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Prologo

Paula Andrea Pérez Reyes'

El hombre cuenta su historia, examina su presente y
proyecta su futuro (Zambrano, 1955, p. 13).

En medio del mar de preguntas que hacen parte de la cotidia-
nidad de la vida de aquel que decide hacer de la filosofia un estilo de
vida, una forma de interactuar en el mundo dado e incluso de con-
frontarlo; cabe resaltar que “el sentido de la vida” es una inquietud
que en cualquier momento romperd con su horizonte de expectativas
acercandolo a un abismo cuyo vacio no encuentra satisfacciéon. Qui-
z4s el encuentro con esta cuestion surja como producto de una crisis
a nivel global o dicha aparicién se dé mds alld de todo el caos social,
y tal vez se trate inicialmente de una experiencia personal, del sufri-
miento producto de una enfermedad, del nacimiento de un vinculo
afectivo con alguien o la ruptura de este. Sea cual sea el caso, la vida
como narracion se teje de fragiles hilos que componen el todo, de una
conexion con los personajes que se encuentran en el tiempo en medio
de un hoyo negro que nunca se sacia ante las inquietudes de la vida.

1 Abogada, filésofa y poeta. Magister en Filosoffa por la Universidad Pontificia
Bolivariana de Medellin, candidata a doctora en Filosoffa, docente investi-
gadora del grupo GITS de la misma universidad y docente de la Universidad
de Antioquia.
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Frente a esta experiencia, afirma Joan Carles Melich (2021),
“habitar en el mundo es no saber habitarlo, es existir sintiendo el
vértigo, entre la atraccién y la repulsion, de un abismo abierto sobre
un mar de nubes. El caminante desea volver a su atalaya, pero es de-
masiado tarde” (p. 217).

La pregunta por el sentido de la vida es una experiencia de
tipo fenomenoldgica, en donde este caminante desde la lente de su
ojo podria advertir, interpretar e intentar responder la interrogante.
El encuentro con esta pregunta ha acompaiado la historia de la filo-
sofia comenzando con los antiguos al pensar en el apy# (el principio
de todas las cosas) a partir de la mirada antropoldgica de aquella
idea del hombre que se transforma con el paso de los siglos, de los
vinculos que lo conectan con la totalidad, de su misién, de su vision
de la vida, de su choque con el mundo en el que habita y finalmente
cuando muere. Tal como lo menciona Plotino en sus dltimas pala-
bras antes de morir: “Estoy tratando de conducir lo divino que hay
en mi a lo divino que hay en el universo” (en Zambrano, 1955, p. 7),
y es ese paso hacia la trascendencia el que acompanara al caminante
que transita por los caminos de la historia de la filosofia, al hacer
genealogia de la pregunta por el sentido, la cual, finalmente, queda
sin respuesta, siendo esta la piedra en el zapato del caminante, cuya
grieta ird incomodandolo a ¢l y a otros.

El lector encontrard en cada pagina de esta obra una plurali-
dad de voces, las cuales se pronuncian para presentar el resultado de
sus investigaciones, de sus reflexiones filoséficas, vivenciales y con-
frontadoras, acerca de una cuestién en la que habita una constante
dialéctica sin respuesta: la pregunta por el sentido de la vida.

En la lectura de los articulos presentes en la obra es posi-
ble identificar entre de sus lineas la posibilidad de dialogar con los
grandes pensadores que, desde su tiempo, hicieron considerables
aportes a la historia de la filosofia, cuyos movimientos y variaciones
cuestionan al pensador por medio de las realidades a las que en su
cotidianidad debe enfrentarse: la incertidumbre, la enfermedad, su
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relacién como individuo y miembro de una comunidad, la religién
y la fraternidad, la cultura y su racionalidad, la relacién entre arte y
filosofia como experiencia formativa, la pedagogia humanista como
portadora de sentido y, finalmente, la muerte y el suicidio desde el
sinsentido y la finitud de la vida.

En algunos capitulos se puede hallar el papel de la filosofia
en aras del reconocimiento de la fragilidad como acontecimiento, lo
que ha llevado a recuperar la conciencia de la vida, al cuestionarse
por la idea de hombre integro desde la antropologia social en la bus-
queda de la verdad como subjetividad, que se transforma con el paso
del tiempo, y que evidencia la necesidad de la idea de fraternidad
como esa fuente generadora de sentido; lo cual establece, fortalece y
consolida el tejido que conecta al individuo con el otro y que define
eso que se denomina tejido social.

Este reconocimiento de la trascendencia en el otro permite
consolidar un nosotros a partir de una praxis en donde es posible
considerar una relaciéon con Dios y con el otro desde la accion, lo que
permite la transformacién de un mundo en crisis. Aqui cobra gran
relevancia el papel de la Iglesia frente a la pregunta por el sentido
de la vida, de su misién en el mundo y en la cotidianidad de cada
hombre y de cada mujer, de su postura politica y transformadora
en aras del reconocimiento de sus derechos, de sus necesidades y en
beneficio del bien comun.

Frente a la vida y su relacién con el sentido, aparece el tiempo,
dibujédndose asi, como una metéfora del sentir, comparandose con
la finitud de los momentos del dia: la vida vista comenzando con
su esplendor desde el amanecer, cuando se va marchitando con el
atardecer y en el momento mas oscuro de la noche. Vida y tiempo
son elementos de una narrativa que cambia con el punto de giro que
rompe con la cotidianidad y con el horizonte de expectativas. Aqui
el caminante se asoma desde la ventana del tiempo que se fragmenta
en instantes y se va perdiendo toda esperanza, hasta que se acerca el
momento mds oscuro de la vida, en donde se revela su finitud, la pér-
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dida del sentido, hasta considerar el suicidio, cuyo fenémeno tiene
dos caras: la consecuencia de una enfermedad mental y la presencia
del vacio en el encuentro con los margenes de la existencia. Quizds
alli se pierde todo asomo de sentido, pero en cualquier momento la
luz nuevamente aparece.

Allf surge la potencia creadora como elemento central en las
reflexiones de los textos finales, en los cuales es necesario volver al
concepto de “formacién del sujeto” para la comprension de la rela-
cidén entre la filosofia y el arte, en aras de redescubrir la identidad del
sujeto en sociedad. Un horizonte que permite reconocer la identidad
del caminante e interpretar la cotidianidad, para la resignificacién
de su arraigo cultural y de la lectura critica de sus realidades. En este
escenario, hay una estrecha relacién a partir de la pedagogia trans-
formadora del amor y un despertar del sujeto desde la espiritualidad,
en un transito del sistema represivo al Sistema Preventivo de la peda-
gogia humanista y el ejercicio de sus practicas pedagdgicas.

En este contexto, la educacién se constituye como una res-
puesta ante los problemas sociales, el mensaje de Jestis como una
fuente portadora de un sentido para el servicio y de acontecimien-
to ético frente a las necesidades de los mas vulnerables, cuya accién
educativa va dirigida a formar con valores cristianos que transfor-
men el porvenir de las juventudes. En estas reflexiones, los objeti-
vos de la formacién humanista tienen su sustento epistemoldgico en
estrategias curriculares, en la concepcion formativa integradora y en
sus aportes a la labor investigativa, cuyo impacto se centra en el papel
del sujeto en el mundo.

Antes de que caiga el telon en esta obertura a la obra, cabe re-
saltar que el tejido que constituye la presente compilacion nace de las
reflexiones en torno a la pregunta por el sentido de la vida como in-
quietud propia del ser humano, abordada desde las realidades socia-
les, la trascendencia, las relaciones con el otro, el arte, la cultura y la
razén, pasando por las tensiones que vive el individuo en una socie-
dad de consumo que lo arrojan a un sinsentido e incluso al suicidio.
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Cada ser humano se enfrenta a las tensiones de las graméticas de un
mundo dado, a los anhelos de un éxito inalcanzable, y de aquellas
distancias entre lo que ha sido heredado y a lo que se aspira o lo
que se quiere ser, lo que se quiere tener (Pérez-Reyes, 2021, p. 259).

