
ritualidad. Avellaneda (2011) en su libro “La danza del amor” menciona:
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En tiempos donde los caminos que conducen a la vida muchas veces
se confunden con aquellos que llevan a la muerte, la fe en Cristo ilu-
mina las opciones saludables de los esposos, y a la vez es una fuente de
sanacion y renovacién de su vinculo amoroso. La actual crisis del amor
matrimonial guarda relacién con el proceso de su transformacién. No
obstante, el nuevo rostro del amor esponsal —un amor de reciproci-
dad— necesita ser conducido hacia la vida casi con urgencia. La espi-
ritualidad matrimonial puede acompanar a cada pareja en su camino
de conversién y crecimiento hacia un amor cada vez mas maduro,
superando los egoismos y temores. (p. 114)

La espiritualidad conyugal abraza a la pareja para fortalecerla; es
la fuerza que inflama cotidianamente al amor o elemento unitivo infal-
table en esta relacion que en palabras de San Pablo dice:

El amor es paciente, es servicial;
el amor no tiene envidia,
no hace alarde,
no es arrogante,
no obra con dureza,
no busca su propio interés,
no se irrita,
no lleva cuentas del mal,
no se alegra de la injusticia,
sino que goza con la verdad.
Todo lo disculpa,
todo lo cree,
todo lo espera,
todo lo soporta (1 Co 13,4-7).

La Sagrada Escritura ilumina a la pareja dando una clara directriz
sobre la vivencia humana y espiritual del amor como una decisién que
implica evidenciarlo en el dia a dfa, trasladarlo de la sensacién afectiva
y emocional a la practica; transmutarlo de la idea a la vida, vivenciarlo
desde la razén y el corazén. Este amor prictico mira y asume al otro
como una persona con expectativas, necesidades, aspiraciones y con la
capacidad de dar y recibir lo mejor de si y de su pareja, mirandolo con
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admiracién y con alteridad; asumirlo desde la dignidad propia hacia los
limites del respeto y la acogida.

El amor cristiano aplicado a la pareja requiere de una construc-
cién personal madura y comprometida que se afianza en la confianza
y la esperanza. El amor que San Pablo plantea exige abrirse al otro con
generosidad, autocontrol y decisién que impulsan e inspiran a mirar la
vida conyugal como una experiencia que partiendo desde el ser interior
y sus emociones caminan hacia su razén y sus convicciones, traspasa lo
emocional y aterriza en acciones concretas de la vida diaria que vividas
con conviccién permiten encontrar en ellas una dimensién de trascen-
dencia y transformacion.

Este mismo San Pablo el apdstol de Jests que de perseguidor de la
nueva secta llamada los “Seguidores del Camino” se convirti6 en el mds
apasionado evangelizador y como una manifestacién de esta conversién
apuntalé al matrimonio en una sociedad patriarcal donde este no tenia
importancia, asi como tampoco la tenfa la mujer al ser considerada como
un ser desprovisto histéricamente de valor y significacién; al punto de
que pasaba de ser propiedad del padre a ser propiedad del marido quien
podia prescindir de ella por cualquier motivo. Pifiero (2014) recrea lo
mencionado en su obra “La danza del amor” de la siguiente manera:

La norma general se expresa en la afirmacién de que el mundo de la
familia, patriarcal —y no la vida publica, reservada casi en exclusiva
a los varones—, era el dmbito natural de la mujer en el Israel del siglo
I. Es conocido que las mujeres pasaban normalmente de ser solteras y
consideradas como una propiedad del padre, a casadas y casi propiedad
del marido. (p. 26)

En una cosmovisién marcada por un machismo radical Pablo
como muestra de su cambio de perspectiva vital aborda el tema del ma-
trimonio como experiencia andloga del amor de Cristo por su Iglesia y
habla de un amor radical aquel que es capaz de dar la vida por el amado
como lo hizo Jests.
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Maridos, amad a vuestras mujeres, y no sedis dsperos con ellas
(Col 3,19).

Maridos, amad a vuestras mujeres como Cristo amé a la Iglesia y se
entreg6 a si mismo por ella (Ef 5,25).

Por eso dejara el hombre a su padre y a su madre y se unird a su mujer, y
los dos se hardn una sola carne. Gran misterio es éste, lo digo respecto a
Cristo y la Iglesia. En todo caso, en cuanto a vosotros, que cada uno ame a
su mujer como a si mismo; y la mujer, que respete al marido (Ef 5,31-33).

Las pericopas mencionadas dan tanto al marido como a sus mujeres
directrices de convivencia que van desde la decisién de dejar los vinculos
de la familia de origen en pos de la nueva vinculacién de la familia propia.
La fuerza de esta dindmica debe ser tan poderosa que permita vislumbrar
un futuro optimista y positivo con tal intensidad que merezca la separa-
cién de los primeros vinculos personales; entonces el amor conyugal es la
fuerza que genera esa dinamica. Avellaneda aporta de la siguiente manera:

La relacién de la pareja es la vivencia originaria del amor humano y
por eso mismo lo que lo hace posible del modo mas profundo e inten-
so. Participar vivamente en el amor, en este caso, en el amor conyugal,
representa para los miembros de la pareja una fuente de sentido y com-
prension de la propia vida [...] la conyugalidad posee una dimensién
sacramental que permite a la pareja realizar desde dentro de su vinculo
amoroso la experiencia viva del amor de Dios. (p.117)

La espiritualidad matrimonial permite ver en el cényuge a la per-
sona sagrada habitada por su propia esencia dignificante y por la pre-
sencia de Dios; esto lo hace merecedor de todo tipo de respeto, cuidado,
admiracidn, ternura y valoraciéon que dirigen a la pareja de esposos cris-
tianos a ser felices buscando el desarrollo y realizacién de ambos.

Frente a las caracteristicas mencionadas surge la exigencia de re-
saltar la importancia de la cultivaciéon de la amistad en la vida conyugal,
pues esta condicion sine qua non permite sentirse con la pareja en una
relacion de igualdad y de complementariedad. Vidal (2014) menciona:
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La amistad constituye el nicleo verdaderamente interpersonal de cual-
quier relacién dilectiva. Lo que en tal relacién constituye vinculacién
entre personas es amistad. Pero, amistad no es: ni mera contemplacién

1 .

(no se ama un “qué” sino un “quien), ni mero gobierno (esto supone
una objetivizacién), ni mera suplencia (se le convierte en un algo y no
en un alguien). (p. 3981)

Por otro lado, la exigencia del amor conyugal es altisima al poner
como meta el mismo amor de Jesus en la cruz; quien fue capaz de dar
su vida misma por su Iglesia. Por tanto, se requiere reflexionar sobre el
significado de “dar la vida” por la persona elegida para amar aboliendo
un significado retérico y proyectdndose a las diversas maneras de amar
sin medida.

En el matrimonio estas condiciones o caracteristicas de la presen-
cia del Espiritu en la pareja son totalmente humanas y necesarias, siendo
las mismas:

1. Conocimiento, valoracién y contemplacién de la pareja: toman-
do en cuenta que cada uno es un mundo particular que deter-
minado no solo por su genoma personal o herencia recibida de
los ancestros, sino que es el producto de la construccién social
y formativa con la que ha compartido a lo largo de su vida; por
tanto, se requiere pasar por las etapas del conocimiento recipro-
co que involucra un grado superlativo de amistad, honestidad y
respeto frente a la singularidad del otro el mismo que al paso de
los anos se sigue construyendo y no se detiene en su evolucién,
motivo por el cual no se puede, ni se debe anclar en la imagen
primigenia de la pareja. La apertura al cambio reciproco debe ser
mirada con admiracidn y gratitud por todos los desarrollos de las
competencias existenciales derivadas de las necesidades y proble-
maticas que la vida va planteando en el paso del tiempo. El cono-
cimiento auténtico y la valoraciéon del otro incluye de manera
incondicional la admiracién mutua como antesala de la elecciéon
y reeleccion de una pareja en particular en medio de un colectivo
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de posibilidades. Es necesario mirar y aceptar al otro con sus for-
talezas y debilidades de una manera real. Semen (2011) afirma en
su libro “La espiritualidad conyugal segtin Juan Pablo II”:

También es necesario aceptar ver los limites del otro, dejar de sonarle
idealmente, para amarle realmente. Y es que el otro es él mismo con
todos sus limites y sus debilidades, y no podemos pretender amarle
negandolos o, lo que es peor, haciendo como si todo aquello contra lo
que nos rebelamos regularmente fuera a cambiar por fin un dia. (p.19)

Mirar al otro con esperanza; ver en la pareja a la persona porta-
dora de singularidad la misma que puede aportar y fortalecer la
vida conyugal vivenciando el deseo divino de la “ayuda idénea”
requiere la valoracion de la pareja y su exaltacion lleva a un “no-
sotros” que en palabra de Avellaneda dice:

El nosotros conyugal formado por dos personas distintas es sano cuan-
do es fruto de un amor maduro que hizo espacio para poder sentir
diferente, querer cosas distintas y pensar de modo original; solo que la
diferencia no es vivida como amenazante y conflictiva sino como enri-
quecedora y complementaria. (p. 124)

Perdén y reconciliacion: la pareja cristiana estd llamada a vivir
su amor con demostraciones concretas que involucran a la expe-
riencia humana y divina del perdén que permite no solo aceptar
los limites del otro, sino que inspira a comprender estos limites,
a encontrar el ;por qué? de sus expresiones y sobre todo a tomar
el papel de acompanante sanador de heridas con la medicina
insuperable del amor. El conocimiento de la pareja, su origen,
experiencias, fortalezas y carencias son buenas directrices para
vislumbrar los motivos de ciertas actitudes y comportamientos
y desde ese punto inicial con la gracia del Espiritu ayudar al ser
amado a resignificar su pasado y a valorar el presente marcado
por un amor maduro y saludable de tal manera que el dolor, la
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ira, el rencor y el resentimiento no hagan morada crénica en la
vida de la pareja puesto que al paso del tiempo estos sentimientos
van resquebrajando las bases del amor hasta decaer por comple-
to. El Papa Francisco menciona:

El perdén, un perdén que se fundamenta en una actitud positiva,
que intenta comprender la debilidad ajena y trata de buscarle ex-
cusas a la otra persona, como Jesus cuando dijo: “Padre, perdéna-
los, porque no saben lo que hacen” (Lc 23,34). Pero la tendencia
suele ser la de buscar mas y mas culpas, la de imaginar mds y mdas
maldad, la de suponer todo tipo de malas intenciones, y asi el
rencor va creciendo y se arraiga. De ese modo, cualquier error o
caida del conyuge puede danar el vinculo amoroso y la estabili-
dad familiar (AL 105).

Sin embargo, de lo mencionado y a pesar de que el cristiano y
casado esta llamado al perdén es importante no perder la valora-
cién de la dignidad, de la seguridad y de la realizacién personal
las mismas que se obtienen con un trabajo de donacién constan-
te, creativo y perseverante, el cual deberd en ocasiones apoyarse
en la ayuda de personas con mds experiencia o formacién para la
superacion de las crisis conyugales que bien llevadas aportan al
mejoramiento y fortaleza de la vida conyugal. La persona espiri-
tual, alimentada por la gracia de Dios, ve en su pareja al préjimo
mads cercano en quien muchas veces descansard y en otras ayudard
a descansar. Sin embargo, es el mismo Papa Francisco quien men-
ciona que no siempre se deberd mantener al matrimonio cuando
existen situaciones que atentan a la dignidad o a la seguridad, lo
menciona de la siguiente manera:

Hay que reconocer que hay casos en que la separacion es inevi-
table. A veces puede llegar a ser incluso moralmente necesaria,
cuando precisamente se trata de sustraer al conyuge mdas débil,
o a los hijos pequenos, de las heridas mds graves causadas por la
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prepotencia y la violencia, el desaliento y la explotacion, la ajeni-
dad y la indiferencia (AL 241).

Ternura y afectividad: la espiritualidad permea a la vida de la
pareja a través de las manifestaciones practicas del amor expre-
sados en la cotidianidad a través de diferentes tipos de lenguajes:
verbal, corporal, gestual y el mas sublime; el lenguaje del silencio,
cuando las palabras sobran y las expresiones afectivas a través del
abrazo, del beso, la mirada, la sonrisa cuamplen la mision de estre-
char los lazos de la conyugalidad. El Papa Francisco menciona:

Este camino es una cuestiéon de tiempo. El amor necesita tiempo dis-
ponible y gratuito, que coloque otras cosas en un segundo lugar. Hace
falta tiempo para dialogar, para abrazarse sin prisa, para compartir
proyectos, para escucharse, para mirarse, para valorarse, para fortalecer
la relacion. (AL 224)

Ternura y afectividad son expresiones concretas de la Espirituali-
dad, la persona que cultiva su interioridad cuida su salud emocio-
nal; se autoconoce, valora sus virtudes y acepta con honestidad sus
limitaciones como metas a ser superadas. Espiritualidad y valores
humanos se retroalimentan y esto aplicado a la vida de pareja ge-
nera un clima positivo que permea a toda la familia. Las expresio-
nes de afectividad mantienen la unidad amorosa de la pareja, su
manifestacion afirma la confianza y la ilusién de la construccion
de la vida en comun; estas requieren dedicacion, tiempo y saber
dar prioridades ante las diferentes opciones existenciales. La liber-
tad que brota de la cultivacion espiritual hace de los conyuges per-
sonas decididas a expresar su afectividad reciprocamente en todo
tiempo y circunstancia.

Amabilidad y respeto: son expresiones de la espiritualidad que
denotan la templanza y el autodominio necesarios para mante-
ner una relacién estable, que se fortalece al mirar en la pareja a
la persona con la que se vincula con empatia y alteridad. Estas
caracteristicas mantienen una relacién con alta calidad humana
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en la que la cortesia, la paz, la comprension y la confianza ayu-
dan a disolver las tensiones que en el curso natural de la vida se
presentan en toda pareja y en toda familia; cultivar estas virtu-
des es hacer humana y amigable la experiencia conyugal; pero
requiere de una determinante voluntad para sacar lo mejor de
uno mismo, muchas veces inclusive saboreando el sacrificio en
pos del mantenimiento y crecimiento existencial de la relacion.

Sexualidad espiritualizada: el matrimonio es el sacramento del
amor expresado en fidelidad a la pareja amada sobre todo a
través de la vivencia de una sexualidad plenificante, Sarmiento
(2011) en su obra “El matrimonio cristiano” dice:

En el matrimonio la santificacién sacramental alcanza a la humanidad
del hombre y de la mujer en cuento esposos, como marido y mujer.
Efecto del sacramento es que la vida conyugal-la relacion interpersonal
propia de marido y mujer, de la que es inseparable la disposicion a la
paternidad y a la maternidad-esté elevada a una dimensién de santidad
real y objetiva. La corporalidad-el lenguaje de la sexualidad-estd en la
base y raiz de la vocacién matrimonial a la santidad, como el dmbito y
la materia de su santificacion. (p. 267)

La sexualidad es una experiencia de intercambio integral de dos
personas que se aman y se convocan para entregarse desde la afec-
tividad y su espiritualidad: su corporeidad, emociones, instintos
y placeres. Es necesario superar la idea platénica del dualismo u
oposicion del cuerpo y el espiritu, por el contrario, es un reto de
la Teologia rescatar a la integralidad del ser humano en la que to-
das sus dimensiones adquieren igual valor, reconocimiento e im-
portancia, por lo que sexualidad y espiritualidad nunca pueden
ser opuestas o divergentes, por el contrario, se interrelacionan, se
fortalecen reciprocamente y se nutren en beneficio del cuidado
del amor de pareja. Granados (2014), referenciando a Noriega
(2005) menciona:
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La expresion del Génesis 2,24, como sabemos, no se refiere solo al acto
sexual. En la una caro los esposos se unen como varén y mujer ponien-
do en juego todas las dimensiones de sus personas, que la sexualidad
atraviesa: el instinto y atraccién de los sentidos, los afectos, el encuen-
tro interpersonal, la apertura al misterio [...] Tampoco la unién en
una carne de hombre y mujer se mueve en la superficie, sino que les
determina por dentro. Addn, al despertarse, ve a Eva y entiende que, en
el nombre de la mujer (ishah), se encuentra su propio nombre (ish) y
destino. (pp.148-149)

Por tanto, espiritualidad y sexualidad tienen una misma proce-
dencia; el interior del ser humano, su esencia, su naturaleza mds
pura pues ambas parten del nicleo interno de la persona; el es-
piritu mueve a la persona a salir de si e ir al encuentro del amado
y su sexualidad que abraza a todas sus dimensiones se abre a su
inspiracion y recibe de él las directrices para hacer vida el amor
de pareja al fundirse en una comunién existencial que plenifica
a la pareja. Semen (2011) hace referencia al pensamiento de San
Juan Pablo II y la Espiritualidad Conyugal mencionando: La se-
xualidad no es, por consiguiente, en nosotros algo asi como una
herencia de la animalidad que estariamos condenados a vivir en
el modo de la “sublimacién cultural”. Es la huella de lo divino
en nosotros y sigue teniendo la vocacién que tenia en el origen:
revelar el corazén trinitario de Dios. Realizarlo de una manera
concreta, convencernos de la bondad fundamental de nuestra se-
xualidad para reconciliarnos con ella es la primera condicién de
toda espiritualidad conyugal (p. 50).

Por lo dicho, la sexualidad es el camino que tiene la pareja para
parecerse a la comunidad Trinitaria de Dios donde cada uno tie-
ne su esencia, pero a la vez forman una unidad; lo mismo en la
pareja, a través de la sexualidad cada uno mantiene su singulari-
dad y en su encuentro sexual las dos singularidades se funden en
una sola para derribar cualquier tipo de egoismo y utilitarismo
y por el contrario desde la dptica de la espiritualidad cristiana el
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encuentro sexual humaniza y diviniza a la pareja. Kasper (2014)
menciona:

Las ideas de éxito, logro, prestigio y consumo, caracteristicas de nuestra
civilizacién, van penetrando paulatinamente en el terreno del matrimo-
nio. La sexualidad humana se convierte asi en mero sexo, en mercancia,
en articulo de consumo y de negocio, no raras veces objeto de explota-
ci6n o simplemente de placer superficial. La privatizaciéon del matrimo-
nio no conduce, por tanto, necesariamente a su personalizacién; puede,
de la misma manera, llevar a su cosificacién y despersonalizacién. (p. 34)

Vida hecha oracién u oracién con la vida: la pareja cristiana se
constituye en un templo vivo cuando con determinacién incor-
pora a su vida la practica de la oracién y todas las practicas
espirituales de su religion manteniendo no solo tradicién, sino,
avivandola desde una experiencia de fe encarnada en la realidad.

Asi como la afectividad cotidiana afianza a la pareja; la préctica de
la oracién en actitud de gratitud por la vida misma afianza a la es-
piritualidad; al asumir que cada detalle, persona o circunstancia
que forma la vida y la historia son los aportes activos o pasivos en
los cuales se manifiesta la gracia de Dios.

La vida de fe en la pareja mantiene una salud psicoldgica, emo-
cional y afectiva; pues permite ver con ojos de trascendencia to-
dos los acontecimientos vitales. La presencia dindmica de Dios
permite a la pareja descubrir su revelacién en todas las circuns-
tancias; desde las mas sencillas y pequenas hasta las mds trascen-
dentes e importantes. La permanente cultivacion espiritual de la
pareja le permite agudizar su sensibilidad y percibir con gratitud
la gracia de Dios que peregrina con ella a lo largo de su historia
animando, corrigiendo, inspirando, renovando y sanando de ma-
nera fiel y constante. Avellaneda aporta:

Estar enamorado con un amor vivido “en el Sefior” significa entonces
estar agraciado. El “4mense los unos a los otros” (Jn 15,34) ya no es
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posible sin el “permanezcan en mi, permanezcan en mi amor” (Jn
15,4.9). En la vida conyugal un amor hace posible la experiencia del
otro. El de Cristo que nos “amé hasta el fin” (Jn 13,1) posibilita el amor
fiel de los esposos, y este a su vez hace posible experimentar que Cristo
“me amo y se entregd por mi” (Gal 2,20) (p.140).

Cuando las crisis opacan el panorama:

La pareja cristiana estd constituia como todas las parejas por un
par de personas que se han encontrado, se han gustado, se han admi-
rado, se han valorado, se han conquistado y mutuamente han sido ab-
sorbidas por la amistad, el amor y la pasién. Sin embargo, por el ritmo
acelerado del posmodernismo y las diferentes exigencias del mismo; la
pareja que no estd alimentada solidamente en su interioridad va per-
diendo el interés al punto de crear una vida aislada marcada por intere-
ses propios y que prescinde paulatinamente de aquella persona que en
el pasado constituia su inspiracion, su motivo y su alegria.

El ambiente posmoderno caracterizado por un profundo relati-
vismo en el que los compromisos a largo plazo tienden a perder vigencia
también permea a la pareja cristiana planteando con facilidad variable
la posibilidad del divorcio como una alternativa de solucién a la falta
de interés, al desamor y al enfriamiento cargados muchas veces por di-
ferentes tipos de violencia: fisica, verbal, psicoldgica y sexual que agota
todo tipo de esperanza y de amor. El psicoterapeuta Marcelo Ceberio
(2017) en “Los juegos del mal amor” menciona:

Cuando una pareja llega a consulta, ha dejado de ser pareja para cons-
tituirse en despareja. Ha transformado sus complementariedades en
antagonismos. Cada uno ha dejado de aprender del otro y las partes que
amaban del conyuge han dejado de cobrar relevancia, han perdido el
brillo y las fracciones negativas cobran una vigencia arrolladora. (p.182)

En la misma ténica la palabra de Benedicto XVI reflexiona so-
bre otro de los desafios que ha traido el posmodernismo como es el
secularismo:
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A partir de extremos aparentemente opuestos, la ideologia de la revo-
lucion secular ha recurrido a las mismas armas: también ella promete
al hombre la liberacién a partir de la revolucién sexual, también ella
utiliza la debilidad del hombre como arma de desarraigo de la persona
y de la sociedad: el hombre que ha perdido, en primer lugar, el amor,
ha aprendido, al mismo tiempo, a despreciar su cuerpo y a si mismo;
desprecia al ser humano en si mismo y en los demads y, de este modo
estd preparado a una radicalidad que no se espanta de nada, porque ya
no queda nada que perder. (Ratzinger, 2015, p. 108)

Por lo dicho se corrobora que es imprescindible rescatar a la con-
yugalidad a través de una cultivacién espiritual basada en las ensenanzas
de Jesus y fortalecidas por la acciéon del Espiritu Santo en el peregrinar
de la pareja cristiana, pilar insustituible en la conformacién familiar.

Conclusiones

El matrimonio es el proyecto de Dios en la génesis de la historia
humana; es la base de la familia y esta de la sociedad y de la iglesia, re-
quiere ser fortalecido en un ambiente posmoderno que tiende a opacar
su importancia.

La pareja cristiana puede recibir la gracia santificante de Dios en su
caminar conyugal, quien le da las herramientas necesarias a través de su
Espiritu para hacer de su experiencia una historia marcada por situacio-
nes humanizantes que permiten un desarrollo personal y matrimonial.

La espiritualidad conyugal es la fuerza dindmica que ayuda a la
pareja a cultivarse en todas sus dimensiones, haciendo realidad en la
préctica cotidiana el elemento infaltable en la relacién como es el amor
conyugal que siendo humano adquiere caracteristicas del amor de Dios
en la renovacién diaria del sacramento a través de la préctica.

El matrimonio es un camino de espiritualidad que permite per-
feccionarse a nivel personal y de pareja en pos de una conversiéon que
lleva a la santidad; percibiendo en la realidad la presencia amorosa de
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Dios que camina con ella en todos los tiempos, que se vuelve a revelar
y a encarnar en cada circunstancia manifestando su fidelidad siempre.

Las practicas de fe vividas en pareja fortalecen la unién conyugal
y permiten mirar en el cényuge al préjimo mds importante a quien por
decisién personal y en entera libertad se ha elegido para caminar en la
vida no solo en una perspectiva humana, sino con una conviccion de tras-
cendencia que merece ser vivida desde una fe encarnada en la realidad.
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Ecoteologia sobre la Amazonia

Fredi Portilla Farfan’

Introduccién

Como lo fue antes la palabra pobreza, hoy lo es la ecologia, y de
tanto nombrarla y renombrarla, su concepto bésico ha sido devaluado
hasta el punto que hablar de ecologia suena lo mismo en los labios de un
capitalista como de un comunista, de un nacionalista o de un anarquis-
ta, de un revolucionario o de un progresista. El sinodo por la Amazonia
(octubre del 2019), debe a mi modo de ver, llevar a los congresistas a
un arrepentimiento primero, de lo que han hecho en vida y lo que han
dejado de hacer por la conservacion y buen uso del ambiente, porque
mientras debaten sobre el papel de los amazdnicos y de sus habitantes
en el mundo, se sirven sanduches emplasticados, comen embutidos ar-
tificiados y beben liquidos industrializados. Mientras hablan de los pue-
blos no contactados de la amazonia y su papel en el equilibrio de la selva
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amazonica, nada hacen para detener el avance de las exploraciones mi-
neras y petroleras, no se conmueven ante la contaminacién de las aguas
y el suelo, y nada sobre la usurpante y malhadada explotacién maderera
que llevan a la desaparicion de los recursos fitogenéticos. El evangelio
de un tal Jests de Nazareth es muy claro: “A los tibios los vomitaré de mi
boca” (Ap, 3°°7).

De que sirven las proclamas y salmos responsorios por los desa-
parecidos en la lucha por la conservacion y preservacion de la natura-
leza, si son solo eso proclamas, de dientes para afuera, que se consuelan
con largos rezos que el Dios de la Vida no les escucha ni escuchara por-
que nacidos de la hipocresia en concubinato con el consumismo estén.
La enciclica petrina de Francisco, el Papa Catdlico, Laudato Si (2015),
es clara y consistente cuando sefala, que no solo es un pecado social
sino mortal (que deberia llevar a la excomunién segtin mi concepto), la
extraccion desmedida, inhumana vy fratricida de la amazonia. La lucha
contra el cambio climdtico se la hace con obras, porque una Fe sin obras
es una Fe muerta (nula), reza en una de sus cartas apostélicas el nuevo
testamento cristiano (Santiago, 2'7).

Parafraseando al santo de los pobres y pobre y dulce santo Fran-
cisco de Asfs, dirfa: hay hermana luna y hermano sol, cuanta desgracia
y muerte hay sobre la amazonia, milenarios hermanos arboles cortados,
nativos hermanos animales cazados hasta la extinciéon o vendidos como
mascotas para los senoritos de las grandes ciudades, hermanos rios y
lagos putrefactos y contaminados por las petroleras y mineras, herma-
nos indigenas desplazados, heridos y asesinados por la codicia de los
diamantes, el oro y el avance de la frontera agricola, hermanos suelos
quemados y hermanas aves despojadas de sus nidos. Hay hermano sol y
hermana luna, escondan sus destellos para no mirar tanta maldad sobre
la creacién habida en la amazonia. Si el Cristo de la historia estuviera
aqui, los confrontaria nuevamente y les dirfa. “sepulcros blanqueados”
(Mt, 23%), y con una correa en la mano los sacaria a los participantes de
tantas conferencias, sinodos, encuentros, y reuniones sobre la amazonia,



ECOTEOLOGIA SOBRE LA AMAZONIA

77

y les dirfa. “mi casa, es casa de oracién, y vosotros lo habéis convertido
en cueva de ladrones” (Mt, 21'2). La Amazonia es también casa de Dios,
y los consumistas la estdn contaminando y destruyendo en forma ace-
lerada, mientras quienes dicen defender la ecologia cuyo significado es
“casa”, se llenan la boca con frases bonitas, mientras visten de casimir
inglés, corbata europea, zapatos de charol o zapatillas de piel de cocodri-
lo, toman café con sorbetes de plastico para no manchar sus delicadas
dentaduras, y endulzan la bebida con edulcorantes traidos de la ama-
zonia. Esos que se dicen ser ecologistas, solo han visto la amazonia por
las redes sociales, quienes en verdad defienden la naturaleza, no gastan
recursos en grandes conferencias, sino que van al campo, se embarran
las manos, mojan sus rostros con la lluvia y evitan quebrar las ramas
y comen de los frutos que sacian su hambre, pero nada guardan para
el camino; tal como fue la ensenanza de Jesus de Nazareth: “id por el
mundo y predicad la buena nueva, no lleven nada consigo, ni morral ni
sandalias extras” (Mc, 16'°). La Amazonia es nuestra si, pero también de
quienes vienen detras de nosotros, y sigue siendo de quienes estuvieron
antes que nosotros, aunque sus cuerpos hayan vuelto a la tierra que los
vio nacer, porque de “polvo eres y en polvo de convertirds” (Gn, 3').

La Amazonia es una de las obras de expresiéon
del amor incondicional del Creador

Guardo bellos recuerdos de mis tiempos de joven misionero, y
luego cuando siendo Decano de la Facultad de Ciencias Agropecuarias
de la UPS, muy a menudo visitaba la bella Macas y Sevilla Don Bos-
co, donde hubo un programa de formacién de biotecnélogos para el
mundo Shuar, Achuar y Colonos, y entonces la memoria traida desde
la lectura de la Biblia, cala una vez mds en mi humana imperfeccién la
presencia misma en la basta Amazonia, la creacién divina:

Y dijo Dios: {Que haya vegetacion sobre la tierra;
que esta produzca hierbas que den semilla,
y drboles que den su fruto con semilla,
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todos segtin su especie!
Y asi sucedi6.? Comenz6 a brotar la vegetacion:
hierbas que dan semilla,
y drboles que dan su fruto con semilla,
todos segtin su especie.
Y Dios consider6 que esto era bueno. Génesis 1'!

Habiendo sido creado lo existente, el Creador complacido se ex-
tasié en su obra, y quiso darse un descanso para deleitarse en lo mara-
villoso del ecosistema, sus multiples colores, sus diversos sabores, la he-
terogeneidad de los habitantes y la homogeneidad de los valores circun-
dantes. El Creador habra suspirado y de alegria habrd llorado porque
la maxima de su creacion fue hecha a su imagen y semejanza, bondad
absoluta e inocencia cautiva, honestidad manifiesta y amor encarnado
en alguien que lo llamé ser humano, a quien puso como custodio de
todo lo creado. En un principio como reza el Génesis testamentario,
la ausencia de la muerte hizo de la vida un paraiso viviente, un eterno
espacio entre el tiempo y lo concurrente, un manantial de pureza donde
los habitantes del ecosistema no conocian el fin y vivia un feliz eterno
presente. Una Amazonia del lado occidental hoy continente americano,
donde la mano del alfarero moldeé los cuerpos vivientes para disfrutar
de la riqueza animal, vegetal y mineral sin poner en peligro la biodi-
versidad, el agua clara y el limpio aire de los drboles insurgentes de la
misma tierra donde todos provienen.

Una Amazonia semejante al biblico Paraiso, biodiversidad descu-
bierta por otros humanos convertidos en verdugos de sus hermanos y
al amparo de sus propias leyes que atentan lo creado y se sumerge en el
mortal pecado de la expoliacién de los recursos comunes, la contamina-
ci6én del agua a pretexto de un desarrollo industrial nacido en una des-
garradora mineria y contaminacién petrolera, que provee de recursos a
los citadinos, y se olvida de los nativos de la amazonia. Este Paraiso del
otro del mundo, lejos de la autodenominada cultura de la ciencia, de-
sarrollo y pueblos avanzados, ha sido y estd siendo saqueado a costa de
la sangre y muerte de los pueblos no contactados y de los que ahi, hace
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tiempo por necesidad migraron. La sangre de los martires defensores del
medio ambiente y la autodeterminacién de los pueblos, ha fertilizado la
virgen Amazonia, y a medida que el fluido vital se infiltra en la tierra,
hace germinar las semillas que en algarabia mueven sus hojas y afincan
sus raices, a manera de protesta y resistencia contra los que oprobian y
usufructtian los recursos naturales, extraen los minerales, matan a las
aves, consumen los animales, tifien con aceite las aguas y queman el gas
natural que brota de la Pacha Mama.

El Paraiso o Amazonia Americana, ya no es de los americanos, ya
no es de los nativos, le han arrebatado al mismisimo Creador su obra
maestra, para convertirla en tierra de discordia, llanto, muerte y des-
esperacion, pues la avaricia de los conquistadores sigue presente en el
siglo veinte y uno solapada con un expansionismo tecnoldgico y la sed
purpurea de banqueros, politicos, religiosos e industriales corruptos e
indolentes. Hay tristeza en el rostro del Dios humano y sencillo, pues
sus hijos e hijas han sido despojados de su ecosistema, los seres vivientes
de la amazonia no tienen donde migrar en la tierra, porque estd ya ha
sido devastada en otros lares, donde el clima ya no es el mismo, donde
el agua estd contaminada, donde el aire es irrespirable, donde la vida es
un esfuerzo diario y lucha permanente contra el avance utépico de la
muerte prematura debido a enfermedades y plagas que antes no fueron
tales sino parte de un equilibrio ecolégico.

Las naciones de la amazonia, lentamente caminan hacia el recono-
cimiento de los derechos ed la naturaleza, asi hace un afio, la Corte Supre-
ma de Justicia Colombiana tomé una decision histérica y concedi6 a la
Amazonia colombiana los mismos derechos de una persona. (El Especta-
dor, abril de 2019). En la norma Constitucional Ecuatoriana (2008), Art.
71, manifiesta que “La naturaleza o Pacha Mama, donde se reproduce y
realiza la vida, tiene derecho a que se respete integralmente su existencia y
el mantenimiento y regeneracion de sus ciclos vitales, estructura, funcio-
nes y procesos evolutivos”, asi es necesario referirse a la relacién existente
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entre la teorfa del derecho y el derecho a la naturaleza en concatenaciéon
con la proteccién que el Estado brinda (Cornejo, 2019).

Asi, Ramiro Avila Santamaria, manifiesta que tanto “el desarrollo
evolutivo de los derechos como el reconocimiento de la titularidad de
los derechos de la naturaleza es una etapa inevitable”, en alusién den-
tro de su ensayo “Los derechos de la naturaleza fundamentos” (Avila &
Carbonell, 2012); cuyos elementos son: la dignidad, el derecho subjetivo, la
capacidad, la igualdad. Esto se traduce en la mdxima de la Constitucion
Ecuatoriana, Art. 71 “La naturaleza o Pacha Mama, donde se reproduce
y realiza la vida, tiene derecho a que se respete integralmente su existen-
cia y el mantenimiento y regeneracion de sus ciclos vitales, estructura,
funciones y procesos evolutivos”

Visto de esta manera:

Como sujeto de derechos la naturaleza se puede frenar el proceso de
devastacion a la que estd sometida en la actualidad [la naturaleza],
por eso en la Constitucién ecuatoriana, hay una gama de articulos que
avizoran su importancia, como en articulo 10 en su inciso segundo
y en los articulos 71 hasta el 74, donde se le reconoce a la naturaleza
los siguientes derechos: El respeto integral de su existencia, el mante-
nimiento y regeneraciéon de sus ciclos vitales, estructura, funciones y
procesos evolutivos y el derecho a su restauraciéon. En concordancia
con el articulo 396 de la Constitucién, segundo inciso, senala que la
restauracion deberd ser integral. (Torres, 2013).

Segin Cormac Cullinan, autor del libro Wild Law: A Manifesto
for Earth Justice, el mundo cientifico se ha dado cuenta que no hay un
aspecto de la naturaleza que se pueda entender sin mirarlo en el con-
texto de los sistemas de los cuales forma parte. Sin embargo, este con-
cepto no ha sido trasladado al mundo de las leyes y las politicas, ni a la
sociedad en general (texto citado por IUCN, 2019). Se espera entonces,
que los movimientos sociales tengan accién directa y profunda sobre
los gobernantes para integrar en las leyes de sus propios pueblos, y en
especial de todas las naciones colindantes y propietarias de la Amazonia,
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los derechos que por historia se merece, y que visto desde la Teologia, el
Creador otorgé primero los derechos a la naturaleza por orden de crea-
cién y luego al ser humano por amor.

La voz de los profetas actuales clama en el desierto del consu-
mismo y del quemeimportismo, porque el poder del dinero que se ha
convertido en el dios de los posmodernos, lo compra todo y corrompe
las fibras intimas de una humanidad desvalorizada. Nos hace falta la voz
contundente de los profetas de antafio que lo mejor hoy dirian:

Cuando la voz de la natura se pierda en el silencio de la nada, solamente
ahi el humano habra recapacitado sobre la maldad habida detrds de
su silencio e inactividad, ante la avaricia de unos pocos, que hicieron
mucho dinero a costa de la pobreza de las multitudes y la destruccién
del hébitat. Solamente cuando la sed no sea aplacada aunque fluya el
petréleo por las torres de la amazonia y la plata y el oro brille en las
vitrinas de las joyerfas, solamente ahi, el humano habra de valorar cada
gota de agua que brotaba de los musgos y bromelias andinas. Ahi serd
el crujir de los dientes sobre una tierra seca donde el desierto avanzé
por la deforestacién masiva y el avance de la frontera agricola, con fines
comerciales y nada sociales. Entonces el humano llorard sin emitir
lagrimas porque la sequedad habra calado inclusive sus fibras intimas y
entonces serd tarde porque la noche habré caido sin haber valorado el
dia, las sombras habrdn cubierto las montafas de la serrania y en el mar
se escuchardn las olas de agua contaminada y salina. Un vago recuer-
do serdn las aves en su vuelo nupcial por sobre los barcazas costeras,
y los abuelos contardn a sus nietos mediante mensajes de WhatsApp
que hubieron mamiferos grandes y pequenos en plena armonia en
un pais de las maravillas llamado bosque. Ya la palabra expresa no
existird, solamente signos en artefactos electrénicos que gobernaran
las vidas y habrdn convertido al humano en inhumano de su propia
especie y verdugo de las otras que sobre la superficie de la tierra sobre-
vivan. Solamente ahi, la especie que no supo gobernar los dones que el
Creador le config, habra repensado su papel en la naturaleza y gritard
sin que nadie le escuche, y llorara sin que nadie le consuele. Es tiempo
de parar al cinismo que enmascara su afin desmedido de acumular
riqueza a costa de la destruccién de biodiversidad del planeta, es tiempo
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de parar el consumismo que envilece a la especie humana y extingue a
los otros seres también creados. Es un grito en el silencio ensordecedor
de las ciudades, es un grito en el vacio de las multitudes, es un grito en el
atardecer de la vida cuando todavia no ha nacido el pasado y ya ha falle-
cido el futuro. Es un grito para conservar y cuidar el medio ambiente,
que no es patrimonio de nadie y al mismo tiempo es de todos. (Portilla,
2018, p. 120).

Allé en el sur del Ecuador, donde la Providencia ha sido benigna,
hay un bosque protector llamado Aguarongo, de cuyas cumbres nacen
pequenios rios que alimentan la cuenca del Paute, cuyo rio grande tam-
bién riega la Amazonia; y, en una las caminatas con mis alumnos, la
imaginacién me pudo o a lo mejor si hubo el siguiente didlogo contado
en verso en este Parafso de la Cuenca Amazdnica:

En el bosque del Aguarongo, donde moran los osos de anteojos,
venados de cola blanca, abejas meliferas y abejorros rojos,
pequenas palomas torcaces, verdes grillos y gigantes fdsmidos,
timidos roedores, gavilanes de campo y bithos mirones,

tuvo lugar la sesién visperas de un catorce de febrero,

donde todos muy inquietos y llenos de pretextos,

escondian la ilusiéon de un Valentin con afectos,

escuchar lindos sonidos y cortejos amistosos,

emular del Creador, el amor por su creacién.

Acomodaos sobre el verde pasto dijo el oso,

Yo prefiero una rama, replic el bttho macho,

el gavilan sin dejar de volar dijo estar cémodo,

la abeja y Yo, la flor andina, corrobor el abejorro,
como quieran, bienvenidos triné el verde grillo,
iniciemos la sesién que el cielo no tiene brillo,

y quien sabe un chapuzoén nos es repentino,
squién expone su caso sobre el amor denegado,

y quien sobre la amistad traicionada?

En tono apresurado, intervino el blanco venado,
iQué por algo, de mis cuernos se han reido,
es mi naturaleza mas no del amor prohibido,
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y los llevo con orgullo y no permito silbidos!
Ja, ja, ja, se escuch¢ desde el cielo andino,
pues el gavilan burlése del mamifero,

yo que vuelo por alto todo lo miro,

si te contara lo que he visto querido amigo,
no solo de ti sino de todos mis vecinos.

Alborotos y chillidos, hasta un desmayo ha habido,

la pobre abeja de su flor se ha caido,

hasta que el oso de anteojos con sabiduria intervino:
Queridos vecinos del Aguarongo aqui reunidos,

no os dejéis llevar por comentarios mal entendidos,

que es menester preparar un dia bien vivido,

porque la amistad sin amor es como un néctar sin sabor,
porque el amor sin amistad es como una rosa sin olor,
porque se debe hablar del amor en tono amistoso,
donde la concordia y tolerancia supere con honor,

la ingratitud de los seres y deseche para siempre el dolor.

Bien dicho amigo o0so, replicé la paloma torcaz,

que la amistad es como cuando me dejas probar,

de las semillas del aguarongo, tu alimento favorito,
aunque eso signifique menos calorias para tu cuerpito,
y dejas todos los dias unas cuantas para mi apetito.
iOh, mis vecinos, cuanta comprension se respira hoy,
que armonia en un bosque tan espeso!

Que manana sea el Valentin de sus suefios,

donde cada uno exprese sus anhelos,

que la amistad sea noble y eterna,

Y el amor florezca como larga primavera (Portilla, 2019).

La lucha de los pueblos amazénicos por la preservacion, cuidado
y manejo sustentable de sus tierra, aire, agua y naturaleza, debe ser for-
talecida con la voz de quienes hacemos la Iglesia de Dios, sin miedo ante
el poder del dinero, el poder politico o el poder econémico. La lucha de
la gente humilde de la amazonia es también nuestra lucha, por un mejor
ambiente, un mejor ecosistema. Que no te detenga el tiempo en actitud
sospechosa de mudo complice de la destruccidn, que el reloj marque un
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antes y un después de una buena accién por los derechos de la natura-
leza, y que seas el protagonista del cambio y no de la injusticia, que el
Dios de la Vida te ha entregado dones no para que los entierres sino para
que los multipliques haciendo el bien sin mirar a quien. Que el Dios de
Jests de Nazareth, compasivo y misericordioso, es también un Dios de
Justicia y de Amor eterno, de cuya gran bondad proviene todo y para
todos. Quiero detenerme en el tiempo por ahora, para decir:

Aqui estamos Padre de bondad y de misericordia, en lo mediato de la
inmediatez, al amparo de la palabra hecha carne, pidiéndote el perdén
por nuestras acciones diarias que no han sido edificantes, que han marca-
do de dolor rostros ajenos, y han cubierto de lagrimas mejillas maternas.
Aqui estamos en la esperanza del verbo eterno, como intercesor ante el
amor de los amores, para que perdones nuestra falta de fraternidad con
nuestros semejantes cuando hemos olvidado que somos de la misma
materia y espiritu, compuestos del mismo torrente de sangre y que res-
piramos el mismo aire. Perdén por nuestras acciones, que impiden el
caminar del otro, cuando nuestra egoista sombra impide su crecimiento
humano, profesional y cristiano. Perdén por esas acciones que hieren los
sentimientos humanos, cuando ignoramos su pensamiento, sus ideas, sus
iniciativas, sus logros, sus limitaciones. Perdén por la palabra fuerte que
asusta la inteligencia, por la actitud robética de responder con prepoten-
cia, premeditacion y alevosia. Perdén por las expresiones del rostro que
marcan desprecio, enojo y marcan la distancia autoritaria a sabiendas
de lo pasajero que es la funcién o la representacién, mds ante tu mirada
somos polvo de la misma galaxia. Perdén por las tantas veces de esos gri-
tos que confunden, que insultan la inteligencia, que denotan inseguridad,
complejo mental de superioridad, mala energia salida del subconsciente y
que marcan la vida del vecino, companero, colega y hermano. Perdén por
las tantas veces que se ha hecho lefia del arbol caido, cuando de su ruina
favores se ha tenido, cuando de su desgracia como a buque encallado se
lo ha hundido, cuando la caridad nunca ha existido. Perdén por aquellas
tantas veces que se ha negado la defensa a sabiendas de su derecho adqui-
rido, se ha dudado de su honradez sabiéndose antes amigo, se ha callado
suvoz con el ejercicio de una norma, una ley u ordenanza, que sabiéndose
legal, ante tus ojos Padre Dios no es justa. Perdén por aquellas veces que
no se ha preguntado por la vida y salud del amigo, sino la primera palabra
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ha sido denostando lo incumplido. Perdén por todo aquello que nos ha
separado entre miembros de la familia que somos, que estando cada dia
cerca, nos sentimos tan distantes, que, compartiendo espacios comunes,
cada dia nos sentimos errantes. Perdon, perdén, perdén. (Portilla, 2018)

Perdén por haber olvidado que la Amazonia es también tu Crea-
cién y ha sido maltratada, mancillada y sobreexplotada. Perdén una y
mil veces perdén por haber cerrado los oidos a la voz que clama desde
la amazonia pidiendo parar las maquinas que cortan los arboles cente-
narios y a los incendiarios del bosque que lo reducen a ceniza potdsica
que se lleva el viento o es arrastrada por la lluvia, contaminando el agua
de lagos, rios y vertientes naturales. Perdén Padre Dios por cerrar los
ojos ante el genocidio inferido a los pueblos originarios de la amazonia,
pues se da mds atencioén a los especticulos artisticos o deportivos de
las ciudades frente al martirio de hombres y mujeres amazoénicos cuyos
cuerpos desaparecen por arte de magia.

La Ecoteologia de la amazonia, es la ecoteologia de la naturaleza,
pues Dios cre las cred por amor, y hay seres humanos que las destru-
yen por odio y codicia. La voz de los pueblos originarios clama desde
los bosques amazdnicos por justicia y amparo, los ciudadanos debemos
hacernos eco de esas voces para presionar ante el poder econémico y
politico y frenar la devastacion y la contaminacién. La accién de un se-
guidor de Cristo, no es callar, sino anunciar y denunciar, porque cuando
bautizado es un cristiano, profeta es llamado, un titulo que compromete
a ser un activo defensor de la creacion.
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El cyborg como superacion
del hombre, una reflexion
antropologica filosofica

Kleber Zuna Serrano’

Resumen

El presente texto tiene como finalidad presentar un analisis en torno a la relacion ser
humano y tecno-ciencia. Para ello, se parte de una situacion que ha llevado a una trans-
formacion de las condiciones mas ineludibles de la vida humana, capaz de poner en
cuestion a la antropologia filoséfica. En el andlisis se muestra como la relacion devela el
ser del ser humano. Como resultado del andlisis se establece que dicha relacion le ha
contribuido al ser humano sentido y vitalidad y afirmacién en el mundo. Pero dicha rela-
cion le ha llevado a traspasar las fronteras de su propia naturaleza con la intenciéon de
suplantar su mismo modo de ser. Los cyborgs superan al hombre, el suefio renacentista
es una realidad; ahora el ser humano puede sumergir su existencia y superar su misma
naturaleza. Se concluye exigiendo a la antropologia y a la filosofia que dialoguen con
el mundo de lo tecno-cientifico, porqué la técnica es consustancial al ser humano y ello
exige que la comprension de ser humano no pierda su esencialidad.

Introduccién

Este texto se enmarca dentro de la reflexion antropolégica filos6-
fica y de la tecno-ciencia, especificamente sobre la reflexion de la rela-
cién técnica-ser humano que el mundo de la tecno-ciencia ha tomado
interés por la transformacién de la condicién humana.

El objetivo del texto es analizar algunos cuestionamientos que per-
mitan la reflexién en torno a la interaccién entre la humanidad y la tecnolo-

1 Doctor en Filosofia, Magister en Filosofia, Licenciado en Ciencias de la Educacién
Especialidad en Filosofia, Magister en Pastoral Juvenil, Licenciado en Teologia y
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gia desde una perspectiva antropoldgica, tema que necesita mayor atencion
por parte de la filosofia y de la antropologia, puesto que se pone en cuestion
la configuracién clasica del ser humano, para ello se toma como punto de
partida la gran afirmacion, el cyborg como superacién del hombre.

Como elementos guias de trabajo se plantea los siguientes inte-
rrogantes: ;Qué es lo que le constituye al ser humano como un ser del
mundo?, Si la técnica lo constituye el mismo ser del hombre ;Por qué se
crean otras figuras de ser capaces de interactuar con seres humanos? ;Es
posible encontrar sentido a la interaccién con otros seres producto de
la tecno-ciencia? ;Qué es lo que hace posible la interacciéon entre seres
naturales y artificiales? ;Es posible que la ciencia y la tecnologia presente
un horizonte que ayude a la antropologia filoséfica a encaminarse en
una nueva interpretacion del ser humano?

Las respuestas se sustentan en base a planteamientos de algunos
autores que también reflexionan sobre la realidad cyborg y que han per-
mitido buscar el sentido de la ciencia y la tecnologia como innovacién
y que nos avizoran la instauracién del cyborg como un nuevo modo de
ser del ser humano.

En estas lineas se argumenta que la ciencia y la técnica han llevado al
ser humano a dar pasos gigantes en la transformacion de las cosas y con un
mayor interés en la transformacién del ser humano, es decir, la superacién
de su propia naturaleza; realidad que ya lo estamos viviendo y que a la an-
tropologia filoséfica le corresponde replantear el concepto de ser humano.

La metodologia utilizada es de cardcter analitico y explicativo,
dado que, a medida que se realiza la revisién bibliogréfica en fuentes
especializadas en la temdtica que se aborda, se realiza una explicacién
de los elementos nucleares que contribuyen a conseguir el objetivo pro-
puesto para este articulo.

En un primer momento se muestra la relacién técnica-ser huma-
no y, donde se argumenta que la relacion le trae sentido y le constituye
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como ser en el mundo; en el segundo momento se postula la posibilidad
de crear otras figuras de ser capaces de interactuar con los seres huma-
nos; en el tercer apartado se presenta el gran dilema entre el lenguaje
artificial y el lenguaje natural.

De la relacion —técnica-ser humano—
al sefioreamiento en el mundo

El ser humano, desde que lo conocemos, ha sido un creador nato
de la técnica y vive en una constante relacion con ella, hasta tal punto de
transformarla y sofisticarla. La técnica ha sido su creacion, su compania
y su compaiiera de las mds arduas conquistas; en su etapa inicial ha sido
producto de su curiosidad, en un segundo momento ha sido la necesi-
dad de sobrevivencia, autodefensa y de conquista.

La historia nos devela que la técnica es producto de su curiosi-
dad y la curiosidad es su naturaleza, por ello es que el ser humano se
posesiona y sefiorea en el mundo, gracias a su creaciéon de la técnica.
Pero también el deseo de conquista y de proteccion le ha motivado a
perfeccionar la técnica y lo ha logrado. Con la técnica, el ser humano
toma una posicion relevante frente al mundo, al cosmos, el universo, y
lo ha logrado con sus propios méritos. Su creacién técnica ha pasado de
ser, de una simple herramienta de uso, a ser parte constitutiva de su ser.
Lo que le constituye, e incluso lo que le da sentido a su existencia es la
constante relacion con la técnica.

Esta relacién hipervive desde su aparicion en este planeta hasta
nuestros tiempos y es fuente de vitalidad de su ser. Con ella no solamen-
te conquista y transforma, sino que también sefiorea y construye iden-
tidades, cultura, ciencia y sociedad. Si la técnica es su creacion, la razén
es mucho mas consistente para considerarlo no como una creacién ar-
tificial o de artefacto aislado, sino como que le constituye su mismo ser.

Esta forma de ser y del quehacer es la que determina su huma-
nidad y en la que se enmarca el concepto de ser humano, sin embargo



KKLEBER ZUNA SERRANO

20

con el avance tecno-cientifico y sobre todo con la cibernética, se ha re-
configurado la idea de ser humano, por tanto, con toda esa revoluciéon
tecno-cientifica hemos pasado de un humanismo (promueve la condi-
cion humana, esencial e inalterable) a un antihumanismo (rechaza a los
planteamientos del humanismo y se abre a un dmbito de metamorfosis
en la que se reconfigura la condicién humana).

La tecnociencia como un desafio
a la antropologia filoséfica

El mundo tecno-cientifico hiper-tecnologizado, ha creado nuevas
figuras retéricas y otras formas de ser. La cuestion surge desde los pro-
blemas inherentes de la época actual, como lo llama Heidegger (1993),
“la esencia de la técnica moderna” (p. 57). Hay que considerar que la
modernidad se ha caracterizado por catalogar al hombre como un ani-
mal racional y de artificio y esta consideracién pone en contrapuesto lo
natural y lo artificial, considerando que lo natural es artificio, como dice
Beuchot (2015) “por la razén hace cultura, por ella es un animal cultu-
ral; es decir, por ella hace lo artificial, es un animal de artificio” (p. 130).

Pero la tecno-ciencia no lo considera como un creador sino que
lo separa y lo coloca al ser humano como un artefacto mas de la reali-
dad, sin tener en cuenta lo que representa y le impone una nueva ley a
la naturaleza y crea nuevas figuras de ser. Es por ello que “Lanzado a las
nuevas cadencias de la ciencia, el cuerpo humano parece haber perdido
su definicién clésica y su solidez analdgica: en la estera digital se vuelve
permeable, proyectable, programable” (Sibilia, 2010, p. 14).

Parece que, el mito de Prometeo y Epimeteo, contado por Platén
en el Protdgoras, se vuelve realidad, pues el planteaba la idea de que el
hombre es, a diferencia de otros animales, un ser inadaptado que llega
al mundo con sus funciones indeterminadas y que la técnica la viene a
suplir y cubrir sus falencias.
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Cuando se contrasta la buena adaptacién de los animales frente
a la especie humana, parece que el hombre se siente incompleto, des-
protegido y de aparente poca especializacién, que tendria que haberse
proveido de objetos técnicos para cubrir sus carencias.

Pero es su razén, que hace comprender que es un ser inacabado y
es por ello que, le ha vuelto creador (homo faber) y el culmen de su crea-
cidn es la técnica, una técnica que se ha insertado entre las condiciones
mas ineludibles de la vida humana, de modo que, si el hombre intentara
vivir sin ella, no podria vivir.

El homo faber es un ser creador, y esa forma de ser creadora, le ha
vuelto auténomo, dueno de su voluntad y convencido de que la razén
lo diferencia de los otros seres, domina y transforma las cosas; esta ten-
dencia no es mas que propia de la modernidad, y que se ha desvaneci-
do como consecuencia de la posmodernidad. El posmoderno se podria
decir que es un posthumano, porque su ser y sus actuaciones ya no de-
penden de la razén, sino de lo que le ofrece el mundo tecno-cientifico.

El mundo tecno-cientifico que se caracteriza por articular ciencia 'y
tecnologia traspasando e incluso las fronteras de lo humano, ha llevado al
hombre moderno a tener la posibilidad de sumergir su existencia en lo tec-
noldgico y de vivir alojado en la sobrenaturaleza de la creacién tecno cien-
tifica; que no es mds que, una forma de suplantar la naturaleza humana.

Una de las formas, en la cual se intenta sumergir la existencia, son
todos los seres mecdnicos creados a imagen y semejanza del hombre y
que han sido bautizados como cyborg. “Manfred Clynes y Nathan Kline
acufiaron por primera vez el término cyborg en 1960 para referir un ser
humano “mejorado” que soportaria las duras condiciones de la atmos-
fera extraterrestre” (Mestres, & Vives-Rego, 2012, p. 229).

Parafraseando a Nehya (2007):

El término cyborg indica que es posible crear un organismo complejo
ademds de que para la biologia ya es complejo, pero a esa complejidad
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lo fusionan un sistema homeostatico integrado. Se trata de un organis-
mo capaz de integrar componentes externos para expandir las funcio-
nes que regulan su cuerpo y de esa forma adaptarse a nuevos entornos.
(pp- 179-183)

Hoy por hoy, el cyborg, no es un término en construccion, tam-
poco una idea ni un proyecto, es un hecho real:

La idea cyborgiana surge de un proyecto para la Fuerza Aérea de EE.UU.
en el que se buscaba potenciar los drganos vitales del ser humano y
alterar sus constantes psicofisicas para robustecer al organismo en con-
diciones precarias. Las preocupaciones han girado en torno a proble-
mas basicos que requerian prontas soluciones: estado de alerta y vigilia,
efecto de radiacién, problemas metabdlicos y controles térmicos, oxi-
genacion y reduccion del carbono, entrada y salida de fluidos, control
cardiovascular, mantenimiento muscular, problemas de percepcién,
variacion de la temperatura y de la presion externas, trastornos psiquid-
tricos, etc. (Cely, 2010, p. 113)

Cuando se trata de repotenciar el organismo y si queremos un
ser humano que resista los medios hostiles, la idea cyborgiana tiene la
solucién, cuando veamos que la idea militar se encuentre en su apogeo,
el campo cientifico modificard de mil formas y en muchos de los casos
con implicaciones éticas.

Por tanto, el cyborg viene a ser la condicién posthumana, porque
se presenta como un estado de metamorfosis la existencia humana, un
salto hacia nuevas formas de ser humano, un ser eminentemente tecno-
légico, y estd directamente relacionada con el declive de los postulados
del humanismo-renacentista y de la modernidad.

La antropologia filoséfica, entra en cuestion, pues la idea cybor-
giana exige asumir que la técnica es consustancial al hombre y no es yux-
tapuesta sobre su existencia elemental y primaria, pues desde los albores
de la humanidad se ha insertado entre las condiciones mds ineludibles
de la vida humana. La historia nos muestra que, desde el principio de los
tiempos, el ser humano ha aspirado a disenar mdquinas que imitasen su
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comportamiento, entre las mds sobresalientes son las creaciones de los
egipcios, y las invenciones de Arquimedes y las de Leonardo da Vinci.

Luego con la revolucién industrial y la revolucion tecnoldgica, se
ha dado paso a la aceleracién definitiva en este progreso, pues hemos
llegado desde los famosos autématas, a los actuales computadores, ro-
bots y cyborgs, dotados de lo que hoy llamamos inteligencia artificial,
capaces de interactuar con los seres humanos.

El suefio renacentista que inflamaba el discurso de Pico della Mirdndola
estaria alcanzando su dpice, pues recién ahora serfa realizable: final-
mente el hombre dispone de las herramientas necesarias para construir
vidas, cuerpo y mundos gracias a la instrumental de una tecnociencia
todopoderosa. (Sibilia, 2010, p. 14)

La notable fusién de la tecnologia con los seres humanos, no es
mads que la crisis del humanismo que intenta superar el tradicional con-
cepto de ser humano, que el hombre es imagen y semejanza de Dios,
postulado muy propio del humanismo y de la tradicién judeo-cristiana.
El poshumanismo es la fusion tecnoldgica con seres humanos que con-
lleva una nueva perspectiva de ser humano; su prediccidn es que el ser
humano sea creador de su propia imagen y que se transforme en su
unico redentor.

El panorama no es tan alentador cuando se pone de por medio el
humanismo, pues considera como un desafio, puesto que se evidencia
una arrogancia y una actitud sobrada de parte del “homo sapiens,” con
su técnica, al pretender maquinas cerebrales con vida, muestra con luci-
dez la descorporizacidn del ser humano, postulado que estd en el centro
del humanismo.

Aguilar (2008) hace referencia al respecto de la perfeccion de este
ser tecnoldgico: “es un estado transitorio, una metamorfosis hacia un
modo de existencia superior, dirian los transhumanistas, la de informa-
cién pura, pura imagen”, “desestabiliza los limites existentes entre cuer-
po v tecnologia, cuerpo y mente” (p. 19).
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De este modo, el cyborg viene a ser como una usurpacién de la
naturaleza del hombre, pero no solo en el plano bioldgico, sino que
también, de la definicidon cldsica del ser humano, rationalis naturae in-
dividua substantia (substancia individual de naturaleza racional). Y es
que la tecno ciencia intenta suplantar la naturaleza humana y plasmar
ese deseo profundo y arrogante del ser humano de perennizarle en el
mundo. Pero, jrealmente la tecnociencia podra crear seres tecnol6gicos
capaces reemplazar al ser humano? En la siguiente parte intentaremos
dar una respuesta a este interrogante.

En busca del sentido de los nuevos seres
de la tecnociencia

Al parecer, la tecno-ciencia ha creado aplicaciones inteligentes
que se entremezclan con la vida cotidiana del hombre, y son tantas, que
con frecuencia ya no pasan desapercibidas, tales como los robots, an-
droides y los cyborgs, que con apariencia humana se presentan e inten-
tan sustituir a seres humanos y otros seres vivos.

El gran dilema estd, en que tales creaciones son artefactos mate-
riales y el ser humano también es actuacién y la actuacion requiere de
lenguaje y de conciencia, y el lenguaje, la conciencia son entidades inma-
teriales de los seres vivientes y los seres antes mencionados, son artificia-
les e inorgdnicos y la conciencia requiere un cerebro natural orgdnico;
los robots, androides y cyborgs, serdn siempre demasiado sencillos y su
procesamiento demasiado lento como para ser conscientes e inteligente.

Parafraseado a Zubiri (2006):

La inteligencia humana es sintiente, nos da una impresién de la realidad
bajo una estructura racional que es producto del pensar, y el pensar es
una actuacion consiente e inteligente que se manifiesta a través del dis-
curso. Este pensar discursivo lo confiere su unidad interna e intrinseca
que es el entender muy diferente del mero intelegir. (pp. 102-104)
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De este modo, la estructura del ser humano es una inteligencia
discursiva sintiente que busca entender la verdad real y de comprender
las cosas, situacion que la inteligencia artificial intenta simular, pero no
podré demostrar que la inteligencia artificial es consciente de su discur-
soy de su actuar.

Ya habia dicho Lévi- Strauss, que el lenguaje, la comunicaciéon y la
comprension, son propias de los seres humanos; Sin embargo, la tecno-
ciencia ha creado programas de lingtiistica computacional capaces de
establecer didlogos e interactuar con el hombre. Al respecto, Wittgens-
tein (1998) nos dice que: “no basta con que la interaccién con un orde-
nador muestre lenguaje y compresion, la clave es que refleje comporta-
mientos, porque las palabras también son actos” (p. 204). Sin embargo,
“la Lingtistica Computacional y Procesamiento del Lenguaje Natural,
se han encargado de codificar programas con facultades cognitivas, que
simulan las facultades lingiiisticas de los humanos” (Moreno, 1998, p.
14), pero sin comportamientos consientes.

En consecuencia:

Cualquier simulacién de un fenémeno mental humano no deja de ser
una simulacién. No importa lo inteligente que parezca la conducta de
un ordenador. Como los simbolos que manipula carecen de significado
para él, no puede considerarse que es realmente inteligente. No piensa
de verdad. Sus procesos internos son puramente sintacticos, el sistema
no asocia ningdn significado a los simbolos y, por lo tanto, no puede
tener estados mentales intencionales. (Searle, 1994, p. 8)

“El robot completo es tanto orador como agente. Sin embargo, en
principio podria parecer que la inteligencia artificial se concentra solo
en el lenguaje y simplemente ignora el sentido de las acciones” (Hou-
geland, 2003, p. 203), entonces la interaccién artificial no garantiza una
comunicacién real ni absoluta; es decir, no proporciona la certeza de
aquello que se comunica, por ende, es una comunicaciéon simulada o
simple informacion, incapaz de superar la comunicacién viva.
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Sin embargo, parafraseando a John Searle (1985) en su teoria de
la habitacién china, diremos que “una médquina no necesariamente tiene
inteligencia, sino que simplemente estd bajo una estructura de lenguaje
algoritmica, cargada de simbologias que le permite una comunicacién de
preguntas y respuestas” (p. 29) sin ninguna manifestacién de emociones.

Por tanto, el lenguaje algoritmico no es mds que un lenguaje com-
putacional, y este lenguaje puede almacenar un repertorio de palabras,
pero estas palabras no podran estar relacionadas con la manifestacion
de emociones y sentimientos, propio del lenguaje natural, ya decia Searle
(1994), “toda comunicacién lingtiistica incluye actos lingtisticos” (p. 26).

Entonces, para crear un cerebro artificial, no solo se necesita re-
plicar procesos neuronales, se requiere que ese proceso refleje concien-
cia de sus actos. Como dice Pedro Lain Entralgo (1991):

El cerebro humano es algo mds que el mero instrumento anatomo-
fisioldgico de una entidad suprasomadtica; y aunque la actual ciencia
neurolégica no sea capaz de decir hasta donde llegard ‘ese ser algo mas),
necesariamente obliga a tener muy en cuenta lo que respecto a la con-
ducta humana ella nos dice. (p. 37)

La conducta viva no serd igual a la conducta artificial, puesto que
la conducta es una experiencia de conciencia, es decir que el hombre se
sabe de si mismo y de su actuar; una mdquina puede simular una ac-
tuacién humana, pero no es responsable de sus actuar; hay que tener en
cuenta lo que dice Dennet (1995), “la simulacién de un cerebro no da
lugar a una mente consciente” (p. 37).

Quizd se pueda conseguir que una maquina piense, o simule sen-
saciones o pasiones, pero jamds se podrd conseguir una maquina que
sienta como lo sienten los humanos; parece que este es el gran dilema
del debate cientifico, equiparar a los robots o androides a las capacida-
des humanas, pero si consiguen tal articulacidn, esto seria la perfeccion
del cyborg.
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Por tanto, cuando el ser humano no logre diferenciarse entre la
maquina, entonces se podra decir que se ha conseguido un cyborg, inteli-
gente igual que el ser humano. Sin embargo, el mundo cientifico biologi-
cista predice que estamos proximos a tener seres mecanicos que interac-
tden con los humanos aduciendo que el cerebro no es mas que una ma-
quina biolégica. A pesar de este planteamiento desafiante, los humanos
seguimos siendo mas inteligentes que las maquinas; sin embargo, queda
latente el interrogante ;serd que estamos muy proximos a interactuar con
las maquinas tal y como lo hariamos con un ser humano?

Hacer posible que los humanos interactien con las méquinas
implica una mayor investigacion en el campo bioldgico para mirar y
comparar el proceso neuronal bioldgico sin desdibujar la corporeidad
para crear un lenguaje artificial que sea el interfaz entre el humanismo
y el posthumanismo, ser humano y la maquina es el gran desafio para
el mundo cientifico de la informatica y la ciencia y la antropologia filo-
sofica. Un alcance que permitiria hablar o interactuar con una méquina
con la misma garantia de comprensién que tenemos cuando hablan los
seres humanos.

Se sospecha que, la limitacién principal que tienen el mundo
cientifico con los sistemas algoritmicos es que no gestionan el lenguaje
natural y espontaneo, sino tan sélo el intercambio de palabras clave li-
mitadas, es decir, de “didlogos y comportamientos imitados’, y nosotros
hacemos cosas con palabras; por tanto, las maquinas podran crear len-
guajes, pero no la interacciéon con los actos.

Rabossi (1999) dice:

[...] que cuando decimos algo realizamos tres actos: a) un acto locutivo
que corresponde al sentido pleno y normal de decir, b) un acto ilocutivo
que corresponde a la accién (afirmar, apostar, prometer) que se realiza
al proferir una expresién, c) un acto perlocutivo que corresponde al
acto que llevamos a cabo porque decimos algo, es decir, corresponde a
las consecuencias o los efectos que tiene lo que decimos sobre el recep-
tor. (p. 59)
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Es por ello que Wittgenstein (1988) nos dice que “es nuestra ac-
cidn la que yace en el fondo del juego del lenguaje” (p. 204).

De ahi que varias acciones no puedan ser realizadas en ausencia de
lalengua, y es asi como diversas expresiones y signos lingtiisticos se com-
portan como vehiculos, no sélo del pensamiento o de los sentimientos,
sino también de las intenciones del hablante (Vallejo, 2009, p. 10).

Por tanto, la tecnologia y la ciencia deben considerar que:

[...] los actos de habla se manifiestan de inmediato como expresiones
simbdlicas y cosas que hacemos para alcanzar nuestras metas. Por con-
siguiente, el sentido pragmético se encuentra ya construido dentro de la
nocién de aptitud lingtistica y no puede ser ignorado por la inteligen-
cia artificial. (Haugeland, 2003, p. 203)

Sin embargo, todos estos planteamientos desconciertan al hom-
bre cuando sabemos que el lenguaje conlleva y trae sentido, pero cuan-
do se quiere remplazar ese sentido con lo que es capaz de elaborar una
mdquina deja de tener ese significado. Desde esta perspectiva, Husserl
ya decia que la ciencia, con la creacion de la tecno-ciencia y todos estos
intentos y experimentos, nos muestra que ha dejado de tener significado
para el ser humano, pues ha tomado una postura arrogante frente a su
propia creacidn, crea una técnica ya no para tomar una postura frente al
mundo (humanismmo), sino para superarlo y, en el intento, destruirlo
y autodestruirse (posthumanismo).

El mundo tecno cientifico vive atrapado en su propia creacion,
un sin-sentido. El sentido es la tecno-ciencia, que avanza desmesura-
damente, desatando, simultdneamente, el sin-sentido del ser humano.
Heidegger ya interpreté este fenémeno como el olvido del ser y como
una reduccion del logos presocrético a ratio. Por tanto, es pertinente
mostrar ese sinsentido que ha echado a perder de vista el verdadero sen-
tido de la relacion del ser humano con la técnica.

No dudamos que la ciencia y la tecnologia han dado lugar a cam-
bios sustanciales en la vida de los seres humanos, con una significativa
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contribucién a su bienestar y han contribuido a remediar problemas que
danaban no solo al ser humano, sino también a la vida vegetal y animal,
y al medio ambiente; pero cuando toca lo humano pone en crisis los
postulados del humanismo que orientan al ser humano y su vida social.

La condicién metafisica de la corporeidad se ve amenazada, pues
prevalece una comprension dual del ser del hombre, y se debe mantener la
inseparabilidad del cuerpo. El hombre es la representacién de un mundo de
posibilidades marcadas por la temporalidad y no se puede limitar a simu-
laciones tecnoldgicas con la finalidad de superar la condicién del hombre.

Hay que recordar que:

[...] la esencia de la técnica es una manifestacion del ser. Por tanto, escapa
el mero arbitrio humano. Sin embargo, en cuanto el ser se da en el hom-
bre —en el ahi del ser, este puede, y debe, cooperar en el advenimiento
de un nuevo destino, en que supere el peligro. (Heidegger, 2017, p. 65)

Entonces, la idea cyborgiana debe realizarse desde principios hu-
manistas, para que no sea tan disruptiva la transformacién, porque el
gran riesgo se presenta cuando dicha transformacion es susceptible al
cuestionamiento del humanismo.

Conclusiones

Como resultado del analisis se establece que dicha relacién le ha lle-
vado al ser humano a dar pasos agigantados en la transformacion de las co-
sas 'y con un mayor interés en la transformacién de la condicién humana.

Sin embargo, su audacia le ha llevado a traspasar las fronteras de
su propia naturaleza con la intencién de suplantar su mismo modo de
ser, se avizora la instauracion del cyborg como un nuevo modo de ser
del ser humano.

El panorama cyborg parece ser una realidad; los seres humanos
pueden sumergir su existencia y superar su misma naturaleza, debido
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a que la lingiiistica computacional e inteligencia artificial estdn en su
maximo desarrollo. Articular naturaleza y artificialidad, pone en riesgo
la concepcién corpdrea, bioldgica, auténoma, racional y esencialista de
la identidad humana.

Todos estos avances tecno-cientificos, son como resultado del nue-
vo modo de comprender al ser humano, a este nuevo modo de compren-
der se lo llama posthumanismo, por tanto, el posthumanismo pone en
cuestion los planteamientos cldsicos del humanismo en la que se sustenta
la concepcién del ser humano. La nueva forma de comprender al ser hu-
mano, se ha convertido en el camino del gran dilema para el humanismo.

El posthumanismo viene a ser como la usurpacién del ser huma-
no porque su deseo no es el vivir conforme a la naturaleza, sino el de
vivir alojados en una sobre naturaleza y, en ella, sumergir la existencia
humana en algo que no es mas que convertirnos en seres mecanicos —a
imagen y semejanza— pero despojados de lo humano. Sin embargo, el
ser humano nunca dejara de ser, ser humano, a pesar de que sus orga-
nismos interactiien con maquinas.

Desde esta perspectiva, la antropologia filoséfica no puede mos-
trarse indiferente, y permitir que el posthumanismo tome el timén de
la barca en la cual el ser humano vive sumergido, pues se avizora la exis-
tencia de una nueva era, una nueva area de trabajo en la antropologia
filoséfica, que exige una fructifera humanizacién de la post-humanidad
que podria tomarse como punto de partida los cuestionamientos antes
presentados para plantear una nueva antropologia filoséfica como la
antropotécnica o antropologia cyborg.

La antropologia filoséfica debe considerar que la técnica es con-
sustancial al ser humano, sin embargo, la técnica no responde a los in-
tereses humanos y estd modificando la comprensién de ser humano y
su esencialidad. Por tanto, la nueva disciplina debe trabajarse en didlo-
go interdisciplinar con la tecno-ciencia, biotecnologia, nanotecnologia,
cibernética, neurociencia e inteligencia artificial de modo que ayude a
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reconfigurar y recuperar el verdadero ser del hombre, que ayude a sacar
de esa alienacién en la que se proyecta el ser humano.

La filosofia y la antropologia deben hacer conciencia de que ca-
minamos hacia nuevas maneras de ser humano, pues se estd reconfigu-
rando nuestra naturaleza, nuestra esencialidad humana, se estd dando
mds importancia al lenguaje artificial que al lenguaje natural, con ello se
pone en crisis el planteamiento de Wittgenstein y queda en desolacién
el Dasein de Heidegger, pues hay una nueva antropologia que estd emer-
giendo, pero muy distante de los postulados humanistas, por tanto la
nueva disciplina debe ayudar a reconfigurar el ser del hombre, que ayu-
de a sacar de esa alienacion en la que se proyecta el ser humano. Todo
esto demanda una visién antropoldgica que haga justicia a la ambigtie-
dad que atraviesa el posthumanismo sobre la manera de comprender al
ser del ser humano sobre su estructura.

Bibliografia

Aguilar, T. (2008). Ontologia Cyborg: El cuerpo en la nueva sociedad tecnolégica.
(G. Harvey, Trad.) Barcelona: Gedisa.

Beuchot, M. (2015). Teoria semiética. México: Universidad Nacional Auténoma
de México.

Cely, A. (2010). EI cuarto bios. Estudio sobre comunicacién e informacion.
(G. Abril, Ed.) Madrid: Complutense. Recuperado de: https://bit.
ly/35ulrzr (marzo de 2017).

Dennet, D. (1995). La conciencia explicada. Espana: Paidds.

Haugeland, J. (2003). La inteligencia artificial. México: Editores Siglo XXI.

Heidegger, M. (1993). Ciencia y técnica. Santiago de Chile: Editorial Universi-
taria S. A.

(2017) Filosofia, ciencia y técnica. Chile, VI edicion, Editorial Universi-
taria S. A.

Lain, P. (1991). Cuerpo y alma. Estructura dindmica del cuerpo humano. Madrid:
Pilar Cortés.

Mestres, F., & Vives-Rego, J. (2012). Reflexiones sobre los cyborgs y los robots:
Evolucién humana y aumentacion. Ludus Vitalis, 20(37), 225-252. Re-
cuperado de: https://bit.ly/2WsSEbF



KKLEBER ZUNA SERRANO

102

Moreno, A. (1998). Lingiiistica computacional. Madrid: Sintesis S.A. Recupera-
do de: https://bit.ly/2KWSpAd

Nehya, N. (2007). El cuerpo transformado. Cyborgs y nuestra descendencia
tecnoldgica en la realidad y en la ciencia ficcion. Revista Colombiana
de Bioética, 179-183.

Rabossi, E. (1999). Actos del habla. (M. Dascal, Ed.) Madrid: Trotta.

Searle, J. (1985). Mentes, cerebros y ciencia. (L. Valdés, Trad.) Madrid: Ediciones
Cétedra S. A.

(1994). Actos del habla. Ensayo de Filosofia del lenguaje. Barcelona: Pla-

neta S.A.

Sibilia, P. (2010). El hombre postorgdnico. Cuerpo, subjetividades y tecnologias
digitales. Buenos Aires: Fondo de Cultura Econémica.

Vallejo, S. (2009). Simbolos que acortan brechas. Revista de Estudiantes de Fi-
losofia, 10.

Wittgenstein, L. (1998). Investigaciones filoséficas. (G. S. U., Trad.) Barcelona:
Critica.

Zubiri, X. (2006). El hombre y la verdad. Madrid: Alianza Editorial, S. A.



Teologia y mujer
en tiempos de globalizacion

Patricio Lopez

Resumen

Este articulo tiene como principal objetivo valorar la presencia de la mujer vista entre
dos realidades: la reflexion teoldgica y los procesos de globalizacion, presentes en los
aportes que nos ofrece especialmente de la teologia feminista.

En efecto, a lo largo de la historia las mujeres han tenido un papel secundario, en el
caso de la Iglesia puede relacionarse con que el evangelio ha estado siempre predi-
cado por varones (Tamez, 2015), y a nivel general por el modelo patriarcal que se ha
impuesto a lo largo del tiempo. En la actualidad, para reivindicar este fenémeno, ha sido
determinante la funcion de la teologia feminista latinoamericana, que abre las posibi-
lidades de reflexion sobre el papel de la mujer como sujeto de la teologia, un aspecto
que solo habia sido preservado institucionalmente para los varones.

En esta presentacion el analisis parte de una revision bibliografico documental, que per-
mite constatar como la mujer ha sido sujeto oprimido, discriminado, y que solo podria de-
jar de serlo con una toma de conciencia de los sufrimientos, aspiraciones y espiritualidad
de la mujer, y desde el aporte que nos da la hermenéutica biblica feminista. Este recono-
cimiento continuaré posicionando a las mujeres en su dignidad de persona, presente hoy
en los procesos que implican a una sociedad globalizada.

Introduccién

La globalizacién ha sido definida como la restructuracién de
todo el sistema de produccién, distribucién y consumo a escala mun-
dial, provocado ante todo por el modelo econémico que desencaden6
este proceso, y luego también por los avances de las tecnologias y de las
telecomunicaciones, que lo impulsaron. Basicamente los avances que en
materia comunicacional han permitido las tecnologias han roto con los
limites del espacio y el tiempo, y como consecuencia han incidido en
el acercamiento de las regiones, globalizando ya no solo lo econémico,
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sino las diferentes realidades del quehacer humano. En efecto, las varia-
ciones econdmicas y politicas, suscitada por el contexto de globalizacion
o mundializacién, no han demorado en reflejarse en otros escenarios
como las relaciones culturales (Falquet, 2011).

Pero, asi como sucede a nivel macro, con las consecuentes rela-
ciones desiguales entre paises desarrollados y no desarrollados, asi el
fendmeno de la globalizacién ha incidido, lamentablemente, en el in-
cremento de las brechas sociales, marcadas precisamente por el nivel de
acceso que tienen los ciudadanos a las tecnologias. Es decir, una persona
que acceda y domine los c6digos tecnoldgicos y posea un computador
tendrd mas posibilidades de desarrollo, que aquel que carece de esas he-
rramientas que marcan ahora el conocimiento humano.