Por tal razén, las ideas que transitan en el mundo hacen més
complejo comprender la manera en cdmo se aborda esta proble-
midtica, para resignificar el papel de la filosofia en medio de la in-
certidumbre de tener una pregunta de tal magnitud sin una dnica
respuesta. Situaciéon que hace mdas vulnerables a los seres humanos
ante un infinito de posibilidades que constituyen el relato del mo-
vimiento dialéctico en busca de razones que llenen el vacio ante
esta interrogante.

Por esta razén, frente al vacio, como plumas al viento, los se-
res humanos siguen narrando la historia de una “relacién de sentido
como aquella que conmueve, que resuena, que provoca vida. En esa
relacion, la existencia vibra con fuerza, se entusiasma” (Melich, 2021,
p. 51), un relato contado con puntos suspensivos.

Para cerrar este prélogo, quisiera plasmar un poema inédito
que nacié en medio de la perplejidad de la crisis social que ha sufri-
do Colombia desde el pasado 28 de abril de 2021. Con el corazén en
la mano agradezco a todos los hermanos latinoamericanos que han
expresado su solidaridad con un pais que siempre tiene las puertas
abiertas para todos, y frente a esta incertidumbre sin respuesta:

Somos tan frdgiles
la apertura de nuestras palabras
desnuda la transparencia de un mundo en colision.
Ya no somos tan fuertes.
el tiempo nos eleva como hojas al viento.
Nuestros ojos y su borrosa vision no alcanzan

a comprender aquel espejo que llamamos realidad.
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Intento escribir un poco lo que apenas alcanzo a percibir de todo este
caos que se nos presenta y nos sorprende.

Sin embargo,

hay eso otro que no logro describir porque se nos secé la gar-
ganta y nadie nos escucha

mientras tanto
otros que son muchos,

juzgan lo que se alcanza a ver a través de una pantalla que
ellos llaman vida.
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Poema dedicado a Don Bosco

Adn'

En el suplicio ardiente y rido que es el corazén del doliente,
en el paraiso perdido que es el mundo en que vivimos,
en la resignacion que es a la vez fria y elocuente.

En el abismo que es la desesperanza.

Brillo un alma solidaria.

“Loco” le llamaron en su momento,
“entregado” pregonamos con el tiempo.
Devoto y santo son tus titulos,
aquellos que nunca pierden brillo.

Ante el pecado, el rencor y el inicuo destino,
te presentaste enemigo.
Soldado virtuoso y amigo.
Padre generoso que recordamos con carifio.

Aquel dia en Turin,
perdimos el templo de tu alma,
pero no tu espiritu.

Porque tus valores y ensefianzas,
aun pueblan la tierra y dan esperanza.

Autora del poema: Emily Arlee Quezada Estacio, primer lugar, concurso
“Creando poesfa con Don Bosco: padre, maestro y amigo” fecha: enero del
2021. Fiestas en Honor a Don Bosco, Universidad Politécnica Salesiana.






Filosofia y sentido de la vida
en el contexto actual

Frank Bolivar Viteri-Bazante'

Jaime Arturo Chela-Chimborazo?
Néstor Antonio Castillo-Mantuano?
Edward Andrés Posada-Gomez*

Introducciéon

El nuevo escenario en el que nos ha colocado la pandemia
mundial causada por COVID-19 estd conmoviendo a las familias,
instituciones y a la vida misma de cada ser humano. Esta crisis im-
prevista ha puesto en grave riesgo la vida humana con un impacto
que estd afectando todos los dmbitos de la existencia y al mundo
entero, generando dolor y sufrimiento.

La crisis sanitaria ha conducido al colapso de lo que se conocia
como “normal”. Las costumbres personales, familiares, instituciona-

1 Doctor en Filosoffa, docente en la Universidad Politécnica Salesiana.
Mister en Gestion del Desarrollo Local Comunitario, master universitario
en Atencién a Necesidades Educativas Especiales en Educacién Infantil y
Primaria, docente en la Universidad Politécnica Salesiana.

3 Méster universitario en Neuropsicologia Educativa, docente en Universidad
Nacional de Educacién Studium Theologicum Franciscanum “Cardenal
Echeverria”-Pontificia Universita Antonianum.

4 Doctor en Filosoffa, docente en la Universidad Pontificia Bolivariana de
Medellin.
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les, etc., han tenido que modificarse. La crisis ha significado aisla-
miento, paralizacidn, incertidumbre, ruptura, miedo, restriccion de
la propia libertad de movimiento, de comunicacién, de relaciona-
miento, imposibilidad de celebrar la fe en comunidad. Las formas
de comunicarnos, las modalidades de trabajo, los afectos, la interre-
lacién familiar y hasta los ritos funerales han tenido que tomar otros
matices. No solo eso, miles de personas han debido morir en la més
absoluta soledad y sin despedirse de sus familias, y esta experiencia
ha provocado angustia, amargura y temor en miles de personas.

La pandemia ha generado una caida de la economia a nivel
mundial, afectando de sobremanera a los paises en vias de desarro-
llo. En Ecuador se evidencia el retorno a la pobreza de numerosas
familias que en la dltima década habian pasado a la clase media. Se-
gun los datos del Instituto Nacional de Estadistica y Censos (INEC),
en septiembre de 2020 la tasa de desempleo alcanzé el 6,6% a nivel
nacional, teniendo como efectos (especialmente entre los jovenes) la
pérdida de fe en Dios, en las instituciones, la pérdida del sentido de la
vida, de los suefios y los deseos de superacién. El virus ha demolido
las seguridades ideoldgicas, econémicas y de poder, y ha traido de
vuelta a la muerte.

Como ha manifestado el papa Francisco respecto a la pande-
mia: la crisis es una sefial de alarma, que nos hace considerar con
detenimiento dénde se hallan las raices mds hondas que nos sostie-
nen en medio de la tormenta. Nos recuerda que hemos olvidado y
postergado algunas cosas importantes de la vida y hace que nos pre-
guntemos qué es realmente importante y necesario y qué tiene solo
importancia menor o incluso meramente superficial (Farfdn, 2020).

En el ambito juvenil, el impacto de esta crisis se visibiliza en la
falta de certezas, temor, desempleo y la desconfianza en el futuro que
ya era una condicién presente antes de la pandemia. Segin el INEC,
alrededor de un millén de jovenes, entre 21 y 30 afios, no cuenta con
un empleo adecuado. Encontramos jévenes con posgrados de alto
nivel y sin trabajo, dependiendo de sus padres. Esta realidad amena-
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za la esperanza de las nuevas generaciones. En definitiva, los datos
muestran que la crisis sanitaria ha incrementado los procesos de ex-
clusién y marginacion (Farfan 2020).

Poco antes de la pandemia, Cremades (2020), citando a Gi-
lles Lipovetsky, senalaba que nos enfrentamos a una de las terribles
consecuencias de la hiper-modernidad, generada por la sociedad de
consumo, la globalizacién y el capitalismo, que ha hecho del hombre
un ser individualista. Sin embargo, en el escenario de la pandemia
no todo ha sido negativo, esta crisis ha despertado los corazones de
las personas, ha hecho renacer la grandeza humana-espiritual y los
grandes valores humanos como la solidaridad, compasion, el trabajo
desinteresado a favor de los otros, la capacidad de resistencia, la reci-
procidad, la creatividad, la innovacion, etc.

En este contexto, el punto de partida del presente ensayo es
la comprensién de la vida desde una actitud filoséfica, es decir, de-
jando de lado concepciones puramente tedricas para dar paso a una
reflexion de la vida como un “irse haciendo”, “irse forjando”, al que el
hombre apela a lo largo de su existencia para después fundamentar,
desde distintas posiciones filos6ficas, la comprension del sentido de
la vida con la presencia de la muerte como realidad innegable del ser
humano, donde la angustia, la agonia y el ansia, se constituyen en

fundamento de la vida ante el sentimiento de la muerte.

Crisis y problematica actual

Al intentar contextualizar el sentido de la presencia del hom-
bre en el mundo, Cremades (2020), citando a Lipovetsky, manifiesta
que, “el ser humano se ve arrastrado por una sociedad que ha per-
dido sus valores ante una prepotencia del individuo que llega al ex-
tremo del narcisismo, identificindola como la segunda revolucién
individualista”, misma que se presenta bajo el signo del exceso, tanto
en la economia como en la cultura, en el arte o el deporte, un proble-
ma universal que ha cambiado la vida de las personas. El autor senala
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que esta transformacion de la sociedad actual se debe al culto que ha
dado el hombre ante las situaciones presentes:

+ Culto al hedonismo, que no es otro que el deseo de sentir
placer a través de la sociedad de consumo.