Ante esta coyuntura, la reflexion teoldgica también ha debido to-
mar en cuenta al tema fenémeno de la globalizacion. En este trabajo
queremos relacionar la Teologia y la mujer en tiempos de globalizacién.
En efecto, en el camino de la Teologia, un asunto importante es el que
ha estudiado la teologia feminista; al valorar a la mujer como alguien
que ha ido siendo tomada en cuenta en los diferentes escenarios socia-
les, culturales y eclesiales. Los desafios que se le presentan ahora estin
en el marco de la sociedad global, pues, la teologia feminista habia sido
trabajada mds en contextos locales, por lo que desde este otro escenario
se debe comprender y estructurar como una reflexion en la que nuevos
retos y contextos abren senderos de discernimiento diferentes.

Sin embargo, tanto a nivel local como global, siguen presentes
realidades que condicionan y limitan esta preocupacion sobre la injus-
ticia, exclusion y violencia que recae sobre las mujeres. Por este motivo,
con esa mirada eterna de Dios y de Fe, se debe reconocer a la mujer
como expresion viva y actuante, mediadora del Amor de Dios. En esa
realidad vivida y compartida, y en este camino recorrido de la mano de
la mujer en la historia de la salvacidn, en esta larga historia de la huma-
nidad y de la Iglesia, su presencia se la ha posicionado como una luz que
inspira caminos nuevos en la fe.
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Para lograr esta idea, se valora el aporte de varias te6logas femi-
nistas y busca relacionar los signos de los tiempos de la mujer hoy, con
los aportes teoldgicos que se han ido trabajando desde la teologia femi-
nista. Asi, la teologia aborda el asunto de la fe asumida por los cristianos
y a un nivel mas amplio la humanidad en los diferentes contextos con
miras a descubrir los caminos que todavia le toca recorrer, y a la vez con
una mirada retrospectiva a la historia, gracias al acto libre y gratuito de
la inspiracién divina e inspiracién del trato que nuestro Sefor Jesucristo
ha dado a la mujer. Aqui radica la relevancia de la pregunta por el papel
de la teologia en tiempos de globalizacién.

En el reconocimiento de estas grandezas y en la asuncion de es-
tas aporias globales, pero a la vez desde nuestra pequenez, se funda la
necesidad de una reflexion sobre Dios que tenga en cuenta una mirada
critica y sugerente de la sociedad contempordnea, de la cual forma parte
todo creyente. ;Qué desafios plantean las realidades globales actuales al
ejercicio reflexivo sobre la mujer centrado en el Dios de Jesucristo? ;Cudl
es el aporte especifico de la teologia feminista en esta época de cambios?

Para responder a esos cuestionamientos, esta ponencia se baso
en el método bibliogrifico documental, que primero aborda las con-
diciones que establece la globalizacién para las relaciones humanas; y
posteriormente, cudl es la reflexion teoldgica que se establece respecto
a ello, las contradicciones que pretende explicar y los pensamientos en
los que basa una practica religiosa que reconoce a la mujer como sujeto
digno de derechos.

Asi pues, un acercamiento a cémo la teologia ha contribuido a
este aspecto y de qué manera la transformacién del pensamiento teold-
gico-eclesial ha derivado en un mayor reconocimiento del rol femenino
y la importancia de estatus activo entre el grupo de mujeres, dentro y
fuera de la Iglesia, es motivo de la siguiente reflexion.
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La mujer en la globalizacién

La definicién del término globalizacién ha estado fuertemente mar-
cado por las incidencias que ha traido en las relaciones econdémicas y fi-
nancieras entre los paises; de modo que James Mittelman lo define como:

La reorganizacién espacial de la produccién, la interpenetracion
de las industrias a través de las fronteras, la extension de los mercados
financieros, la diseminacién de bienes de consumo idénticos en pai-
ses alejados entre si, la transferencia masiva de poblacion en el Sur, asi
como del Sur y del Este hacia Occidente, los conflictos subsecuentes en-
tre migrantes y comunidades establecidas en regiones hasta ahora muy
homogéneas y la aparicién de la preferencia mundial por la democracia
(Mittelman, 1996).

Algunos académicos siguen defendiendo a la globalizacién como
el punto de partida hacia el desarrollo, en tanto, amplia las oportunida-
des de acceso del varén al trabajo y a una mejor calidad de vida, debido a
la expansion de las oportunidades que genera el acceso al conocimiento.

El Papa Benedicto XVTI al referirse a la globalizacion dice que, “a
veces se perciben actitudes fatalistas ante la globalizacién, como si las
dindmicas que la producen procedieran de fuerzas anénimas e imper-
sonales o de estructuras independientes de la voluntad humana” (Bene-
dicto XVT, 2008, n. 42). Y mds adelante refiere que:

A pesar de algunos aspectos estructurales innegables, pero que no se
deben absolutizar, la globalizacién no es, a priori, ni buena ni mala. Serd
lo que la gente haga de ella. Debemos ser sus protagonistas, no las vic-
timas, procediendo razonablemente, guiados por la caridad y la verdad.
(Benedicto XVI, 2008, n. 42)

Frente a esta posicion del Papa, en efecto, a la globalizacién se le
ha puesto al servicio del sistema excluyente, lo que ha acentuado las bre-
chas entre paises y regiones ricas y pobres. A nivel local, en los Estados,
sucede lo mismo, se encuentran con mayor ventaja para aquellos que
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tienen acceso al conocimiento, que casi siempre son quienes tienen cu-
biertas sus necesidades bésicas en términos de educacién, salud, vivien-
da, seguridad social, y que ademads de eso, no sufren de discriminacién
por alguna de sus condiciones de raza, etnia, origen social, género.

En este nuevo escenario en el que incide la globalizacion esta re-
lacionado, para Turégano “con un impacto negativo en el proceso de
igualacion de hombres y mujeres, que no es un mero efecto o conse-
cuencia de dichas transformaciones sino un cambio que responde a los
propios principios estructurales que las guian” (2012, p. 403), debido a
los vinculos de exclusion y desigualdad que esto supone.

Las oportunidades que genera la globalizaciéon no estdn igualmen-
te repartidas en el mundo ni dentro de los paises, y en estas dimensiones,
uno de los grupos mas perjudicados, siguen siendo las mujeres, debido a
las carencias que recibe de Estados en los cuales faltan la infraestructura
y apoyo social. Ello es mds apreciable aun en los paises subdesarrollados,
donde con menor frecuencia pueden acceder a procesos educativos y
por ello se convierten en gestoras de la pobreza, prestadoras de servicios
mds humildes y proveedoras de mano de obra barata y flexible; o en el
peor de los casos devienen victimas del turismo sexual, la industria del
matrimonio y el sexo o el trafico internacional de mujeres.

La condicién de mujer, unido al de madre soltera, indigena, negra,
emigrante, agrava su situacion en las regiones pobres del mundo, donde
el sistema capitalista o neoliberal hace que el Estado abandone gran parte
de las responsabilidades que le corresponde respecto a la proteccién y
garantias sociales. Las mujeres suelen sumergirse en un contexto conflic-
tivo, derivado de la crisis econémica, la desregulacion y flexibilizacién
del mercado, y precarizacion de gran parte del trabajo asalariado.

Precisamente, los procesos que le precedieron a la globalizacion
como fue el de la industrializacién de los paises y el afincamiento del
capitalismo como el sistema econémico predominante, determiné que
se forjara el movimiento feminista que respondia a las relaciones de po-
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der patriarcal, donde los derechos de las mujeres no eran reconocidos y
donde ellas se veian sujetas a procesos de marginacion, discriminacién,
por el solo hecho de ser mujeres.

Pero el contexto global actual supone nuevos retos para el mo-
vimiento feminista' que habia alcanzado logros y garantias sociales y
civiles, a partir del reconocimiento mundial de sus derechos como ser
humano y ciudadana. La divisién del trabajo segun el género y clase
social contintia generando efectos muy particulares para la mujer de
acuerdo a su posicion y ubicacion concretas, debido a aspectos del neo-
liberalismo econémico y flexibilizacién laboral a la que conducen los
procesos de mundializacién.

Pero también la globalizacién y el acceso a la informacién han
permitido visibilizar atin més los procesos de marginacién y desigualdad
que sufren las mujeres con respecto a los varones, pues como explican
Maria Mies y Shiva Vandana (1998), las mujeres no sélo estdn divididas
por diferencias culturales sino fundamentalmente por su situacién en la
economia global. La investigadora Rosa Cobo (2005) expresa algunas de
las manifestaciones de como la globalizacién ha incidido negativamente
en la vida de las mujeres; en primer lugar, se ha incrementado el trabajo
gratuito de las mujeres en el hogar, como resultado de los recortes de las
ayudas sociales por parte del Estado.

Si bien, la globalizacién ha incidido en el incremento de puestos
de trabajo; persisten las condiciones desiguales: en los paises desarro-
llados, las mujeres se trasladan de la industria a los servicios, y “en los
paises desarrollados, se trasladan del trabajo gratuito del hogar y de la

1 El feminismo es un movimiento social y politico que se inicia formalmente a
finales del siglo XVIII —aunque sin adoptar todavia esta denominacién— y que
supone la toma de conciencia de las mujeres como grupo o colectivo humano, de
la opresién, dominacion, y explotacién de que han sido y son objeto por parte del
colectivo de varones en el seno del patriarcado bajo sus distintas fases histéricas
de modelo de produccidn, lo cual las mueve a la accion para la liberacién de su
sexo con todas las transformaciones de la sociedad que aquella requiera.
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agricultura de subsistencia a la economia monetaria” (Cobo, 2005, p.
9); esto hace que se dé la sobreexplotacion de las mujeres, pues estin
expuestas a puestos laborales con alta precariedad.

Es frecuente que sean mds las mujeres que los varones quienes se
expongan a circunstancias como la flexibilidad laboral, sin puestos fijos de
trabajo, bajos salarios, con empleo a tiempo parcial, trabajadoras a domici-
lio, trabajadores subcontratados por pequenas empresas semi-informales
que se encargaran de partes descentralizadas de los sectores dominantes.
Por tanto, resultan menos las mujeres que acceden a los programas de se-
guridad social, y su calidad de vida se pone en riesgo (Cobo, 2005).

Los efectos de los programas de ajuste estructural no sefialan una
sola tendencia ni tampoco producen los mismos efectos para todas las mu-
jeres. Los efectos varian en funcién de circunstancias diversas relacionadas
con los distintos contextos econémicos, politicos y culturales. Si bien la
tendencia que se observa es que cada vez acceden mas mujeres al mercado
laboral mundial, también se identifican excepciones significativas que nos
tienen que empuyjar a reflexionar sobre las caracteristicas de esa tendencia.

Las precarias condiciones laborales, responden a un elemento an-
terior, el escaso acceso de las mujeres a la educacidn, tanto asi que la tasa
de analfabetismo femenina duplica a la masculina y ello determina las
bases de la desigualdad de género. Esto se suma, como ya se ha dicho a
los prejuicios y los estereotipos que generan un estigma sobre la con-
dicién de mujer y le generan peores circunstancias de vulnerabilidad
por cuestiones de género, la etnia, la inmigracion u otras variables que
determinan la obviedad de sus derechos humanos. Todo esto le permite
a Cobo (2005) concluir que “el sistema de dominio capitalista no actia
de distribuidor de los distintos recursos en solitario, sino que consensua
con otros sistemas hegemonicos y, muy especialmente con el patriarca-
do, la distribucion final de los recursos laborales” (p. 3).

Por ello, a partir de la década de 1990 el movimiento feminista
se ha decantado también por mostrar las multiples formas en que el
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proceso de globalizacién genera desigualdad en condiciones concretas:
“la globalizacién no afecta por igual a todas las mujeres: es mds negativa
para las mujeres de los paises pobres y para las mujeres marginadas de
los paises desarrollados” (Turégano, 2012).

Hoy, unas de las premisas mds importantes de las organizaciones
mundiales es el combate a la pobreza generada precisamente por el siste-
ma capitalista globalizado; y para ello, el primer paso ha sido la identifi-
cacién de los grupos poblacionales que se encuentran con mayor grado
de vulnerabilidad, y, en segundo lugar, el reconocimiento de sus derechos
humanos. Desde esta plataforma, los Estados han comenzado a escuchar
las demandas de las garantias sociales y establecer politicas puiblicas que
contribuyan a garantizar los derechos de las mujeres. No obstante, las ne-
cesidades reales superan la disposicion del Estado y de sus instituciones
para generar una mejor calidad de vida de los ciudadanos.

Asi pues, si de la globalizacién resaltamos lo negativo se debe va-
lorar también que con este proceso se ha impulsado una mayor concien-
ciacion en favor del a mujer, que se hace visible ante los ojos del mundo.

La Iglesia, como institucién social, con un enfoque de sensibili-
zacion, ha trabajado por el reconocimiento de los derechos humanos,
y en algunas regiones mantiene précticas que ayudan a palear la situa-
cién precaria de la vida de las personas (Franco & Mosquera, 2016). Sin
embargo, en el caso especifico de las mujeres, si bien le concede un rol
activo dentro de la sociedad y propone una mayor participacion social;
en el dmbito interno continda reproduciendo los modelos de la cultura
patriarcal, donde las mujeres terminan siendo perjudicadas por la des-
igualdad y no reconocimiento de sus valores como ser humano y social
con iguales derechos que los varones.

La Teologia y la globalizacién

Existen diferentes temas de estudio desde la teologia, se aproxima
por ejemplo el tema de la revelacién; se ha dedicado también a la siste-
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matizacion de los aportes de la eclesiologia, como expresion de su vida
cristiana, otro elemento muy importante ha sido valorar el pensamiento
contempordaneo, y las diversidades de necesidades actuales de los cristia-
nos. Asi, se abren diferentes situaciones como vehiculo y guia de estudio
y crecimiento espiritual, asi como los relacionados con la vida cotidiana.
En los muchos frentes de estudio, uno de los temas que ha impulsado
una lectura de la sociedad es la Doctrina social de la Iglesia.

En cada periodo histérico ha buscado comprender el vinculo que
existe entre Dios y los seres humanos, y como esta relaciéon aporta al
crecimiento espiritual de no pocas comunidades en todo el mundo. Ello
ocurre hasta la actualidad, donde desde la teologia ha emergido nuevas
modalidades de estudios teoldgicos.

Para la presente ponencia es importante resaltar, por ejemplo, a
la Teologia de la Liberacién, que surge de una lectura de la realidad de
América Latina, a raiz de los presupuestos y compromisos realizados en
el Concilio Vaticano II. De acuerdo con quien fuera uno de sus princi-
pales precursores, el tedlogo Gustavo Gutiérrez, el contexto del Concilio
Vaticano II? debia ser aprovechado para acercarse un poco mas a la ver-
dadera realidad de los pueblos; en tanto, expresaba que los objetivos de
la Iglesia serian promover el desarrollo de la fe en el pueblo, incidiendo
en la moral cristiana de los fieles y reconociendo la dignidad plena tanto
de varones como de mujeres; aplicar la disciplina eclesial a las necesida-
des circunstanciales de cada contexto; asi como establecer didlogos con
otras creencias religiosas, de manera que pueda trabajarse en conjunto
para bien de los pobres.

El tema fue analizado en las jornadas de la Conferencia del Episco-
pado Latinoamericano de Medellin (CELAM, Colombia, 1968) y dejaba

2 Concilio Vaticano II: concilio ecuménico de la Iglesia catélica convocado por el
Papa Juan XXIII, quien lo anunci6 el 25 de enero de 1959, fue uno de los eventos
mds importantes del siglo XX por la masividad, diversidad y objetivos planteados
en sus sesiones.
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una pregunta pendiente que era necesario contestar por los telogos de
la época y hasta la actualidad: “;Qué relacion hay entre la salvacion y el
proceso historico de liberacién de los pobres?”

A partir de esta premisa, la Teologia de la Liberacion se convierte
en una corriente integrada por otras vertientes cristianas, y que tiene
como centro de su reflexion y creacién a los pobres. Este nuevo hori-
zonte de andlisis de la teologia, implica una renovacién epistemoldgica
y metodolégica, que encuentra positivo el acercamiento de la teologia
a los métodos de las Ciencias Sociales, en aras de reconocer un camino
mediante el cual se pueda conocer las distintas pobrezas que existen en el
mundo y el rol que debe tener la Iglesia con respecto a esas necesidades.

Las mujeres se fueron identificando pronto con esta nueva ten-
dencia teoldgica, teniendo en cuenta que histéricamente constituyen
uno de los grupos marginados y empobrecidos del mundo, y especifica-
mente, en Latinoamérica donde con mayor fuerza habia entrado la Teo-
logia de la Liberacién. Sin embargo, como bien explica Consuelo Vélez
(2013): “La experiencia de Dios en el pobre y el oprimido” —punto de
partida de la teologia de la liberacién— no contemplaba la cuestion de
género y, mds aln, se pensaba que esta cuestion podria distraer el que-
hacer teoldgico de lo fundamental: “el pobre”.

Pero el camino estaba trazado, de la vertiente de la Teologia de
la Liberacion se desprendi6 la teologia feminista que, segiin Martinez
(2009), buscaba la dignidad de la mujer dentro de la Iglesia: “Era la re-
accion contra una teologia calificada de patriarcal, andocéntrica y uni-
lateral; y surgi6 de la insatisfaccion de las mujeres frente al pensamiento
teoldgico vigente” (p. 29).

Dentro de esta corriente, a su vez, se han desprendido varias sub-
corrientes que se han involucrado en el tratamiento de asuntos de mu-
jeres en los diferentes dmbitos sociales, pero siempre teniendo a la mu-
jer como centro del didlogo, y un lugar donde se refleja el sentimiento
cristiano y de Dios. Muy notoria participacion ha tenido la denominada
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teologia feminista de la liberacion o, sencillamente, teologia feminista
latinoamericana, que incluye a la preocupacion de la teologia el tema de
la mujer pobre y marginada.

Segtin explica Vélez, esta tendencia emergida también en la se-
gunda mitad del siglo XX, tiene dos raices bien asentadas; en primer
lugar, los movimientos feministas que se habian gestado a nivel interna-
cional. Los inicios de este movimiento social estan situados en el siglo
XVIII cuando comienza la demanda de los derechos femeninos, se dice
que cobra fuerza a raiz del establecimiento de la Declaracion de los de-
rechos universales de igualdad y de libertad promovidos en la Revolu-
cién Francesa y en la Ilustracién, donde las mujeres se hacen conscientes
de las condiciones de vulnerabilidad en la que las sitta la desigualdad
de género.

La historia continta

Desde ese entonces no cesan las demandas femeninas por la igual-
dad de oportunidades con respecto a los varones, el movimiento vive
su momento importante en el siglo XIX con el movimiento sufragista
de Estados Unidos, en el que finalmente la mujer accede a su derecho al
voto. Hoy, de acuerdo con Cabo y Maldonado (2016), las demandas de
las mujeres se circunscriben en tres dreas fundamentales, en primer lugar,
demostrar que la biologia femenina no interfiere en los roles que como
mujer se pueden jugar dentro de la sociedad, es decir, el derecho sobre el
control de su cuerpo, sobre la sexualidad y a decidir sobre su maternidad.

Otro de los puntos abordados, y entre los de mayor vigencia en
la actualidad, ha sido senalar las condiciones de poder que median las
relaciones entre varones y mujeres, y que condenan a estas tltimas a un
lugar secundario dentro de la sociedad, lo cual reproduce mecanismos
de dominacion, discriminacién y violencia contra las mujeres. Y como
tercer aspecto, ha sido trabajar porque se reconozca que las desigualda-
des entre la mujer y el vardn estan presentes tanto en el dmbito publico
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como en el privado, asi como en el eclesial y que es necesario visualizar
los tipos de violencia real y simbdlica que se ejerce sobre la mujer y los
riesgos a los que se encuentra expuesta.

El segundo elemento que contribuy? a la emergencia de la teolo-
gia feminista lo constituy¢ la participacion destacada que tuvieron las
mujeres dentro de las reflexiones en el marco de la Teologia de la Libera-
cidn, este asunto tiene otros antecedentes. Se habla fundamentalmente
de la teologia de la mujer o de la femineidad, que se sittia fundamental-
mente a mediados del siglo pasado, y que trata de una reflexion realiza-
da por sacerdotes o pastores para abrir una puerta a la voz y opinién de
las mujeres.

Esta vertiente tiene entre sus aspectos positivos que parte de la
idea de igual dignidad de mujeres y varones; sin embargo, comete el
error de continuar fundamentando la estratificacion de los roles de gé-
nero por el sexo, lo cual contintia situando a la mujer en el lugar secun-
dario y de subordinacién a las practicas varoniles. Por ello la teologia de
la mujer ha sido fuertemente criticada por la teologia feminista. Con-
suelo Vélez, refiere que incluso Edith Stein, en su momento, “plantea el
problema del método para no caer en generalidades. (...) El gran desa-
fio hermenéutico serd precisamente la integracién simbdlica y libre de
una verdadera identidad diferenciada” (Vélez, 2001, p. 546) y ha llama-
do a conocer las diferencias contextuales de las mujeres, que las sittian
en lugares distintos dentro de la marginalidad y la pobreza.

Hoy, se puede hablar de una teologia feminista, que ha evolu-
cionado en diversos puntos de vista, pero sus representantes tienen en
comun la defensa del bien de la mujer, de ofrecerle una oportunidad
para su auto trascendencia, que se aprovechen sus capacidades y les
ayuden a conseguirlo; pero con una salvedad, si anteriormente la teolo-
gia feminista se esforzaba por establecer las diferencias entre mujeres y
varones, culpabilizar a los hombres de la imposicién de la cultura ma-
chista, y provocar enfrentamiento entre uno y otro género; hoy existen
varias posturas que entienden que la posicién de la mujer esta junto al
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varén, no es inferior ni tampoco superior a él, sino en un sentido de
comunidad.

Maria Pilar Aquino, una de las principales exponentes y estudio-
sas de la epistemologia biblica, ofrecia un concepto abarcante acerca de
la teologia feminista latinoamericana, considerada como:

Una reflexién critica sobre la vivencia que las mujeres y hombres
tenemos de Dios en nuestras practicas que buscan transformar todas
las instituciones y sistemas que producen empobrecimiento y violencia
contra las mujeres y hombres, con el fin de avanzar hacia nuevas rela-
ciones sociales gobernadas por la justicia y la integridad de vida, en un
ambiente cultural libre de dominacién patriarcal (Aquino, 1998).

Segun Julio Martinez (2009), ha llegado un momento en que la
teologia feminista ha tendido a poner a la persona en el centro de toda
reflexion, lo cual permite hablar de una teologia cristiana de la dignidad,
donde se intenta fundamentar la necesidad de proteger y garantizar los
derechos de las personas, independientemente del género que posea; asi
como enfrentarse a cualquiera de las circunstancias que vaya en detri-
mento de la calidad de vida de hombres y mujeres.

Si bien la teologia mds tradicionalista ha comprendido que el ca-
mino es aportar a la erradicaciéon de las violencias que las estructuras
sociales y las relaciones humanas pueden presentar, asi como los proble-
mas sociales como la pobreza y el hambre, las enfermedades, los conflic-
tos armados, el trafico de drogas, el racismo, y aportar a la preservacién
del medio ambiente; el objetivo de la teologia feminista se ha enfoca-
do en visibilizar los problemas que perjudican la vida de las mujeres,
el peor de todos la desigualdad de género, definido como las practicas
que privilegian la imposicién de unos grupos por encima de otros por
el solo hecho de ser var6n o mujer, tradicionalmente son ellas quienes
mads tienen en riesgo su calidad de vida por la obviedad de sus derechos
civiles y sociales.
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En palabras de Martinez (2009):

La respuesta tendrd que estar en linea con la responsabilidad cristiana,
capaz de responder criticamente y autocriticamente cuando es necesa-
rio, al otro y sobre todo al otro en necesidad. El resultado tendra que
ser recrear y fortalecer la solidaridad en la lucha por alcanzar un tiempo
verdadero de justicia y una experiencia mas comunitaria y teoldgica del
presente en un mundo policéntrico, en una Iglesia dirigida por voces
plurales. (p. 18)

Para finales del siglo XX y principios del presente, las consecuen-
cias del sistema global, acentuadas por el sistema neoliberal capitalista,
habia dejado en peores condiciones de vida a las mujeres de América
Latina, pero también las de otros continentes, que sufren de otros con-
flictos como las guerras o las consecuencias del cambio climatico. En el
ambito social, a pesar de la fuerza contenida en los diferentes procesos
del movimiento feminista, asi como de la reflexién que se realiza en
torno este, incluyendo en el que se hace desde la teologia, las peticiones
de las mujeres no se han podido convertir en todos los casos en reco-
nocimiento de sus derechos humanos ni en la aplicaciéon de politicas
publicas que trabajen por la reduccién de sus condiciones de riesgo y
vulnerabilidad social.

Muchas de las demandas femeninas han sido el motor impulsor de
declaraciones internacionales y regionales acerca de sus derechos. A raiz
de estos mecanismos, los Estados han accedido a firmar y comprometerse
con los derechos de la mujer, y al interior de los paises se han ajustado las
politicas, incluso en algunos casos, las leyes se han modificado en aras de
conveniar la vida digna y segura de las mujeres, teniendo en cuenta no
solo sus necesidades mds elementales sino también sus aspiraciones.

Sin embargo, al decir de Cabo y Maldonado (2016), las estadisticas
siguen mostrando que existe discriminacién hacia las mujeres, pues el
reconocimiento de los derechos de la mujer y la implementacién de poli-
ticas publicas no garantiza que cambien los mecanismos de dominaciéon
que tradicionalmente han existido en las diferentes sociedades donde
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predomina la cultura patriarcal. Y en ese sentido, el andlisis con enfoque
critico sobre las condiciones de vida de las mujeres atin no se agota.

Por una parte, como ya se ha dicho, las relaciones desiguales y de
dominacién sobre la mujer que se dan al interior de las comunidades y
los paises, vienen a reforzarse con los mecanismos trazados en el marco
de la globalizacién, como ya se ha hablado. Pero hay un factor positivo
en todo esto, como ha explicado Turégano (2012),y es que el feminismo
tiene un significativo componente transnacional, esto quiere decir, que
se observa semejantes rasgos de desigualdad y violencia en la mayoria
de las sociedades, con lo cual las demandas de las mujeres trasciende los
limites de las comunidades y los paises, y la lucha por su reconocimiento
social se torna un asunto mundial a atender.

Por tanto, todos los organismos internacionales y nacionales que
tienen que ver con el desempeno femenino se sienten obligados a aten-
der a las necesidades coyunturales de cada mujer a la que tiene acceso,
y la Iglesia, como institucién social central no es una excepcion. Ante
esto, la teologia ha asumido responsabilidades en este terreno; que con-
tribuyen a una mirada desprejuiciada del asunto y que verdaderamente
pretenden contribuir a la dignidad de las mujeres.

En el caso especifico de la teologia feminista, al decir de Vélez
(2013), se considera una teologia contextual, es decir, que responde a las
diferentes vivencias de las mujeres tanto en el terreno social como ecle-
sidstico; pues el objetivo principal de esta ciencia constituye ejercer una
ferviente critica a los mecanismos ejercidos por la sociedad patriarcal, es
decir, todas aquellas normas, tradiciones, costumbres y estereotipos que
condicionan la vida de las mujeres, y que no las eximen a ellas mismas
de ejercer y reproducir el sistema patriarcal y machista, en tanto este
se reproduce a través de pricticas ya normalizadas en las comunidades
donde se relacionan varones y mujeres.

Segtn explica Tdmez (s.f), atin siguen siendo mayoria las mujeres
que son parte de la teologia feminista, pero este mismo elemento con-
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tribuye a que el andlisis se haga desde una perspectiva femenina de la
realidad, con lo cual se procede a la revisiéon de las maneras de opresion
que ha persistido durante siglos ejerciendo la critica a las normas de la
cultura patriarcal y la interpretacién androcéntrica de la historia, conta-
da fundamentalmente por varones.

Desde el punto de vista tedrico, la teologia feminista se presenta
como:

Una busqueda radical de la dignidad y el lugar de la mujer, asi como
del papel que ha de desempenar y los derechos que ha de ejercer en
la Iglesia. Reacciona contra una teologia que califica como patriarcal,
androcéntrica y unilateral. La teologia feminista nace como reflexién de
los cédnones de la teologia de la liberacién. (Vélez, 2013, p. 19)

Algunas de sus exponentes ha referido que para lograr ese come-
tido es necesario asumir una metodologia del ver-juzgar-actuar, esto es,
comprender en qué situacién (marginacion, discriminacién, opresion,
pobreza, vulnerabilidad social) se encuentran las mujeres; posterior-
mente, juzgar bajo la perspectiva de Dios y de lo que él encomienda que
deba ser la dignidad de los seres humanos; y a partir del ejercicio de la
critica bajo la luz de la palabra de Dios, tomar decisiones o ayudar a las
mujeres a tomar decisiones para liberarse de esos entornos de opresion
y explotacion en los cuales puede verse.

Hay dos maneras generales en las cuales se expresa la teologia fe-
minista, una que se muestra intolerante ante todas las bases en las cuales
se ha sustentado la cultura judeo- cristiana; y la segunda postura, que
pretende establecer un didlogo para desenmascarar los esquemas gene-
rales que reproducen relaciones desiguales entre varones y mujeres al
interior de la institucion eclesial.

También los procedimientos metodoldgicos empleados por estas
corrientes son distintos, la primera obvia las fuentes cldsicas de la Teo-
logia como son la Biblia y recurre a una mirada empirica de la realidad;
mientras que la segunda linea conserva el estudio de la Sagrada Escri-
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tura, pero fortalecida por una lectura hermenéutica, mediante la cual
se pueda realizar una interpretacion de los escritos y fundamentos cris-
tianos con mirada femenina, como nunca antes se habia desarrollado.

Ciertamente, las experiencias que viven las mujeres en la actua-
lidad son muy diversas y complejas y solo es posible reivindicar el su-
frimiento de ellas incorporando al mensaje divino en cada una de las
précticas que se aliente desde las instituciones eclesiales. En este sentido,
la globalizacién ha incorporado un elemento positivo al quehacer de las
te6logas feministas, y es la necesidad de visibilizar y extender el idea-
rio en el cual se sustenta mediante el aprovechamiento de los espacios
transnacionales.

En este sentido, uno de los principales mecanismos empleados
por sus precursoras ha sido establecer alianzas y asociaciones con el ob-
jetivo de extender esta manera de pensar a un sinnimero de geografias
y ello ha repercutido en la creacién de nuevos grupos y subgrupos. Con
ello, se puede decir que se fue consolidando una reaccién de cambio en
torno a la teologia feminista en la que cada cual puede ejercer una ca-
pacidad de denuncia y critica, a partir de un sustento hermenéutico que
cada vez convoca a un mayor numero de personas que evidencian estos
procesos de toma de conciencia dentro y fuera de la Iglesia.

Es pertinente en este momento, comprender algunos de los pos-
tulados que han ayudado a la legitimacién y extension de la teologia
feminista. Hay que mencionar el caso de Elisabeth Schiissler (1989), que
constituye un referente para el trabajo hermenéutico, en tanto, propone
una revision de las cuestiones epistemoldgica con el objetivo de plantear
una critica de los textos escritos con enfoque androcéntrico. La autora
ha insistido en que es necesario deconstruir la base patriarcal de la cual
emergen las tradiciones cristianas para favorecer un discurso politico
alternativo dentro de la Iglesia.

Ella y sus seguidoras han recurrido a posicionar en un lenguaje
reinterpretado, en una “hermenéutica critica feminista” (Sierra Gonza-
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lez, 2012, p. 202) las historias de las mujeres que existen en el Antiguo
y Nuevo Testamento, para dar a conocer que existen referencias de mu-
jeres humildes y pobres, asi como exitosas y poderosas en los escritos
biblicos, a las cuales Dios ofrece un mensaje de aliento y Jesus lo ratifica
con su bondad y respeto hacia las mujeres. Con ello, la teologia feminis-
ta ha alcanzado comprobar la informacién que sobre las mujeres existe
en los textos biblicos, renovar la interpretacién que subyace en ellos,
pero esta vez con una perspectiva femenina; y con ello, ha logrado fun-
damentar las razones por las cuales debe eliminarse el pensamiento de
inferioridad de la mujer, basado sobre todo en la idea del pecado atri-
buido a la mujer desde el Génesis.

Al respecto, Vélez (2001) concluye que:

Esta estrategia afirma que los textos biblicos no son en si mismos mis6-
ginos, sino que han sido patriarcalizados por intérpretes que han pro-
yectado sus perjuicios culturales androcéntricos sobre ellos. La Biblia
debe ser despatriarcalizada, porque al ser entendida correctamente
fundamenta la liberacién de las mujeres. Esta estrategia se formulé y
adopt6 desde el siglo pasado. (p. 25)

;Como puede esto ayudar a las mujeres en la época de la glo-
balizacién? Como se ha referido, el sistema patriarcal ha sido el mds
extendido en el tiempo y en la geografia; entre sus causas se encuentran
precisamente los mecanismos de reproduccion que se encuentran en las
normativas sociales y que rigen las orientaciones morales y éticos de las
relaciones humanas.

Por ello es que la teologia feminista ve necesario el didlogo, en el
que incluya a la institucion eclesial, pues nota que es necesario un cambio
de mentalidad desde dentro de la sociedad y de Iglesia, que influya en
nuevas précticas de influencia social donde se defienda a la mujer. Para
Chiquete (2008) es evidente que “la discriminacién de las mujeres como
colectivo deriva de que experimentan de modo compartido situaciones
de subordinacién u opresién que no experimentan los hombres” (p. 160).
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Algunas de las representantes de la teologia feminista compren-
den que dnicamente con la asuncién de compromisos conjuntos de los
derechos de la mujer se puede construir articuladamente, no solo el dis-
curso emancipatorio de las mujeres que ya unifica a varones y mujeres
sino, sobre todo, de précticas alternativas a la moral patriarcal hegemoé-
nica existente, de manera que las siguientes generaciones y las presentes
dejen de ver a la mujer como un sujeto pasivo dentro de la sociedad.

La Iglesia, en varios de sus representantes, necesitan entrar en un
convencimiento o una toma de conciencia, sobre la necesidad de sus-
tituir los patrones patriarcales, esto puede ayudar a persuadir a otros,
dentro o fuera de la comunidad cristiana, sobre la necesidad de asumir
la igualdad de oportunidades de varones y mujeres, basados en la digni-
dad de ambos ante los ojos de Dios. Solo con la incidencia de la comu-
nidad cristiana, y sobre todo de sus lideres religiosos se puede reconocer
a la mujer como un sujeto de derechos que es capaz de desarrollar ca-
pacidades; tanto en los dmbitos ptiblicos como en los dmbitos privados,
que puede, ademads, dirigir procesos de gobierno dentro y fuera de la
Iglesia, y, sobre todo, que, con su experiencia, puede continuar contri-
buyendo a las précticas religiosa y a incorporar a mas personas dentro
del catolicismo.

Para este cometido, faltaria conocer cual es el rol de la Iglesia en los
ultimos tiempos y calcular su nivel de compromiso con los procesos de
trato a la mujer que subyacen tanto en los &mbitos puiblicos como en los
privados, y que son acentuados bajo el régimen global y qué aspectos de la
teologfa feministas se puede considerar para sus acciones y fundamentos.

La Iglesia frente a la globalizacién

La Iglesia y en ella la Teologia han evolucionado y han ampliado
su cobertura hacia temas sociales, a medida que los cambios suscitados
en el orden de las sociedades han necesitado una mirada desde la fe y el
espiritu. Este es el caso de la relacion entre teologia y globalizacion.
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En enero de 1999, se publicaba la exhortacién apostolica “Ecclesia
in América” escrita por el Papa San Juan Pablo II, donde hacia referen-
cia a los efectos de la globalizacién que, si bien tenia la oportunidad de
unir a los pueblos a partir de las comunicaciones, las intenciones esta-
ban siendo otras, en tanto el mercado aplicaba leyes con consecuencias
muy negativas para la humanidad. El Papa mencionaba, por ejemplo, la
desviacion ética de los hombres por otorgarles demasiado valor a la eco-
nomia, se olvidaban aspectos como las consecuencias del desempleo, la
disminucién y el deterioro de ciertos servicios publicos, la destruccién
del ambiente y de la naturaleza, el aumento de las diferencias entre ricos
y pobres, y la competencia injusta que coloca a las naciones pobres en
una situacion de inferioridad cada vez mds acentuada.

El Santo Padre hace alusion a que la Iglesia no se podia quedar a
espaldas de la situacién de pobreza de los pueblos: “aunque reconoce los
valores positivos que la globalizacién comporta, mira con inquietud los
aspectos negativos derivados de ella” (Juan Pablo II, 1999, N° 20). Esta
preocupacion se une a las necesidades reales que se van identificando en
los grupos vulnerables, entre ellos, las mujeres. De manera que la practica
de la Iglesia tiene que ir respondiendo a las condiciones globales actuales.

Sin embargo, el discurso eclesial que subyace con respecto a la
mujer sigue estando permeado de un cierto rodeo. En la tltima cele-
bracién del Dia Internacional de la Mujer, en el mensaje que ofrecia el
Papa Francisco, reconocia la labor invaluable que habian emprendido
las mujeres cristianas en el desempeno de la Institucion eclesial. El santo
Padre referia:

La mujer es quien hace hermoso el mundo, lo cuida y lo mantiene
vivo. Trae la gracia que hace nuevas las cosas, el abrazo que incluye, la
valentia de donarse (...) La paz es mujer. Nace y renace de la ternura
de las madres. Por eso el sueno de la paz se realiza mirando a la mujer
(...) Si amamos el futuro, si sofiamos con un futuro de paz, debemos
dar espacio a las mujeres.
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Esta es una constatacion, pues en verdad, la mujer tiene su pre-
sencia y su protagonismo. No obstante, del discurso a la realidad gene-
ralizada, incluso de quienes lideran los diversos procesos dentro de la
institucion eclesial, siguen frenando el desenvolvimiento y la presen-
cia activa de las mujeres, basados en prejuicios y estereotipos; cuando
ciertamente para romper con la segregacion de las mujeres se requie-
re de un cambio en los mismos patrones culturales, que a la postre se
convierta en una reestructuracion de las relaciones socioecondmicas,
politicas y religiosas, donde las mujeres tengan iguales oportunidades
que los demas.

El cambio politico y econémico del cual se beneficie la mujer va a
requerir necesariamente una aplicacion verdadera de la ética cristiana y
el compromiso con la idea de dignidad plena de la mujer. Y en ese traba-
jo incide el estudio de la teologia feminista (Navarro, s.f.), en contribuir
a que la mision cristiana vaya despojdndose de los moldes tradicionales
en las cuales han emprendido la practica religiosa, y comience a guiarse
por el aprendizaje que el propio Jests habia encaminado. Al respecto,
Leonard Swidler (1971) ha referido que Jests:

Habla de las actitudes humanas y espirituales de aquella mujer: de su
amor y de su falta de amor, del perdén, de su fe; se dirige a ella, le habla
en publico, [le da dignidad]: tus pecados te son perdonados... tu fe te ha
salvado... vete en paz. (p. 181)

Muchas de sus representantes conservan la prictica del estudio
de la Sagrada Palabra y de las précticas religiosas, pero con una nueva
hermenéutica, mediante la cual se pueda realizar una interpretacion de
los escritos y fundamentos cristianos con mirada femenina.

Entonces la Iglesia debe continuar trabajando en la escucha,
como ya lo ha hecho en otros tiempos, para valorar en este caso el apor-
te de la teologia feminista segtn los signos de los tiempos. Reconocer
el protagonismo de la mujer como expresién viva y actuante y como
mediadora del Amor de Dios, que al decir de Ivonne Gebara (2000),
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puede unificar los planteamientos derivados de las ciencias sociales con
el discurso teoldgico y la hermenéutica biblica feminista. Entre estas
disciplinas destaca la antropologia, tema de reflexion en este evento aca-
démico, si como las teorias de género,’ la fenomenologia. Esta nueva
teologia confronta la realidad con nuevos métodos y epistemologias que
buscan, entre otros aspectos, despojar a las mujeres de los prejuicios en
la que la encierra la sociedad, hacerla duefia de su sexualidad, trabajar
los textos de Pablo con nuevos parametros epistemoldgicos, es decir,
renovar la teologia cristiana asentada en presupuestos adropocéntricos
y patriarcales.