+ Culto al cuerpo, que se manifiesta tanto a través de la co-
mida como del deporte, y en la preocupacién por la salud
que nos conduce a adelantarnos a las enfermedades.

+  Culto de lo psicoldgico, que considera una supervalora-
cién del pensamiento individual (aparicién de innume-
rables terapias que pretender ser una soluciéon a todos los
problemas del hombre).

+ Culto a la conexién, no podemos vivir sin la mirada del
otro, no existe confianza en sus lideres politicos, peor atn
creer en sus promesas.

+ Culto a la autonomia individual que tiene su origen en el
siglo XVIII, con las ideas de libertad e igualdad, aunque sin
llegar a ponerse realmente en practica.

Y la grave situacion del cambio climatico y de sostenibili-
dad de la Tierra.

Frente a la caracterizacion del ser humano actual, el mencio-
nado autor manifiesta que, “aunque lo intentemos, es poco probable
que el ser humano acttie de forma moral, pero, solo la inteligencia
humana traer4 las soluciones, no la moral” (Cremades, 2020).

Bauman (2003), en este intento por encontrar el sentido de la
presencia del hombre en el mundo, en su analisis en torno a la so-
ciedad, este la denomina, como “la sociedad liquida”, otros la llaman
“sociedad del conocimiento” o “sociedad de la informacién”; misma
que se encuentra caracterizada por los continuos avances cientificos
y la globalizacién de los mercados, cuenta con una vasta informacién
a través del auge tecnoldgico, generandose cambios continuos en las
condiciones sociales y econdmicas a nivel mundial.
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En este horizonte, el mercado impone nuevos esquemas de
competitividad y desempenio, tanto individual como empresarial. El
desarrollo del conocimiento favorece la creaciéon de nuevas empresas
y formas de trabajo, que a su vez involucran formas diferentes de
enseflanza-aprendizaje en el campo educativo (Gallego, 1999).

En el plano antropoldgico, esta crisis ante todo ha significado
una bofetada al engreimiento y a la soberbia del hombre heredero de
esa hiper-modernidad confiada en el progreso, en la ciencia y la tec-
nologia que ha hecho creer que habifamos dominado a la naturaleza
y que asumiamos tener todo bajo control.

La experiencia de la pandemia nos ha hecho tomar conscien-
cia de que tanto el desarrollo cientifico como tecnolégico posee li-
mites, que no puede solucionar ni controlar todo, que siempre queda
un espacio para la duda y la sorpresa. Pero esta vivencia también nos
ha permitido ser mas conscientes de los limites de nuestra vida, de
la vulnerabilidad de la propia especie humana y de que no somos la
cumbre de la evolucién como afirmamos con cierta vanagloria.

De alguna manera, esta experiencia de fragilidad nos ha lle-
vado a recuperar la conciencia de que la vida es un don que necesita
ser cuidado y valorado frente a las amenazas de todo tipo, pues nos
hemos dado cuenta que no existe una podliza de seguro valida y que
nadie tiene el dominio sobre la muerte.

Byung-Chul-Han, (2020) afirma que “la pandemia ha acelera-
do el camino hacia el establecimiento de una sociedad disciplinaria
digital que permite una vigilancia y control biopoliticos con fines
no solo comerciales, sino también de control de conductas sociales
y politicas” (p. 1). Ciertamente, en muchas naciones la pandemia ha
sido utilizada para aumentar los controles sobre la poblacién por
parte de los Gobiernos, poniendo entre paréntesis las libertades in-
dividuales. Asimismo, los discursos discriminatorios, racistas, nacio-
nalistas y xenof6bicos se han posicionado para justificar précticas
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anti-migrantes, lo cual podemos constatar especialmente en el con-
texto europeo con los movimientos soberanistas o nacionalistas.

La filosofia practica como comprension de la vida

La filosofia se constituye en un conocimiento de la vida préc-
tica cuando deja de lado las concepciones tedricas y conceptuales
reducidas a espacios académicos y se compromete a transformar el
concepto de filosofia, como un acto racional que busca restablecer
el entendimiento del hombre que se desenvuelve en el mundo de la
vida con un sentimiento que engendra una actitud intima y una ac-
cién (Unamuno, 2009). Una vida que lucha por comprenderse como
disputa por sobrevivir ante la condicién mortal, es decir, una vida
que surge y emprende la reflexion filos6fica como soporte de su rea-
lidad. Se habla de un ejercicio de coherencia vital donde la filosofia
se constituye como base de la vida practica; no solo del concepto o
del juego racional de las ideas al modo helénico, sino mds bien del
mundo de la realidad contextual, de la reflexiéon del si mismo:

La idea de una filosofia préctica y compasiva —es decir, una filosofia
al servicio de los seres humanos, destinada a satisfacer sus necesi-
dades mds profundas, hacer frente a sus perplejidades mas urgentes
y llevarlos de la infelicidad a un cierto estado de florecimiento— es
una idea que hace de la ética helenistica un objeto de estudio cauti-
vador para un fildsofo que se pregunta qué tiene que ver la filosofia
con el mundo real (Nussbaum, 2003).

No se trata de contraponer a la filosofia préctica con la filoso-
fia tedrica o de establecer un rango entre cudl es mejor o superior,
sino de establecer un sentido de complementariedad en donde el
hombre se ubique en el mundo y genere una actitud vital coherente.
Un lugar donde la razén y la accién se complementen para encami-
narse a la generacion de sentidos y lucha por los proyectos.

Martha Nussbaum (2003) retoma el pensamiento filoséfico
griego, convertido en un mecanismo que invita al reconocimiento
del ser humano capaz de encaminar la construccién de una vida con
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sentido, de esta manera, es posible vislumbrar a la filosofia como
disciplina que contribuye con este fin y forjar, como lo indica Jaspers
(1958): “Un filosofar desde la posible existencia, que se quiere llevar
a la realidad mediante una vida filosé6fica” (p. 29), que sigue siendo
busqueda; por tanto, es muy dificil aterrizar esta actitud a la vida co-
tidiana, al quehacer diario que debe ser comprendido y proyectado.

El arte de reflexionar no solo debe enmarcarse en la produc-
cién de ideas para discutirlas o argumentarlas en los espacios aca-
démicos universitarios, sino también en la comprensién de la praxis
humana donde el acto racional se empodera de la cotidianidad, con
el fin de establecer un sentido desde cada una de las acciones que se
encaminan a la concrecién de un proyecto y unas metas en la reali-
dad vital. En efecto, las posturas filoséficas, escuelas de pensamiento
y actitudes vitales de muchos de los filésofos, exigen una compren-
sién filoséfica de la realidad para ser transformada en aras de es-
tablecer un estado hacia la concrecion de la felicidad, por lo tanto:
el fil6sofo filosofa para algo mas que para filosofar. Primum vivere,
deinde philosophari, dice el antiguo adagio latino, y como el filésofo,
antes que fildsofo es hombre, necesita vivir para poder filosofar, y de
hecho filosofa para vivir. Y suele filosofar, o para resignarse a la vida,
o para buscarle alguna finalidad, o para divertirse y olvidar penas, o
por deporte y juego (Unamuno, 2009).

La realidad vital racional del hombre es anterior a esta cons-
ciencia filoséfica sobre la vida misma, ya que es el hombre (este ser
natural que se cuestiona desde su conciencia en torno a si mismo)
quien fragua su propia reflexién. Ademads, esta autorreflexion dife-
rencia al hombre de los demads seres de la naturaleza, por ello con-
viene revisar que: “La filosofia es una justificacién vital, necesaria,
porque el hombre necesita justificarse a si mismo, saber a qué ate-
nerse, que ha de ser de él, consolarse o desesperarse de haber nacido”
(Marfas, 1971, p. 29). Se excluyen aquellas concepciones particulares
en las que el hombre es objeto de estudio de la filosofia, como lo es
la psique en la psicologia. Asi, el comienzo se sitda en una busqueda
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de sentido para actuar en la condicién vital de cada sujeto, su vida,
que se manifiesta en la realidad. Esta es la realidad por la propia exis-
tencia, las preguntas, respuestas, dudas y lamentos se constituyen en
fundamento de la realidad vital que lucha por permanecer.