Una de las cosas que debe agradecérsele a la globalizacion, preci-
samente, es abonar el terreno para extender fuera de los limites geogra-
ficos y regionales este tipo de pensamiento, también religioso, en el que
se fomenta el respeto entre el género femenino y masculino, con el cual
se pueden identificar todas las mujeres del mundo en cualquiera de las
condiciones politicas, econdmicas y sociales en las cuales se encuentre.

Si bien en el marco empresarial no se puede negar la inciden-
cia favorable que ha dejado el sistema de la globalizacion, también ha
arrojado nuevos fendmenos que reflejan la decadencia de las sociedades
capitalistas, entre ellos, las olas migratorias, el deterioro de la vida de los
pueblos mas humildes, la pobreza y la marginacioén, la discriminacion
con base en el género, la etnia, el origen social, la clase social.

No es extrano que también las maneras de manifestarse la fe de
las personas hayan sufrido cambios. En la actualidad, aunque se sigue
percibiendo la masividad de la religion catodlica, el fenémeno de la glo-
balizacién ha expandido y ha permitido una mayor influencia de dind-

3 Teorias del género, se basan en la idea de que el género es una construccién social
y no viene necesariamente determinado por el sexo. Estudia la historia desde la
perspectiva de género, lo cual permite analizar y comprender las caracteristicas que
definen a las mujeres y a los hombres de manera especifica, asi como sus semejanzas
y diferencias.
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micas de otras creencias, que tienen como proposito visibilizar fendme-
nos sociales que trascienden a lo cultural y que buscan un cambio en lo
social y politico de los paises.

No se puede obviar lo que sucede respecto a los problemas socia-
les y una de las vias de autolegitimacion es proclamar y aplicar los valo-
res en funcién de ayudar a la comunidad creyente, valiéndose precisa-
mente de los mecanismos sin limites que ha facilitado la Globalizacién,
por ejemplo, a través de los medios de comunicacién, que posibilitan la
difusion de esos valores y précticas religiosas.

De acuerdo con Falquet (2011), la variante religiosa incide fuerte-
mente en las maneras de pensar de las sociedades: “se da, entre estas va-
riantes, una especie de “teologizacién” de la politica y una “politizacién” de
las religiones” (p. 28) Por lo que se hace necesario una sana y propositiva
relacién entre politica y religion, que se ayuden y edifiquen mutuamente.

Por tanto, la demanda que ejerce la comunidad cristiana y no
cristiana sobre el papel y la funcionabilidad de las religiones es cada vez
mayor, las sociedades comienzan a cuestionar los postulados centrales y
el rol prictico de las Iglesias, sobre todo de aquellas que no responden a
las necesidades particulares de las comunidades en las cuales se encuen-
tran ubicadas. Como respuesta ante este fendmeno que también cobra
dimensiones mayusculas debido a la interconectividad generada por la
globalizacidn, hacia lo interno, el desafio existente es mirar caminos que
lleven hacia la autorreflexién sobre la préctica histérica, con especial
atencién en coémo se puede implicar a mds personas y hacer una inte-
gracion de valores que ayuden a desempenar procesos de una espiritua-
lidad desde la teologfa feminista en la vida cotidiana.

Asi pues, se exige una mirada critica de la teologia, que, tenien-
do en cuenta las caracteristicas de los contextos y de los grupos en los
cuales pretenden incidir, logre difundir “un mensaje de salvacién que
invita a un cambio de vida personal dentro de una comunidad, no como
un conjunto de prohibiciones, principios y valores abstractos”, sino una
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verdadera transformacion integral de las relaciones sociales asimétricas
que crean exclusion, violencia y discriminacidn.

Conclusiones

La globalizacién no solo se ha puesto a disposicion de los proce-
sos econdmicos, sino que determina también las relaciones culturales de
los seres humanos. Hablamos de un proceso que produce la interdepen-
dencia de unos y otros, y que prevalece en las condiciones de todos los
ambitos de la vida cotidiana. Sin embargo, forjado en los procesos del
capitalismo y el neoliberalismo, la vida individual de los seres humanos
estd a expensas de riesgos como la pérdida de los valores de la solidari-
dad, y para el caso que nos ocupa, la pérdida de la ética cristiana.

Las mujeres se encuentran entre los grupos mds perjudicados por
estos procesos, pues histéricamente han sufrido la marginacién, la dis-
criminacion, por el solo hecho de vérsele como el “sexo débil”. Y aunque
las instituciones sociales han contribuido a reproducir los estereotipos
y prejuicios del sistema patriarcal, la labor ejercida por la mujer en cada
vez mds dmbitos, hace innegable la participacion activa que puede tener
en la transformacion social.

En este sentido, en el marco de las religiones, ha sido imprescindi-
ble la discusién planteada por la teologia feminista, que ayuda a hacerse
y a responder preguntas acerca del verdadero rol que tiene la mujer en
una sociedad globalizada, partiendo del entendimiento de que se vive
una organizacion patriarcal del mundo que sittia en un lugar desigual a
las mujeres, las cuales contindan siendo limitadas en sus derechos mds
elementales como la salud, la educacidn, la seguridad social, el respeto a
su sexualidad. Pero también se relega a las mujeres a un papel secunda-
rio tanto en el ambiente privado como publico.

Una revision hermenéutica de las fuentes biblicas, asi como nue-
vas metodologias provenientes de otras disciplinas cientificas, acom-
panan a la teologia feminista en un camino que pretende reescribir la
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historia de las mujeres en su relacién con Dios, dignificar el rol que ha
tenido en el crecimiento de la comunidad cristiana, colocarla en una
posicion activa semejante al varén, con sus mismos derechos y opor-
tunidades; asi como ayudar a las mujeres a comprender las raices de la
historia de opresion y discriminacion sufrida, para contribuir a la toma
de decisiones que conduzcan al ejercicio de derechos y el trabajo por
una mejor perspectiva de vida en el mundo globalizado.
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Un método interpretativo
“a pies descalzos” de los pueblos
originarios andinos

Medardo Angel Silva'

Resumen

Se busca en esta presentacion hallar respuestas a preguntas referidas a los pueblos
originarios andinos, tales como: ;,de dénde vienen?, jhacia dénde van?, jcuél es su
interpretacion del hombre, del otro, del cosmos, de Dios? vy, ;cuél es su aporte a la
filosofia de la religion desde sus elementos esenciales: fuego, agua, aire, tierra?, apli-
cando en todo el proceso y en cada parte de la indagacion, procesamiento y difusion
de datos, la propuesta de una hermenéutica analégica-iconica, planteada por el filésofo
y maestro Mauricio Beuchot.

Introduccién

Elitinerario filos6fico que se propone recorrer, siguiendo las hue-
llas dejadas por el hombre andino ecuatoriano, tanto en sus obras de
arte, de letras y de religién, como en su sentir, en su pensar, en su in-
tuir, en su caminar, leidos desde una interpretacion, la analdgica iconica,
propuesta por el filésofo mencionado, Mauricio Beuchot, estd pensa-
do realizarlo en tres momentos: por el primero, se llama a participar,
mediante una introspeccion a acercarse y entrar en su mundo; por el
segundo, se invita a experimentar una contemplacién, que vea en la
misma direccion, esto es a mirar desde el otro y finalmente, en un tercer

1 Teblogo, Master en Filosofia y Pastoral Juvenil, Doctorando en Filosofia en la UPB
de Medellin, siendo su Tutor del trabajo investigativo el Dr. Francisco Martin
Diez Fischer Ph.D., Docente e investigador de la Universidad Politécnica Salesiana
del Ecuador en la Area Razén y Fe. Correo: msilva@ups.edu.ec. Cédigo ORCID:
https://orcid.org/0000-0002-7797-3236
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momento, a transmitir dicha experiencia de manera testimonial desde
su actuar vital entre nosotros, tal que nos sea concedido el comprender,
el interpretar y el aplicar lo percibido en lo ordinario de la vida.

Proceso no distinto al seguido por la filosofia, en su intento de
establecer una relacién de armonia con una entidad muy superior a no-
sotros mismos, el todo de la realidad, que exige primero buscar, formu-
lar y, después, desarraigar, unos tras otros, nuestros prejuicios y viejos
habitos mentales en una busqueda infinita de lo inalcanzable, con la
valiosa ayuda del arte de la interpretacion, a lo Hermes, propuesta por
Mauricio Beuchot, como vehiculo, por el cual y en el cual atravesare-
mos: tiempos, espacios, reglas y valores, que recojan lo mejor de la vida
indigena andina ecuatoriana que ain camina pobre, porque descalza,
si bien, revestida de una altisima dignidad y riqueza, por la cual recor-
damos también hoy en ella, esa actitud de asombro de Moisés ante la
zarza ardiente, de una voz interior que le pide acercarse a pies descalzos,
a recibir un mensaje, una mision, que como él nos comprometa toda la
vida a la construccién del mejor de los mundos posibles (Rolddn, 2015).

Transitaremos por este camino metodoldgico y epistemolégico
en su doble direcciéon: de ida y de vuelta. Empezando por la interiori-
zacion, una inmersion historico-vital a la cosmovision de los pueblos
originarios andinos, para en un segundo momento considerar desde la
6ptica andina, un ejercicio auténtico de conversion a su visién y, por
esta a la comunicacién de la accion transformadora, recorrida, viniendo
del pasado, por el presente, abierto al futuro, de una parte, y de su cami-
no de regreso, por otra, que venga a cerrar el proceso apenas iniciado.

Posible este andar desde una actitud sencilla, humilde, propia de
la hermenéutica analdgica, que tiene la ventaja de evitar dos posturas
extremas como son las de la hermenéutica univocista y la hermenéuti-
ca equivocista. La hermenéutica univocista pretende una interpretacion
unica de cada texto o evento, sin dejar lugar para las otras, que des-
cienden al rango de completamente falsas. En cambio, la hermenéutica
equivocista pretende que la mayoria, sino todas las interpretaciones de
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un texto o evento sean vélidas, con lo cual la interpretacién misma se
trivializa y la hermenéutica se vuelve imposible por inutil. A diferencia
de ellas dos, la hermenéutica analdgica pretende ubicada en el medio,
entre ellas dos, sin alcanzar ni la exactitud de lo univoco, pero sin incu-
rrir tampoco en la ambigiiedad de lo equivoco, aun cuando se inclinara
mas a esta dltima. Es un ejercicio filoséfico de buasqueda del equilibrio
proporcional, como Aristételes querfa alcanzar con la phrénesis, una
virtud analégica.

Siendo la analogia el medio entre lo univoco y lo equivoco. Y lo
univoco es un modo de significar o de comprender totalmente idéntico
o igual, lo claro y lo distinto. Y, lo equivoco es un modo de significar o
de comprender totalmente diferente o distinto, lo oscuro y lo confuso.
Mas, a diferencia de ambos, lo analégico es lo que tiene diferencia y, sin
embargo, igualdad o semejanza, es lo claroscuro. Inclusive tendria que
decirse que lo andlogo es preponderantemente diferente, ya que se trata
simplemente de la diferencia, pero sujeta de algiin modo a la semejanza,
ya que no a la plena igualdad o identidad.

Siguiendo Beuchot el pensamiento de Charles Sanders Peirce,
centrado en el problema complejo de la relacion entre el lado 16gico o
semi6tico y el lado ontoldgico del signo, considera los nexos que se dan
entre la logica y la ontologia, es decir, entre los signos y las cosas que
ellos designan (Beuchot, 2014). Esto es, la conexién con la metafisica.
Alli salta a la escena del pensamiento filoséfico la presencia de nuevas
categorias: de la primeridad o de cualidad que es s6lo posibilidad, la de
segundidad o de la existencia y corresponde a la substancia; y la tltima
de terceridad, que es legalidad, vinculo o mediacién entre las dos an-
teriores y corresponde a la relacién, que es a la vez ldgica y ontolégica,
vienen a enriquecer la nocién de analogicidad con el de iconicidad, otro
nombre que se da al de analogia, orientado hacia una racionalidad ana-
légica e iconica a la vez (pp. 73-85) (Cfr. Graficos 2y 3).
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Introspeccién: “Conécete a ti mismo"?

La mayor parte de las ideas fundamentales de la ciencia
son esencialmente sencillas y, por regla general, pueden
ser expresadas en un lenguaje comprensible para todos.

Albert Einstein

El resultado de la introspeccién serd un movimiento tnico rea-
lizado a dos tiempos: el primero, de fuera hacia dentro y el segundo,
de dentro hacia afuera. En el primero, se reconoce a la mistica, como
un don, entendido dentro de la circularidad propia de un proceso her-
menéutico, y el segundo, al de ascesis, de tarea, de esfuerzo, de trabajo,
entendido también dentro de la misma circularidad e integralidad del
tinico proceso que contiene ambos momentos.

Gréfico 1
El proceso hermenéutico

Doénde: D = designatum; S = vehiculo signico (signo); I = Inter-
pretante del intérprete. Cfr. Morris, 1985, pp. 27-28.

2 Cfr.Miarticulo titulado: Interpretacion de la simbélica andina en la obra escultérica
de la Escuela Quitefia en Temdticas relevantes para una hermenéutica analdgica,
Editorial Torres Asociados, México, D.F, 2018, pp. 131-182.
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En la representacion se indica que el signo es primero, que estd en
tal relacidon triddica (tres elementos) y enlaza de manera genuina con un
segundo, llamado su objeto y que es capaz de determinar un tercero, lla-
mado su interpretante, para que asuma la misma relacién triddica con
su objeto. Lo que implica que sus tres miembros estan unidos dentro de
un proceso de relaciones diddicas.

Griéfico 2
La relacion triddica del signo

interpretante (terceridad)

argumento
"~ regimen equivoco

ra 4 decisigno N

regimen andlogo

rema
regimen
univoca
cualisigno icono
I, sinsigno indice
legisigno, sj_r.hbolo
representamen’ /objeto (segundidad)

(primeridad)

Al entrar, siguiendo la linea témpora-espacial propia de la histo-
ria, ésta nos ha conducido hasta dar con las raices de los primeros pobla-
dores americanos, recién llegados en un puniado de hombres migrantes
venidos del este (E. Dussel, L. Zea, entre otros) con todo su bagaje cultu-
ral a cuestas, que implica la visién del mundo, de si mismos, de los otros
y de lo trascendente, hasta que lograron finalmente el equilibrio, la ar-
monia con la Tierra Nueva que les acogia, les mantenia con vida, a quien
la reconocen como madre nutricia y desde entonces conocida como la
Pacha mama. Junto a ella estd el que siempre les ha acompanado a lo
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largo de todo su peregrinar: El Sol (Inti), la Luna (Quilla), las estrellas,
las constelaciones, y estdn también otros seres amigables como la lluvia,
el trueno, el rayo, la palabra que nace del silencio.

Los pobladores originarios ya desde entonces podian ser dividi-
dos en dos categorias, de acuerdo con sus preferencias intelectuales. Un
primer grupo, el que prefiere un tipo de exploracion intelectual que exi-
ge el rigor de los procesos 1dgicos; este tipo de personas son las que se
interesarian por las ciencias naturales, las matematicas, diriamos hoy, la
filosofia. Estas personas no se hacen fildsofos a causa de su educacién
formal que no la tuvieron, sino porque en ellos prima su mentalidad
filosofica, curiosa, observadora de todo. El segundo grupo conforma-
do por los que prefieren exploraciones que comprometen a su intelecto
de manera menos rigurosa y puntual, donde sus miembros tienen una
mentalidad diriamos artistica liberal no a causa de su educacién, sino
que escogen una educacion en las artes liberales porque esto premia su
inclinacién mental por las artes liberales: la musica, la pintura, las cons-
trucciones, el culto, los ritos, la salud, realizadas todas de manera asocia-
tiva, agremiada, de forma sinérgica.

Contemplacién: “Fusién de horizontes. El mestizaje”®

Incluso para el fisico, la descripcion en un lenguaje
normal y sencillo servird de criterio para juzgar el grado
de comprension que ha sido alcanzado.

Werner Heisenberg

El segundo gran paso a dar y considerar ahora es el de la con-
templacion, cuyo contenido tiene varias sedes y vertientes: la filoséfica,
la religiosa-espiritual, la teoldgica, de la que ahora se ocupa el trabajo,
serd presentado mediante proposiciones definidas por los procesos de

3 Cfr.Miarticulo: Fusién de horizontes en el mestizaje hispano-americano. Hermenéutica
del obispo e indigena, publicado en la revista Analogia Filoséfica, que se encuentra en
circulacién desde diciembre de 2019, con registro ISSN 0188-896X, pdginas 117-
149, indexada en Dialnet y en The Philosophers Index.
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preparacion y observaciéon que involucran al sujeto y al objeto, y obe-
dece a una nueva logica. Por lo tanto, no se ocupa sélo de las propieda-
des objetivas del objeto por si solo. La tematica se ocupa a la vez de las
propiedades objetivas del objeto en si, obedeciendo a la antigua ldgica,
pero observa también cdmo esas propiedades pasan a actuar de manera
ilégica cuando son sometidas a la observacion por parte de un sujeto o
varios sujetos de manera simultdnea.

Para este intento, viene a ser presentada y considerada como ruta
a seguir, la chacana, cudl brajula de sentido, guia cartogrifica, reveladora
de un camino con sentido cdsmico, el propio de la sabiduria indigena
andina que orienta su peregrinar por Ameérica hacia la Tierra sin mal o
Abya Yala, posible y dependiente como lo posterior de lo anterior. Pues,
lo que depende, o bien es causado y aquello de que depende es su causa,
o bien es causado de alguna causa mas remota y aquello de que depende
es un causado mds préximo de su misma causa. No obstante, entre estos
causados existe un orden esencial de causado anterior a causado poste-
rior, y esto ocurrira si la causalidad de la causa comtn de ambos, segin
el orden esencial, se relaciona con ellos como causados (Ver gréfico 3).

Gréfico 3
El grafico de la chacana propuesto por el autor
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La chacana es el simbolo milenario recurrente en las culturas ori-
ginarias de los Andes. Su forma es la de una cruz cuadrada y escalonada
con doce puntas. El origen de la palabra es quechua y puede interpre-
tarse como puente hacia lo alto. Es una referencia al Sol y a la Cruz del
Sur. Posee una profundidad muy significativa al sefialar la unién entre
lo alto y lo bajo, la tierra y el sol, el hombre y lo superior. Por lo que,
no es una forma encontrada al azar, sino que es una forma geométrica
resultante de la observacion astronémica, es un simbolo que representa
cientificamente el universo.

Frente a las dos hermenéuticas: univocistas y equivocistas, las de
los extremos, correspondientes a los origenes y al futuro de los pueblos
originarios americanos, se plantea en el presente trabajo, una herme-
néutica analdgica, que haga la mediacidn entre esas dos. Y también para
completar con la hermenéutica metaférica de Ricoeur. En efecto, es bien
sabido que la metéfora es una figura de significado que se acerca mucho
a la equivocidad. Hay que balancearla con la metonimia, que es la figura
de significado que se inclina a la univocidad.

Ahora bien, lo posterior, se divide a su vez en cuatro partes, en
lo que estd ordenado a un fin y que, para hablar brevemente, puede lla-
marse finito (finitum); en el efecto (effectum- causatum), en lo causado
por la materia, que se llama materiado (materiatum);y lo causado por la
forma, que se llama formado (formatum), (Cfr. Gréfico 4) (Scoto, 1985).
Cuya argumentacion es la que lleva a explicar las cuatro divisiones por
la comparacién de los extremos de los 6rdenes esenciales (pp. 39-66).

Aqui tiene su aparicién un fenémeno americano, tipicamente an-
dino, la fusién de horizontes del hombre originario andino con la del
hombre fordneo europeo, dando existencia al mestizaje, con su caracte-
ristica mds sobresaliente, vista desde el otro, del diferente, tanto desde
el hombre mestizo como del europeo como: la melancolia, un estado de
caracter de personalidad nuevo y fecundo, que alcanzara su maxima ex-
presion en cada orden, sea en lo artistico con Caspicara, en las letras con
César Davila Andrade, y en lo religioso con Mariana de Jests, de entre
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los varios ilustres personajes que considera el trabajo investigativo total,
cuyos resultados de por si llevan a reconocer a cada uno de ellos como
unos auténticos “Maestros”.

Griéfico 4
La division de lo posterior (creado) segtin las causas

Seguin Lao Tse,* citado por Fritjof Capra (2007):

Quien quiera contraer algo, debera antes expandirlo.
Quien quiera debilitar algo, deberd antes fortalecerlo.
Quien quiera destruir algo, deberd antes levantarlo.
Quien quiera obtener algo, debe antes haberlo dado.
A esto se llama conocimiento profundo. (p. 161)

También H. G. Gadamer toma de su maestro Heidegger la idea
de que la comprension y, por lo mismo, la interpretacién es uno de los
modos de existir del hombre, y por ello, méds que un método, la herme-
néutica es una forma de ser intrinseca al hombre. Del mismo Heidegger

4 Tal como viene citada por Fritjof Capra en su libro El Tao de la fisica, en el que
realiza una exploracién de los paralelismos entre la fisica moderna y el misticismo
oriental (p. 161).
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retoma y desarrolla la idea de interpretaciéon como fusiéon de los hori-
zontes cognoscitivos del que emite el texto y del que lo interpreta. Es
decir, cuando el autor y el lector pertenecen a diversas tradiciones, se
efecttia una fusién de las mismas, como fusién de horizontes; s6lo cuan-
do esto ocurre puede decirse que ha habido comprension.

Ademds, dentro de cada tradicién hay un cultivo y una supera-
cién; un cultivo porque se trata de apropiarse lo mejor posible la tradi-
cién en la que se vive, para lo cual se estudian y consideran sobre todo
los clasicos de la misma; una superacién, por cuanto que todo el que
interpreta dentro de una tradicién no permanece atado a ella, sino que
estd llamado a ir més alld de la misma, lo cual ocurre siempre que se
encuentra una nueva interpretacion de los textos o eventos estudiados
en ella. Y esto se logra no sélo por el genio, sino sobre todo por la forma-
cién, que hace apropiarse la tradicion para trascenderla desde si misma
y en su misma linea.

De otra parte, la analogia no se reduce a la simple semejanza, por-
que en ella predomina la diferencia, lo cual lo hace mds compleja, mas
complicada y mds fina. Por eso ha sido empleada, en la historia, para
esos casos en los que no hay suficiente claridad y distincién, y también
para evitar la completa oscuridad y confusién, la ambigiiedad irreduc-
tible. Muchas cosas sélo admiten un conocimiento analdgico, pero éste
es el que les resulta adecuado y suficiente. Cosas en las que hay un deve-
nir muy grande, un movimiento notable, una variacién apreciable, en
suma, un resto de enigma y de misterio. Y tal ocurre con la mayoria de
las cosas humanas, por eso la analogia tiene tanta cabida en las ciencias
humanas, sobre todo en la filosofia.

Consideremos a modo de ejemplo, algunos pasajes desarrollados
en la triada de los trabajos presentados sobre el tema que estamos tra-
tando, considerando varios niveles interpretativos:

Lo dice expresamente Mauricio Beuchot:
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El periodo cultural conocido como Barroco tiene un componente ana-
légico muy importante. Estd impregnado de simbolos, y éstos requieren
proporcidn, para ser interpretados. El mencionado analogismo se da en el
concierto de luces y sombras, como claroscuro, tan propio de esa época;
se encuentra en la fusién de contrarios por el ingenio, en la busqueda de
las correspondencias secretas entre las cosas. Aunque parece que en el
Barroco hay desorden, por lo excesivo, en él impera un orden interno, no
aparente, sino implicito, bien escondido. (Beuchot, 2014, p. 25)

Segun el Dr. Gabriel Navarro, citado por Pio Jaramillo Alvarado,
en su obra La nacién quitefia. Biografia de una cultura (Jaramillo Alva-
rado 1947):

Por esta misma época (Colonia) descollaban en Quito el Indio Manuel
Chili, llamado “Caspicara” Hombre de raro talento, se formé en unos
de los tantos obradores de escultura que habia en la ciudad de Quito en
aquella época, que llegd a poseer el arte de una manera asombrosa. Sus
obras son de acabada perfeccion, y no se sabe qué admirar mas en ellas,
si la idea feliz de la composicién o la magistral manera en la ejecucion,
si la gracia elegante de la linea o el precisismo magnifico de la masa; si
la meticulosa interpretacién de los drapeados de sus estatuas o la justeza
de las formas anatémicas de sus admirables crucifijos. (p. 80)

Estas razones le valieron a Caspicara el apelativo de principe de la
escultura colonial americana.

Otros ejemplos a nivel connotativo

Juan Montalvo (2018) desprecia y teme de esas milicias que orga-
nizan los tiranos, que es justamente esa barbarie de hombres harapien-
tos, descalzos, armados de cualquier manera, llevando fusiles o lanzas.

El chagra es mayordomo rural de nacimiento: tiene mula, yegua; caba-
llo, rara vez. El chagra dice piti en lugar de poco, responde jau!, cuando
le llaman (...) no sabe el infeliz qué hacer de la cara y las manos: come
con el cuchillo, hiere el pan con la cuchara, se limpia los labios con el
poncho (...) El chagra-soldado, chagra-jefe combina mal las piezas de
su vestido: pantalén blanco, chaleco de grana, levita verde, sombrero
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de copa alta o chistera, y hasta guantes de hilo se pone el macabeo.
(Montalvo, 2018, p. 58)

A nivel denotativo

Es ese “otro pueblo”, vulgar, ignorante, que segiin Montalvo me-
rece el desprecio y el azote cuando es servil, el que las tiranias van a mo-
vilizar a la superficie de la vida social y que, permite que indios, negros
y “chagras” tomen la ciudad de las letras por asalto.

No se podria imaginar especticulo mds extrafio, mds colorido, mas
harapiento, que un destacamento de tropas ecuatorianas en marcha. Los
hombres estin armados de cualquier manera, vestidos con casi todas las
modas. Unos llevan fusiles, otros lanzas (...) La mitad de la banda estara
cubierta por abrigos grises, la otra mitad sin ninguna clase de uniforme,
tener zapatos serd privilegio de unos pocos, caminar descalzo el destino
de la gran mayoria. (Demélas e Saint-Geours, 1988, p. 188)

Finalmente a niveles hermenéuticos de

«  Comprensién. Aptitud o astucia para alcanzar un entendimiento
de las cosas. Marcada por la cultura. En cuanto a la moral indi-
vidual y social, en los Andes estaba controlada por la tradicién
familiar y comunitaria y por el Estado, mds que por la religion.
Esta se ocupaba mas bien de temas “metafisicos”, y de ensenar y
dirigir las acciones rituales.

+  Interpretacion. Accién y efecto de explicar o declarar el sentido de
algo o de una realidad o representar una obra artistica. El males-
tar provocado por la cultura les movié a buscar e ir detrds de
otros derroteros a los “conquistadores”. A los pueblos originarios
les movia la buasqueda del mayor y mejor bienestar para todos,
incluidos los extranjeros.

« Aplicacién. Accién y efecto de aplicar o ejecutar algo. Los resul-
tados fueron, si acaso se puede sistematizar y sintetizar en uno
solo: el mestizaje.
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Transmisién: “El maestro: entrega
el testigo-valor-vestigio de lo aprendido”

Si a largo plazo uno no puede explicar a todo el mundo
lo que ha estado haciendo, su trabajo carecerd de valor.
Erwing Schrodinger

Dado que ambos grupos de personas aludido poco atrds, son
inteligentes, no existe dificultad para que cualquiera de los dos pueda
entender lo que estudian los miembros del otro. Sin embargo, he descu-
bierto un notable problema de comunicacién entre los dos grupos. Mu-
chas veces mis amigos filésofos y telogos, hermeneutas unos y otros,
han intentado explicarme algin concepto y, en su exasperacion, pasa-
ban de una explicacién a otra y todas ellas sonaban (al menos para mi)
abstractas, dificiles de captar y abstrusas en términos generales. Cuan-
do finalmente lograba comprender lo que trataban de comunicarme,
me sentia sorprendido, inevitablemente, al descubrir que la idea en si
resultaba realmente simple de comprender en las vidas de los artistas,
misticos y santos vertebradores de la presente investigacion.

La entrega del testigo por parte de los grandes maestros del arte,
la religidn, la poesia considerados en este trabajo, a las generaciones fu-
turas para su educacion, formacién, asunciéon o al menos consideracion,
viene concebida como una transmision especial fuera de las escrituras,
para el caso de Caspicara y Mariana de Jesus, ya que por si mismos, no
escribieron nada, excepto la obra de sus vidas, no basadas en palabras y
letras, sino que sefalan el camino mds corto ofrecido a la mente humana
universal, de todos los tiempos, espacios, culturas y valores, partiendo
de lo que la naturaleza real puede alcanzar si se deja llevar por el espi-
ritu que les es propio, al cultivar altos pensamientos que se expresan en
sus palabras, que a su vez, llevan a realizar acciones, que al ser repetidas
crean habitos, que forjan un cardcter, por el cual conquistan su destino,

5  Cfr. Mi articulo: Del amor a la sabiduria andina. Mapa fractal o atlas mistico del
amor, de préxima publicacién, arbitrada por la UPS del Ecuador con reconocimien-
to de la UPB de Medellin-Colombia, Abya-Yala, Quito-Ecuador, Febrero (2020).
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en su caso, el de llegar a ser maestros. Este es el camino de ida, lleno de
trabajo, esfuerzo, renuncia, sacrificio y no poca generosidad a lo largo
de su una y tnica vida.

S6lo desde esta posicion alcanzada, es cuando se convierten de
una vez para siempre, en los auténticos maestros que pueden ensefiar
sin error a otros a crearse un destino, a forjarse un caracter mediante
un hdbito alimentado de acciones consecuentes, al fin nacidas de una
palabra sélida, que a su vez viene a generar un pensamiento alto, noble
y generoso, del que todo tiene su origen y principio. Es el camino de
retorno, de regreso, que trae consigo los frutos alcanzados, causa de ale-
gria para si, para los otros y a todo el género humano, al ser universales.

Ahora bien, ambos sentidos del mismo y tnico camino, el de
ida y el de vuelta, necesitan ser decodificados, verificados, validados,
interpretados, para poder ser comprendidos adecuadamente antes de
ser transmitidos, aplicados y llevados de manera unificada, integrada,
a la vida cotidiana, sino para su réplica, si para que oriente, ilumine el
rumbo a recorrer por cada uno y todos en su conjunto, si ben de una
manera humilde, sencilla, silenciosa, como hasta hoy por hoy lo vienen
haciendo los pueblos indigenas andinos.

La interpretacién que la cultura andina hace acerca del mundo,
de la divinidad, de si mismo y de todo lo que le rodea, tiene rasgos parti-
culares en materia de tiempo y espacio, empezando por el sentido de la
paridad, dualidad, no de unidad, sino de totalidad; sigue la concepcién
agrocéntrica, los mitos, los ritos, las leyendas, el bienestar duradero, el
tiempo ciclico, el espacio, los valores, los simbolos y la sistematizacion
del pasado, presente y futuro.

Segun Javier Lajo, las cinco “pes” de la epistemologia andina, a
manera de argumentos basicos e iniciales, a ser considerados son:

+ Paridad y no unidad: La ciencia Occidental usa la unidad como
patréon de medida general; el mundo Andino usa la paridad,
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como sistema de dos medidas que se complementan y se “pro-
porcionan”: circulo-cuadrado, sol-luna, hombre-mujer, hembra-
macho, blanco-negro, dia-noche.

Proporcién y no medicién: Para la ciencia Occidental, ciencia es
medir, la medicién es su método, porque teniendo una unidad
de origen que ademads es la fuente de toda la verdad, el bien y
hasta de la belleza, todos los demds objetos del cosmos se “deben
medir” desde esa “unidad primordial”. En cambio, la ciencia
andina tiene su método en la proporcién, todo objeto o fenéme-
no siempre se manifiesta en paridades opuestas y complementa-
rias que se deben “equilibrar” con dos medidas proporcionales,
una medida para cada una de las partes de la paridad.

Precision y no exactitud. La ciencia occidental trabaja hasta ahora
con el paradigma de la exactitud, en cambio la ciencia Andina,
siempre ha trabajado con el paradigma de la precision, que es
una herramienta mds estadistica que matematica. Sin embargo,
en la actualidad la cultura occidental ya dej6 de lado eso de “las
ciencias exactas” segin Capra (2007a; 2007b; 1992).

Percepcién supera la experimentaciéon. Dado que todo el cosmos
es cambiante y no hay leyes cientificas eternas, la ciencia Andina,
se ha desenvuelto con el paradigma de la percepcién, mas que la
“experimentacion”. Percibir una muestra cientifica basada mds en
el recoger de datos a través de los sentidos, pero usindolos “en
equipo’, es decir en forma combinada, es la manera o método de
obtener conocimiento sistematicamente.

Proporcionalidad entre lo cualitativo y lo cuantitativo, es otro
paradigma de la epistemologia andina. El dato cualitativo es una
caracteristica del objeto, que el sujeto percibe principalmente con
la emocionalidad o sentimiento. Percibidas asi, las “cualidades”
del objeto cientifico, éstos quedan como caracteristicas dindmicas
en los objetos 0 “entes”; estos cambios de los “pares” son producto
de una relacién de oposicién, complementariedad, y proporcio-
nalidad, que son las caracteristicas que tienden a un equilibrio
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inestable, cuando ésta proporcionalidad de opuestos comple-
mentarios, llega a sus extremos, entonces el equilibrio se rompe y
devienen cambios cualitativos, pero también cuantitativos.

Todos estos “paradigmas cientificos andinos” los viene trabajan-
do Lajo, para superar “la razén” que inculca la “escuela occidental”, (y
que anula la facultad de “illanar”), nos ensefian “a razonar” como facul-
tad puramente “mental’, “abstracta”, “cerebral”; en la actualidad se estdn
anadiendo intensivamente herramientas epistemoldgicas “cualitativas”,
que es lo que va incorporando en la “fabricacion de ciencia” o en la siste-
matizacion del conocimiento, el uso de las “emociones”, del “sentimien-
to” y de “los instintos”. Este método epistemolégico andino, nombrado
desde el idioma Qhapagq Simi o Puquina, usando el verbo: Illanay, o el
“rumiar del alma”, (ver, Federico Aguil6, 2000, p. 70), que es una capaci-
dad o funcién superior propia del “ajayu” (otro concepto Puquina, con
significado parecido al de “alma”). Hasta aqui el valioso aporte de Javier
Lajo (2005), a nuestro tema: que la actividad racional, no es mds que la
elaboracion de conceptos basados en un sistema simbdlico aceptado de
manera mas o menos técita por una comunidad.

Ademds, la sociedad andina, a diferencia de la occidental, no pre-
tende dominar la naturaleza, porque sociedad y naturaleza son un todo
que no se puede desligar. Para los habitantes andinos todo tiene una fuerza
vital que se llama “camaque”, la energia fundamental, pues, todo se conec-
ta por la energia o fuerza vital, diriamos hoy, de caracter electromagnético.

Pues, siempre que se desee retener algo, debera admitirse en él
algo de su opuesto, as:

Doblégate y permanecerds erecto.
Vaciate y permanecerds lleno.
Usate y permanecerds nuevo.®

6  Lao Tzu, 1970, cap. 22, citado por Capra, 2007a.
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Si bien el presente trabajo tiene una referencia motivada y lo sufi-
cientemente argumentada en relacion a la vasta obra de Mauricio Beuchot
(2015, 2012), Beuchot, 2015a; 2013) al mundo y camino recorrido por la
semantica (Guiraud, 1994), no es nuestra intencién ni detenernos en ella
ni soslayarla, sino acogiendo sus mds valiosos aportes a los que se ha lle-
gado dentro de una clara convencién filosdfica tacita, a partir de la cual,
se pueda recuperar y replantear la motivacion inicial o intencionalidad
primera, que tiende a perder su funcién etimoldgica y por tanto a oscu-
recerse, de tal manera que nos permita movernos con libertad, sin caer en
la arbitrariedad de la interpretacion, aplicando el método por él plantea-
do en su “hermenéutica analdgica iconica’, considerar las relaciones entre:
sentido, simbolo y referente, de llegar a una semidtica analégica, evitando
el univocismo cientifico y el equivocismo espiritual que pudiera distender,
provocandole deformaciones, a la teoria del significado en nuestros dias.

Asi vive el sabio, cuando ha alcanzado el punto mds elevado, des-
de el cual la relatividad y la relacién polar de todos los opuestos es clara-
mente percibida. Estos conceptos incluyen, antes que nada, los concep-
tos del bien y del mal, por lo que el sabio no se esfuerza en logar el bien,
sino en que trata de mantener un equilibrio dindmico, una phrénesis,
entre uno y otro, y dirfamos atiin mds, entre lo univoco de las ciencias y
lo equivoco de nuestra época posmoderna.

Una hermenéutica analdgica nos permitird interpretar textos y
eventos buscando en ellos lo que sea alcanzable del sentido literal, pero
también incorporando el sentido metaférico o simbdlico que conten-
gan, el cual pasarfa desapercibido a un andlisis meramente literalista.
Pero también ayuda a que la interpretacién no se pierda en la metafori-
cidad irrecuperable y sin limites. Precisamente se colocara en el limite,
en ese limite en el que lo literal y lo alegérico o simbdlico se encuentran,
donde se tocan, pero sin confundirse.

Dicha hermenéutica analdgica nos permitird tener mas de una
interpretaciéon vélida, pero sin que todas se nos vuelvan tales, ni muchas
indiscriminadamente; habrd un conjunto de interpretaciones que serdn
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validas, pero jerarquizables de manera que podamos discernir cudndo
una interpretacion se empieza a alejar del texto y cudndo ya es fran-
camente errénea. Nos permite abrir el abanico de las interpretaciones,
pero sin que sea una apertura desmesurada.

También esa hermenéutica analgica nos permitird tener una in-
terpretacién que no exija la exactitud plena de la univocidad, la cual es
inalcanzable aqui; pero sin deslizarnos tampoco a la equivocidad irre-
mediable, que es el relativismo, en el cual toda interpretacion resulta
vélida, en definitiva. Nos permite cierta apertura, pero con el rigor su-
ficiente para lograr un buen monto de objetividad. La subjetividad sera
superada mediante el didlogo argumentativo, también sin requerir una
argumentacion exhaustiva, sino con una razonable y suficiente.

Con esta oscilacién entre el ideal univoco y la derrota equivoca, en-
tre la metafora y la metonimia, entre el sentido literal y el sentido alegérico,
la hermenéutica analdgica nos ensefa a reducir las dicotomias, a buscar
el mayor acercamiento posible entre los extremos. No se trata de que los
extremos se fusionen y se confundan, sino de que los extremos se toquen.

Conclusiones

+  Hemos visto, pues, cdémo la hermenéutica, que es la disciplina de
la interpretacién de textos, oscila entre el univocismo del cienti-
ficismo y el equivocismo del relativismo. Por eso se necesita una
hermenéutica que corresponda a ese punto intermedio y media-
dor que es el analogismo, a saber, una hermenéutica analdgica,
basada en la analogia, que evite los dos extremos mencionados,
que la distienden y la rasgan, hasta llegar a romperla. Pretende ser
una hermenéutica abierta, pero sin caer en el relativismo, y tener
suficiente rigor, aunque sin quedarse en el cientificismo, que la
misma hermenéutica ha rehuido siempre.

*  Nuestras figuras, aunque pequenas de estatura, gigantes, porque
subidas a hombros de los mds grandes, Mariana de Jests, Manuel
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Chili, entre otros artistas, misticos, poetas, literatos, para quienes
las libertades que se han tomado para si y para todos, significan
una especie de revanchismo contra los poderes que quisieron
subyugarlos, dominarlos y a los que y de los que salieron victo-
riosos, pues, los artistas como los poetas, son a veces impenetra-
bles y no facilitan la llave de sus cerraduras para que no se entre
al jardin de sus delicias. De ahi la necesidad, la pertinencia, la
urgencia de interpretarlos para comprenderlos y transmitirlos.

+ La visién intercultural, que busca poner en relacién dialogante,
la orientalidad y espacialidad andina con la foranea, es un con-
junto, un todo, una totalidad, que se vuelve dialgica, que parte
de lo vario y no de lo uno, de lo alternativo y no mas de lo alo-
pético, de lo circular y no de lo piramidal, de lo comunitario y
no de una verdad absoluta, llena de poder y autoritaria. Es una
concepcién eminentemente agricola, atada a la percepcion de la
tierra. También con explicaciones comunes o convergentes con la
ciencia, como la explicacién de la inclinacién de la tierra, mani-
festada en la diagonal pi, que es la que hace posible la vida y ésta
en abundancia, aqui en nuestro planeta. Todo ello viene simboli-
zada en la Tawa Pagha o Chacana.
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Eticas del despojo antropocéntrico.
Mas alla del reino de fines kantiano

Miguel Angel Macias Moreno

Resumen

El presente trabajo es una propuesta enfocada en el anélisis de la tradicion ética clasica
racionalista y las éticas ecoldgicas de Aldo Leopold (1948), Rachel Carson (1962) y
Leonardo Boff (2012). Es un esfuerzo investigativo que asume la necesidad de identifi-
car los debates éticos contemporaneos. Ofrece como punto de partida el marco filoséfi-
co ético de Kant que alberga su eje en el ser racional como el Unico sujeto ético; en con-
traste a esta postura se reflexiona como en Una ética de la tierra (Leopold) y Primavera
silenciosa (Carson) hay ejemplos de desplazamientos hacia una ética no centrada en el
ser humano, sin embargo, las condiciones de posibilidad de esta inflexion podrian en-
contrarse en el cuestionamiento de la destruccion capitalista de la naturaleza planteada
por Karl Marx; recurrimos a Nietzsche por su metodologia genealégica (implementada
para rastrear la ética no antropocéntrica) y se concluye con la vision de las ideas de El
cuidado necesario de Leonardo Boff.

Introduccién

Algunas preguntas deberian ser planteadas a la multiplicidad de
éticas que han surgido desde el siglo XX y en lo que va del XXI. Por
ejemplo, sa qué problematicas pretenden dar solucién? ;Qué dimensio-
nes incluyen y excluyen? ;Qué procesos de subjetivacion y objetivacion
impulsan? ;Cudl es el lugar de la libertad humana? ;Cuales son las con-
diciones concretas para la emergencia de esta multiplicidad ética? Es a
esta ultima interrogante que el trabajo se ciie para pincelar soluciones
aproximativas. Ahora bien, es necesario que se explique dos compo-
nentes de la cuestion: la primera, al hablar de condiciones concretas se
entiende: los elementos, eventos, fenémenos que posibilitaron la emer-
gencia de las nuevas perspectivas éticas; cuando se habla de éticas en
este trabajo se hace referencia a “éticas no antropocéntricas,” definidas
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como aquellas que han dejado de colocar al ser humano como el espacio
privilegiado de la preocupacion y reflexioén ética, por citar algunas de
estas: ética animal, ética ambiental, ética ecoldgica, etc. (Aunque hay que
aclarar que el ser humano es de por si un sujeto ético).

La hipotesis del trabajo es: las éticas no antropocéntricas emergen
como respuesta a situaciones de deterioro de las condiciones materiales
que favorecen la vida y de la extincién de las formas de vida. Enton-
ces, estas modalidades éticas se insertan en el drama que al parecer es
un lugar de encuentro comun en el Pensamiento Ambiental, esto es, el
biocentrismo y el antropocentrismo, en otras palabras, algo debe ser
protegido, conservado, preservado porque la vida en general estd bajo
amenaza; o mas bien, porque la vida humana estd en riesgo se deberia
desplegar un sinntimero de acciones para evitar a toda costa que esta se
extinga y por tal razén hay que ocuparse por las otras formas de vida.

Para las denominadas éticas no antropocéntricas se efectiia una
lectura de dos autores, que a criterio personal se consideran cruciales
al momento de pensar practicas éticas distintas que han despojado al
ser humano del lugar privilegiado de la reflexién y accién ética, estos
son: Aldo Leopold y Rachel Carson, ellos han sido considerados como
personajes significativos en el Pensamiento Ambiental y ecoldgico. De
manera particular lo que se desea colocar en tela de juicio es la propues-
ta kantiana del reino de fines en contraste con las propuestas éticas que
se desprenden de los autores antes mencionados.

El ensayo consta de tres partes, distribuidas de la siguiente forma:
la primera parcela bosqueja el lugar y el significado del reino de fines
en la ética kantiana; la segunda, analiza las argumentaciones de Aldo
Leopold y Rachel Carson como base para pensar éticas no antropocén-
tricas; finalmente, lo que se debe considerar como medular en la inves-
tigacion, es decir, justificar como las dos propuestas analizadas posibili-
tan una lectura en tanto perspectivas éticas del despojo antropocéntrico,
para cerrar con la propuesta del tedlogo y ecologista Leonardo Boff, de
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forma intermitente se mencionard a Marx en su argumentacién de la
explotacion capitalista de la naturaleza.

El reino de fines kantiano

Kant es uno de los filésofos mds significativos de la filosofia mo-
derna o por lo menos eso se ha consensuado histéricamente y tal vez,
todo intento de distanciarse de él implica necesariamente profundizar
en sus planteamientos, en el caso de esta breve investigacion de forma
exclusiva se desea trabajar lo relativo al reino de fines.

En el libro, Fundamentacion de la metafisica de las costumbres,
Kant acuna el concepto de reino de fines, especificamente en el capitulo
segundo titulado “Trénsito de la filosofia moral popular a la metafisica
de las costumbres”. Ahora bien, ;qué lugar ocupa el reino de fines en la
propuesta ética de Kant? ;Qué significa el reino de fines?

Kant, luego de efectuar una serie de argumentaciones con los
cuales present6 los aspectos relativos a lo que se ha denominado ética
formal, esto es, que ha descrito y explicado los imperativos categéricos
e hipotéticos; la importancia de la voluntad, la libertad y la razén; y de
justificar por qué a la felicidad no le corresponde un imperativo categ6-
rico, es decir, no puede ser el motivo de la accién moral, sino un ideal de
la imaginacién (2012, p. 71), se abre camino para dilucidar el concepto
de reino de fines y lo introduce de la manera siguiente:

El concepto de todo ser racional que debe considerarse por todas las
méximas de su voluntad como universalmente legislador, para juzgarse
a si mismo y a sus acciones desde ese punto de vista, conduce a un con-
cepto relacionado con él y muy fructifero, el concepto de un reino de
los fines. (Kant 2012, p. 91)

Acto seguido, conceptualiza al reino de fines afirmando:

Por reino entiendo la conexién sistemadtica de distintos seres racionales
por leyes comunes. Pero como las leyes determinan los fines segtin su
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validez universal, resultard que —si prescindimos de las diferencias
personales de los seres racionales y, asimismo, de todo contenido de sus
fines privados— podra pensarse un todo de todos los fines tanto de los
seres racionales como fines en si, como también de los propios fines
que cada cual puede proponerse en conexion sistemdtica; es decir, un
reino de los fines que es posible segun los ya citados principios. (Kant
2012, p. 91)

El reino de fines, en palabras sencillas consiste en: un ser racional
que en tanto racional no debe ser considerado nunca como un simple
medio para otro fin, sino un fin en si mismo (Kant 2012). Y el tnico
ente racional para Kant es el ser humano y al pensarse esta afirmaciéon
en relacién con otras argumentaciones de la obra kantiana, por ejemplo,
con la Antropologia en sentido pragmadtico, el ser racional es el blanco
europeo y quedan fuera los negros, indigenas y los asiaticos, asumiendo
la critica racioldgica de Chukwudi, con este dato se debe indagar a otros
elementos que también han quedado fuera de la plataforma ética kan-
tiana como se corrobora en la parte siguiente.

El tema ético en debate: Aldo Leopold y Rachel Carson

Desearia inaugurar la segunda parte de la investigacion citando
a Marx y su afirmacién encontrada en la parte tltima del libro Sobre la
cuestion judia ;Por qué? porque se considera que esta dibuja la proble-
matica de la investigacion aqui desarrollada, en especial al evidenciar la
naturaleza en su proceso de cosificaciéon con fines economicistas, y tal
parece el joven Marx ya lo habia constatado adicionando a su plantea-
miento lo manifestado por Miinzer:

La concepcion que se tiene de la naturaleza bajo el imperio de la pro-
piedad y el dinero es el desprecio real, la degradacion préctica de la
naturaleza, que en la religién judia existe, ciertamente, pero sélo en la
imaginacion. En este sentido, declara Thomas Miinzer que es intole-
rable “que se haya convertido en propiedad a todas las criaturas, a los
peces en el agua, a los pdjaros en el aire y a las plantas en la tierra, pues
también la criatura debe ser libre”. (Marx, 2016, p. 87)
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Ahora bien, el texto para analizarse de Aldo Leopold Una ética
de la tierra que apareci6 en 1948 estd dividido en tres partes, para este
estudio se toma la parte segunda y tercera. Uno de los planteamientos
aproximados a lo argumentado por Marx y en los que se encierra los
aspectos cruciales para favorecer una perspectiva ética nueva mas alld
de un reino de fines se desprende de lo siguiente:

Hasta ahora, no hay una ética que se ocupe de la relacién del hombre
con la tierra y con los animales y plantas que crecen sobre ella. La tierra,
como las esclavas de Odiseo, es s6lo propiedad. La relacién con la tierra
sigue siendo estrictamente econdmica, y acarrea privilegios, pero no
obligaciones. (Leopold, 2005, pp. 134-135)

El trabajo de Aldo Leopold constata esa carente preocupacion de
la ética por incluirse la relacion entre los seres humanos y la naturale-
za o lo que hoy se denominaria medio ambiente; y entonces Leopold
apuesta por una nueva forma de relacionalidad con la tierra que rebase
el uso instrumental o econémico que se ha descargado sobre ella y su
pretension es fundar una ética centrada en la tierra, o mejor dicho que
favorezca una nueva relacionalidad del ser humano con ella. Pero hay
otra vertiente de reflexién que complementa lo dicho antes, Leopold en
este texto estd en contra de una intervencién inadecuada del ser huma-
no en los ecosistemas, el ethos que propone el autor es buscar maneras
de conservar y preservar la vida en su diversidad, en el siguiente caso se
elucida el rol muchas veces inadecuado del ser humano en relacién con
los seres vivos y esto puede ser ampliado a la relaciéon en general del ser
humano con lo vivo:

Desde entonces, he visto como un estado tras otro extirpaban sus lobos.
He contemplado el rostro de muchas montanas recién privadas de
lobos, y he visto cémo las laderas meridionales se iban arrugando con
laberintos de nuevas sendas de ciervos. He visto cdémo eran ramoneadas
hasta el mas minimo arbusto y plantén comestible, primero hasta el
desmedro animico y luego hasta la muerte... al final, los huesos de los
tan anhelados ciervos, muertos de hambre por su ndmero excesivo, se
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blanquean junto a los despojos de la salvia muerta, o se convierten en
polvo bajo los enebros. (Leopold 2005, p. 119).

Evaluemos ahora la postura de Rachel Carson, que es sin duda,
un ejemplo mds evidente de cémo hay un proceso de exterminio y dete-
rioro de las condiciones concretas que favorecen la vida y por esa razén
se requiere una accion inmediata, aunque es necesario decir, que el libro
que se va a presentar fue un hito importante de denuncia, las grandes
corporaciones de quimicos para la fumigacién siguen expandiendo sus
elixires de muerte. A lo largo del texto, Primavera silenciosa publicado
en 1962 se muestran algunas situaciones de redes mortales: analicese lo
que sigue como modelo ejemplar:

Fueron varios los hechos que sugirieron que los petirrojos eran enve-
nenados, no tanto por contacto directo con los insecticidas cuanto
por comer lombrices de tierra. Las lombrices de los claustros. Esas
lombrices habian servido para alimentar inadvertidamente, a cangrejos
de rio en un proyecto de investigacién, y todos los cangrejos murieron
rédpidamente. Una serpiente que se guardaba en una jaula del laborato-
rio sufrié violentas convulsiones después de haber comido tales lom-
brices. Y estas son el principal alimento de los petirrojos en primavera.
(Carson, 2008, p. 92)

Después de la constatacién de una suma de cadenas de muerte,
que para Carson las descubre en el DDT, quimico o primer elixir de
muerte, que en gran parte aparecié como una solucién a otros proble-
mas, pero que desembocd en perjuicios mayores y quizds irreparables;
se debe reconocer un argumento de fondo que estd presente de forma
explicita e implicita: la vida en si se encuentra bajo amenaza por los pro-
cesos de fumigacion y la autora se atreve a declarar a lo largo del texto
que quizds ya no exista un lugar no afectado por los quimicos. Estos dos
casos mencionados quizds sean la puerta de ingreso al problema para
que se considere como las afectaciones del ser humano en la vida en
general exigen soluciones rapidas y contundentes.
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El despojo antropocéntrico

El despojo antropocéntrico por justificarse en esta parte final de
la pesquisa se refiere, no a un deseo de eliminar al ser humano como su-
jeto ético, sino a visualizar que: una ética teleoldgica como la propuesta
por Aristoteles y la del reino de fines kantiano deben ser repensadas
desde una nueva perspectiva que incluya otros campos de lo pensable.
Brevemente, la ética eudemonia aristotélica afirma una finalidad dltima
del ser humano, la felicidad, pero esta deja relegada el espacio para los
otros seres vivos, los mismos que deben ser equiparados a medios para
el fin de la felicidad humana. El problema con la propuesta kantiana es
similar al colocar a los seres racionales como fines en si mismo y en esa
medida lo carente de razén es de igual manera un medio. Pero, hacer
una critica radical a estas dos tradiciones éticas por no lograr pensar
estos elementos o aspectos seria caer en anacronismo, porque estos no
contaban con las herramientas conceptuales para llegar a esto y mas atin
las condiciones concretas de sus momentos histdricos eran divergentes,
en ese sentido eran hijos de su tiempo y espacio.

Empero, para continuar con este proceso de justificar se propone
una doble lectura. La primera en la cual se debe tomar en cuenta que
estas dos propuestas que son base para unas éticas no antropocéntricas
progresivamente han despojado del centro de preocupacién al ser racio-
nal que era el privilegiado en el reino de fines kantiano, porque es esa
raz6n conducida hasta sus ultimas consecuencias las causante del “des-
equilibrio en la naturaleza” o mejor dicho el deterioro y modificacién de
las condiciones concretas que favorecen la vida, y esta debe ser superada
para mejorar las condiciones adversas en la que nos encontramos, pero
superar implica pasar por ella.

La segunda lectura se remite a constatar que realmente la pro-

cedencia y emergencia de las éticas' expuestas responden a situaciones

1 Enesto se visualiza como se ha trabajado desde el pensar a una forma genealdgica
como lo propone Nietzsche.
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especificas de deterioro de las condiciones concretas que favorecen la
vida, el hecho de evidenciar que las intervenciones humanas atentan
contra la vida en general en el caso de Leopold y Carson, sea por la
necesidad de disminuir los procesos de industrializacién desmedida o
por el uso de quimicos que atentan contra la vida, hace que se requiera
como imperativo fundar éticas con rostros nuevos, que caminen mas
alla del rostro humano y muestren la totalidad de rostros. Sin duda, si
las condiciones concretas que favorecen e impulsan la vida no estuvie-
ran bajo amenazas, en riesgo y no se constatase dicho deterioro, esto no
se plantearia como problema, aunque han existido personajes que han
llamado la atencién acerca de la importancia de la naturaleza, es en el
siglo XX y XXI que esto ha devenido en un problema central que incluso
ha pasado a tomar parte en la agenda de organismos internacionales, la
academia y la vida cotidiana y otros espacios. Son éticas que responden
a la constatacion de deterioro de las condiciones concretas de la vida
porque ambos argumentan con casos, como los expuestos antes, que la
vida se ve amenazada por una intervencién humana inadecuada. Por
ejemplo, en la época de la Grecia clasica esta no era una causa de pre-
ocupacion, porque la vida no estaba amenazada como se encuentra en
la actualidad, con esto se desea atestiguar que el problema ambiental
como se piensa en la sociedad actualmente es inico y es un problema de
época, y las soluciones deben ser inmediatas.

Los autores con los que se trabajé deben ser vistos como signifi-
cativos, porque las constataciones que realizan proponen una salida que
de trasfondo es ética no antropocéntrica, en el caso de Leopold concre-
tamente con la ética de la tierra y para Carson con la apuesta de una
ética que tome la centralidad de la vida en general y la postura que se
desligue del deseo desmedido de control sobre la naturaleza, sino pensar
en los impactos a futuro de las acciones de los quimicos. Los plantea-
mientos de estos tedricos han servido para pensar de forma explicita o
implicita el tema de una ética animal, por citar un caso, es decir, una
ética no antropocéntrica y mds alld de la centralidad del ser racional
contenido en el reino de fines.
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Conclusiones

Como se ha mostrado hasta el momento, provisionalmente se
concluye de la siguiente manera: las nuevas perspectivas éticas han sur-
gido desde la evidencia del deterioro de las condiciones concretas de la
vida en general; y considero que de forma bastante acertada Boff lo ha
sistematizado al pensar que la sociedad actual requiere una nueva rela-
cién con el medio ambiente mediatizada por una nocién tan antigua
como la del cuidado, pero que en la actualidad es muy significativa:

El tema del cuidado se presenta como epocal, dada la situacion critica
por la que pasan la humanidad y la Tierra. Las crisis de nuestro tiempo
poseen una particularidad que no se daba en las crisis paradigmaticas
anteriores. En estas se presuponia la integridad del planeta Tierra y la
conservacion de la vida humana como algo garantizado y evidente en
si mismo. En la actualidad ya no es posible sostener tal presupuesto.
La especie humana puede desaparecer y la Tierra quedar gravemente
herida. (Boff, 2012, p. 13)

Pero ;cudles son esas salidas posibles? Una por la que se deberia
apostar es la misma que ha presentado Boff al realizar un andlisis deta-
llado de los diversos momentos de la educacion; al respecto de las etapas
de esta se evidencia cuatro momentos, que inicia con la educacién en la
edad de la razén: la critica, continuada por la educacién en la edad de la
técnica: la creatividad, seguida por la educacion en la edad de las opre-
siones: la liberacion y finalmente el cambio que se gesta desde la edu-
cacién en la edad de la Tierra: el cuidado (2012) este autor caracteriza
cada una de estas y presenta como en la dltima se deberia enfocar todo
acto educativo como salida a la solucién de degradacion de la vida en la
Tierra y considero que una premisa que estd impregnada en el libro es:
los seres humanos hemos olvidado “que la tierra puede vivir sin noso-
tros, como vivié miles de millones de anos, pero nosotros no podemos
vivir sin ella” (Boff, 2012, p. 10), todas estas constataciones sin duda
estdn vinculadas a que la racionalidad humana debe ser cambiada y la
vida humana debe pensarse como parte integrante de la vida en general
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y comprometerse a que las condiciones desfavorables no crezcan, por
tal motivo al cerrar este trabajo es necesario reconocer que los hitos que
representan las posturas de Leopold y Carson son un gran momento de
la toma de conciencia de cémo las éticas centradas en el ser humano no
son las mds adecuadas o por lo menos no bajo estas circunstancias y por
eso se requiere una mirada otra, como proponen los pensadores deco-
loniales, esa mirada que se fundamente en incluir otras perspectivas que
integren varias perspectivas.

Considero importante mencionar que no se debe achacar que la
razén sea buena o mala, pero hay que caminar con esta y mds alld de esta:

Porque la razén por si sola puede volverse absolutamente irracional
como irracional es una maquina de muerte capaz de destruir toda la
vida humana y de herir gravemente la biosfera. En otras palabras, no
hemos tenido cuidado con la razén y sus limites. (Boff, 2012, p. 145)

Ahora bien, hagamos un simulacro ;Qué pasaria si Kant viviera
en el momento actual, con las situaciones constatadas, impulsarfa una
ética del tipo que promulgé en el siglo XVIII o dadas estas condiciones
concretas, pensaria en un reino de fines identificadas con los seres racio-
nales? Quizés, postularia una ética formal, pero con un imperativo cate-
gorico distinto, por ejemplo, obra de tal manera que la vida siga siendo
posible en la Tierra y con un reino de fines ampliado a los seres vivos y
no sélo a los seres racionales, eso tal vez dirfa Kant o quizds nada de esto.

Al parecer al realizar un ejercicio genealdgico en el que se busca la
procedencia y emergencia de algo, en el caso de Nietzsche la cuestion de
la moralidad (2013, p. 16), pero en este trabajo la genealogia de éticas no
antropocéntricas, las cuales buscan desligarse de una razén de caracter
instrumental y que estas nuevos enfoques han emergido en el seno de
constatar el deterioro de las formas concretas que favorecen la vida, lo
mismo que justifica la necesidad de hacer un despojo del privilegio que
han dado hasta el momento al ser humano la reflexion ética y ver en este
un ser incluido en la red de la vida.
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Reflexiones sobre las implicaciones
éticas y axioldgicas de la tecnociencia

Cristian Fernando Barreto Calle’

Resumen

La tecnologia ha permitido que el ser humano alcance un poder cada vez mayor incluso
sobre la naturaleza, lo que trae unas implicaciones y posibles consecuencias negativas
para la vida en nuestro planeta, esta realidad que podria conducir a la destruccion o
alteracion de la vida, para Jonas significa que es necesario analizar el ilimitado po-
der de la ciencia desde el principio de responsabilidad como un referente ético que
implique volver a un planteamiento humanista en una era tecnoldgica, implicando las
consecuencias tecnoldgicas y su relacion con el mejoramiento de las caracteristicas del
ser humano. Este andlisis busca establecer la reflexion sobre las implicaciones de la
ética y la axiologia en una sociedad contemporanea marcada por el auge tecnocientico,
finalmente se presenta una reflexion sobre nuevas corrientes como el tranashumanismo
que permiten dilucidar la pertinencia de una nueva ética.

Introduccién

El principio de la responsabilidad y el compromiso ontolégico se
relacionan en una realidad orientada a asegurar la permanencia huma-
na en el tiempo. La esperanza y el temor juegan desde una perspectiva
ética, papeles preponderantes en la toma de conciencia de la humani-
dad, la esperanza de avanzar y el temor a un futuro distépico en donde
el proceso de deshumanizacién se ha generalizado .La responsabilidad
es correlativa del poder, a mayor poder, mayor es la responsabilidad, por
ello se busca el referente de una ética vinculada a la sociedad del cono-
cimiento, el auge de la ciencia otorga poder ilimitado al ser humano,
se vuelve necesario establecer los riesgos del mal uso de este poder, la

1 Docente en Universidad Politécnica. Doctor en Filosofia por la Universidad
Bolivariana de Medellin.
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reflexion lleva a postular principios de accién y fundamentacién onto-
l6gica. Desde ésta propuesta se busca argumentar la necesidad de una
nueva ética desde la propuesta del principio de responsabilidad de Hans
Jonas. Ante el inminente predominio moderno de la ciencia y su deri-
vacion tecnolégica se busca un cambio en el paradigma puesto que “la
naturaleza no era objeto de responsabilidad humana, pues cuidaba de
si misma. La ética tenfa que ver con el aqui y el ahora” (Siqueira, 2006,
p- 280), mientras que a partir del siglo XX se vuelve imperioso pensar
en el futuro de la humanidad y la naturaleza. En el contexto actual de
constante innovacion tecnocientifica, se hace mencion finalmente a la
relacion del ser humano con la tecnologia, por lo que en un tercer mo-
mento se reflexiona sobre nuevas corrientes de reflexién como el trans-
humanismo y su pertinencia con la ética.

La ética de la responsabilidad como referente
de la sociedad tecnocientifica

Partiendo de la conceptualizacion tedrica de la sociedad del co-
nocimiento, o también denominado por algunos pensadores como
“sociedad de la informacién” cuyos inicios se sitdan en la década de
1960 fruto de un progreso econémico en donde los sectores agricolas
en industriales cedieron terreno a un nuevo sector emergente, el “sector
de servicios”, surgiendo una nueva era: la era de la informacién, este
fenémeno social fue estudiado por Peter Drucker, quien destacé “la im-
portancia de la productividad del conocimiento a partir de los procesos
de sistematizacion y organizacion de la informacién” (Drucker, 1993, p.
57), asi pues se plantea como punto de andlisis, establecer la represen-
tatividad del principio de responsabilidad para la construccién de una
ética-social frente al poder derivado del desarrollo tecnocientifico en
la sociedad del conocimiento, tomando en cuenta que al establecer su
imperativo de responsabilidad, Jonas estd pensando no tanto en el pe-
ligro de la pura y simple destruccién fisica de la humanidad, sino en su
muerte esencial, aquélla que adviene de la desconstruccion y la aleatoria
reconstruccion tecnoldgica del hombre y del medio ambiente, entonces
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se considera que si la propuesta de Jonas estaba encaminada a establecer
una nueva ética practica en relacion a la responsabilidad del poder que
ha adquirido el ser humano desde el auge de la ciencia, en la actualidad
se contempla que vivimos en un contexto nuevo, determinado por la
técnica, lo cual requiere una nueva ética capaz de estar a la altura de los
problemas relacionados con ese nuevo contexto, esta nueva propuesta
impulsa una ética basada en la accién.

Se debe considerar que en la actualidad se vuelve evidente el pro-
blema de la responsabilidad frente a la vida en una sociedad contempo-
rénea que evidentemente se encuentra en una faceta egoista y de poca
importancia frente a la situacion global surgiendo la preponderancia del
capitalismo de consumo. Asi lo senala Lipovestki:

La vida en presente ha reemplazado a las expectativas del futuro hist6-
rico y el hedonismo a las militancias politicas; la fiebre del confort ha
sustituido a las pasiones nacionalistas y las diversiones a la revolucién.
(...) El vivir mejor se ha convertido en una pasién de masas, en el obje-
tivo supremo de las sociedades democriticas, en un ideal proclamado a
los cuatro vientos. (Lipovetsky, 2007, p. 21)

Esta tendencia a privilegiar un estado de bienestar y aparente
progreso en términos de abundancia econdémica ha provocado que los
esfuerzos en las investigaciones cientificas se orientan actualmente a lo-
grar avances en aspectos tecnoldgicos, puesto que cada vez en mayor
grado la innovacién tecnoldgica cobra mayor importancia para los seres
humanos, esto se entiende ya que:

Muchas son las nociones que aluden al contexto social que se desarrolla
desde la segunda mitad del siglo XX hasta nuestros dias, a saber “la
sociedad del conocimiento”, “la sociedad global’, entre otros. En 1986
se introduce y populariza una nueva, la nocién de “sociedad del riesgo”
expuesta por el socidlogo aleman Ulric Beck. (Moya Padilla & Morales

Calatayud, 2012, p. 338)

Tomando en cuenta que los grandes sistemas tecnoldgicos, su
alcance global y extensién a todas las esferas de la vida social generan
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un potencial de riesgos desconocidos, su influencia cada vez es mayor,
se genera una dependencia absoluta de la tecnologia, esto conlleva una
transformacion de la perspectiva de la moral y los valores tradicionales.
Desde la parte histérica es evidente que “la mentalidad que impera en la
modernidad es la mentalidad técnica, supervisada por la razén y en ar-
monia con los preceptos del sistema capitalista” (Sampaio Coelho, 2012,
p- 58). Esta relacién provoca como resultado el que en todos los dmbitos
de desempeno del ser humano se produzca una vinculacién tecnoldgica
“desde el final de la década de los ochenta, se percibe un nuevo escena-
rio econémico y social que se vuelve propicio para que la informacién
sea la gran moneda de cambio entre las potencias mundiales” (Sampaio
Coelho, 2012, p. 59).

Con la revolucién tecnocientifica, el mundo se ha vuelto digital
y la informacién puede ser creada, archivada, recuperada, procesada y
transmitida con mucha rapidez se destaca la difusién permanente e inter-
cambio comercial educativo y de otra indole. Los contornos de esa nueva
sociedad, que surge a finales del siglo XX y que va ganando fuerza en el
inicio del nuevo milenio, tienen como base fundamental las nuevas tec-
nologias de la informacién. Atn es temprano para apuntar cudl va a ser el
alcance de la repercusion sociolégica de esos cambios, pero sabemos que
las tecnologias no consiguen por si solas determinar el modelo social, sino
que entre ellas —es decir, entre sociedad y tecnologia— se interpelan y se
influyen mutuamente, por ello “las nuevas tecnologias de la informacién
no deben ser vistas s6lo como herramientas, sino mds bien como procesos
que van a ser desarrollados, donde los usuarios pueden asumir también el
control de esos procesos” (Sampaio Coelho, 2012, p. 60).

En un intento de entender la magnitud de la importancia de fun-
damentar pardmetros de estudio para reflexionar sobre la posibilidad de
un futuro que se pone en peligro la propia identidad e historicidad del
ser humano, con consecuencias irreparables para la vida y la naturaleza,
existe una clara relacién entre la ética de la responsabilidad y ecologia,
en el dmbito de la conservacion del entorno, considerando a la natura-
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leza como elemento fundamental, se propone frente a las éticas del bien
con inspiracion aristotélica y utilitarista y éticas del deber de inspiracion
kantiana tenemos que es necesaria la ética de la responsabilidad, pues la
argumentacion jonasiana enfatiza el riesgo del desarrollo técnico exce-
sivo que podria poner en peligro la posibilidad misma de la humanidad
de tener una historia, por ello para Jonas es necesaria una ética de la
responsabilidad pues de la reconocida influencia de la tecnologia que
cada vez se vincula desde diferentes aspectos, por lo que:

El papel de esta ética es de conservar la posibilidad de tener una historia
para el hombre. La conservacién de la vida y de la naturaleza es la con-
dicién de la preservacion de la historicidad del hombre y de su libertad.
(Pommier, 2017, p. 598)

Los planteamientos filos6ficos de esta propuesta ética se basan
en el riesgo, pero se plantean no solo a nivel tedrico, pues para algunos
autores deben ser fundamentalmente pragmatica, pues la responsabili-
dad por el futuro debe relacionarse con précticas orientadas a permitir
la vida en el futuro en constante cambia y adaptacion del ser humano
con lo tecnoldgico.

Frente a la posibilidad de un futuro nefasto, con consecuencias irre-
parables para la vida y la naturaleza, existe una clara relacion entre la ética
de la responsabilidad y la ecologia, en el ambito de la conservacion del en-
torno, considerando a la naturaleza como pilar fundamental; esto es, frente
a las éticas del bien con inspiracion aristotélica y utilitarista y las éticas del
deber de inspiracién kantiana se propone una ética de la responsabilidad.

Al presentar la disquisicién sobre la importancia de fundamentar
le relevancia de una nueva ética, se plantea una interrogante: ;de qué ma-
nera el principio de responsabilidad de Hans Jonas contribuye a plantear
la necesidad de esta nueva ética? Cabe entonces dilucidar los aspectos cen-
trales de ésta propuesta para poder entablar conclusiones valederas.

La argumentacién jonasiana enfatiza el riesgo del desarrollo téc-
nico excesivo que podria poner en peligro la posibilidad misma de la
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humanidad de tener una historia, por ello para Jonas es necesaria una
ética de la responsabilidad, por lo que surge una propuesta ética frente
a la amenaza tecnoldgica, pues frente a sus avances existe la posibilidad
de la destruccidn; ante esta realidad se plantea una inquietud: ;es valido
considerar al progreso de la tecnociencia como una amenaza? frente a
la amenaza tecnoldgica se plantea una responsabilidad moral basada en
una constatacion factica de la vulnerabilidad de la naturaleza en la era
de la técnica, puesto que:

Si el desarrollo moderno nos proporciona un poder casi inmenso,
hasta el punto de poder cambiar o destruir la naturaleza, incluido al
ser humano; la responsabilidad ha de ser totalmente diferente a aquella
que es fruto de las relaciones interpersonales. (Moratalla, 2009, p. 47)

La ética de la responsabilidad de Jonas es una ética fundamentada
desde una visién antropoldgica y metafisica; con una fundamentaciéon
que ha de ser racional, aunque esto se lo puede entender como una fun-
damentacién platénica, por ello Jonas deja en claro que:

Asi pues, la fe bien puede proporcionar a la ética su fundamento. Pero
no siempre la fe se encuentra a nuestra disposicién; y cuando estd
ausente o desacreditada no es posible apelar a ella ni siquiera con el
poderoso argumento de su necesidad. La metafisica, por el contrario,
ha sido siempre asunto de la razon; y a la razén si le podemos ordenar
que funcione. (Jonas, 1995, p. 91)

Esta propuesta ética se genera desde una argumentacién racional,
consolidada desde una reflexién ontolégica, que busca reorientar el es-
tudio filoséfico de los avances de la tecnociencia y su influencia sobre la
naturaleza. Con el auge tecnocientifico cabe la posibilidad de la destruc-
cién de toda forma de vida, ante esta posibilidad Jonas establece unos
principios de accién, ante la necesidad de establecer una delimitacién
y especificacion de valores relacionados con la ciencia, cobra vigencia
una fundamentacién orientada a establecer pardmetros para el plan-
teamiento de una ética orientada hacia el futuro, pues las acciones del
ser humano no han de tener consecuencias solo en el presente, sino que
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tendran repercusion para las futuras generaciones, y desde la perspec-
tiva de Jonas se corre el riesgo incluso, de que ante el uso irracional de
la tecnologia no exista un futuro, frente a ello a través de establecer los
principios éticos bajo los parametros de una heuristica del temor.

Para Jonas es fundamental establecer pautas de conducta orienta-
das hacia el actuar del ser humano frente a los avances tecnocientificos;
se busca por parte del autor establecer los fundamentos de esta nueva
ética relacionada con los nuevos tipos de accidn técnica, si bien estos li-
mites deben estar orientados a fundamentar la relacién entre ser huma-
no y naturaleza, desde una perspectiva de accion y relacién encaminada
siempre a preservar la vida.

Se plantea la fundamentacién de la “heuristica del temor” como
contrapeso al poder de la ciencia al establecer el fundamento de esta
denominada heuristica del temor, se busca presentar algunas perspecti-
vas que constituyan una opcién de reflexion frente al auge y poder de la
tecnociencia. Jonas establece para ello una reflexiéon desde lo que deno-
mina “heuristica del temor como herramienta metodoldgica”, pues per-
mite poner en practica su propuesta ética que al plantear esta heuristica
senala que: “Se trata, por tanto, de una casuistica imaginaria cuya fun-
cién no es, como en la casuistica propia del derecho y la moral, poner
a prueba principios ya conocidos, sino rastrear y descubrir los todavia
desconocidos” (Jonas, 1995, p. 65), se exige un “saber de lo posible” que
lleve a enfrentar un futuro desolador, entonces en relacién a presentar
el temor como un sentimiento per se negativo, esto permite vislumbrar
de alguna manera una esperanza, pues aunque partiendo de su negati-
vidad, aparece un elemento positivo prestando atencién a la profecia de
la desgracia mas que a la felicidad utépica, y obrando en consecuencia se
toma en serio el deber de responsabilidad por la continuidad y el futuro
de la humanidad.

Existe la posibilidad, para Jonas, de que el futuro no se presente
positivo para la vida debido a una inquietante acumulacién de poder,
sin que exista un limite para los planteamientos éticos, poniendo al ser
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humano en el centro de la responsabilidad al ser el inico ser vivo racio-
nal; por ello, se interpreta que la ética de Jonas es antropoldégica —no
puede plantarse de espaldas al ser humano— por otro lado, esta ética
antropoldgica merece-ria “coincidir” y aunar esfuerzos con la fenome-
nologia hermenéutica (Moratalla, 2009, p. 46).

Ante esta realidad antropolégica —pero no antropocéntrica, pues
no serfa preciso fundamentar el ser humano como medida de todas las
cosas— se fundamente desde el temor la responsabilidad frente al futuro
ya que “se trata de un célculo (heuristica) de las amenazas que se ciernen
sobre nosotros si no actuamos responsablemente, sabiendo que lo que
estd en juego es la misma continuidad de la vida” (Restrepo, 2011, p. 93).

Desde el establecimiento de la posibilidad de un futuro, en donde
se distingue lo malo por sobre la consideracién de lo bueno o positivo de
la tecnociencia: La “heuristica del temor” es un mecanismo que intenta
prever los riesgos de catastrofes ecoldgicas (y en su aplicacion extrema,
el riesgo de desapariciéon de la humanidad tal como la conocemos) o de
hacernos reflexionar y actuar sobre el siguiente imperativo categérico o
exigencia ontoldgica “somos responsables de la continuidad de la vida
en el planeta” (Jonas, 1995, p. 51).

Si bien se prioriza lo negativo, esta tendencia a visualizar estas
catastrofes puede conllevar a una concientizacién, distinguiendo la
capacidad para ejercer libremente una responsabilidad, puesto que, al
plantear estos principios, Jonas argumenta la necesidad de presentar un
imperativo. Se genera una fuente de accién en donde se relaciona con
las éticas tradicionales este imperativo que tiene su origen en un saber
moral neutralizado producto de tres principios: el maximo poder de
transformacién del entorno (accién), el maximo vacio ético y un mi-
nimo saber sobre la potencia del principio uno. El vacio ético conlle-
va también inaccidn ética (Jonas, 1995, p. 59), por ello la necesidad de
que esta fundamentacion ética conlleve un accionar frente al riesgo de
lo que provocaria el ignorar estos cuestionamientos, pues “acerca de lo
malo no tenemos duda alguna cuando lo experimentamos; acerca de lo
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bueno adquirimos seguridad, la mayoria de las veces, solo por el rodeo
del mal” (Jonas, 1995, p. 65). Asi que el progreso de la ciencia conlleva
repercusiones en todos los dmbitos. Encaminados en la actualidad a lo-
grar un mejor nivel de vida, se establece un conflicto entre el progreso
tecnocientifico y la responsabilidad frente a sus consecuencias; se pude
llegar a establecer una tension entre persona-naturaleza vs. ciencia-tec-
nologia, por ello:

Al formular su imperativo de responsabilidad, Jonas estd pensando no
tanto en el peligro de la pura y simple destruccién fisica de la humani-
dad, sino en su muerte esencial, aquella que adviene de la de-construc-
cién y la aleatoria reconstruccién tecnolégica del hombre y del medio
ambiente. (Siqueira, 2006, p. 62)

Jonas plantea una interrogante: ;Por qué existe una obligacion de
cuidar lo natural y de procurar la posibilidad de una humanidad futura?
Porque el ser, en general, tiene valor intrinseco, no instrumental. Solo a
partir de la objetividad del valor “serfa deducible un deber-ser objetivo
¥, con €l, una vinculante obligacién de preservar el ser, una responsabi-
lidad para con el ser” (Jonas, 1995, p. 97). Este ser dotado de naturaleza
busca ser protegido con nuestras acciones, pues de acuerdo con su des-
cripcién fenomenoldgica de lo biolégico, Jonas sostiene que en todo or-
ganismo vivo se encuentra una finalidad: la preservacion del propio ser.

Reflexién axiolégica frente al desarrollo tecnocientifico

La ciencia se vincula ya no solo al aspecto académico, pues al rela-
cionarse con la tecnologia se establece un progreso inminente que busca
establecer criterios de continuo avance y proliferacion de estudios, que
llevan a establecer un poder ilimitado que ha ido obteniendo el hombre
que, si bien traen progreso, pueden provocar desorientacion y descono-
cimiento de los potenciales peligros.