El hombre, al comprenderse en este sentido, como ser racio-
nal que se cuestiona de su modo propio de vivir, se da cuenta que
camina hacia esa comprensién filoséfica como ese quehacer practico
en la realidad vital naciente desde las interrogantes y las posibles res-
puestas hacia la comprension del sentido de su vida y de la muerte,
siendo este quehacer:

Una reaccién al misterio de la realidad, concretamente al de la vida
humana misma y su destino, y por eso busca las afinidades de la
filosofia con todas aquellas actitudes humanas en que se manifiesta
un sentido total de la existencia, vivido en cualquiera de sus formas
(Marias, 1971, p. 165).

Estas formas se constituyen en dimensiones que surgen de la
realidad vital del hombre que se mira como sujeto existente, que se
pregunta y cuestiona dentro de la comprension de sus actos, en su
contexto, en su verdad:

El enfoque filoséfico tiene efectos de apaciguamiento y de consola-
cién, ya que ayuda a reflexionar sobre la actitud frente a la vida y
la muerte, sobre la desgracia y las condiciones de la felicidad: con
el aprendizaje del filosofar estamos, ante todo, en una situacién de
formacién y no de cuidados, aunque ese aprendizaje también tiene
una dimension terapéutica (UNESCO, 2011, p. 6).

Con gran acierto, Cicerén afirmaba que fue Sdcrates el prime-
ro en bajar la filosofia de los cielos para circunscribirla en la cotidia-
nidad del mundo griego, donde la preocupacion por el problema del
hombre y su condicién pasa a ser central en el mundo de la filosofia,
y la percepcién del ser humano que poseen las personas se halla en
constante busqueda de la felicidad; aquello a lo que los griegos lla-
maban eudaimonia:



FILOSOFIA Y SENTIDO DE LA VIDA EN EL CONTEXTO ACTUAL

23

Como nos lo recuerda el filsofo Pierre Hadot, en aquel entonces
no se consideraba que el pensamiento fuese suficiente para escla-
recer nuestra comprension del mundo. Apuntaba a un cierto tipo
de «buena vida» conforme a la razén y hacia la felicidad, ya fuera
mediante el placer mesurado (el epicureismo) o mediante el ejerci-
cio de la virtud (el estoicismo). En este paradigma, el fildsofo no es,
por lo tanto, un simple maestro del pensamiento para el discipulo,
sino también es un maestro de la accién (UNESCO, 2011, p. 86).

Conviene citar a Marco Aurelio (1997) para presentar este lla-
mado a la filosofia, desde la antigtiedad hasta el dia de hoy, como he-
rramienta para la comprensién de la vida humana, donde se cuestio-
na: “;Coémo puede hallar el ser humano una manera sensata de vivir?
Hay una sola respuesta: en la filosofia” (p. 17). Cuando el hombre
logra hacerse las preguntas adecuadas y reflexiona por encontrar las
respuestas también se encamina a la concrecién de actos que surgen
de estas ideas. El problema no son las respuestas que se encontrard,
sino aquella capacidad consciente de hacerse preguntas, de interro-
gar a la realidad, todo lo que le rodea: “El sentido mismo del verbo
vivir depende de la respuesta que se dé a estas preguntas” (Marias,
1971, p. 168).

Epicuro (2012) claramente presenta en este mundo a la filoso-
fia como aquella actividad que, mediante discursos y razonamientos,
procura al hombre una vida feliz. Conviene prestar atencion al verbo
de la frase: “procurar” claramente alude al intento real del ser huma-
no que hace filosofia, se ve que al final de la frase el procurar se centra
en la vida feliz como tal, una vida que merece ser vivida e incluso
como un intento en la constante contradicciéon humana.

En este punto, Marinoff (2000), menciona que Sdcrates pre-
senta a la vida examinada como la tnica vida que merece ser vivi-
da, entonces el hombre se observa como ser viviente que no solo
produce actos racionales, sino que, desde el acto vital en el que vive
se configura como ser real con posibilidad de sentido, no se queda
solo en pensar sobre sus propios pensamientos, sino que actta de tal
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manera para establecer, desde su realidad limitada una comprension
del ser humano vital.

En las dicotomias internas del ser humano se entiende la lu-
cha agonizante de esta realidad por no morir. Entonces se compren-
de que el sentimiento, aunque muchas veces disminuido o tratado
despectivamente en los dmbitos académicos, se constituye en un
elemento fundamental al establecer un punto de comprensién de la
vida. No se trata solo de negarlo o ensalzarlo, sino que debe dar paso
a una comprension total del hombre en la que no solo confluyen
estas dos realidades, sino que el hombre sea cada una de esas dos. De
ahi la clara y tragica dicotomia del yo.

Se puede hablar y enumerar una serie de autores que traba-
jaron esta posicion en torno a la filosofia como practica, mucho se
puede presentar desde todas las condiciones de vida del ser humano:
la vida misma, el sufrimiento, la trascendencia, libertad, valores y
la muerte, cada una de ellas convirtiéndose en un problema de la
filosofia que debe ser trabajado no solo desde la razén, sino que debe
pasar también al acto de vida como tal, de aquellas situaciones limi-
tes tan huidas pero a la vez cuestionadoras que develan la soledad del
ser humano, la contingencia y limitacién de esta condicion.

En el mundo actual, el hombre camina entre lo transitorio e
inmediato hacia un final que lo interpela, pero no da oportunidad
para poder remediar los increpes de la vida. Deja de lado cuestiones
existenciales de vital importancia en la estructuraciéon de un sentido
y él mismo se constituye en un engranaje mds del aparataje de su so-
ciedad: se niega y huye de reflexionar sobre si mismo. El desgastante
consumismo posmoderno, el vacio existencial, la ausencia de identi-
dad, la relativizacién, el individualismo, la caida de los meta-relatos
y demds males de nuestra época, alientan a pensar mas en el sentido
y en la vida que en muchas otras inquisiciones académicas:

Asi, nuestra civilizaciéon occidental contemporanea estd comprome-
tida con una carrera hacia una felicidad de tipo “perverso” dionisia-
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co, se suscitan numerosas necesidades que el individuo se esfuerza
vanamente en satisfacer, pero trata a menudo de aplacar su malestar
reencontrando los valores apolineos: vida simple y tranquila, bus-
queda de un equilibrio interior (Margot, 2007).

La civilizacién a la que se apela hoy, este estado de superiori-
dad de la condicién humana y sus posibles incidencias en el mundo,
han logrado establecer un hombre que no vive desde las visiones dio-
nisfacas y apolineas mencionadas, sino que sin saberlo o sin quererlo
el hombre es empujado hacia una impavidez en torno a su vida mis-
ma. Ya no es el hombre que se interroga sino mas bien el autémata
que cumple con la funcién impuesta en la sociedad. En este punto
las interrogantes, o los increpes, carecen de sentido pues no se cons-
tituyen en un mecanismo para sobrevivir en la sociedad actual, por
donde escapa la capacidad filoséfica increpante.

De ahi la necesidad de imbuir al sujeto en su capacidad incre-
pante, producto de su razén en el mundo. Es la facultad de raciocinio
del hombre la que genera pregunta sobre si mismo, que no surgen de
la nada, de hecho, no logran aparecer de un momento a otro, sino que
estan ahi como constante desde que el ser humano adquiere cons-
ciencia de si mismo a lo largo del ciclo vital. Pareciera que muchos
viven sin estas interrogantes o que no se las han formulado alguna
vez en su vida, pero la realidad es muy diferente, el problema de la
pregunta es latente a la condicién del hombre, por eso “los problemas
antropoldgicos irrumpen en la existencia, intervienen casi sin darse
uno cuenta y se imponen por su propio peso” (Gevaert, 2013, p. 13).

Conviene ver a la filosofia actual como aquella que se constituye
bédsicamente en dos posturas claramente definidas: la una, un raciona-
lismo de la razén explicativa y abstracta que renuncia a comprender
la vida humana desde su condicién histérica y se delimita de cierto
modo a pre-describir la realidad para darle herramientas a las ciencias
particulares; la otra, una forma de pensamiento que no logra trascen-
der de lo descriptivo para llegar a ser teoria, constituyéndose en des-
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cripciones fenomenoldgicas que, de cierto modo, permiten caer en el
existencialismo como término equivoco (Marias, 1949).

El tema de la re-comprension de la filosofia como préctica de
la vida cotidiana es actual, donde todos los seres humanos estdn lla-
mados a concentrar su reflexion en torno a su propia vida partiendo
de cuestiones concretas del presente, es decir, actualizar constante-
mente esta reflexion filoséfica en la vida del “yo” actual, para lo cual
se exige una comprension de los sistemas filoséficos, pero sobre todo,
de experiencias previas de autores que se dedicaron a reflexionar las
realidades propias del hombre concreto, visto que:

Hay que preguntarse si es posible atenerse a la mera descripcién.
Para el hombre, en efecto, vivir es actuar en vista de las realidades de
su mundo; dicho con otras palabras, el hombre, a quien es dada su
vida, tiene que hacerla con las cosas, poseyendo ya en cierto modo
la realidad que todavia no es —a esto he llamado el apriorismo de
la vida humana— (Marias, 1949, p. 938).

La racionalidad permite comprender y proyectarse en la rea-
lidad humana y no dejarse movilizar solo por su condicién emocio-
nal, sino que da paso a un andlisis de la vida, que permite proyectarse
en los actos cotidianos comprendiendo que: “No solo se trata de un
saber cientifico acerca de la vida, sino de que esta, para existir, re-
quiere ese saber de distinta indole y mas complejo que es saber a qué
atenerse” (p. 939), en los que realmente ya confluye la racionalidad
proyectiva y comprensiva junto con el sentimiento que espera este
elemento que permite, en la medida de sus posibilidades, saber los
efectos de los actos y proyectarse tentativamente.

Situaciones limites y la muerte

Las situaciones limites permiten el desarrollo del cuestiona-
miento sobre la vida misma, momentos vitales que no exigen prepa-
racién ni postura previa ante su acontecimiento, simplemente estin
ahi para cuestionar, para increpar la propia realidad, aunque dolo-
rosamente se reconozca en estas situaciones el recuerdo de la limita-
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cién humana que posee el hombre y que tarde o temprano, también,
se convierte en motivo de reflexion.

Estas situaciones aparecen, aunque parezca fruto del azar, para
recordarle al hombre que no puede quedarse solo en el dmbito de la
razén o la metafisica, lo direccionan hacia la comprension del sujeto
integral para proyectarse a un examen exhaustivo del modo de vida;
de manera que muchas veces estas situaciones le permiten identifi-
car de lo que carece o cimentan un sentido a su vida. Jaspers (1949)
menciona que:

Situaciones limites. Quiere decirse que son situaciones de las que
no podemos salir y que no podemos alterar. La conciencia de estas
situaciones limites es, después del asombro y de la duda, el origen,
mads profundo adn, de la filosoffa. En la vida corriente huimos
frecuentemente ante ellas cerrando los ojos y haciendo como si no
existieran. Olvidamos que tenemos que morir, olvidamos nuestro
ser culpable y nuestro estar entregados al destino (p. 17).

Son estas situaciones de la vida, los limites, las que interpe-
lan duramente el sentido del ser sujeto y despiertan a la esfinge. El
hombre se asombra de tal manera, por ejemplo, ante la muerte y el
sufrimiento, que se ve obligado, asi no lo desee, a cuestionarse sobre
el sentido de la vida como un acto de respuesta a la misma. La enfer-
medad, el dolor, la decrepitud, la ancianidad, una discapacidad, un
sufrimiento, la muerte de un ser querido, el nacimiento de un hijo,
la soledad, la guerra y entre otros (que por ser muchos no se logran
enumerar), serdn los desencadenantes de una travesia del hombre
por comprenderse a si mismo. Aunque en la cotidianidad sean hui-
das o escurridizamente evitadas, siempre habra un momento en que
se encuentre sin saber hacia dénde tomar o cémo definirse en su rea-
lidad vital. La situacién limite en esta reflexion se constituye en una
ruptura total de la cotidianidad, para rememorar la realidad humana
mids sensible y dolorosa que interpelard el modo de vida, entonces, la
propia vida voltea su inquisidora mirada para replantearse en torno
a su pregunta.
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Esta proyeccién tentativa permite argiir, por ejemplo, a la
muerte como proximidad, bajo este punto es importante tomar en
cuenta que no se puede caer en el error de definir a la vida o el senti-
do de la misma con base a la muerte, sino mds bien tomar a la muerte
como un aspecto fundamental al momento de establecer un sentido
de la vida, en el cual la misma muerte adquiere sentido:

El hombre que parte de un cierto sentimiento frente a la vida, de
una cierta actitud primaria ante ella, necesita hacer comprensible
esa realidad que encuentra, para poder vivir, para saber a qué ate-
nerse y qué hacer; por eso requiere que su concepcion sea unitaria y
total (Marias, 1949, p. 165).

La agonia permite establecer una relacién entre vida y muerte
para direccionarse hacia un sentido de lo humano. Ahora bien, el
trabajo se centra primero en definir aquello que se llama “sentido”
para luego realizar una proyeccion totalizadora de un intento de de-
finicién del “sentido humano” en su condicién real.

Es la realidad humana carente de sentido la que mueve esta
postura. La presencia innegable de la nada en la realidad individual
hace que se vea la vida desde una actitud negativa. Muchas veces las
situaciones limites no logran ser superadas y estdn ahi latentes en el
desencanto del mundo. Ya no hay teleologia positiva ni un origen
divino, sino que es la mera condicién humana que, desde su limi-
tacion, se interroga y no logra responderse, ni siquiera le encuentra
sentido al acto de interrogarse; es un movimiento movido, valga la
redundancia, por la fatalidad de la existencia.

El problema del sentido se ha constituido en una interrogante
de toda la tradicién humana, es en una de las preguntas primordia-
les del ser humano que muchas veces surge desde la cotidianidad o
desde la situacién limite. Por lo que muchos pensadores pretenden
encontrar una respuesta a esta pregunta, es mas bien conveniente
concluir que “mas alld de si cabe abrigar esperanzas de obtener al-
guna vez respuestas concluyentes, lo cierto es que la pregunta por
el sentido ha representado para muchos el primer paso a la filoso-
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fia” (Fermandois, 2015, p. 516), y que, aunque se pretenda presentar
olvidar, es un tema de constante actualidad en el que el hombre se
interroga y se pregunta.

Fundamentacion y perspectivas sobre
el sentido de la vida

El sentido de la vida se ha constituido en un dilema funda-
mental de la filosofia y de la condicién humana. Desde sus primeros
momentos historicos, el hombre adquiere conciencia de su realidad
y de su yo, y se encamina a hacerse preguntas que le permitiran defi-
nir, o al menos acercarse, a un intento por definir la vida:

Muchas de las principales figuras histéricas de la filosofia han pro-
porcionado una respuesta a la pregunta de qué es, en todo caso, lo
que hace que la vida tenga sentido, aunque por lo general no la han
expresado en estos términos. Considérese, por ejemplo, Aristoteles
en la funcién humana, Tomds de Aquino en la visién beatifica y
Kant en el bien supremo (Metz, 2013).

En el hombre comun y las grandes figuras de la tradicién his-
torica surgird la pregunta de extensa tradicién metafisica: ;Quién soy
yo?, para enfocarse en una identificacion real de mi ser y luego pa-
sar a preguntarse: ;Qué sentido tiene mi vida en este mundo?, es asi
cuando el hombre se encauza a direccionar sus actos por aquello que
respondio en esta pregunta.

;Qué es el hombre?, ;quién soy yo?, ;cudl es el sentido de la
existencia humana? Estas y otras interrogantes similares se imponen
en el campo de la antropologia filoséfica.

En todas las épocas y niveles culturales, bajo formas y desde pers-
pectivas distintas, han acompafnado al hombre en su caminar. Hoy
se plantean mds urgentemente a todo el que quiere vivir su existen-
cia de un modo auténticamente humano. Dichos interrogantes tien-
den a ocupar el lugar mds importante en el conjunto de la reflexién
filoséfica (Gevaert, 2013, p. 11).