Echeverria realiza un estudio sobre las TIC, puesto que indica que
estas, en particular, representan un gran desafio para la ética. Es impor-
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tante tomar en cuenta algunos postulados de Queraltd, quien propuso
una ética pragmatica que incorpore valores tecnoldgicos como la utilidad,
la eficacia operativa y la eficiencia. Asi, se contemplan dos principales re-
flexiones que seniala Queralté y que son profundizadas por Echeverria:

La primera, que la influencia social de la tecnologia a finales del siglo
XX habia llegado a ser tan importante que, al haberse consolidado
social e institucionalmente en los paises mds desarrollados del mundo,
habia generado una nueva forma de racionalidad, la racionalidad tec-
noldgica. La segunda, que esto planteaba un enorme desafio a la propia
ética, al que habia que responder proponiendo una ética mediatizada
por los valores tecnolégicos. Ambas tesis tienen multiples consecuen-
cias filoséficas. (Echeverria, 2015, pp. 17-18)

Este contexto justifica los fundamentos establecidos para el surgi-
miento de una nueva filosofia de la ciencia y de la tecnologia, vinculada
a la ética y a los valores puesto que, “la razén ilustrada ha generado
una ‘tecno-razén, que no solo es humana y social, sino también tecno-
social, precisamente por ser predominante en las sociedades tecnolégi-
cas del siglo XXI” (Echeverria, 2015, p. 20). Este cambio de era resulta
propicio para caracterizar las nuevas categorias de reflexion de la ética
en la actualidad, que debe estar vinculada con estas pautas de analisis y
reflexion. Asi pues, se argumenta por parte de Echeverria que:

En cuestiones de accidn racional la pregunta filoséfica clave no es ;qué
hacer?, ni tampoco las intenciones que guian las acciones, sino jpara
qué hacer algo? Se trata de una racionalidad teleoldgica, basada en
fines, pero con una adicién fundamental: siempre hay que evaluar los
resultados de las acciones, e incluso sus consecuencias. (Echeverria,
2015, p. 20)

Echeverria anadird que su modo de ver la ética de Queralt6 no solo
es teleoldgico, sino también axioldgico. Como ya se ha sefialado anterior-
mente, esto equivale a plantear valores propios de la tecnociencia. Tenien-
do en cuenta que para Queralté es indudable el rol e influencia en el cam-
bio de era derivado del avanece tecnoldgico, se resalta que si hay un hecho
histérico reciente que, en primer término, ha contribuido a producir el
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cambio social actual, ese es indudablemente el desarrollo de la tecnologia.
Como recalca Queralté en torno a las llamadas “nuevas tecnologias™

Entre ellas poseen un protagonismo preponderante las referidas al
ambito biotecnoldgico y biomédico, asi como al dmbito de la comuni-
cacion y de la informacién. No en vano se repite con frecuencia que el
hombre actual se constituye como —o es ya— un Homo technologicus.
(Queraltd, 2008, p. 165)

Al afirmar esta preponderancia del ambito tecnoldgico, se eviden-
cia la magnitud y la importancia de establecer limites y orientaciones
éticas al determinar la profundizacién de estos aspectos. Al reflexionar
sobre esta realidad, Queralt6 presenta una reflexion determinante, pues
al puntualizar la tendencia simbidtica entre ser humano y tecnologia,
aclara que:

No es solamente indicar que la dimension técnica sea una dimension
antropoldgica constitutiva, o sea, que el hombre sea un ser-en-la-
técnica desde su aparicién evolutiva, sino algo mds especifico, a saber,
que la técnica es mediacién antropoldgica bésica frente al mundo, y asi
ha sido teorizado por muchos con indiscutible brillantez. (Queralto,
2008, p. 166)

Es decir, se presenta un giro antropoldgico en donde la tecnologia
ocupa un rol mediador, pero fundamental. Asi pues, la caracterizacién
solo instrumental de la técnica respecto del hombre es netamente insu-
ficiente y no refleja la verdadera magnitud e importancia de la relacién
ser humano-tecnociencia-naturaleza. Asi lo resalta Queralto, para quien
la técnica no es tnicamente un instrumento, sino una mediacién. La
diferencia es de radical importancia, segin su andlisis, pues un instru-
mento es algo que esta ahi, afuera, se toma, se utiliza para un determina-
do fin y cuando se ha conseguido este fin se deja otra vez donde estaba;
asi pues, al referir lo que conlleva esta mediacién indica:

Pero una mediacién es algo que acompana siempre al hombre en su
quehacer en el mundo y en la vida, y no puede desprenderse de ello
(entre otras razones porque ni lo desea ni se lo va a plantear de hecho).
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Se diria asi que donde hay hombre hay técnica. De este modo, el caréc-
ter de lo técnico no es algo exterior al ser humano, sino més bien inte-
rior en primer término. Este punto es capital para entender cabalmente
la relevancia de la técnica en los asuntos humanos, y por ello para aqui-
latar en su peso especifico efectivo el impacto de las nuevas tecnologias
en los problemas éticos sobrevenidos. (Queralto, 2008, p. 166)

Al plantear este fundamento se plasma la importancia de enfocar
correctamente los criterios de la responsabilidad, debido a todas las conno-
taciones que resultan de estas relaciones planteadas en torno al poder vin-
culante de la tecnociencia en practicamente todos los dmbitos actuales. Por
ello se concluye que “la tecnociencia genera grandes y profundos debates
sociales que en el fondo son conflictos de valores y, por ende, la tecnocien-
cia cada vez atiende mas a las relaciones tecnociencia-sociedad” (Echeve-
rria, 2005, p. 14). Al reflexionar sobre las implicaciones sociales que han
surgido como resultado del incalculable poder con el que el ser humano
cuenta a través del progreso tecnocientifico se debe tomar en cuenta que:

La tecnociencia, por lo tanto, es una nueva modalidad de poder; la
sociedad ante este poder, por un lado, lo acepta y lo admira, porque sin
duda las innovaciones son espectaculares; pero, por otro, lo rechaza en
algunos casos, le preocupa, desconfia, y esto supone un problema estruc-
tural que es necesario afrontar y es, quiza, una de las cuestiones mds
interesantes de la revolucién tecnocientifica. (Echeverria, 2005, p. 15)

Al hablar de limites, se trata de analizar a la tecnociencia desde
la parte axioldgica. Por ello Echeverria considera importante caracteri-
zar los distintos factores que se relacionan con los valores propios de la
ciencia. Asi pues, concluye que:

El limite de la tecnociencia depende de los recursos que utilice, de los
danos que pueda hacer a la biosfera; por ejemplo, si es racional y si se
guia por valores, como lo hacen los empresarios mds avanzados que
recurren al “Management by values” (gestién por valores) y no aquel
tipico empresario de la revolucién industrial a quien solo le importaba
maximizar los recursos por encima de todo. No obstante, el mayor limite
radica en el que le podria imponer la sociedad. (Echeverria, 2005, p. 15)
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El progreso y avance continuo de lo que en términos de Eche-
verria se considera como tecnociencia, ha puesto evidentemente al ser
humano frente a un cambio de era en el que no hay vuelta. Este proceso
de continuo cambio e innovacién constituye un reto para la filosofia de
la ciencia y la ética, pues su contextualizacién debe desarrollar un 4m-
bito critico y acorde a lo que se presenta inexorablemente, priorizando
siempre la vida.

El problema de la identidad individual
en el posthumanismo y el trashumanismo

En concordancia con el auge tecnocientifico en el siglo XXI
han surgido movimientos culturales, cientificos y filoséficos como el
posthumanismo y el transhumanismo, que parten de la critica a los
planteamientos humanistas del siglo 20, ante muchos acontecimientos
negativos que han imperado en la sociedad estos movimientos buscan
establecer un punto de andlisis de la crisis de identidad individual o ciu-
dadana en una era en donde predominan dos paradigmas: La cibernéti-
cay las biotecnologias que generan cambios de la nocién de identidad e
individualidad humana.

Los tedricos del posthumanismo (Hayles, 1999; Lafontaine, 2000;
Cooney, 2003; Peperell, 2007) concuerdan en ubicar el origen del pen-
samiento posthumanista a partir de la cibernética en las décadas 1950 y
1960 debido a que el desarrollo de la cibernética modific6 radicalmente
las ideas cientificas que se usaban para explicar el mundo y nuestra pro-
pia “identidad humana” (Chavarria Alfaro, 2015, p. 3).

Tomando como inicio el planteamiento de la “identidad huma-
na” como nocién genérica del ser humano, para Morin:

Se dice justamente los humanos, pues el hombre no aparece sino a tra-
vés de los hombres y mujeres mds diversos, y es a través de ellas y ellos
como aparecen, cada vez modulados y desarrollados de forma diferente,
los rasgos humanos fundamentales. (Morin, 2006, p. 2)
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Evidentemente en el siglo XX prevalecié un planteamiento hu-
manista, pues el ser humano se tomé como medida de todas las cosas,
estableciendo le educacién como una importante vertiente para formar
al individuo para vivir en sociedad.

En reaccién a esta nociéon de “humanidad”, se plantean funda-
mentos criticos, teniendo como punto de inicio la idea del posthuma-
nismo, al establecer los fundamentos de este postulado, en primer lugar
es necesario entender algunos aspectos relevantes del mismo como refe-
rente tedrico sefialando que:

El pensamiento posthumanista tiene como base las transformaciones
en la nocion de “identidad humana”y, ademds, explora los caminos que
esos avances abren para el futuro. Rechaza, por tanto, la idea esencialista
del ser humano, al cual pone en posicién horizontal con la naturaleza y
los agentes no-humanos. (Chavarria Alfaro, 2015, p. 7)

Peter Sloderltdijk establece un principio de reflexiéon filoséfica
sobre el posthumanismo, se entiende el siglo XXI como el siglo del cam-
bio, de las nuevas eras, asi el humanismo del siglo XX que giraba en tor-
no a un antropocentrismo ya no tiene cabida en las nuevas sociedades
de la informacion, asi tenemos que Sloderdijk empieza por plantear que
los instrumentos de la educacidon, el humanismo como ideal civilizato-
rio no han dado los resultados esperados y, por tanto, la ingenieria gené-
tica podria ser el camino para mejorar el ser humano, asi tenemos que:

Los teéricos del posthumanismo (Hayles, Lafontaine, Cooney, Peperell),
concuerdan en ubicar el origen del pensamiento posthumanista a partir
de la cibernética en las décadas 1950 y 1960 debido a que el desarro-
llo de la cibernética modific6 radicalmente las ideas cientificas que se
usaban para explicar el mundo y nuestra propia “identidad humana”
(Chavarria Alfaro, 2015, p. 3)

Como resultado de estos planteamientos surge la corriente
transhumanista como movimiento filos6fico, tenemos que segtn al-
gunos autores:
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Se plantea el origen del concepto transhumanismo en un texto de
1957 del bidlogo humanista Julian Huxley titulado New bottles for a
new wine, donde habria propuesto el término “transhumanismo” para
impulsar la idea segtin la cual el ser humano debe mejorarse a si mismo,
a través de la ciencia y la tecnologia, ya sea desde el punto de vista gené-
tico o desde el punto de vista ambiental y social. (Villarroel, 2015, p. 3)

Evidentemente existen otros tedricos del trahsnumanismo, asi se-
gun Chavarria:

Robert Peperell a junto con Hans Moravec y Marvin Minsky fundaron
el movimiento intelectual transhumanista, quienes plantearon el estudio
y la intervencién de la naturaleza humana para llevarla més alld de sus
limites bioldgicos, al considerar que el transhumanismo es un paso nece-
sario para poder llegar a la condicién que previamente habia sido plan-
teado por los idedlogos posthumanistas. (Chavarria Alfaro, 2015, p. 7)

Al enfocar el estudio en los fundamentos y pilares ideolégicos de
estas propuestas hay que entender que:

Para los transhumanistas, el hombre posthumano seria ya una persona
de unas capacidades fisicas, intelectuales y psicoldgicas sin precedentes,
porque ya habrian sobrepasado los limites bioldgicos, neurolégicos y
psicoldgicos. (Chavarria Alfaro, 2015, p. 8)

Se expresa que al pasar estos limites, el ser humano —como tal—
estd en la capacidad de dirigir su propio proceso de mejoramiento desde
la vinculacién con la biotecnologia, asi lo destaca Hoottois quien des-
taca que “Huxley, como otros transhumanistas, insiste en la diversidad,
el individualismo y el pluralismo” (Hottois, 2015, p. 5). Se plantea en-
tonces un nuevo ideal de ser humano, en donde se percibe el riesgo de
perder en ese ejercicio de pluralismo la nocién de identidad individual.

Surge entonces el cuestionamiento de si es posible entender como
una consecuencia negativa del posthumanismo las crisis de identidad
de la individualidad o de compromiso ciudadano producto de aquellos,
pues se parte de una crisis de la humanistica y su fracaso como base
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cultural la que da paso a estos planteamientos futuristas que se vinculan
con el auge biotecnoldgico, pues se destaca que:

Tanto la cibernética como las biotecnologias son bésicas para el pen-
samiento posthumanista porque sus descubrimientos han permitido
a filésofos y cientificos imaginar un mundo construido més alld de los
postulados humanistas, con seres que traspasan los limites biol6gicos
que son propios de nuestra naturaleza humana. (Chavarria Alfaro,
2015, p. 3)

Se plantea entonces la posibilidad del fin de la identidad de ser
humano de los humanos, siendo posible la existencia de un ser que di-
rija su evolucién genética, un ser evolucionado.

El movimiento transhumanista pretende ofrecer a nuestras socie-
dades contempordneas un relato futurista que dé una cobertura filos6fi-
ca, moral e, incluso, religiosa y espiritual a la dimension tecnoldgica del
proyecto neoliberal postmoderno en este siglo XXI, por lo tanto:

El transhumanismo afirmarfa que es necesario, y —adn mds— que es
deseable, mejorar la condicién humana; aunque con ello, en verdad, no
refieren a mejoras conseguidas Gnicamente a través del sistema edu-
cacional o a aquellas modificaciones socioambientales determinadas,
por ejemplo, por la economia o la cultura, sino a aquellas otras que
recurriendo a medios técnicos intervienen directamente el organismo
humano para lograrlo, es decir, interviniendo directamente su sustrato
fisiolgico-corporal. (Villarroel, 2015, p. 179)

Se sefiala que algunos autores rechazan la creencia de que el hom-
bre sea un ser incompleto y necesite de la técnica para suplir la falta de
6rganos, porque “el ser humano ha evolucionado gracias a las técnicas,
proétesis y contextos de artefactos de sus ancestros hominidos” (Chava-
rria Alfaro, 2015, p. 104). Se vislumbra, entonces, la ética de la respon-
sabilidad frente a la crisis de identidad o de compromiso ciudadano de
la actualidad, derivado de la critica a la cultura humanista que plantea-
ba a la educacién como norma de personalizacién y domesticacién del
individuo, que a su vez en el contexto politico se identificaba con un
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proceso democratico y de consideracion al otro, pues el transhumanis-
mo plantea la necesidad de ruptura de ese paradigma antropocéntrico
para elevar el surgimiento de un nuevo ser evolucionado a través de lo
cibernético.

Conclusiones

La ética de la responsabilidad constituye un referente de la socie-
dad tecno cientifica, por ello el temor que provoca el pensar en que las
consecuencias de la mala utilizacion de la tecnociencia, enfrenta al ser
humano ante una realidad terrible. Frente a este miedo Jonas propone
actuar con cautela asumiendo los riesgos del conocimiento. Dentro de
este marco conceptual y en concordancia con una reflexion filoséfica se
argumentan los fundamentos que permiten realizar una propuesta ética
en un contexto actual, encaminada a una contextualizacién del princi-
pio de responsabilidad.

Entonces, el principio de la responsabilidad y el compromiso on-
toldégico se relacionan en una realidad que busca asegurar la perma-
nencia humana en el tiempo, sin embargo es conveniente establecer un
punto de critica sobre el progreso tecnocientitico, destacando que evi-
dentemente no toda innovacién tecnoldgica determinard destruccion;
no obstante, es destacable poner énfasis en la prudencia frente al poder
que puede generar.

El temor que provoca pensar en las consecuencias de la mala
utilizacidn de la tecnociencia, enfrenta al ser humano ante una reali-
dad irrefutable. Frente a este miedo, Jonas propone actuar con cautela,
asumiendo los riesgos del conocimiento. El campo de la tecnociencia,
permite establecer la validez de un estudio axioldgico de la ciencia, pues
ciertamente se deben distinguir varios tipos de valores y disvalores que
se desarrollan en varios campos de estudio que deben ser investigados
a profundidad.
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Surgen también algunos aspectos criticos sobre los planteamientos
de Jonas, pues se destaca que su nocion de responsabilidad resulta excesiva-
mente abstracta y de ella no se derivan normas para las acciones concretas.
Ciertamente, la distincién entre técnica, ciencia y tecnologia permitird di-
lucidar aspectos importantes a tomar cuenta, con miras a establecer plan-
teamientos éticos y axioldgicos propios de la realidad tecnocientifica actual.

La aparicién de nuevas culturas y principios filoséficos como el
transhumanismo sefnalan el surgimiento de una nueva perspectiva de
identidad humana por lo que ante las preguntas y cuestionamientos de
Jonas se presentan perfectamente la preocupacién que invade a muchos,
por un lado, la capacidad de poder realizar transformaciones no realiza-
das nunca antes sobre la naturaleza humana, vegetal y animal y, por otro
lado, el poco conocimiento que se tiene sobre las consecuencias futuras
de esas transformaciones. Esa falta de conocimiento sobre las conse-
cuencias hace que los riesgos se maximicen; ante lo cual Jonas aconseja
prudencia. Ante esta realidad el pensamiento posthumanista como mo-
vimiento cultural y en conocrdancia con una propuesta ética deberia ser
parte del debate publico y del debate académico ya que sus ideas sobre el
futuro de la humanidad promueven cambios radicales a las bases sobre
las que se establece la humanidad.
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Resumen

Esta investigacion explora brevemente la construccion, desarrollo y evolucion de la
maéaxima pena candnica ejercida por la Iglesia Cristiana como institucién dentro de la
jurisdiccion eclesiastica desde sus origenes historicos en las primeras comunidades
judeocristianas hasta el siglo XXI: la excomunién, la cual trata sobre las complejas inte-
rrelaciones entre la doctrina canodnica y el comportamiento humano, contiene aspectos
histéricos, socioldégicos, culturales, religiosos, politicos, juridicos vy filoséficos que son
considerados para comprender tanto su origen como su finalidad teoldgica.

Palabras claves
Excomunion, Delitos y Penas Candnicas, Derecho Canoénico, Eclesiologia.

Introduccién

La cuestidn se enfoca en que, si durante la historia eclesial la exco-
munién ha sido un remedio pastoral con el tinico y primordial objetivo
de la salvacion de las almas o una institucién canénica, de naturaleza ju-
ridica, politica y doctrinal, que ha sido utilizada para mantener la disci-
plina eclesidstica y proteger la institucionalidad de la autoridad, o es una
combinacién de ambas. Las fuentes de esta investigacién muestran que
el origen de la excomunién, aunque tenga fuertes raices biblicas, tanto

1 Docente de la catedra de Doctrina Social de la Iglesia en la Universidad Politécnica
Salesiana-Ecuador. Candidato a Doctor en Teologia de la Universidad Pontificia
Bolivariana-Colombia. Magister en Pastoral Juvenil de la UPS. Bachelor of Arts in
Philosophy de la Dominican School of Philosophy and Theology-USA. Cédigo
Orcid: https://orcid.org/0000-0001-5669-1232. blog: http://robertorios.info/.
rrios@ups.edu.ec.
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en el Antiguo como en el Nuevo Testamento, su uso y aplicacién mas
que responder a practicas pastorales de correccion fraterna, en ciertos
casos ha contenido una finalidad politica y doctrinal basada en subjeti-
vidad y factores emocionales.

Desde el exilio babilénico hasta las primeras comunidades ju-
deocristianas se puede visualizar como con el propdsito de mantener
la unidad judia y la autoridad rabinica se acudieron a varias formas de
expulsion o extirpacién contra los disidentes judios. Asi mismo algunos
de los Padres de la Iglesia como San Agustin y San Epifanio al igual que
otros te6logos de la Edad Antigua y el Medioevo utilizaron muchos de
sus recursos para definir la herejia, que junto con ciertos papados re-
forzaron sus politicas romanas para la unidad de la Iglesia mediante los
castigos eclesiales, principalmente la excomunién. Consecuentemente,
la excomunién fue un poderoso medio para reformar a un pecador, asi
como también un severo dano social, econémico y politico; y mucho
mds que eso, un instrumento juridico de disciplina, como también un
fendmeno socioldgico y espiritual (Tébelmann, 2010, p. 93).

En lo concerniente a la sustentacién biblica, el problema de la
excomunioén radica en revelar si ésta se fundamenta principalmente en
el pasaje evangélico de Mateo que habla sobre la correccién fraterna, o
en la Primera Carta a los Corintios, donde el apdstol Pablo incita a la
comunidad a expulsar a uno de sus miembros por practicar el incesto.

Finalmente, en lo concerniente a la naturaleza de la excomunidn,
y su aplicacién historica, esta investigacion intenta esgrimir algunas in-
fluencias no cristianas o evangélicas, en especial si la teologia ha sido
subordinada a la filosofia helenistica y/o al derecho romano en la for-
macién de los cdnones que prescriben esta pena canénica.

Antecedentes histéricos y perspectiva sociolégica
sobre el crimen y castigo

Cada sociedad ha desarrollado reglas para gobernar y regular el
comportamiento. Antes del advenimiento de la escritura, las sociedades
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equiparaban lo que consideramos “crimenes” o “pecados” con los actos
que tenfan mas probabilidades de desatar la ira de los dioses sobre la co-
munidad; actos considerados como un peligro para toda la comunidad.
Por ejemplo, los miembros de la tribu africana Ashanti equipararon el
crimen con el pecado, actos que eran aborrecibles para la tribu. Dependia
del jefe cerciorarse que el malhechor fuera castigado, de lo contrario toda
la tribu serfa castigada por la ira de sus antepasados. No obstante, mucho
de lo que la comunidad cientifica sabe o cree conocer sobre el crimen y el
castigo en eras preliterarias es especulativo (Roth, 2014, pp. 18-19).

Existen muy pocas normas universales en materia de delincuen-
cia y castigo. De hecho, una dnica conciencia humana absolutamente
uniforme o estandarizada no pareciese existir. Sin embargo, el incesto
es un crimen que parece ser casi universalmente reconocido como un
comportamiento aborrecible. El parentesco de sangre fue la fuerza vin-
culante mds poderosa en las sociedades prehistéricas, lo que sugiere la
existencia del tabt del incesto en casi todas las sociedades que se remon-
tan a un origen en la prehistoria. El incesto fue uno de los casos capi-
tales de naturaleza sexual. Incluso los Ashantis* consideraban el incesto
como un crimen capital y se refirieron a él como “comerse la propia
sangre” (Roth, 2014, p. 20). No seria arbitrario afirmar, entonces, que
haya existido una tendencia pre evangélica, o hasta inclusive pre biblica,
por considerar inmoral o pernicioso al incesto, visto aborrecible por el
Apoéstol San Pablo.

Crear delitos, crimenes y castigos son facultades soberanas de
quienes estdn a la cabeza de un sistema normativo. Eso explica que en
Singapur sea un delito masticar goma de mascar en lugares publicos y
un crimen arrojarlo al piso y en Chile sea un delito fumar marihuana
incluso dentro de un espacio privado, o en Alemania el negar el holo-
causto. Consecuentemente, definir al crimen implica la preexistencia de
un proceso de produccién de prohibiciones primarias o fundamentales,

2 Importante grupo étnico de Ghana y descendientes de Acdn, mencionados 5 veces
en el AT: Gn 36, 27; Nm 33, 31-32; Dt 10, 6; 1 Cr 1, 42).
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su trasgresion por acciones diversamente motivadas, las reacciones so-
ciales que frente a ellas tienen lugar, tanto como la ejecucidon de acciones
punitivas. El crimen despliega diversas formas de hacer, sentir y pensar
que, socializindose, se oponen: aquellas que transformandose en prohi-
biciones (socio-histéricamente) fundamentales configuran las fronteras
ultimas del orden social o institucional, y aquellas que transgreden esos
imperativos de exclusién teniendo lugar de manera ocasional o soste-
nida. Por lo tanto, el crimen es determinado a una reducciéon de ciertos
tipos de comportamiento que una sociedad o comunidad, por medio
de la autoridad legitima, en un determinado momento, decide castigar.

Aunque ciertos actos sean calificados como criminales por su opo-
sicion a los valores mas prestigiosos de un grupo social, no por ello ha
de creerse que se encuentran impulsados por fuerzas intrinsecamente
negativas y carentes de todo sentido social. Si examinamos la historia,
encontraremos que algunas normas punitivas, que son, o deberian ser,
convenciones escrupulosamente reflexionadas entre peritos en un estado
de libertad, han sido, en su mayor parte, el trabajo de las pasiones de unos
pocos, o las consecuencias de un necesidad fortuita o temporal; no dic-
tada por un genial examinador de la naturaleza humana quién tenia un
unico fin a la vista y era procurar la mayor felicidad del mayor ntimero
de ciudadanos (Marchese di Beccaria, 1819, p. 2). Asi, Durkheim insiste
que incluso en el mundo moderno, el castigo nunca podria ser una res-
puesta completamente racional al desorden (Smith, 2008, p. 15). Veremos
que una transgresion criminal es el resultado de afanes y propésitos, opi-
niones y dogmas que, actualizindose de un modo particular, contradi-
cen preceptos sancionados colectivamente y protegidos penalmente. Por
ejemplo, se podria alegar que el homicidio es considerado delito en todas
las legislaciones, pero matar a otro es castigado como homicidio sélo bajo
estrictas condiciones: que no se mate en una guerra, que no se mate ejer-
ciendo una profesion (militares, policias, etc.), o en legitima defensa.

También histéricamente se puede comprobar que independien-
temente de las finalidades u objetivos que la sociedad o el sistema legal
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deseen alcanzar mediante la imposicién de penas, éstas en la practica han
estado muy lejos de alcanzar su propésito. Existen incontables casos de
reyes, emperadores, dictadores y militares, quienes evidentemente han
cometido crimenes y atrocidades contra la humanidad, y no han recibi-
do ninguna condena. Podriamos citar ejemplos desde Caligula o Gengis
Kan, hasta Hitler o Stalin, pero nos enfocaremos en los responsables de
los asesinatos de millones de judios durante la IT Guerra Mundial. En
1945 existian en Alemania 800 000 miembros de las despiadadas agencias
de seguridad de las SS, desde 1947 hasta la actualidad se han investigado
alrededor de 100 000 de esos casos, solo 6200 de ellos fueron juzgados y
apenas 120 han recibido condena. Pareciese que los actores de los crime-
nes mds horrendos contra la humanidad han salido impunes.

La exclusién o extirpacién de miembros de una comunidad como
forma de castigo tiene sus origenes desde la antigiiedad. Entre algunas
culturas de las llanuras nativas norteamericanas, la sancién por asesi-
nato fue el destierro temporal. Durante cuatro afos, se requirié que el
asesino permaneciera en el borde del campo y no mantuviera relaciones
con nadie mds que con los miembros de la familia inmediata a quienes
se les permitié proporcionarle sustento. La duracién del castigo depen-
dia de la perspectiva de la familia de la victima, ya que ¢l podria regresar
del exilio tan pronto como lo permitieran (Roth, 2014, p. 28).

Penas de exclusién y extirpacién judaicas
en tiempos de Jesus

La estructura y organizacién de la Iglesia Cristiana Primitiva y la
teocracia judia, término utilizado por el historiador Flavio Josefo en el
siglo I d.C. para describir al gobierno caracteristico de los judios, poseen
ciertas similitudes. Ambas instituciones tenian raices legales mosaicas,
la certeza de Dios por soberano y una conciencia de unidad sanguinea.
En el caso de los judios era una cuestion étnica-racial y en el caso de
los cristianos, una comunién en la Sangre de Cristo. Formas de extir-
pacién o exclusion para mantener la cohesion y la disciplina en ambas
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instituciones sugiere que la aplicacién de una palabra eclesidstica como
excomunién a una practica judia de extirpacion, si se hace con el debido
cuidado, no serfa ilegitima (Horbury, 1985, p. 15).

Formas de extirpacion y exclusién se desarrollaron durante los
tiempos talmudicos y se convirtieron en una institucion rabinica, cuyo
objetivo era preservar la solidaridad judia. Los rabinos desarrollaron
gradualmente un sistema de leyes, mediante el cual este poder era limi-
tado, de modo que se convirtié en uno de los modos de castigo legal de
los tribunales rabinicos. Para las autoridades judias, la extirpacion era,
por lo tanto, un medio de disciplinar a los sujetos mediante la persecu-
cion fisica, causada por el delito del expulsado e impuesta por agentes
externos. Esta exclusion actué como un tipo de “practica de division”,
tanto social como espacialmente, y dependia del uso autoritario, y en
cierto modo arbitrario, de las Escrituras; en dltima instancia, era la bus-
queda de los rabinos por la unidad o cohesion social y para mantener
su jurisdiccion.

Siendo Jesus un judio que vivia inmerso en las tradiciones cons-
titutivas de la identidad de sus correligionarios, adopté una actitud dis-
plicente hacia la ley judia, obedeciéndola de maneras aparentemente ca-
prichosas, tampoco se preocupé demasiado por respetar el Sabbat (v2),
ni las diversas normas sobre purificaciéon ritual (MacCulloch, 2011, p.
119). Pese a todo esto, él no fue excluido del judaismo. Ademds, y antes
de la crucifixién, los judios no le impusieron ninguna otra pena. Tam-
poco hay evidencia en absoluto existente en los cuatro evangelios que él
expulsé a alguien de su comunidad de manera andloga a como lo hace
hoy la Iglesia Catdlica.

Posteriormente prescritos los mandamientos, se elaboraron listas
de los delitos y las penas cuya violacion acarrearia castigos muy severos,
en especial, los delitos contra la religién: idolatria, ofensa a Dios, blas-
femia, hechiceria, falsa profecia, no guardar los sibados, no honrar a
los padres. La Ley del Talién se utilizé en homicidios y multiples delitos
referidos al sexo (Neuman, 2004, p. 20). Aunque la Tor4 estd repleta de



DESARROLLO HISTORICO-CULTURAL DE LA EXCOMUNION

187

delitos que conllevan la pena de muerte, la ley judia contenia tantas ga-
rantias probatorias y procesales para los acusados penales que rara vez
autorizaba a un tribunal a llevar a cabo una ejecucién. En la ley judia,
la restitucion, la rehabilitacion y la expiacion (algo parecido a la rehabi-
litacién espiritual en la filosofia judia), y no la retribucion o venganza,
fueron los propdsitos principales del castigo criminal. Estudios reali-
zados prueban que los transgresores de los preceptos biblicos recibian
penalidades mucho mads indulgentes que los atroces sufrimientos que
se infligian en pueblos contemporaneos. En épocas primitivas en que
la vida del individuo era tan poco estimada, en que reyes, principes y
patronos tenian sobre sus subditos el derecho discrecional de vida, no
habria existido pueblo alguno mas respetuoso de la vida y libertad del
préjimo, aun del criminal, que el pueblo judio (Neuman, 2004).

Asimismo, en la ley judia, existian castigos que implican restric-
ciones a la libertad de movimiento del delincuente. Un ejemplo princi-
pal son las “ciudades de refugio”, a las que los exiliados eran enviados.
A diferencia de las carceles modernas, donde los reclusos se consumen
en un ambiente aislado, conflictivo e improductivo, éstas eran ciudades
de sacerdotes donde los delincuentes trabajarian, aprenderian e interac-
tuarian con una comunidad de modelos positivos. La rehabilitacién y la
expiacion eran consideraciones primordiales. Debido a que el judaismo
ve todo como creado con un propésito, y siendo que ellos consideran
el propdsito final de la creacién es la humanidad; el propésito de la hu-
manidad es, a su vez, servir a Dios, lo que la gente hace principalmente
al interactuar con sus semejantes. Cuando alguien falla en ese servicio,
debe expiar para limpiar su alma, no por el “ajuste de cuentas” con la
sociedad, sino para su propio beneficio.

La Biblia admite y prescribe la pena mortal para delitos extremadamen-
te graves para su época, y ello ocurria antes y después de Moisés. Pero la
legislacién mosaica sembré de sutiles requisitos el camino para que un
acusado fuera pasible de la pena letal. Por asi decirlo, las formalidades
procesales eran sumamente complejas y los casos de aplicacion se fue-
ron haciendo escasos y espaciados. Los testigos debian exhibir ciertos
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requisitos de “honorabilidad” y siempre era posible que apareciera, a
ultimo momento, alguno que, cual una coartada, diera una versién
exculpatoria... Los delitos penados eran el homicidio intencional y
contra la divinidad, herejias, idolatrias y blasfemias a Dios, el incesto, el
adulterio y delitos sexuales. (Neuman, 2004, p. 21)

Segun la literatura rabinica de la antigiiedad tardia, un judio podria
ser excluido de la comunidad por alrededor de veinticuatro violaciones
espirituales y sociales. El Talmud habla de esos delitos que, en teorfa, se
castigaban con una forma de separacion temporal. Maimdnides, fildsofo
judio sefardi que se convirtié en uno de los eruditos medievales de la Tora
mads prolificos e influyentes, realiz6 una lista de pecados del Talmud que
requeria la separacion de un transgresor que incluia, por ejemplo, profa-
nar el nombre de Dios, vender carne prohibida, insultar a su amo y obs-
truir la justicia. Una vez condenado, el pecador estaba fisicamente aislado
de otras personas y se le prohibia las mismas acciones que exigia el luto,
como cortarse el cabello o usar filacterias (Mokhtarian, 2015).

La prohibicién hebrea 111 (nidduy) generalmente se imponia
por un periodo de siete dias, estaba en el poder de la corte reducir o au-
mentar el nimero de dias. Si era por cuestiones de dinero, el delincuente
era advertido primero publicamente tres veces en el servicio regular en
la sinagoga, el lunes, jueves y lunes sucesivamente. Durante este periodo
de exclusion, a nadie, excepto a los miembros de su hogar inmediato, se
le permitia asociarse con el delincuente, sentarse a cuatro codos de él
0 comer en su compaiiia; se le prohibia toda relacion sexual, se excluia
a sus hijos de las escuelas y a su esposa de la sinagoga. Se esperaba que
se pusiera de luto y se abstuviera de banarse, cortarse el pelo y usar za-
patos, y tenia que observar todas las leyes que pertenecian a un duelo.
No podia ser contado en el quérum para el desempefio de una funcién
religiosa publica; si moria, se colocaba una piedra en su coche fuinebre, y
los familiares no estaban obligados a observar las ceremonias habituales
a la muerte de un pariente, como el desgarro de prendas, etc. Esta pena
era levantada hasta que se sintiera humilde y dispuesto a arrepentirse y
obedecer los mandatos del tribunal.



DESARROLLO HISTORICO-CULTURAL DE LA EXCOMUNION

189

El uso talmudico de n1a (herem) para la exclaustracion se puede
distinguir del uso descrito en el Tanakh en el tiempo de Joshua y la pri-
mera monarquia hebrea, que era la practica de la consagracién por ani-
quilacién total por orden de Dios contra pueblos como los madianitas,
los amalecitas y toda la poblacién de Jericé.

He decidido castigar lo que Amalec hizo a Israel, cortdndole el camino
cuando subia de Egipto. Ahora, vete y castiga a Amalec, consagrandolo
al anatema con todo lo que posee, no tengas compasion de él, mata
hombres y mujeres, nifos y lactantes, bueyes... (1 Sam 15, 2-3)

“Consagrandolo al anatema”: este verbo hebreo (heherim) es usa-
do siete veces en esta parte y enfatiza la connotacién de juicio total y
completo. Segtin algunos eruditos, herem (170), es la mas rigurosa cen-
sura institucional judia y la forma de rechazo mas similar a la exco-
munién catdlica. Términos afines en otras lenguas semiticas son por
ejemplo el drabe haram (prohibido, fuera de los limites, inmoral) o el
término etiope ‘irm (maldito).

Una forma mds suave que nidduy o herem fue la prohibicién de
“nezifah” (en hebreo moderno generalmente significa “disimular” o
“leer —a alguien— una advertencia”, es decir, una severa reprimenda
verbal). Esta prohibicién ordinariamente solo duraba un dia. Durante
este tiempo, el delincuente no se atrevia a aparecer ante a quien habia
disgustado. Debia retirarse a su casa, hablar poco, abstenerse de los ne-
gocios y el placer, y manifestar su pesar y remordimiento. Sin embar-
go, no estaba obligado a separarse de la sociedad, ni estaba obligado a
disculparse con el hombre al que habia insultado; porque su conducta
el dia de nezifah era suficiente disculpa. Pero cuando un erudito o un
hombre prominente en realidad pronunciaban el nidduy formal sobre
alguien que lo habia menospreciado, se aplicaban todas las leyes del
nidduy. Sin embargo, este procedimiento era muy desalentado por los
sabios, por lo que era un orgullo para un rabino poder decir que nunca
habia pronunciado esta prohibicién.
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Hacia una aproximacién filolégica
del uso del término de excomunién

No existe un término precisamente homologable de excommu-
nicatio en la Vulgata, la LXX (0] petdopacic tdv EBdopmkovia), como
tampoco en la Tordh, el Mishnd ni el Talmud. Mas atn, ninguna tra-
duccién de la Biblia posee el término excomunion a esta fecha. Lo que
significa la excomunidn ahora no es exactamente lo que ha significado
alo largo de la cristiandad. Para comprender su naturaleza, es necesario
afirmar que no existe una mera “excomunién’, sino mds bien una “exco-
munién canénica’, lo cual implica que su connotacién estd delimitada
por el Codex Iuris Canonici.

La palabra excomunién es mencionada juntamente con pena,
delito y castigo en el actual CIC dentro del libro VI que trata sobre las
Sanciones en la Iglesia. La conceptualizacién de pena implica analizar
epistemolégicamente el delito, es decir, cudles son las caracteristicas
que debe presentar una conducta humana para ser considerada delic-
tiva. En el obrar de la persona hay una infinidad de conductas posibles,
pero s6lo algunas se constituyen delitos, los cuales se asocian a una pena
como consecuencia. Estos comportamientos, denominados indiscrimi-
nadamente criminales o delictivos, no son tolerados por la sociedad, la
cual los rechaza y por consiguiente los prohibe. La dimensién juridica
de la Iglesia exige, como la de toda sociedad, unos instrumentos disci-
plinarios de la misma indole, no solo para mantener el orden, sino con
la finalidad principal de defender sus intereses fundamentales: éste es
precisamente el fin del Derecho Penal Candnico. Ahora bien, se trata
de un arma propia de la doble realidad eclesidstica, Cuerpo Mistico de
Cristo y sociedad juridicamente estructurada (Berenguer, 1995).

Tanto el delito como la pena deben de estar tipificados o expresa-
dos de forma escrita, lo cual es una caracteristica distintiva entre la ley y
el derecho consuetudinario. Si el comportamiento considerado delictivo
por cierto nimero de personas o la sociedad entera, no estd establecida
de forma escrita en la ley, no podria ser punible o sancionada. En el afio
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404 a.C., la democracia en Grecia se vio en la necesidad de restablecer la
aplicabilidad del axioma de origen juridico griego, Nullum crimen, nulla
poena sine praevia lege, con el fin de asegurar los derechos de los ciu-
dadanos y de evitar los abusos del poder publico (Dedes, 2002); en esa
época, los Treinta Tiranos, el gobierno oligdrquico compuesto de treinta
magistrados llamados tiranos, que sucedié a la democracia ateniense al
final de la Guerra del Peloponeso durante menos de un afio, justifica-
ban sus abusos apelando a normas no escritas. Consecuentemente, no
es descabellado suponer que este axioma juridico influenciara al ap6stol
Pablo al afirmar que “la ley produce la célera; por el contrario, donde no
hay ley, no hay transgresion” (Rm 4,15), como también “no habia Ley
todavia, pero el pecado ya estaba en el mundo. Mientras no habia Ley,
nadie podia ser tenido por rebelde, pero no obstante el pecado estaba en
el mundo” (Rm 5,13).