FRANK VITERI, JAIME CHELA, NEsTOR CAsTILLO, EDWARD POSADA

30

La capacidad humana de cuestionarse ya no se queda en la
exterioridad u objetividad del mundo, es decir, no es un acto de re-
presentacion externa en la que cada uno presenta su capacidad de
preguntarse y responderse. El interés por el mundo exterior existe,
pero ahora el hombre interioriza y el ;quién soy yo?, se constituye en
un problema intimo y subjetivo, de modo que el inico responsable
ante la posible respuesta es el sujeto que emite la pregunta. Ya no
hay objeto exterior que espera ser respondido desde la racionalidad,
sino que a si mismo se interpela y espera responderse, el hombre
establece un didlogo interno consigo mismo, es decir, se abandona
desnudo ante el espejo de su subjetividad para interrogarse y respon-
derse, el acto del silencio y de la soledad permiten que cada hombre
se interpele; por ende, el primer paso para reconocer las preguntas es
recogerse en si mismo. “El silencio por su parte puede ser un elemen-
to adecuado para acercarnos a lo ignoto, al misterio, al ‘despertar’”
(L6pez, 2012, p. 53).

La importancia en esta idea no radica en la respuesta, sino en
la capacidad de preguntarse y la implicacion vital que esta tiene. El
hombre, al momento que se pregunta, establece un punto de partida
racional, ya no cae en repeticiones teéricas ni en imitaciones exis-
tenciales, sino que es el primero que piensa y siente curiosidad por
responderse, es el primer ansioso que anhela responderse a si mismo:

Solo desde la posible “existencia” llega el anhelo de preguntar por el
Ser en si al trascender sobre toda existencia y sobre todo ser-objeto.
Pero la respuesta definitiva no llega por virtud de un saber concreto.
Lo que estd ahi es fendémeno, no el ser, pero tampoco nada (Jaspers,
1958, p. 20).

Entonces, la capacidad de preguntarse surge de esta realidad
vital. La vida propia que se cuestiona a si misma para encontrar un
fundamento en la realidad donde la afeccidn, es decir, la ruptura
con lo normal, se constituye en la primera consecuencia personal,
quien se pregunta acontece en si mismo la respuesta fundante del
yo cuestionador. Aqui se pueden presentar diversas situaciones que
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se encaminan hacia la comprensién de estas interrogantes: la admi-
racion del mundo, las situaciones limites, el sentido de la nada y las
situaciones extremadamente felices, la cotidianidad abrumadora, la
rutina, etc., que estan presentes en todos los seres humanos: “Estoy
en situaciones, veo lo que existe y lo que viene, y solo entonces puedo
saber lo que quiero, y, por virtud de mi hacer, llegar a ser manifesta-
cién ‘histérica’ de mi posibilidad” (p. 543).

La esfinge cuestionadora no radica en la exterioridad, es decir,
no existe alguien que se detiene frente a ella. La esfinge es el mis-
mo ser humano, que debe equivocarse en la respuesta a la pregunta
planteada. Entonces, el punto de partida es la voluntad humana por
encontrar respuestas la que genera ese estado de inquietud en el ser
humano, que a su vez plantea preguntas que lo envuelven en un ele-
mento de replanteamiento de sus cosas, de su vida misma.

Quién soy yo, el viviente, el yo que se afana en una circunstancia,
inseparable de ella, el que hace su vida con las cosas sin confundirse
con ellas, sin ser una de ellas, sino algo absolutamente irreductible,
con un modo de realidad que difiere del que les pertenece (Marias,
2012, p. 127).

Esta es una realidad ontoldgica que surge ante la pregunta por
el hombre mismo. No se puede reducir solo a una pregunta ni a una
sola respuesta, sino mds bien a una existencia, a una humanidad que
se interroga constantemente por su realidad éntica de constituirse en
ser viviente que existe y que se cuestiona a si mismo, que sufre, que se
alegra, que ama y siente, que rie y llora, que vive y muere.

El sentido de la vida no surge de un momento a otro, como
las preguntas que llevan hacia este, sino que exige una comprension
y reconocimiento del ser humano por si mismo, en un primer mo-
mento de cardcter volitivo, en donde no se pregunta simplemente
porque quiere, mds bien lo hace porque lo necesita, pues su existen-
cia clama preguntarse y anhela responderse, de manera sensorial y
real para luego pasar a una comprensién racional del sentido que le
otorga a cada uno de estos actos, definiciones pueden ser muchas y
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pueden equivaler a posturas tedricas y vitales de muchos autores y
actores, pero la pregunta trasciende los limites de lo histérico para
actualizarse en un problema vital; como méxima de la existencia hu-
mana y como motor del acto de filosofar se predispuso entender el
“Condcete a ti mismo” socratico:

Cuando aparece el tema del significado de la vida, las personas
a menudo plantean una de dos preguntas: “Entonces, scudl es el
significado de la vida?” Y “;De qué estas hablando?” La literatura se
puede dividir en términos de cudl es la pregunta que busca respon-
der. Esta discusion comienza con trabajos que abordan esta dltima,
la pregunta abstracta sobre el sentido de la conversacién sobre el
“significado de la vida”, es decir, que apunta a aclarar lo que estamos
preguntando cuando planteamos la pregunta de qué es lo que hace
la vida significativa (Metz, 2013).

Como se ha visto, cabe reconocerse como ser humano con
facultades volitivas, emotivas y racionales para preguntarse y luego
comprender que varias son las posturas en torno al problema de la
vida, desde el lenguaje hasta la concretizacién de la palabra que da
sentido a la existencia vital misma, es decir, no pretender quedarse en
el mero razonamiento del sentido de la vida como fruto del discurso
y la razén, sino dar paso a la comprension de aquello que se llama
“sentido”, que surge de la pregunta mds no de la respuesta que se dé
a la misma; de ahi que fundamentalmente se dard primacia al acto
de preguntarse, la esfinge interna necesita examinarse, pues ese es el
fundamento de su existencia pero tampoco pretende quedarse en las
dimensiones volitivas y emotivas del ser humano, es decir, ontol6-
gicamente es el hombre que se cuestiona para vivir, caso contrario
negaria su propia existencia como ser humano, como cruel esfinge
interrogadora, de hecho la pregunta es la que mueve y la respuesta es
la que anhela: ;Cémo debemos vivir? Vale decir que el interés de esta
pregunta no es inicamente teérico o abstracto. Nos concierne direc-
tamente y de una manera muy personal. Nuestra respuesta a ella se
basa directa y exclusivamente en cémo vivimos o, cuando menos, en
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cdmo nos proponemos vivir. Y, lo que quizd sea aiin mas importante,
afecta a como experimentamos nuestras vidas (Frankfurt, 2004).

Independientemente de la importancia que le demos a cada
una de las dimensiones humanas para responder a tal interrogante
0, a su vez, yuxtaponga o soberanamente se presente a una por sobre
otra, conviene recalcar en este punto que serdn las situaciones limites
las que desbordadamente cuestionen la realidad vital, como se traba-
j6 en el punto anterior.

La pregunta légica y adecuadamente estructurada en torno
al sentido de la vida puede ser definida desde la racionalidad, pero
esto no basta para encontrar una respuesta existencial que satisfaga
el hambre de sentido que el hombre tiene, atreviéndose a decir que:
el hombre siente. En la razén puede surgir el problema, pero es en
la realidad vital, en lo concreto de la existencia y en la cotidianidad
de la vida que surgen estas interrogantes clamando respuestas. Es la
esfinge misma la que se aniquila o vive ante una posible respuesta,
el yo no sale ileso de tal travesia y las cuestiones se constituyen en
desencadenantes de vidas.

Aunque el hombre se encuentre con posturas en las que ja-
mas halle un sentido, estara frente a otras desde diversas condiciones
para establecer un punto de encuentro con el sentido definido, unas
pesimistas y otras optimistas, pero al final el hambre por definir un
sentido serd el punto de partida de cada una de estas posturas:

La pregunta por el sentido de la vida mantiene su vigencia si supone
tener en cuenta cudles son nuestras razones para vivir, y pregun-
tarnos si estamos satisfechos con nuestra vida o si queremos o esta
en nuestras manos la posibilidad de cambiar de direccion. Saber si
vivimos o sobrevivimos parece el mds urgente de los asuntos, una
cuestion —sin duda— de vida o muerte (Kreimer, 2012, p. 83).

Ahora bien, no conviene quedarse solo en el punto de partida
del sentido como tal, sino encaminarse hacia una comprension de
este como dimensién de la condicién humana: “sentido es un térmi-



FRANK VITERI, JAIME CHELA, NEsTOR CAsTILLO, EDWARD POSADA

34

no que se utiliza en multiples acepciones. Muchas de ellas no parecen
tener que ver entre si, salvo una vaga analogia” (Bueno, 1996, p. 377).
Se entiende la palabra “sentido” como aquel nombre absoluto de los
6rganos sensoriales que permiten relacionarse con el mundo externo
e interno: 6rganos que permiten ejecutar un acto de conocimiento.

Es fundamental comprender los usos en contextos sincatego-
remdticos en los cuales el término sentido va siempre unido a una
determinacion especial, a un nombre en el cual la palabra sentido
engloba el acto de la palabra que le acompana enseguida, la palabra
“sentido” en este punto no es individual sino que va siempre junto a
una palabra que le permitird en cierto modo definirse a si misma, es
decir, le vincula totalmente al nombre contiguo con el fin de definir-
lo, pero no se queda solo alli, sino que da paso a la realidad compren-
siva de la accién sobre el otro término, es este uso sincategorematico
el que se acoge:

Al término sentido en su uso sincategoremadtico, es decir, como
término que solo significa vinculado al ‘de...” (sentido de un gesto,
pero también sentido de un vector) puesto que la férmula, a la que
se acoge la expresion sentido de la vida, tiene esta estructura, cuan-
do la analizamos en una perspectiva ontoldgica (p. 378).

El primer término en este punto es sentido, que estd vinculado
a la palabra vida, que no puede ser definido en la de los otros, sino
que se encamina hacia una reflexiéon fundamental del yo, en si mis-
mo; desde ahi surge la reflexion, donde la vida se puede comprender
desde la realidad biolégica y natural en la que encuentran su punto
de inflexidon las realidades anatémicas, quimicas, biologicas (Murray,
2009), sociales y simbdlicas que hacen posible una categorizacién
como seres de la naturaleza en la cual los seres humanos se desen-
vuelven y una realidad racional-espiritual donde el hombre, desde su
condicidn de ser racional, adquiere la conciencia de que existe y este
existir no solo se circunscribe a la realidad bioldgica, sino que va ha-
cia una buisqueda de algo mas alld, sea este inmanente o trascendente
a la realidad humana:
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Los dos sustantivos (“sentido” y “vida”) que definen el dmbito del
tema propuesto son de dificil delimitacién significativa, pues se
trata de lexemas de multiples y complejas referencias. El segundo de
ellos, la palabra “vida’”, serd tomado aqui en la acepcidén restringida
de “vida humana’, y se refiere a la existencia del individuo humano
tanto en el estrato bioldgico como en el psiquico (consciente e
inconsciente), considerada diacrénicamente en el proceso que va
de la concepcién a la muerte, y sincrénicamente en sus relaciones
esenciales con los demds hombres y con el mundo no humano
(Benzo, 1971, p. 3).

La realidad humana es abarcada en este momento de la com-
prension de la vida, pues sentido y vida encuentra en si mismo una
concretizacion entrelazada en lo que en realidad es el hombre, un ser
humano con consciencia que puede identificarse como ser viviente
con interrogaciones y anhelos.

Antes de seguir este andlisis es pertinente estructurar una dis-
tincidn entre: “sentido de mi vida” y “sentido de la vida®, los dos son
diferentes no solo en su constitucidn sintdctica, sino que la primera
acepcion se proyecta hacia una definicion en la primera persona, que
solo incumbe al yo; solo el yo se cuestiona desde su mismidad por el
sentido de su vida y a nadie mds le importa la respuesta que encuen-
tre en esa travesia, aunque a veces pueda afectar a los otros, no es po-
sible que los demds le permitan responder al “sentido de mi vida”. Es
esta la que surge del retiro y del silencio personal en la que el didlogo
mutuo del hombre consigo mismo busca establecer una respuesta.

El segundo conjunto de palabras es “el sentido de la vida’,
aunque no se lo pretenda entender asi, es un proyecto colectivo que
busca establecer un andlisis desde mi persona hacia los demas, es
decir, un trabajo en conjunto donde, aunque no surja solo de la per-
sona individual, de cierto modo se trabaja para que haya un sistema
establecido de sentidos: lo que hace la cultura, la religion, la socie-
dad, etc., es el hombre inmerso en la relacién con los otros el que se
pregunta por todo esto. Se puede notar que, al decir de mi vida, me
inmiscuyo y me arriesgo, solo en primera persona, no hay nadie mas
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afectado por la respuesta, mientras que, en la segunda acepcién, es
la finalidad humana la que se somete a tal travesia, realidad humana
que tiene en comun las interrogantes individuales, los actos persona-
les de entrega a su yo para cuestionarse.

Entonces, de acuerdo con Horacio Bernardo (2004), queda re-
visar la concepcion de vida desde Aristételes, donde él plantea a “la
vida como aquello por lo cual un ser se nutre, crece y perece por si
mismo. Por otra parte, el DRAE define la vida como fuerza o activi-
dad interna sustancial en la que obra el ser que la posee” (p. 4). El ser
que la posee no es solo el hombre sino los demads seres de la natura-
leza, pero la realidad humana es racionalizada y consciente en donde
el acto de vivir no se reduce solo a un mero movimiento de fuerzas
biolégicas sino a aquellas que son interiorizadas en el hombre y se
encaminan a la accién: “el ser es primeramente la pregunta por la
perplejidad de la “existencia” en la existencia empirica, la cual, por
el filosofar, impulsa hacia el ser por el camino del pensar” (Jaspers,
1958, p. 28). El ser consciente de si mismo y de su realidad que se hace
preguntas, sacaso no es esta la caracterizacion de lo humano?, ;acaso
no es este el lamento de lo humano y la stplica de nuestra condicién?

La vida humana, en lo que tiene de propio y distintivo, no es un
signo, no remite a nada diferente de ella misma. Pues tiene riqueza
ontoldgica y axiologica mas que suficiente para interesar por si, y no
como cifra de otra realidad. No parece, por tanto, que el concepto de
“sentido” en cuanto significado pueda referirse a la vida humana. La
vida no significa nada, simplemente, es (Benzo, 1971, p. 6).

Bien puede explicarse en torno al problema de la vida y sur-
girfan muchos tomos en torno a la reflexién de la vida misma como
esta realidad que muchas veces escapa a la definicién racional de la
individualidad o a la emocién para poder definir la vida, muchas
veces ni siquiera el mismo término logra ser definido como tal, de
ahi que se aceptan diversas posturas en torno al problema de la vida,
pues es imposible generar una definicién universal para esto; asi, es
posible adoptar dos posturas en torno al problema de la vida como
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también del sentido, las cuales son optimistas y pesimistas, que se
constituyen desde las posturas mas extremas del hombre, de este
modo se presenta la vision optimista de la vida humana:

El optimismo clasico procede de un cruce entre la Biblia y la filo-
sofia griega. El Dios biblico vio que su creacion era buena, y tanto
Platén como Aristételes confirman la bondad primigenia del ser,
solo maleada accidentalmente en este mundo. La sustancia de lo
real es racional, lo irracional es accidental. El bien triunfa en conse-
cuencia sobre el mal, como el héroe clasico triunfa tradicionalmente
sobre el dragén maligno (Ortiz-Osés, 2015, p. 1).

Esta es una definicién muy aceptada en la tradicién occiden-
tal, en la que por influencia de la filosofia griega y posteriormente
por el catolicismo, se pretende establecer un sentido optimista del
tener que vivir como fruto de un acto de bondad de un ser superior
o del ser como tal. La vida es fruto de una dddiva que el ser humano
debe cuidar porque en si misma es bella, independientemente de la
realidad que le toque vivir, el imperativo es que la vida es buena por
si misma, desligada de cémo el hombre se posicione ante ella, males,
dolores, penas y situaciones limites pueden aquejarlo en estas situa-
ciones, pero al final el sentido teleoldgico de la vida se constituye en
el fundamento de su bondad, el inicio tiene fundamento en un Ser
Bueno por excelencia y el fin tiene lo mismo en este Ser, de ahi que
en estas posturas siempre triunfara el héroe clasico, tal y como lo
presenta el autor.