Dentro de las sanciones establecidas en el CIC, la excomunién es
el castigo mds severo que la Iglesia puede imponer a uno de sus miem-
bros. La palabra excomunién tiene una connotacién canénica: es una
sancion eclesiastica (es decir, autorizada por la Iglesia) contenida en el
Coédigo de Derecho Candnico que puede imponerse solo para ciertos
delitos, y de acuerdo con ciertos procedimientos, y una connotaciéon so-
cial: es una forma de estigma publico que se aplica a ciertas personas
que participan en acciones o abogan por posiciones consideradas repro-
bables y que la Iglesia condena.

Excomunién evoca un sentido o forma de extirpaciéon o aisla-
miento, métodos o penas que estaban presentes antes y durante los
tiempos de Jesus. La ética judia estd basada en el Tanaj, en la Tord, en los
cinco libros de Moisés, donde se encuentran la mayoria de sus codigos
legales, pero, sin lugar a dudas, el enfoque esencial se lo proporciona el
Talmud, 9737, obra fundamental que fue escrita entre los afios 0 y 500
d.C. Lo anterior nos lleva a concluir que los principios de la ética judia
se desprenden de una conjugacién entre la visién biblica y la vision tal-
mudica, lo cual permite traer el problema hasta nuestros dias. Dados los



RosertO GUILLERMO Rios VALENCIA

192

origenes de la Tord, las cuestiones de interpretacién son primordiales:
fue escrito en hebreo hace al menos dos milenios, en una sociedad muy
diferente a la nuestra. Muchos judios, cristianos y musulmanes creen
que Dios revel6 la Tora a Moisés en el siglo XIII a.C.; eruditos biblicos
que rechazan este punto de vista tradicional afirman que fue escrito si-
glos después. En cualquier caso, no hay duda de que el antiguo Israel fue
la audiencia principal para la que se escribié la Tord, y que, durante al
menos varios siglos, el antiguo Israel fue la inica sociedad que lo con-
sider6 autorizada. Por lo tanto, es apropiado considerar la comprensiéon
del antiguo Israel de la Tord. Segin las fuentes mas antiguas dentro de
la tradicién judia, la Tora escrita nunca fue leida por si sola. Mas bien,
fue simplemente un punto de partida para aprender la Ley Oral, que
también se cree que Dios le dio a Moisés, que complementé y a veces
incluso suplant6 el texto escrito.

El cristianismo naciente fue excomulgado despiadadamente por
su adhesion a Jesus, por su simpatia hacia él, por la confesién de la fe
cristiana. La nueva fe era intolerable frente a la divinamente establecida
por el judaismo. Los padres del ciego de nacimiento no quieren afirmar
que habia sido Jests el que habia curado a su hijo proporcionandole
la verdadera vision. La explicacién nos la da el evangelista mediante la
afirmacion siguiente: “Los padres respondieron asi por miedo a los ju-
dios (a los dirigentes judios), pues éstos habian tomado la decisién de
expulsar de la Sinagoga (aposyndgogos, dice el texto griego) a todos los
que reconociesen que Jesus era el Mesias” (Jn 9, 22).

Otro texto, ain mas significativo por la categoria de las personas
implicadas, afirma que “a pesar de todo, fueron muchos, incluso entre
los magistrados judios, los que creyeron en Jesus. Sin embargo, no se
atrevian a manifestarlo publicamente a causa de los fariseos, por miedo
a ser expulsados de la Sinagoga” (aposyndgogoi, Jn 12, 42). La decisién
tomada por “los judios”, texto anterior, o por “los fariseos”, en el texto
ultimo, no altera para nada la cuestién. Téngase en cuenta que, en la
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época en que fue dado el decreto de excomunion, la mayoria parlamen-
taria la tenia “el judaismo fariseo”

El siguiente texto nos presenta la excomunién como una posi-
bilidad para el futuro, como profecia: “Os expulsardn de la Sinagoga”
(aposyndgogous, Jn 16, 2). Estas palabras, puestas en labios del Jests
terrenal, pertenecen al Cristo resucitado cuando los cristianos eran per-
seguidos por los judios. El decreto de excomunién fue dado por el ju-
daismo contra los cristianos y sus simpatizantes en la década de los afios
70, cuando el judaismo fariseo, al prevalecer sobre los demds partidos,
impuso sus normas y criterios. Esto ocurrié en el concilio que celebra-
ron en Jamnia o Jabne con la finalidad de reconstruir el judaismo des-
hecho por la intervencién sangrienta de Roma.

La misma situacién suponen las palabras de Mateo sobre las
persecuciones (Mt 10, 16-25). Aqui se concentran y acumulan las amo-
nestaciones de Jesus y las experiencias que los discipulos tuvieron pos-
teriormente. El odio y la traicién contra los seres mds queridos estdn
justificados histéricamente desde la excomunién, dada por los dirigen-
tes judios, contra todos los simpatizantes del cristianismo. A todos se
les imponia la obligacién grave de denunciarles ante las autoridades.
Era frecuente que, dentro de la misma familia, hubiese judios fieles a su
religién y cristianos. Los primeros debian denunciar o “entregar” a las
autoridades judias a los segundos.

Recuento histérico de la pena en la iglesia primitiva

No existe un registro inico, oficial, completo e infalible de todas
las excomuniones que se han impuesto desde el nacimiento de la Igle-
sia Cristiana. Hay poca evidencia de la expulsion total de individuos
de la comunidad farisaica (Collins, 2017) en la época de los ap6stoles.
Definitivamente no existen indicios de alguna practica que San Pedro
haya llevado a cabo equiparable a una excomunién. La mds fehaciente
evidencia de excomunion radica en 1 Cor 5, donde San Pablo insta a la
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comunidad de Corinto a expulsar a un miembro incestuoso. San Pablo
no excomulga directamente a este miembro, mas, sin embargo, urge a
los Corintios que lo hagan.

La Iglesia como toda sociedad, para que pueda administrarse bien
y sobrevivir, tiene el derecho de excluir y privar de sus derechos y ventajas
sociales a sus miembros indignos u obstinadamente desobedientes. La
excomunién no era, en origen, cristiana; y se suponia que, cuando los
cristianos la usaban, era una advertencia mas que un castigo. El hecho de
que esta sentencia tenga un origen precristiano es comprobable en rela-
tos del Antiguo Testamento. Para algunos eruditos, la exclusion judia de
la sinagoga descrita en Esd 10,8 fue una verdadera forma de excomunidn.
Esta descripcion deja en claro que la amplificacién de la declaracion de la
Iglesia “Y si no escucha a la asamblea, que sea para ti como el pagano y el
publicano” (Mt 18,17) fue extraida, al igual que muchos de sus decretos
précticos, de antiguas fuentes prexistentes. Esta fue la exclusion temida
por los padres del ciego descrita en Jn 9,22; de la misma manera que
Cristo predijo a sus discipulos en Lc 6,22: “Bienaventurados seréis cuan-
do los hombres os odien, cuando os expulsen, os injurien y proscriban
vuestro nombre como malo, por causa del Hijo del hombre”.

Dos textos evangélicos fundamentan sustancialmente el Ministe-
rio de la Iglesia y la autoridad de los ap6stoles: “Todo lo que ates en la
tierra, serd atado también en el cielo; y todo lo que desates en la tierra,
serd desatado también en el cielo” (Mt 18:18) y “yo a mi vez te digo que
ta eres Pedro, y sobre esta piedra edificaré mi Iglesia... te daré las llaves
del Reino de los Cielos.” (Mt 16:19). Esto hace referencia a la remision
de los pecados, como también a toda jurisdiccion espiritual, incluidas
las sanciones judiciales y penales. Esta autoridad conferida a San Pedro
se refuerza por las palabras: “Apacienta mis corderos”; “Apacienta mis
ovejas” (Juan 21:15-17). En concordancia con esta autoridad, San Pablo
exhort6 a los corintios a excomulgar al incestuoso (1 Cor 5, 5) y a los
blasfemos incorregibles que entregé a Satands (1 Tim 1,20).
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Fiel a la ensenianza y ejemplo apostélicos, la Iglesia, desde las eda-
des mds tempranas, solia excomulgar a herejes y personas contumaces.
Antes de Constantino, en el siglo III, el anti-obispo romano Novaciano
imponia la excomunién a apéstatas. Desde el siglo IV, numerosos cano-
nes conciliares pronuncian la excomunién contra quienes son culpables
de ciertos delitos. La necesidad de una fuerte sancién oficial para frenar
a los transgresores se hizo evidente en el siglo IV, cuando Constantino
sacé ala Iglesia de las catacumbas y la convirti6 en una institucion acep-
table y de moda en el imperio romano (Hill, 1957, p. 2). Las Actas del
Concilio de Nicea, muestran que trescientos dieciocho obispos, de una-
nime consentimiento entregan al fuego los libros de Arrio, y diecisiete
obispos seguidores suyos fueron desterrados por orden de Constantino
(Aguado, 1823, p. 83).

La herejia y la excomunioén tienen un estrecho vinculo en las eda-
des Antigua y Media gracias a las obras teoldgicas de tres grandes he-
resi6logos de la Antigiiedad, San Epifanio de Salamina, San Agustin de
Hipona y Filastrio, Obispo de Brescia, quienes lucharon doctrinalmente
contra los grandes enemigos del catolicismo norteafricano (donatistas,
maniqueos, arrianos y pelagianos), mediante un gran numero de trata-
dos y cartas contra los paganos y los judios. La mayor parte de la obra de
San Agustin es de cardcter apologético: mas de ciento cincuenta de sus
tratados estdn dedicados a defender la fe cristiana y mostrar los errores de
sus adversarios. El De haeresibus no es una obra original, Agustin utilizé
extensamente dos tratados de iguales caracteristicas que el suyo que cita:
uno compuesto entre el 380 y el 390 por Filastrio, en el norte de Italia, y
otro de Epifanio, escrito hacia el 374-375 en griego, donde se recogen 80
herejias. Aunque no conocemos el titulo exacto del tratado de Filastrio,
llamado regularmente Diversarum hereseon liber (Libro de las diversas
herejias), Epifanio dio él mismo un titulo a su catilogo, lo llamé Pana-
rion (botiquin), una obra muy voluminosa y concebida, como explica el
autor en el prélogo, “como una caja de medicinas para las victimas de la
mordedura de las bestias salvajes” que son los herejes(del Mar Marcos,
2007, p. 3). Génesis le proporciona a Epifanio la mayoria de los persona-
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jes y argumentos principales de la prehistoria. Sin embargo, una lectura
rapida de Génesis revela que hay mucho en la forma y el contenido de
la narrativa de Epifanio que no proviene directamente de la literatura
candnica. Algo de lo que Epifanio no toma directamente del Génesis se
lo apropia del libro de los Jubileos. A partir de este texto apdcrifo, 0, mas
probablemente, de las fuentes cronograficas que lo utilizaron, Epifanio
determind detalles como la ubicacién del arca de Noé y la invencién de
la idolatria de Serug, abuelo de Abraham (Schott, 2007, p. 547).

Posteriormente, en Inglaterra, donde la influencia de los reyes
siempre fue crucial, la conversion al cristianismo de Zthelberht de Kent,
el primer rey inglés cristiano, fue seguida por la de la mayoria de sus
subditos inmediatos y dos reyes de menor categoria. Evidentemente la
decision de un rey en materia de fe era vinculante para todo su pueblo.
Estas conversiones masivas provocaron bautismos en masa, que rara vez
pueden ser producto de ensefianzas pastorales, sino més bien de natu-
raleza politica. En las grandes didcesis territoriales de la Inglaterra del
siglo VII, donde las iglesias eran pocas y distantes y no habia practica-
mente vida parroquial fuera del vecindario inmediato de la casa de un
obispo o de un ministro, era dificil explicar a los laicos comunes las suti-
lezas de la ley candnica, y mucho menos hacerla cumplir. Bdsicamente, a
veces la tinica forma en que los obispos podian hacer cumplir las reglas,
sobre su clero mayor, era apoyandose en el auxilio del rey y tomando
prestados sus antiguos y tradicionales métodos de legislacion. Por esta
razén, produjeron los Codigos Penitenciales que se ocupaban de una
coleccion de pecados, que iban desde el parricidio hasta beber cerveza
contaminada. Aqui existia la nocién de un remedio apropiado para cada
alma, doloroso y, en casos graves, prolongado, pero no sin la esperanza
de una recuperacion final. Es interesante que en estos cddigos rara vez
se menciona la excomunidn y casi siempre en conexiéon con herejes obs-
tinados o apdstatas. Teodoro de Tarso, octavo Arzobispo de Canterbury,
que conocia las costumbres de oriente y occidente, coment6 que entre
los griegos, aquellos que se ausentaban de la comunién tres domingos
sucesivos eran excomulgados, pero agregd que este fallo no fue vélido en
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el occidente romano; donde el alcance de las didcesis y la rareza de las
visitas de los sacerdotes ordenados deben haber hecho imposible que los
laicos que vivian en lugares remotos recibieran la comunién con algin
tipo de regularidad, por mucho que hayan deseado hacerlo. Esta claro
que las condiciones antes del siglo X en Inglaterra no permitian que
cualquier accién disciplinaria de la Iglesia hubiese sido utilizada para
desalentar la recepcidon de la comunién, por el contrario, los penitentes,
en general, eran animados firmemente a venir a la iglesia y participar en
los sacramentos; inclusive, los clérigos religiosos que eran atrapados en
actos de robo, perjurio o fornicacidn eran expulsados de sus congrega-
ciones, pero no excluidos de la comunién (Hill, 1957).

La excomunién en la época medieval

La escision entre el cristianismo oriental y el occidental se expresd
en excomuniones mutuas en 1054, pronunciadas por el cardenal Hum-
berto de Silva Céndida y Miguel Cerulario, patriarca de Constantinopla
(O’Collins, Farrugia, & Bernet, 2007). Entre los siglos X y XII se dieron
excomulgaciones a reyes europeos como Arduino de Ivrea, Rey de Italia,
Enrique IV y V de Alemania y Felipe I de Francia. El Canon Usurarum
Voraginem, proclamado en el Segundo Concilio de Lyon en 1274, pedia
la expulsion de los usureros extranjeros y amenazaba a las autoridades
rebeldes con la excomunién y el entredicho (Dorin, 2013). En el siglo
XVI, dos de las excomuniones mds famosas de la historia eclesial fueron
la del monje alemdn Martin Lutero en 1521 y del Rey de Inglaterra Enri-
que VIII en 1533. Todas estas excomuniones tienen notorias conexiones
politicas y juridicas.

Los canonistas medievales afirmaron que, segtn la ley candénica
clasica, la excomunidn era la sancién mds grave que la Iglesia tenia que
ejercer contra quienes desobedecian sus leyes. El canon 1140 del Decre-
to de Graciano, compilado en el siglo XII, describe la excomunién como
equivalente a “entregar una persona al diablo”. Ademads de la pérdida
de beneficios espirituales, en muchos paises europeos, la excomuniéon
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conllevé la pérdida de importantes derechos civiles. En Inglaterra, por
ejemplo, uno podria incluso ser encarcelado por permanecer excomul-
gado obstinadamente durante mas de cuarenta dias (Helmholz, 1994).
En Alemania, durante los conflictos entre el imperio del Rey Enrique IV
y el papado de Gregorio VII, la excomunidn figuré en la politica local y
regional, especialmente en la creaciéon de principados territoriales den-
tro del imperio alemdn. Cuando la realeza se debilitd, y varios personajes
poderosos, seculares y espirituales, comenzaron a construir estados, que
eventualmente ganaron un estatus casi auténomo, y al tratar de expan-
dir su dominio sobre la tierra y la gente, a menudo invadian territorios
de la iglesia. Para defender su jurisdiccion, los obispos excomulgaron a
sus presuntos opresores. Estos conflictos regionales se complicaron por
el doble papel de los obispos: principes espirituales de la iglesia y secu-
lares del imperio (Pavlac, 1991).

Es este contexto situamos a Lotario di Segni que, tras estudiar de-
recho en Bolonia y teologia en Paris, lleg6 a Papa Inocencio III (al igual
que Alejandro III, Gregorio IX, Bonifacio VIII o Clemente V por sélo
citar algunos, que combinaron la scientia iuris con el cursus honorum
ecclesiasticum), quién muy consciente de la importancia para la Iglesia
de redefinir su papel y su derecho en el seno de la sociedad cristiana,
desarroll6—a través de los canones del IV Concilio de Letrdn que pro-
movid y de sus decretales— un proceso penal de corte inquisitorial al
objeto de perseguir eficazmente, no sélo la herejia sino también otros
delitos como el concubinato clerical o la simonia, conductas que por
el escandalo y mal ejemplo que comportaban eran constitutivas de un
grave quebranto para la estabilidad eclesidstica (Masson, 2016).

La expresion simbdlica maxima del exclusivismo proveniente de
la excomunién pudiese constituir la famosa sentencia “extra ecclesiam
nulla salus” (fuera de la Iglesia no hay salvacion), atribuida por unos al
pensador cristiano Origenes, y por otros a san Cipriano, la formulacién
literal parece ser de Fulgencio, Obispo de Ruspe, en el siglo VI, formu-
lacién que luego fue asumida por el Concilio de Florencia en 1442 en
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su decreto para los Jacobitas. Dicho concilio afirmé firmemente creer,
profesar y ensefiar que ninguno de aquellos que se encuentran fuera de
la Iglesia catdlica, no sélo los paganos, sino también los judios, los he-
rejes y los cismdticos, podrdn participar en la vida eterna. Irdn al fuego
eterno que ha sido preparado para el diablo y sus dngeles (Mt 25, 4), a
menos que antes del término de su vida sean incorporados a la Iglesia...
Nadie, por grandes que sean sus limosnas o, aunque derrame la sangre
por Cristo, podrd salvarse si no permanece en el seno y en la unidad.

Al igual que en la época antigua, la excomunién fue un instru-
mento disciplinario para mantener la cohesion doctrinal de la Iglesia.
Existen dos casos andlogos interesantes de andlisis desde confesiones
diferentes que nos pueden ayudar a comprender el espectro de la exco-
munién como un instrumento no espiritual. Galileo y Spinoza fueron
pensadores considerados por sus pares como amenazas a la vida institu-
cional de sus respectivas comunidades por haber adoptado métodos fi-
loséficos y cientificos que desafiaron los limites de los margenes sociales,
intelectuales y teoldgicos de su época. Ambos propugnaron doctrinas
que sus cuerpos gobernantes consideraban heréticas. Es esta preocupa-
ciéon metodoldgica la que los condena a ambos y finalmente los somete
al cargo de herejia en el siglo XVII (Rudavsky, 2001).

Tanto Galileo como Spinoza, preocupados por liberar la filosofia
y la ciencia de los grilletes de la teologia, tenian opiniones controverti-
das que amenazaban el tejido ideoldgico de sus respectivas instituciones
religiosas. Como resultado de sus controvertidas obras, ambos pensa-
dores fueron amenazados con la excomunién. Galileo fue acusado de
herejia en 1633, se retractd, fue reincorporado a la Iglesia y se le asegurd
un entierro catélico y la inmortalidad. Spinoza fue acusado de herejia
en 1656, se nego a retractarse, fue excomulgado de la comunidad judia,
cambi6 su nombre de Baruch a Benedicto y vivié el resto de su vida al
margen del mundo judio.
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La excomunién después de la promulgacion
del Codex luris Canonici

Pio X cred en 1904 una Comisidn para la redaccién del Codigo
de Derecho Canénico y tras doce anos de trabajos, Benedicto XV pro-
mulgé el Cédigo de 1917. Una vez que entré en vigor el 19 de mayo de
1918, el asunto de la excomunién en varios paises tuvo relaciéon estrecha
con la disidencia.

Esta sancidn, con efectos politicos y sociales para los excomulga-
dos, la Iglesia Catolica la ha utilizado para controlar la difusion del pro-
testantismo y de otras formas de secesion anticatélicas. En Colombia,
por ejemplo, el protestantismo contribuyé con una cuota importante
en la lista de excomulgados publicada por el boletin arquidiocesano en
la década de 1930, la mayor parte fueron excomulgados por practicar
el matrimonio civil, ignorar el bautismo infantil, matricular sus hijos
en colegios protestantes y promover el establecimiento de cementerios
civiles (Moreno, 2014).

Durante la segunda mitad del siglo XX, varios obispos chinos que
se unieron a la Asociacion Patridtica Catélica China, organizacion crea-
da por la Oficina de Asuntos Religiosos de la Republica en 1957, con el
objetivo de controlar las actividades de los catélicos en China, fueron
excomulgados por ordenar obispos sin aprobacién papal. Del mismo
modo, Marcel Lefebvre en 1988 en Suiza, consagré cuatro sacerdotes de
la Hermandad Sacerdotal San Pio X para obispos. De esta manera, cayd
en el cisma e incurrié en excomunién automdtica de si mismo y de los
nuevos obispos, que fue confirmada oficialmente por un decreto de la
Congregacién de Obispos durante el papado de Juan Pablo II (Hiiner-
mann, 2009, p. 289), y fue levantada en 2009 por Benedicto XVI.

Cierta controversia genera la autenticidad de las supuestas exco-
muniones latae sententiae de los expresidentes Frangois Duvalier, por
expulsar a los obispos extranjeros de Haiti y Fidel Castro, por su adhe-
rencia al comunismo en Cuba.
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Conclusiones

Desde los albores de la civilizacion han existido nociones de cri-
menes, delitos, castigos, sanciones y penas que han evolucionado apa-
rentemente sin una Unica linea epistemoldgica consistente; aunque
definitivamente se han creado axiomas universales como la pena por
asesinar, que se excepciona en casos de guerra, aborto o eutanasia. La
Iglesia Catélica, como una institucién de origen humano como divino,
ha heredado estds corrientes epistemoldgicas. Siendo la excomunién
la pena mas severa de la Iglesia como forma de exclusion tiene raices
ancestrales no solo anteriores al cristianismo, sino incluso al judaismo,
como se analiz6 en casos de ciertas tribus preliterarias.

La palabra excomunién no se encuentra en la Biblia, tampoco se
describe un proceso especifico sobre la extirpacién de miembros testa-
rudos de la naciente comunidad judeocristiana. No existe evidencia en
los evangelios que Jests haya excomulgado a persona alguna; contra-
dictoriamente a un proceso de excomunién que conlleva un juicio, en
Lc 6,37 €l prescribe: “no juzguéis y no seréis juzgados, no condenéis y
no seréis condenados; perdonad y seréis perdonados”. Y dos versiculos
después en Lc 6,41 él confronta “;Cémo es que miras la brizna que hay
en el ojo de tu hermano, y no reparas en la viga que hay en tu propio
0jo?”. Mds adn, en Mt 18, se menciona que el pecador sea para ti un pu-
blicano y fue evidente que Jestis no abandon¢ al publicano, ni al gentil;
de hecho, los pecadores, publicanos, gentiles y de mas rechazados por la
sociedad judia eran con los que mas de cerca compartia Jesus.

También debe reconocerse que muchas de las disputas que se
producen entre razén y fe, o ciencia y religién, no necesariamente son
confrontaciones ideoldgicas, sino que también tienen una dimension
humana; en tltima instancia, son las personas las que interactdan, no las
teorfas: las personalidades son importantes y pueden afectar el resultado
de un debate. Que éste sea ciertamente el caso de las condenas de exco-
munion a causa de la heresiologia de la Iglesia primitiva impulsadas por
ciertos Padres y Doctores de la Iglesia del siglo IV, quienes defendian la
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autoridad de la Iglesia con un estilo apologético peculiar, al igual que los
casos de Spinoza y Galileo en siglos posteriores, no deberfa sorprender-
nos. Las verdades cientificas no estdn simplemente esperando ser descu-
biertas; estdn incrustadas en construcciones sociales (Rudavsky, 2001).

En todo caso, la aplicacién de la excomunién a través de la his-
toria eclesial ha demostrado que no ha sido llevada a cabo inicamente
desde perspectivas pastorales, espirituales ni con fines salvificos, por el
contrario, en muchos casos ha sido utilizada también como instrumen-
to de coercién politica, social y legal, desvirtudndose de ciertos pre-
ceptos evangélicos. Una demostracion de esto seria el canon Usurarum
Vorginem en Francia, sobre el cual estudios argumentan que tanto el
contenido como la redacciéon, que fue bdsicamente una llamada para
expulsar a los usureros, se deben a la ley real francesa contemporénea
y no a las tradiciones existentes de la ley canénica; ademads, exploran
cémo éste se usé para justificar la expulsion de los usureros cristianos y
sus homologos judios (Dorin, 2013). Por lo tanto, el Usurarum seria un
ejemplo de la influencia directa del ius proprium sobre el ius canonicum.

Finalmente, se puede mencionar que es muy controversial que
ciertos personajes quienes notoriamente cometieran atrocidades con-
tra el préjimo como Pablo Escobar en Colombia y miles de sacerdotes
y religiosos envueltos en escdndalos de pedofilia alrededor del mundo,
no hayan sido excomulgados, quienes fehacientemente necesitaban una
pena medicinal para salvar sus almas.
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Figuras eclesiologicas

de la Lumen Gentium pre

y pos conciliar. Pueblo de Dios
-Cuerpo de Cristo-Comunion

Jeverson Santiago Quishpe Gaibor’

Resumen

La presente investigacion tiene como objetivo analizar las figuras eclesiolégicas de la
.G Pueblo de Dios, Cuerpo de Cristo y Comunioén pre y pos conciliar mediante el uso
de las fuentes para constatar su incidencia en la relacion hombre-lglesia. Esta reflexion
de caréacter teoldgico buscd poner en didlogo dos fuentes fundamentales de la teolo-
gia: el Magisterio de la Iglesia presente en la L.G y la reflexion eclesioldgica. Se utilizé
el método histérico-critico para establecer ;como estas figuras eclesiolégicas tienen
incidencia en la relacion hombre-Iglesia? En un primer momento pre-conciliar, la época
pos-apostolica deja ver las figuras Pueblo de Dios y Cuerpo de Cristo en la reflexiéon de
S. Pablo como una organizacién comunitaria; la época patristica muestra estas image-
nes como fruto de la disciplina propuesta ante los inconvenientes doctrinales presenta-
dos en la comunidad; la época medieval presenta estas figuras eclesiales en lenguaje
politico y mistico; la época moderna deja ver a Martin Lutero y Juan Calvino en un tono
de protesta que causa desequilibrio en la Iglesia, pero, por otro lado la presencia del
Concilio de Trento muestra su interés por restablecer el orden de la Iglesia en esta
época; la Constitucion L.G del concilio vaticano Il retoma estas reflexiones para deter-
minar la importancia de estas figuras eclesiales; en un segundo momento pos-conciliar
la reflexion latinoamericana de las Conferencias de Medellin y Puebla dejan ver como
se recepto estas figuras y presenta una nueva imagen de Iglesia Comunién con opcién
preferencial por los pobres, destacando la promocién humana y liberadora, presentan-
do a la Virgen Maria como madre y protectora de este continente. Se puede concluir
que estas figuras eclesiales presentan elementos de continuidad conciliar a lo largo de
su historia con influencia en la relacién hombre-Iglesia.

1 Universidad Politécnica Salesiana, Quito, Ecuador. Doctorando de la Universidad
Pontificia Bolivariana, Medellin, Colombia. jquishpe@ups.edu.ec.
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Introduccién

La relaciéon hombre-Iglesia hoy en dia pareceria estar en crisis; la
indiferencia frente a todo ambiente religioso es notorio, desde la concu-
rrencia a la eucaristia dominical hasta la recepcién de los sacramentos, sin
tomar en cuenta la incoherencia de vida; a esto se suma la presencia de nue-
vas propuestas de toda indole con presencia de relativismos. Asi el hombre
se encuentra desorientado y es presa ficil de opiniones sin fundamento.

Para dar luz a esta reflexion teoldgica-eclesial, la Constitucién
Dogmadtica Lumen gentium espina dorsal del Concilio Vaticano II pre-
senta algunas figuras eclesiales como Pueblo de Dios, Cuerpo de Cristo,
Comunién dentro de una linea de continuidad pre y pos conciliar.

En la primera parte pre-conciliar se presenta un breve recorrido
histérico partiendo de la época pos-apostélica donde el protagonista prin-
cipal es S. Pablo quien a través de sus diferentes escritos deja ver los conflic-
tos suscitados en esta época dentro de las comunidades cristianas; serdn es-
tas figuras quienes den muestra de un primer acercamiento eclesiolégico.

La época patristica deja ver en estas figuras la consecucién ecle-
siolégica basada en la jerarquia eclesial, con una reflexion en torno a la
comunidad y al papel de responsabilidad de cada uno de sus miembros
en unidad sacramental.

La época medieval caracterizada por el ambiente politico genera-
do por el Imperio que cobijo a la Iglesia de ese tiempo deja ver su poder
temporal y terrenal; sin embargo, la presencia y la reflexion mistica de
hombres sencillos y cultos sostendra la figura eclesial destacando el as-
pecto sacramental como sentido de comunién y oracién.

La época moderna resalta las figuras de Martin Lutero y Juan Calvi-
no protestando en contra de las decisiones tomadas por la jerarquia ecle-
sial; esto, conllevo a un deterioro parcial en su imagen de Iglesia; sin em-
bargo, el Concilio de Trento aparece en este tiempo para volver al orden y
a la tranquilidad dejando ver la figura eclesial como una sociedad perfecta.
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El Concilio Vaticano II, en especial la Constitucion Dogmatica
L.G serd quienes a través de estas figuras reestablezcan el sentido eclesio-
l6gico con un retorno a las fuentes, recuperando la dimensién humana
y divina de la Iglesia.

En un segundo momento la reflexién de la Iglesia Latinoamerica-
na pos — conciliar deja ver en el desarrollo de la II Conferencia Episco-
pal de Medellin la recepcion de estas figuras eclesiales destacando: una
Iglesia junto al oprimido, la importancia de la promocién humana, el
sentido liberador de la persona y la presencia de las Comunidades Ecle-
siales de Base como evidencia de la Comunién eclesial.

Finalmente, la III Conferencia Episcopal de Puebla presenta su
opcién preferencial por los pobres, dejando ver una figura en Comu-
nién donde se destaca la vuelta a Dios a través del hombre mas necesi-
tado imagen del rostro embellecido del continente, acompanado de la
Virgen Maria como su Madre y protectora.

Eclesiologia pre-conciliar

En el desarrollo de la eclesiologia pre y pos-conciliar aparecen
varias imdgenes como: Cuerpo de Cristo, Pueblo de Dios, Esposa de Cristo,
Templo de Dios, Ciudad Santa, Madre, Celestial entre otras; que han sido
reflexionadas en las diferentes etapas de la Iglesia como un aporte a la
consecucion de su figura eclesial. Sin embargo, este trabajo de investiga-
cion teoldgica- eclesial se centrard en progreso de las imdgenes: Pueblo
de Dios, Cuerpo de Cristo y Comunién.

Un primer aporte presenta la etapa pos-apostélica, S. Pablo por
medio de sus escritos deja ver algunos problemas suscitados al interior
de los primeros grupos de creyentes; de esta manera, se puede apreciar
su experiencia de fe a través de las primeras imédgenes sobre la compren-
sion de la Iglesia (Ferrada, 2013, p. 289).
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Pueblo de Dios

La Iglesia Pueblo de Dios es considerada en esta etapa como una
imagen Unica y universal, rescata el conflicto suscitado por los falsos pro-
fetas dentro de las diferentes iglesias. Pié-Ninot en su obra Eclesiologia
rescata la presencia de esta figura eclesial a nivel biblico manifestando:

Este término, Pueblo de Dios, se usa 2000 veces en la Biblia, 142 veces en
el N.T., 84 veces en Lucas y Hch; 12 veces en literatura paulina y 8 en la
carta a los Romanos. Es decir, plantea que este pueblo pertenece a Dios
desde siempre. Para este autor, el Pueblo de Dios son los 12 elegidos por
Jests y argumenta indicando que este nombre se dio a la Iglesia en la
etapa post apostélica. (Pie-Ninot, pp.150-153)

El uso etimoldgico de la palabra gahal que significa asamblea, se
utiliza a lo largo de la experiencia del pueblo de Israel. Por eso, plantean
que esta figura representa la continuidad del Pueblo de Dios en el sacrifi-
cio de Jesus, su inmolacion y la representacion de las diferentes asambleas
congregadas en el nombre de Dios (Feiner & Magnus, 1972, p. 163).

Cuerpo de Cristo

El apéstol Pablo en sus diferentes epistolas muestra la forma para
que cada uno reconozca sus funciones; S. Pablo en la relacion cuerpo-Igle-
sia denota una serie de elementos que deben ser redescubiertos en su sen-
tido doctrinal y sacramental; de esta manera, Cristo y el cuerpo manifies-
tan un sentido dialdgico en términos espirituales para sus destinatarios.

El apdstol siente la necesidad de hacer la comparaciéon del cuerpo
debido a las grandes manifestaciones de desacuerdo de las asambleas. Uti-
lizala figura del Cuerpo para expresar la necesidad de dependencia de unos
y otros. En las cartas paulinas, que directamente escribe Pablo, se puede
encontrar un sentido doctrinal de integracién del cuerpo por medio de los
sacramentos del bautismo y la eucaristia (Ratzinger 2015, p. 102).
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Asi, Pablo en sus cartas y escritos dirigidos a las diferentes comu-
nidades exhorta a los cristianos a no declinar en la fe recordando: La
copa de bendicién que bendecimos sno es acaso el Cuerpo de Cristo?
(1: Cor 10,16); Ustedes son el Cuerpo de Cristo (1: Cor 12,27); Aunque
ausente con el cuerpo estoy presente en el espiritu (Col 2,5); en orden a
la edificacion del Cuerpo de Cristo (Ef 4,12); sea que muera Cristo serad
glorificado en mi cuerpo (Fil 1,20); pero Cristo vive en ustedes, aunque
el cuerpo este sometido a la muerte (Rom 8,10).

Se destaca esta imagen en las siguientes cartas y citas biblicas:

+ La carta a los Efesios contiene en su doctrina la imagen de cuer-
po como una estructura (1,22-23), lugar de reunién (2,15-18) y
templo. E.S (2,19-22).

« Lacarta alos Colosenses en su escrito siente la necesidad de con-
cientizar la primacia de Jestis dentro de una jerarquia organiza-
cional (1.27).

+ Carta a Corintio anima a la comunidad a no caer en la inmo-
ralidad o en la perversidad y creer en falsos profetas (Hc 4,12);
invita a formar parte del cuerpo de Dios mediante el bautismo y
la eucaristia.

+ Pablo en la Carta a los Romanos exhorta a la libertad, promueve
el bautizo y la vida cristiana.

Eclesiologia patristica

Con la desaparicion de la primera generacion de seguidores, la
presencia de los padres apostélicos busca dar respuesta a los inconve-
nientes doctrinales y disciplinares presentados por algunos cristianos
en esta época. Esta etapa presenta un primer acercamiento a la organi-
zacion eclesial, la lucha por la continuidad del Evangelio, las consecuen-
cias del testimonio en sus vidas y dentro de la comunidad.

La Didajé como un documento eclesial permite reconocer ele-
mentos propios de la imagen de la Iglesia en esta época; se desconoce
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la autoria del mismo, es una doctrina cristiana; contiene las reglas re-
ligiosas para algunas comunidades, sobre todo judias; Este documento
presenta los ministerios que existian en las sinagogas (profetas, doctores
y ancianos) quienes dirigian las comunidades; Esta compuesto de tres
secciones: la primera parte, de cardcter moralista, es una catequesis pre
bautismal (Did 1-6); la segunda parte es de tipo comunitario; en ella
se reflejan la liturgia y los modelos de iniciacién cristiana, bautismo,
ayuno, oracion y eucaristia (Did 7-10). Ademads, contiene una parte dis-
ciplinar que hace referencia a los ministerios (Did 11-13/14). La tercera
parte es de cardcter escatoldgico (Trevijano, 1994, p. 6).

Pueblo de Dios

El término “nuevo pueblo de Dios” parte de la experiencia judia
y pagana porque ya no es algo secreto, sino que se ha convertido en una
instituciéon publica dominante de esa época (Feiner & Lohrer, 1972);
como elemento constitutivo del pueblo de Dios se encuentra la vivencia
fraterna desde sus origenes hasta nuestros dias; diferentes culturas en
torno a la fraternidad han reflexionado como una parentela, cercania
sanguinea o vinculo de unidad (Ratzinger, 2015, p. 85).

El mundo griego caracterizado por ser una sociedad en la que se busca
el vivir bien y a pesar de sus diversas creencias en su unidad se contem-
pla dos signos: sangre y creencia. Para los estoicos la fraternidad se con-
sideraba como la unidad del mundo y el hombre es decir “hermanos” se
puede observar esta connotaciéon en un escrito de Hermanes “Lléname
con tu fuerza para que con esa gracia ilumine a los de mi estirpe que
viven en la ignorancia, a mis hermanos, tus hijos”?

Tertuliano (160-220) Padre de la Iglesia, siglos IT y I1I vivié y mu-
rié en Cartago, tuvo gran influencia en la cristiandad occidental, es el
unico que no fue canonizado. En su imagen de Iglesia, manifiesta que

2 Citado por Joseph Ratzinger (2015). Corpus hermneticum 1,32; citado por
Schelkle “Bruder”, 634. El texto completo estd traducido en Casel, Das Gediichtnis
des Herrn, 44ss; reimpreso en Pascher Eucharistia, 95s.
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no es un pueblo entre los pueblos, sino que es el “pueblo de los pue-
blos”, una comunidad naciente, que se realiza de manera pneumdtica en
Cristo, presenta la unidad del A.T. y el N.T. configurado en esta imagen
(Ratzinger, 2007, p. 137).

Cipriano (200-258) Clérigo, escritor y obispo de Cartago conver-
tido al cristianismo, muri6 martirizado. Ratzinger, presenta en esta obra
una reflexién rescatando el sentido de la fe como era entendido por los
cristianos del siglo IIT del Africa; destaca que, para Cipriano, la Iglesia
Pueblo de Dios se encuentra en el obispo, denota una organizacion ecle-
sidstica (jerarquia) y la fraternidad dentro de una idea de comunidad to-
dos son hermanos. Esta unidad no es solo la del obispo con la Iglesia sino
el pueblo de la Fe (Iglesia) que se une con Cristo (Ratzinger, 2012, p. 140).

Optato de Milevi (siglo IV) obispo polémico del cristianismo
africano, se desconocen los datos de su vida. Optato se enfrenta a la
ruptura de dos iglesias con su jerarquia completa y la nueva era de la
paz entre la Iglesia y el Estado. El tema de la catolicidad (unidad) es el
centro de su exposicion; distingue cuidadosamente a los herejes de los
cismdticos. Para él, la verdadera Iglesia es la iglesia universal y la iglesia
de los pueblos (mundo-naciones) (Ratzinger, 2007, p. 159).

Cuerpo de Cristo

En Clemente Romano e Ignacio de Antioquia, se encuentra la je-
rarquia dentro de la comunidad unida a este lenguaje corporal. Por su
parte, Irineo, Tertuliano, Cipriano y Agustin pretenden calificar el uso
eclesial de la Iglesia como cuerpo de Cristo en torno a la unidad sacra-
mental de la eucaristia y el bautismo. Para estos hombres de ciencia y de
fe, la asamblea se retine en torno a una comunién de Iglesia en Cristo
como cabeza y signo del cumplimiento de la Alianza, donde su cuerpo
conformado por distintos miembros en diversas funciones comulga con
su vida la fe.
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Irineo presenta la unidad de la Iglesia en cuanto a la economia
divina y presenta la linea de la Salvacién en forma ascendente desde el
A.T.y el cumplimiento de la promesa en Cristo (Ratzinger, 2012, p. 77).

Tertuliano destaca la importancia del cuerpo como dignidad de la
persona. Su pensamiento gira en torno a la creacién y el cuamplimiento
de la palabra en Cristo quien se hace humano y divino. Por ello, Cristo
es el centro de esta unidad y la imagen de Dios mismo. Destaca la im-
portancia del bautismo como su primera insercién (vestido), por lo cual
este miembro debe comportarse como Cristo. Un segundo momento se
da en la eucaristia como la unidad eclesial con Dios (Cristo es el pan de
vida) (Ratzinger, 2012, p. 95).

Cipriano resalta la jerarquia eclesial y la dimensién sacramental,
sobre todo en la eucaristia, realidad de la Iglesia como asamblea de co-
munién. Cristo es el pan de todos que nos perdona los pecados. Ci-
priano interpreta el vino (sangre de Cristo) y el agua (pueblo). Por eso,
la eucaristia se convierte en el sacramento que nos permite llamarnos
Cuerpo de Cristo (Ratzinger, 2012, p. 140).

Agustin califica a la Iglesia como “Christus Totus”, idea que parte
de la unidad mediante la fe, ya que el ser de Cristo se realiza en la fe (Pie-
Ninot, 2015, p. 156).

La eucaristia es un sacrificio que se hace sobre el altar, Gil-Tama-
yo citan la carta 63 de Cipriano al obispo de Cecilio en su estudio sobre
la eucaristia y comunion eclesial:

Pues si Cristo Jests, Sefior y Dios nuestro, es sumo sacerdote de Dios
Padre y el primero que se ofrecié en sacrificio al Padre, y prescribi6é que
se hiciera esto en memoria de si, no hay duda que cumple el oficio de
Cristo aquel sacerdote que reproduce, lo que Cristo hizo, y entonces
ofrece en la Iglesia a Dios Padre el sacrificio verdadero y pleno, cuando
ofrece a tenor de lo que Cristo mismo ofrecié. (Ratzinger, 2015, p. 54)
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Eclesiologia del medioevo

A finales del siglo III, se produce la divisién de la Iglesia debi-
do al conflicto suscitado por los nestorianos y los monofisitas, quienes
muestran diversas posiciones en el aspecto teoldgico. Esto origind que
los personajes mas representativos de la Iglesia Oriental: Clemente de
Alejandria, Atanasio, Juan Cris6stomo y Juan Damasceno dejaran ver
sus rasgos teoldgicos, espirituales, sus ritos y sus cultos sobre los que se
desarrollaria la imagen de su Iglesia.

Es el emperador quien toma a cargo la proteccion de la Iglesia,
dando paso a la figura politica que presenta esta época eclesial.

Cuerpo mistico de Cristo (corpus ecclesiam mysticum)

San Agustin presenta la reflexion de esta figura eclesial desde su
obra “De civitate Dei”. Por su parte, Sto. Thomas deja ver su reflexion so-
bre la Iglesia como sacramento y comunién. De esta manera, algunas imd-
genes de la Iglesia de las épocas anteriores presentan un nuevo significado.

Debe tenerse en cuenta que la teologia de los sacramentos, desde
la patristica a la gran escolastica, se basaba en la concepcion del sacra-
mento como “signo” (Agustin y Tomds de Aquino). La raiz de la Iglesia
se encontraba en el agua y la sangre que representaban el bautismo y la
eucaristia, ya tratados por los Padres de la Iglesia (Origenes, Agustin, Ci-
priano, entre otros). Para Tomds de Aquino, el sacramento es una gracia
visible que refleja la fe en el cuerpo de Cristo, en tanto que la comunién
representada como un servicio anclado en lo sacramental y en la comu-
nidad del misterio eucaristico, representa la multiplicidad de la Iglesia y
su unidad y la caridad (Pie- Ninot, 2015, p. 63).

El tedlogo Joseph Ratzinger en cuanto a la relacién del Cuerpo
mistico planteado por Pablo cita:

La Iglesia no es mero cuerpo mistico de Cristo sino cuerpo real o, dicho
menos escandalosamente: para Pablo, la expresion “Cuerpo de Cristo”
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que son los cristianos no es sélo una comparacién, sino que expresa una
realidad decisiva de la esencia de la Iglesia. (Congar, 2009, p. 1)

Es el culmen de los sacramentos, de aqui emergen todos los mis-
terios consagrados y no consagrados, es aqui donde se juntan por medio
de sus virtudes evangélicas y la caridad con el Dios invisible.

Varios te6logos han visto al pueblo de Dios como “Cuerpo misti-
co de Cristo” o estructura mistica, es decir llegar al encuentro con Dios
a través de la contemplacion “oracion’, la entrega incondicional con re-
nuncia a lo mundano y una vida acética. En la Edad media tuvo gran
acogida esta forma de vida se puede ver en S. Juan de la Cruz, Santa Te-
resa que llegaron a experimentar al amado en sus vidas, o San Francisco
“el pobrecillo de Asis” que experimento las mismas llagas de Cristo por
eso la Iglesia le reconoce como el alter Christus (otro Cristo).

Eclesiologia moderna

El renacimiento y la ilustracién dejan ver la nueva manera como la
Iglesia fue concebida dentro de la sociedad. En esta etapa surgen hombres
como Martin Lutero y Calvino, quienes dejan ver su intencion de restau-
rar la Iglesia a través de sus doctrinas. Finalmente, el concilio de Trento
presenta cdmo se fue definiendo la imagen de Iglesia en esta época.

Doctrina Luterana

La Confesion de Augsburgo doctrina de Lutero se encuentra di-
vidida en dos partes: la fe y la correccién de los abusos. Su ensefianza
es presentada en torno al poder de la Escritura; reconoce solo dos sa-
cramentos instituidos; destaca la importancia de la fe para la salvacion;
desconoce el proceder de la Iglesia como sus normas establecidas; pre-
tende volver a las fuentes, dando un nuevo concepto de Iglesia al pueblo
de Dios.
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Pueblo de Dios

Con relacién a la Iglesia, Lutero muestra un gran respeto por la
autoridad y sus tradiciones. Posteriormente al comentario a la carta a
los Romanos, su apego serd a la escritura mostrando su negacién a la
Iglesia. Da inicio a su propia iglesia con autoridad espiritual de creyen-
tes en Cristo, reconoce el libre derecho al ministerio solo por medio de
la oracién (Pless, 2016, p. 10).

Lutero generd influencia en los Estados que aceptaron su doctri-
na; pretendié organizar su iglesia mediante una jerarquia completa de
obispos que no tuvo éxito. En el aspecto litirgico, puso la predicacion
en primer plano con la presencia de coros, la participacién activa de fie-
les y sacerdotes respetando sus ritos propios. La teoria de la inspiraciéon
a entender y proclamar la escritura de manera personal no dio resulta-
do. Reconoci6 la presencia de un ministro eclesidstico de su reforma y
no acepto6 todo el canon. La iglesia de Lutero deja ver una ruptura con
la tradicién eclesial y un desmembramiento del Pueblo de Dios (Caste-
llaro, 2016, p. 121).

Doctrina Calvinista

Calvino deja ver su atraccién por el proyecto reformador de Eras-
mo de Rotterdam. El estudio de Agustin, la lectura de las Sagradas Es-
crituras y su interés en el idioma griego fortaleceran su doctrina refor-
madora. La obra La Institucién cristiana define su disciplina con fines
politicos. Considera que, primero, se debe probar la existencia de Dios;
por ello, dedica dos capitulos de su obra al tratado sobre Dios-hombre
donde rechaza toda intermediacién o mediacién y solo acepta a Cristo
como unico mediador evidenciando su oposicién a la penitencia im-
puesta por la iglesia catdlica.

Para Calvino, la justificacion se encuentra en el cumplimiento de
la Ley (decélogo) y de las buenas obras. En lo referente a los sacramen-
tos, toma su propia posicién dejando de lado a Zwinglio para quien
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estos son simbolos, mientras que para Lutero son un misticismo. Calvi-
no rechaza gran parte de los sacramentos, niega la transubstanciacion,
acepta solo el bautismo y la Cena del Sefior como elementos de institu-
cién y acepta la Trinidad como simbolo apostélico.

Cuerpo de Cristo

Calvino, en su escrito sobre la Libertad cristiana, deja ver su auto-
ridad moral. Funda una Iglesia secular con una exigencia de vida recta
(templanza mas que una vida religiosa intensa). Considera a la Iglesia
como el Cuerpo visible de Cristo. En este lugar, la Escritura debe ser in-
terpretada por personas formadas en su manera de pensar garantizando
la vida cristiana de su iglesia.

Para el reformador, la religion es concebida como parte de la vida
misma. Su doctrina refleja un retorno a la vida de la Iglesia primitiva
y junto a sus seguidores se consideran ser auténticos herederos de los
ap6stoles (Fliche, 1978, p. 239).

Doctrina del Concilio de Trento

El Concilio de Trento permitié definir los temas doctrinales y
disciplinares en respuesta al planteamiento generado por los protestan-
tes. En cuanto a los sacramentos, fueron revalorados aceptando la in-
tervencion Divina en los siete sacramentos; cualquier ordenacion fuera
de la autoridad eclesidstica es nula. Reconoce el matrimonio instituido
por Jesucristo, prohibe a los cristianos tener varias esposas, determina
el vinculo matrimonial y su disolucién (herejia-adulterio), prohibe el
matrimonio a los clérigos y miembros de las diferentes érdenes y pone
en manos de los jueces eclesidsticos las causas de este sacramento.

Regula el Clero y su organizacion eclesial definiendo sus deberes
y derechos, pero sobre todo el respeto a la autoridad jerdrquica; prioriza
la creacién de seminarios normara la practica de buena conducta y me-
jorara la labor de quienes forman parte del clero secular; se acrecenté el
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numero de misiones populares con mayor énfasis en el ambiente rural
potencializando la doctrina establecida por el concilio entre otros (Fli-
che, 1978, p. 74).

Pueblo de Dios

Una Iglesia jerarquica que revalora el papel del obispo tan cues-
tionado en la época medieval y que, después del Concilio de Trento, es
considerado como la manifestacion del Espiritu en la fe, la esperanza y
el amor. Su origen se encuentra en la ordenacién, sucesién y confirma-
cién del cargo. El obispo participa del derecho divino, es elegido por
su virtud y se encarga del cuidado de su grey; encarna la unidad del
sacramento y la palabra y, mediante una profesion particular de fe, se
compromete a observar con respeto la autoridad del Papa.

Una Iglesia como sociedad perfecta con una nueva concepcion es-
tructural basada en la sociedad humana e instituida sobre el derecho na-
tural, organizada de manera interna, estableciendo un poder jerdrquico,
donde el Papa actuia en distincion entre clérigos y laicos dentro de una
soberania y libertad absoluta. De manera externa, promueve el respeto al
poder civil del Estado. Asi, consciente de su “misterio de salvacion’, la Igle-
sia asume esta presencia juridica como cualquier otra sociedad publica
perfecta cuya base pretende establecer una base teoldgica juridica.

Una Iglesia con dimensién misionera, auténoma y eclesial que
ejerce su poder sobre la realidad temporal. Los movimientos laicales y
las nuevas 6rdenes religiosas como los Jesuitas (educativo) serdn las en-
cargadas de la promocién del hombre hacia la razén y la virtud como
promesa de felicidad. La proclamacién del evangelio estara dirigida por
la doctrina del deber moral. Por su parte, la liturgia, la piedad eclesial, el
catecismo, la iconografia de Cristo, la Virgen y los santos servirdn para
una mejor comprension del pueblo (Iglesia) con ayuda de la lengua vul-
gar (Feiner & Lohrer, 1972, p. 207).
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Cuerpo de Cristo

Una Iglesia piramidal que presenta al Primado de Roma como
autoridad méxima eclesial, seguido de los obispos que tienen bajo su
responsabilidad sus parroquias y que estan bajo la supremacia del Papa.
En el siguiente orden, se encuentran los sacerdotes del clero cuya obe-
diencia estd relacionada con el obispo. Ademas, estdn los sacerdotes “va-
gos” que buscan trabajo en las parroquias para su supervivencia. Luego,
se encuentran las 6rdenes religiosas e institutos seculares legalmente re-
conocidos y aparecen los movimientos laicales. En el dltimo orden, se
encuentran los fieles, pero todos los mencionados se encuentran dentro
de un cuerpo denominado Iglesia, cuya cabeza es Cristo.

Eclesiologia de la Lumen Gentium

Desde finales del siglo XIX, se fue fortaleciendo todo un movi-
miento de reflexién en torno a la vision eclesioldgica motivado y jalo-
nado, en parte, por la aparicion de corrientes filoséficas como el moder-
nismo, pero también por pensadores cristianos como Robert Guardini,
Karl Adam o Gertrud von Le Fort.

Sin embargo, la contribucién de los tedlogos biblicos, sistematicos
y dogmaticos como: Congar, Henry de Lubac, Karl Rhaner, Von Baltazar,
Gerard Philips, Joseph Ratzinger, Hans Kung, entre otros, que fueron influ-
yentes en la preparacion del gran evento conciliar del Vaticano II, dejardn
como legado el gran documento denominado Lumen Gentium que con-
tiene las imagenes que se encuentran siendo tratadas en esta investigacion.

Doctrinas eclesiolégicas que precedieron
la Lumen Gentium

En este entorno modernista-liberal poco favorable para la re-
flexion teoldgica vaticana, aparecen documentos eclesiales que nos pre-
sentan nuevas iméagenes de la Iglesia.
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+  Syllabus errorum (1864) es un documento pontificio, anexo a la
enciclica Quanta cura del Papa Pio IX. Comprende los princi-
pales errores de nuestra época senalados en las enciclicas y otras
cartas apost6licas (Cardenas, 2015, p. 719).

«  Concilio Vaticano I (1869-1870) trata sobre la infalibilidad del
papa entre los temas mds destacados, pero fue suspendido por la
unioén de Italia a los Estados Pontificios.

Doctrinas modernistas

+  Carta enciclica Pascendi dirigida a resolver los inconvenientes de
las doctrinas modernistas (Dezinger, 880 (3475-3500).

+  Carta enciclica Mediator Dei del Sumo Pontifice Pio XII, dirigida
a la jerarquia, el clero y el pueblo de Dios en cuanto al verdadero
sentido eclesial de la Sagrada Liturgia (Dezinger, 993 (3840-3855).

+ Carta enciclica Mater et magistra de su Santidad Juan XXIII esta
dirigida a la jerarquia, el clero y el pueblo de Dios en cuanto
al reciente desarrollo social a la luz de la Doctrina de la Iglesia
(Dezinger,1035 (3935-3997).

Preparaciéon de la Constitucién Lumen Gentiun

El Cardenal Doménico Tardini fue delegado por el Papa como
responsable de la comisiéon preparatoria del concilio con la siguiente
metodologia: se hardn reuniones generales, reuniones privadas entre co-
misiones y subcomisiones integradas por tedlogos y peritos designados
por el Sumo Pontifice para trabajar los esquemas para el concilio; ade-
mads, se establecié un consejo de presidencia, varios moderadores y un
secretariado. De esta manera, la organizacién metodoldgica comenzaba
su trabajo conciliar.

El concilio se desarrollé en cuatro largas sesiones que duraron
desde 1962-1965. En la primera sesion, la comisiéon principal después
de la comisién central, se denomind oficialmente “De doctrina fidei
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morum” o Comisién teolégica o doctrinal, bajo la responsabilidad del
Cardenal Ottaviani asistido por el te6logo holandés Sebastian Tromp,
S.I. En la fase preparatoria, estuvieron presentes 12 obispos, 20 te6logos
y 36 consultores quienes trabajaron en el esquema de la doctrina sobre
la Iglesia.

El primer esquema (1962) presentado por la comisién fue muy
cuestionado durante las diferentes sesiones. El documento pretendia
rescatar algunos aspectos doctrinales que parecerfan haber llegado a su
madurez suficiente. La imagen de Iglesia aqui presentada es la de una
sociedad perfecta y jerarquica. Sin embargo, las intervenciones de los
cardenales Suenes, Montinni, Ruffini, monsenor Elchinger, entre otros,
propusieron la imagen de una Iglesia como comunién y Pueblo de Dios.

El segundo proyecto (1963) trata sobre la primera mitad del es-
quema de la Iglesia. Los padres conciliares proponian un cambio en su
articulacion, ante lo cual el Cardenal Suenes y la comisién no pusieron
objecion. De esta manera, el capitulo primero presenta la imagen de una
Iglesia como sociedad jerdrquica, una Iglesia como Pueblo de Dios y
Cuerpo mistico de Cristo, basados en la Revelacion, la sagrada Escritura
y la Tradicién.

El capitulo segundo gira en torno a la sacramentalidad del episco-
pado. La imagen de sociedad organizada con el sumo pontifice a la cabe-
za como mdaxima autoridad en comunién con sus obispos. Este capitulo
caus6 mucha controversia por el rol de los presbiteros, los didconos y
los sacerdotes dentro de esta sociedad jerarquica. La nota previa sobre la
colegialidad fue firmada por el Cardenal Felice, pero hizo correr mucha
tinta en la determinacién final.

El capitulo tercero presenta la doctrina del laicado. La imagen
de Iglesia es el Pueblo de Dios como sociedad organizada. El Cardenal
Ruffini resalta la importancia de los carismas. El capitulo cuarto estd en
relacion con la vocacion y la santidad y presenta la imagen de la Iglesia
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como comunidad. Sin embargo, esto se definird en la tercera sesion al
igual que el tema de la Virgen Maria (Philips, 1968, p. 23).

El esquema final (1964) deja ver la adhesion de cuatro capitulos al
esbozo presentado en 1963 sobre la Iglesia. Asi, la constitucién dogmatica
denominada Lumen Gentium qued¢ establecida de la siguiente manera:

Cap.1 El misterio de la Iglesia
Cap. I Pueblo de Dios

Cap. 11 El Episcopado

Cap. 1V Los Seglares

Cap.V La Vocaciéon

Cap. VI Los Religiosos

Cap. VII Escatologia de la Iglesia
Cap. VIII La Virgen Maria

Elementos caracteristicos de la doctrina de la Iglesia

La doctrina de la constitucién dogmética Lumen Gentium pone de
manifiesto la luz de Cristo que resplandece sobre su Iglesia (LG 1). Pre-
senta su naturaleza y su mision dentro de un contexto actual y, al mismo
tiempo, destaca la unidad intima que ha de darse entre Dios y el hombre
por medio de Cristo. Aqui sus imdgenes a tratarse en esta investigacion:

+ La Iglesia como Cuerpo de Cristo. Una Iglesia como sociedad
visible y espiritual, a la que pertenecen santos y pecadores unidos
por medio de sus responsabilidades determinadas dentro de este
Cuerpo mistico de Cristo en camino a su purificacién por medio
de la penitencia y la renovacion.

+ La Iglesia como Pueblo de Dios. La Iglesia se concibe como
pueblo dentro de una realidad histérica; es visible en cuanto
estructura social (institucién). Al Pueblo de Dios se le considera
una familia por su realidad visible; reconoce una sola autoridad:
Cristo su cabeza; es una realidad de orden sacramental; el pueblo
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de Dios debe su obediencia a los Pastores que los rigen y apacien-
tan (LG.9-17).

La Iglesia como sociedad. Es el “signo exterior” de la Iglesia como
sacramento. Presenta su identidad en su institucionalidad juridi-
cay perfecta dotada de soberania respecto del Estado. Es perfecta
no en el orden moral, sino en cuanto a su organizacién institu-
cional. Es una Iglesia en comunién expresada en su sinodalidad,
es decir, en la comunién de las Iglesias (LG 23) locales-particula-
res ejerciendo cada una su rol laical, clerical o jerdrquico.

Nuevos elementos eclesiolégicos
de la Constitucién Dogmatica L.G

El Pueblo de Dios. El laicado, la Accién Catolica y el ecumenis-
mo aportaron en la renovacién de la eclesiologia a partir de este
concepto que no identifica a la Iglesia con la jerarquia, ya que se
radica en la igualdad de todos los bautizados y en la valoracién de
su caracter historico-escatoldgico como pueblo elegido.

La eclesiologia sacramental. Recupera la tradicion biblica, patristi-
ca-medieval y liturgica por medio de la expresiéon mysterium-sacra-
mentum que facilita la unién de la dimensién humana y divina de
Iglesia, superando la visién societaria centrada en la visibilidad.

Algunas imdgenes eclesioldgicas de la constitucion dogmatica

L.G. que aparecen en otros documentos del Vaticano II.

Iglesia Pueblo de Dios. Se sittia en una perspectiva de historia,
pertenencia jerarquica dentro de la comunidad, unidad del géne-
ro humano y misién universal: LG 9, 17,44,11,12,13,68; UR3; DV
4Y 16; PO 2,4; CD 23b-e; GS 11; PC 7; GE 32

. Iglesia como comunién determinada en la relacién entre Dios y
los creyentes; se encuentra en: LG 1,4, 21,22,33,27; AG 3,4,9; GS
19 - 23; UR 2; DV 1,2,10, 21; PO 4, 7; UR 2; SC 51
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+ Iglesia cuerpo de Cristo, todos sus fieles forman un solo cuerpo
en Cristo, con diversas funciones, responsabilidades y santifica-
cién: LG 3,7,8, 26,28,32, 50; PC 7; GS 32; PO2,8; AGD 5; CD1, 12.
(Molina, 1969, p. 512).

La constitucién Lumen Gentium establece una comunion entre to-
dos los miembros del Cuerpo de Cristo por eso, considera a la familia como
centro fraternos en donde se debe cuidar la fidelidad de los conyugues, la
educacion de los hijos pero sobre todo cultivar las virtudes evangélicas que
Dios ha dado y a bendecido para que den fruto y sean el testimonio de su
presencia en el mundo y motivo de santidad siendo un ejemplo de incan-
sable y generoso amor que construye la fraternidad de la caridad (LG 41).

La imagen materna no puede faltar dentro de esta reflexiéon y
acompanamiento del Pueblo de Dios, es ella con su ser femenino y su
accionar quien nos conduce a su Hijo querido, Maria aceptando la pala-
bra divina fue hecha madre de Dios y con un corazén generoso libre de
pecado se consagré a su obra (LG56) es asi como la familia en la tierra
quedé constituida hasta el fin de los tiempos.

Lo mds importante que se destaca dentro del concilio se encuen-
tra en la renovacion la liturgia, desde la reflexion de sus origenes, una
Iglesia que debe caminar acorde a los cambios sociales, abierta a la uni-
dad de los cristianos (concilio ecuménico) en donde el hombre encuen-
tra el depo6sito de su fe y salvacidn, se respeta la infalibilidad papal como
el papel de sus sucesores, en donde los laicos son un pilar importante
en el cambio de la estructura eclesial y la invitacién a la santidad des-
de el lugar que nos encontremos. Fruto de esta reflexion se encuentran
las cuatro constituciones, tres declaraciones y nueve decretos, que serdn
aplicados post-concilio.

Eclesiologia pos- conciliar

En Latinoamérica una vez terminado el Concilio Vaticano II
(1965) con espiritu reconfortado por todas las reflexiones realizadas se
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determina una panoramica en la que van apareciendo movimientos de
diferente tipo entre ellos carismdticos, comunidades eclesiales de base,
grupos y centros de ayuda, grupos revolucionarios en contra de dic-
taduras que oprimian y acallaban a las personas. Es decir, posterior al
Concilio la Iglesia y los creyentes miran a los pobres como el centro de
atencion, volver a retomar valores comunitarios es una prioridad y Je-
sucristo es el centro de esta vitalidad.

Contexto histérico previo a las Conferencias
de Medellin y Puebla

Estas Conferencias Episcopales de Medellin y Puebla reflejan la re-
cepcién pos conciliar y los efectos producidos en América latina; he aqui
algunos elementos previos a la consecucion de estos eventos eclesiales.

La sociedad latinoamericana vive un periodo de profunda trans-
formacion que incide en la vida religiosa y pastoral del continente. A
ello se suman factores como la evoluciéon demogrifica, el rapido au-
mento de la poblacidn, la evolucién de la técnica, el paso acelerado de
la sociedad agricola a la sociedad industrializada, la evolucion religiosa
que se manifiesta en la rdpida ruptura de la unidad catolica, el aluvién
migratorio, la situacion de pobreza posterior a la segunda guerra mun-
dial, las condiciones lamentables e inhumanas de los trabajadores, la
aglomeracion de la poblacion en las grandes ciudades y el nacimiento
de la clase obrera.

El aspecto religioso exterioriza la presencia de nuevas agrupaciones
con tendencias religiosas, entre ellas, el proselitismo protestante que se
increment6 a mediados del siglo XX; el comunismo y el marxismo son
factores influyentes en la desestabilizacion eclesial (Pérez, 2008, p. 12).

Esto dio paso a la primera Conferencia Episcopal de Rio para tra-
tar estos temas urgentes para este continente; a este esfuerzo se suma la
Pontificia Comisién para América Latina que en conjunto con el CE-
LAM coordinarédn la cooperacién de los diferentes Episcopados de Eu-
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ropa y Norte América con América latina. A esto se suma el COGECAL
y otros estamentos que sirvieron de nexo para solucionar los anteceden-
tes antes mencionados y facilitar la realizacién de las proximas reunio-
nes eclesiales (Pérez, 2008, p. 80).

Segunda Conferencia Episcopal de Medellin

En la Segunda Conferencia Episcopal de Medellin, la Iglesia Lati-
noamericana muestra un campo con diversas actitudes y posiciones extre-
mas, comprometidas y silenciosas. Una de ellas es la insercion de la Iglesia
(imdgenes) en la historia por medio de la encarnacién, entendiéndose
como tal, un modo de existencia en el cual el individuo debe asumir sus
responsabilidades a futuro hasta conseguir su promocién integral. Este
es un asunto teoldgico, ya que debe reflejar la accién salvifica de la Iglesia
en el mundo de un modo particular (liberacién en Cristo). Esta novedad
inspiradora esta radicada en el evangelio mismo (L6pez, 1973, p. 155).

La reflexién propuesta por Medellin pone de manifiesto una teolo-
gia que se encuentra conectada con el tema de la liberacion, persiguiendo
el desarrollo integral del hombre, Populorum Progressio, quien se vuelve
sujeto de su propio progreso, con un sentido de conversion y convenci-
miento de un cambio de estructuras en todo orden. Ello se hace sin dejar
de lado la potencial energia liberadora de Cristo, es decir, una liberacién
fundada en el compromiso cristiano. Cristo vino para la liberacién de
toda servidumbre; Cristo ofrece al hombre una liberacion radical; con su
liberacién Cristo nos da la oportunidad de ser hombres nuevos.

La Teologia de la liberacion sera una corriente novedosa en los afios
70 liderada por Gustavo Gutiérrez y que serd desarrollada acogida y cues-
tionada en el continente latinoamericano (Mendoza, 2014, p. 157).

Eclesiologia propuesta por Medellin

Medellin deja ver en su tratado una nueva imagen eclesial como
es la Iglesia Comunién con un sentido liberador.
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Pueblo de Dios

Esta imagen eclesial presente en los documentos de Medellin in-
cluye a todos los hombres de los pueblos del continente latinoamericano
al cual la Iglesia ha dado su palabra de pertenencia y lucha transforma-
dora. Las familias se convierten en sacramento de cambio como parte
del Pueblo de Dios; todos sus miembros deben ser activos dentro de sus
comunidades. La evangelizacion de las masas y las élites a través de la
fe busca fortalecer esta imagen del Pueblo de Dios (CELAM 1991, p. 7).

Los miembros de la jerarquia eclesial han empenado su palabra
actuando en el nombre del Pueblo de Dios. Todos los miembros de la
Iglesia toman la posicion de estar junto a los marginados y los opri-
midos, una invitacién al Pueblo de Dios latinoamericano por parte de
quienes fueron agentes activos y pasivos de esta gran reunién eclesial.
Ellos mismos son quienes han considerado los problemas que aquejan
a este nuevo continente. Asimismo, promueven los movimientos dentro
de las propias comunidades que permitan un nuevo resurgir de la jus-
ticia y la paz.

La promocién de la familia, como comunidad humana y sacra-
mental, es la base para el cambio social. Desde ella, se da el impulso a
una educacion que logre capacitar hombres maduros para que puedan
ejercer su responsabilidad de cambio en los actuales momentos hist6-
ricos del continente. De la misma manera, se fomenta el trabajo como
un bien econémico, mejorando de la calidad de vida y transformando
la situacion socioeconémica de la sociedad. Una nueva evangelizacion
que llegue a las masas y las élites ayuda a fortalecer una fe ain mds com-
prometida. El cambio de las estructuras eclesiales permitira una mejor
relacion del Pueblo de Dios.

Finalmente, muestra su apertura al didlogo ecuménico con el fin
de enraizar la justicia y el amor. En todos estos casos se puede evidenciar
el aporte de los documentos generados por el Concilio Vaticano II y la
DSI (Damasceno, 2008).
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Iglesia Comunion

Esta imagen expone la vuelta a Dios a través del hombre y su pre-
sencia (Dios) alo largo de la historia. Pone en didlogo a los sacramentos de
Comuni6n-salvacion; Cristo es la presencia liberadora. La evangelizacion
y las comunidades de base (CEB) juegan un rol importante en la encar-
nacién de la accién transformadora del continente (Bezerra, 2019, p. 63).

Liborio encuentra la imagen de la “Iglesia como sacramento de
comunidn” en torno a su reflexién sobre la encarnacion, destacando la
vuelta a Dios a través del hombre, como la presencia de Dios a lo largo
de su historia. Esta presencia estd acompanada de una esperanza de sal-
vacion (Cristo) a través de la liberacion, el desarrollo y la practica de la
justicia social. Ademas, el espiritu de Dios se encarna para la misién en-
comendada. Conjuga el progreso temporal con el reino de Dios, como
lo resalta la Gaudium et spes de manera escatoldgica. Por otra parte, des-
taca la evangelizacién como signo de los tiempos y reclama una revisién
urgente a las diversas pastorales a fin de sentir la presencia de la Iglesia
en el mundo (Lépez, 1973).

Martinez subraya el aporte del Concilio Vaticano II a la realidad
latinoamericana, destacando la imagen de la Iglesia (Pueblo de Dios-
pobre-comunidén-participaciéon), concebida a lo largo de las diferentes
reuniones de las Conferencia. Medellin acentué de forma especial las
bases de esta nueva reflexion transformadora en este continente (Marti-
nez, 2013). Alberto Jaramillo aborda el tema de la parroquia como com-
promiso pastoral de conjunto, acompanado de la vivencia de comuni-
dades de base, imagen de Iglesia Comunién, acorde a lo manifestado en
el Concilio Vaticano II (Jaramillo, 2008).

Conferencia Episcopal de Puebla

El discurso del Santo Padre dirigido a los obispos, dio la apertura
a la Conferencia de Puebla. En €l se destaca la invitacién que les hace a
ser maestros de la verdad, constructores de la unidad y promotores de
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la dignidad humana. La primera parte es una invitacién a proclamar la
verdad del evangelio, fielmente; la segunda es un llamado a una unidad
interna de la Iglesia, aspecto que habia sido desgarrado por las diferen-
tes ideologias y doctrinas que tenfan diferentes teorias sobre Cristo y la
Iglesia; y la tercera parte es una invitacién a evitar todo reduccionismo
o ambigiiedad que afecte la identidad del mensaje, en favor de la libera-
cién cristiana (CELAM, 1979).

Entre los elementos teoldgicos que esta asamblea rescata se en-
cuentran la Cristologia y la teologia; ademds, resalta la presencia de Dios
en torno a la Evangelizacion de la Iglesia y el mundo, destacando sobre
todo la opcidén por los pobres.

Eclesiologia propuesta por Puebla

Pueblo de Dios

El Pueblo de Dios exterioriza esta imagen como una estructura
social que se debe visibilizar en torno a sus responsabilidades; es una fa-
milia que reconoce a Jests como su Pastor y respeta la Jerarquia eclesial,
exigiendo de la Iglesia modelos que le permitan alcanzar su liberacién.

Como Pueblo de Dios, exige una visibilidad a nivel de su estruc-
tura social (LG 8b), donde se evidencien sus deberes y obligaciones, asi
como en la familia; se reconoce al inico Pastor: Jests, dado que es fuente
de vida y unidad, y ejerce autoridad sobre su Iglesia. Los pastores ele-
gidos y consagrados no solo guian en nombre del Sefior, sino que son
maestros de la verdad y presiden el culto. Por esta razon, el Pueblo de
Dios les debe respeto, pues ellos deben seguir el camino de los Santos, en
especial de aquellos que han dado su vida en América Latina en busca de
su liberacion (Alechandri, 1979).

Es un Pueblo universal con experiencia de fe y con riqueza cultural.
Las comunidades de base (CEB), por su parte, intentan ser la evidencia
cristiana de la eclesiologia en América Latina. Se presenta como un Pue-
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blo universal (Pueblo de Dios) que trasciende toda raza porque nace de la
fe en Jesucristo y se nutre de las riquezas de su pueblo (LG 13b). El sentido
familiar es lo propio de ser latinoamericano, concepto que se destaca en
el documento de Medellin (Familia 12) y que S. Juan Pablo II ha resaltado
también. Ademds, las CEB son una evidencia familiar del quehacer cris-
tiano, en una eclesiologia pastoral propia de América Latina. La familia
es el fuego vivificado por el mismo Espiritu de Dios, donde la imagen de
la Virgen Maria retoma una importancia imprescindible como Madre y
como esperanza de los creyentes; aqui la unidad sacramental toma un
papel importante a nivel eclesial (Alechandri, 1979).

Asi, el servicio en funcién de los dones adquiridos permite que
el Pueblo se una junto a la autoridad por medio de los dones recibidos
del espiritu. La Iglesia como sacramento de Comunién y servicio a los
hombres (LG 1) es un Pueblo de servidores que debe buscar un modelo
que logre una convivencia Latinoamericana de libertad y solidaridad,
a imagen del Buen Pastor. De esta manera, se sugiere que este trabajo
conlleve a la unidad intra-eclesial.

Encarnar la experiencia del Pueblo de Dios en su vida es el deber
del cristiano: vivir, experimentar y encarnar la fe de Cristo para im-
pulsar el Reino en América Latina, asi, como Jests encontré al Dios de
Israel y lo encarnd en su vida. Esta es una invitacion a eliminar el dolor,
sobre todo del pecado, en nuestro continente, a través de la Cruz como
fuente de vida Pascual. Puebla super6 el concepto de Alianza, que apa-
rentemente era pasivita. El documento de Puebla es una lectura para
entender los signos de los tiempos y para ponerse a disposicion del
Evangelio y de su desarrollo histérico, en contra de toda injusticia social
que atenta contra la libertad y la dignidad del hombre (CELAM, 1980).

Iglesia Comunion

Esta imagen muestra al proceso de evangelizacion de la Palabra
de Dios como sentido de Comunion, servicio y mision, desde la opcion
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por los pobres.> Las conclusiones presentan la imagen de Iglesia como
sacramento de comunidn, servidora y misionera, que estd en proceso
de evangelizacion de si misma, a la luz de la Palabra, mediante su tes-
timonio, proclamacién y celebracién, en vias de una sociedad justa y
de una transformacién del mundo. Es la liberacion del pobre la que da
este sentido de comunioén eclesial. Puebla rescata la importancia de los
jovenes como la fuerza renovadora y dinamizadora, y como fermento de
la crisis de América Latina.

Se destaca en estos temas el testimonio, la Palabra de Dios, la con-
version, la unidad, el servicio, la opcién por los pobres, la fidelidad, vy,
finalmente, se destaca la accién pastoral como clave para cumplir estos
objetivos (Kloppenburg, 1979).

La comunidn se presenta en sentido de comunidad divida, donde la
eucaristia es el punto de encuentro por medio de su Jerarquia. Esta relaciéon
es propia del origen catélico, es Cristo quien ha fundado su Iglesia (LG.5b-
8c; GS 40b; UR 1a); ¢l ha dado a su comunidad al mismo Espiritu y los
medios para que se constituya en una comunidad divina. La Iglesia nace
del pueblo mismo, y es la eucaristia el punto de relacion jerarquica y divina.

De esta manera, su identidad es inseparable desde su misién, pre-
tendiendo que el anuncio de Reino, hecho por el mismo Jesus, sea el
germen de la tierra. Esta identidad es inseparable desde la mision (per-
sona-evangelizacion), es la Iglesia como sacramento y como comunién.
Aqui, Jesus sigue anunciando su Reino y constituye a la Tierra como su
germen y principio (LG1). Es un signo congruente que rifie con algunos
planteamientos de la Teologia de la liberacién, que pretenden negar este
accionar. Puebla acentda la misién de lo que queda por crecer y hacer,
Y, por otra parte, acentta la importancia de la vida intra-eclesial (LG
4b; SC2). Juan Pablo IT ha sido prudente en decir que en este tema no
pueden quedar vacios que permitan tergiversar la misiéon de la Iglesia y
su origen (Soto, Gémez, Montoya, Rojas & Bolafios, 1979).

3 Ver McGrat (1980).
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Finalmente, el sentido de unidad expresado en el testimonio de
las comunidades de base (CEB) es el testimonio real de comunién y
transformacién del continente. Puebla presenta la Comunién como
sentido de unidad jerdrquica, y pretende no perder el sentido histérico
para asi continuar con lo tratado en Medellin. En la fe del pueblo se
pueden evidenciar estas dos realidades, por eso Puebla propone la evan-
gelizacién de la cultura y de todo el continente, por lo cual se reafirma
en el trabajo de las Comunidades de Base (CEB), dado que ellas viven
un misterio de comunién y son la riqueza de la Iglesia latinoamericana
y la rama oficial del Pueblo de Dios.

Conclusiéon

La relacién hombre-Iglesia deja ver su dependencia y protagonis-
mo a lo largo de toda la historia eclesial; forma parte de una comunidad
cristina en proceso de discernimiento espiritual y de fe, se deja guiar por
personas que en ocasiones son testigos oculares, Padres que acunaron la
fe desde su reflexion teoldgica y en otras ocasiones personas pertenecen a
la jerarquia eclesial; de esta manera, su contribucion fue a la consecucién
de una eclesiologia que hoy deja ver sus frutos en las figuras aqui tratadas.

Las figuras eclesioldgicas de Pueblo de Dios y Cuerpo de Cristo
dejan ver su tratado en la época pre conciliar con sentido de su presencia
dentro del Plan de Dios, orden jerarquico, en unidad de carismas de to-
dos sus miembros que reconocen a Cristo como la Cabeza de sus Iglesia;
en la época pos conciliar la figura de Pueblo de Dios se mantiene con
un sentido de promocién humana, sacramental y liberadora; en tanto
la figura de la Iglesia Comunién aparece con fuerza a partir dela L.Gy
deja ver su sacramentalidad desde la opcién preferencial por los pobres
que son rostro vivo de Dios por medio del cual se vuelve a su encuentro.

Las figuras eclesiales Pueblo Dios, Cuerpo de Cristo, Comunién no
tendrian sentido de no ser por la relacién hombre-Iglesia en los diferen-
tes contextos donde el hombre evidencia su fortaleza basada en la fe de



JEVERSON SANTIAGO QuISHPE GAIBOR

232

un Dios que nunca le desampara a pesar de las diferentes vicisitudes de
la vida; un Dios que le brinda una esperanza de tiempos mejores, que se
hace presente a través de su jerarquia eclesial, pero sobre todo muestra
su presencia en los sacramentos del bautismo y la eucaristia que lo aco-
gen como miembro de la Iglesia; a su vez el hombre muestra su fidelidad
a Dios en la oracién y en la comunién sacramental con los hermanos.

Finalmente, se puede evidenciar como estas figuras eclesiales
Pueblo de Dios, Cuerpo de Cristo y Comunién, son de gran aporte en la
construccion de la eclesiologia de la Iglesia; es necesario un retorno a
las fuentes para investigar y reflexionar nuestro rol dentro de la Iglesia.
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