La otra postura es la del mundo pesimista, que tiene una larga
tradicion en el mundo occidental, pero al adjetivarlos como fatalis-
tas, pesimistas o realistas, no logran establecerse en el mundo de los
comunes, es decir, esta vision tiene un margen tedrico mas estrecho
que el anterior y en la prictica algunas veces no logran establecerse
como fundamentos teéricos del vivir. No solo por la forma en que
la sociedad lo califica, sino también por la serie de problemas que
aquejan al individuo cuando se aferra a una de estas posiciones, so-
bre todo por el desencantamiento ante si mismo, que en los tltimos
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anos se han convertido en temas incitadores debido a la novedad
propuesta para entender el mundo:

Si el optimismo es un extremo, el pesimismo es el otro extremo
que piensa el mundo negativamente como malo. Aqui se junta la
gnosis oriental y el pensamiento tragico griego, el pesimismo de
Schopenhauer y el existencialismo del absurdo de Sartre, asi como
el nihilismo que arriba a Cioran. Nos las habemos con una revisién
dracontiana de la realidad, segtin la cual no vence decisivamente
el héroe sino el dragén encarnado por la muerte. El héroe vence
batallas, pero la guerra es ganada por el dragén. En su insensatez
el hombre piensa que se va a tragar el mundo, pero finalmente es
tragado por el dragén/tragén (Ortiz-Osés, 2015, p. 474).

En los tltimos afios existe una corriente muy fuerte que busca
comprender a la vida como esta realidad carente de sentido, es decir,
una visiéon pesimista que no encuentra ningin fundamento en la
realidad vital y que busca encaminar al ser humano hacia un sentido
desde estas visiones volviéndose algo absurdo e innecesario, lo que
influye en el modo de vivir:

Las razones [...] para el nihilismo en estos dias no apelan al sobrena-
turalismo. La idea compartida entre muchos nihilistas contempora-
neos es que hay algo inherente a la condicién humana que impide que
surja el significado, incluso reconociendo que Dios existe (Metz, 2013).

La realidad humana queda sometida a esta comprensién inhe-
rente a si misma como carente de sentido independiente de diversas
realidades, el hombre esta solo y condenado a vivir una vida carente
de sentido, negando toda posibilidad de definir un sentido como tal,
entonces los actos de preguntarse carecen de sentido como toda la
realidad humana.

Hay intentos por tratar de conciliar estas posiciones, para lo-
grar un equilibrio en la comprensién de la vida como tal, pero el
problema es que al surgir de los extremos no lograran acercarse a
este cometido, la una desde lo positivo y la otra desde lo negativo
son mundos irreconciliables, en los que la vida desde la subjetividad
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queda comprendida y sentida en el hombre mismo. Alejado de pos-
turas, y como dice Unamuno (2009): en el hombre concreto, desde
su realidad que vive y se cuestiona, que siente, pero sobre todo es
consciente de su vida desde la que lucha para no desaparecer, inde-
pendientemente de posturas abstractas, sino desde vidas que, com-
prendiéndose como tales, logran vivir.

Este apartado exige analizar el contexto de la vida humana que
se hace preguntas y que responde de manera teleoldgica a cada una
de sus dimensiones, el ser humano es aqui el que vive en constante
movimiento; accién y vida van tomadas de la mano para compren-
der al ser humano que se construye en su cotidianidad, ahora el sen-
tido que se le vincula a esta accion es la que deberd definirse, de ahi
la necesidad de un germen filoséfico que:

Responde a la necesidad de formarnos una concepcién unitaria y
total del mundo y de la vida, y como consecuencia de esa concep-
cién, un sentimiento que engendre una actitud intima y hasta una
accion. Pero resulta que ese sentimiento, en vez de ser consecuencia
de aquella concepcidn, es causa de ella. Nuestra filosofia, esto es,
nuestro modo de comprender o de no comprender el mundo y la
vida, brota de nuestro sentimiento respecto a la vida misma. Y esta,
como todo lo afectivo, tiene raices subconscientes, inconscientes tal
vez (Unamuno, 2009, p. 276).

El mundo de la vida que debe encontrar motivo en la reali-
dad existencial concreta del hombre que, cuestiondndose desde su
conciencia y de la filosofia, se presenta como un ser completo en el
que las dimensiones confluyen en una realidad de un hombre unita-
rio, no se trata solo de definir la vida y la filosofia en su accién sino
mds bien establecer un andlisis desde la cotidianidad y la realidad del
hombre que se configura en su ser haciéndose en el dia a dia, la vida
como accién cotidiana en las que las posturas tedricas: optimistas
y pesimistas pueden influir, pero la cotidianidad es el asidero de las
oportunidades de crecer:
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La vida cotidiana, la de todos los dias, la del ciudadano comin y
corriente, estd dotada del suficiente peso ontoldgico para ser estu-
diada como un marco de referencia legitimo para el crecimiento
personal y social de cualquier ser humano, ya que por ¢l discurre
—de una o de otra manera— la vida de casi todos los hombres. Por
sus virtualidades y riqueza, responde al tipo de vida que merece ser
vivida en plenitud, porque constituye el dmbito propio en el que
fluye nuestra propia vida, la vida diaria, la familiar, la del trabajo
cotidiano, la de las relaciones sociales, amistades y lazos solidarios,
en donde descubrimos —generalmente— las oportunidades de cre-
cimiento, plenificacién, reconocimiento, apertura y ayuda a otros,
que todo ser humano en algin sentido desea (Cuéllar, 2009, p. 13).

La condicién humana es esta realidad de movimiento indi-
vidual y social que se construye en la cotidianidad, donde todo ser
humano no solo se desenvuelve, sino que se estructura desde su rea-
lidad interna y externa, donde caminar hacia un sentido permite es-
tablecer que cada una de sus acciones sea fundamentada. El vivir sin
un acto racional de lo que estd haciendo, avocard al hombre a una
vida meramente bioldgica, en donde ser desde la realidad ontoldgica
solo puede brotar desde la posicién de un ser humano con sentido.
“La vida cotidiana es el mejor camino donde podemos encontrar
nuestra ruta y elegir nuestro destino para realizarnos plenamente y
ser felices” (Cuéllar, 2009, p. 14), aqui es cuando el término sentido
vinculado a la nocién de vida adquiere significado, sentido de la vida
como esa realidad real en la que se desenvuelve toda la condicién
humana, espacio donde las dicotomias del ser humano encuentran
asidero, sin negar la una a la otra, sino ddndose sentido de ser en la
realidad humana.

Escribir sobre el sentido de la vida se constituye en una trave-
sia atrevida en la que el lector pretende recibir una especie de receta
o serie de pasos para obtener un producto final, lo cual ningin pen-
sador va a proponer en la abundante literatura en torno al tema pro-
puesto, pues hablar del sentido de la vida, en un primer momento, es
un problema del ser humano, por lo que conviene partir, ante todo,
de la pregunta a la que tal vez nunca se encuentre una respuesta. Una
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pregunta que atormenta a la filosofia y al hombre de carne y hueso,
ya que “hay un motivo bastante tipico por el que algunos pensado-
res consideran que, si de algo carece la pregunta sobre el sentido de
la vida, es de sentido alguno” (Eagleton, 2007, p. 14). Esto significa
que las preguntas que el hombre muchas veces se plantea, quedan
en el plano de lo lingiiistico-verbal, convirtiéndose mas bien en una
inquisicién del lenguaje “en la que esta pregunta es una de esas pre-
guntas en las que casi todas las palabras resultan problematicas” (Ea-
gleton, 2007, p. 74), donde resulta mucho mds ficil mantener una
postura al estilo de Wittgenstein (2003): “La solucién del problema
de la vida se nota en la desaparicion de ese problema” (p. 8), es decir,
en las mismas palabras de Wittgenstein, la vida feliz es hacer desapa-
recer de ella lo problematico, podria ser tan ficil como se lo presenta
en el texto pero al momento de la comprensién de la vida, ya que “en
otras palabras, de ser posible responder a la pregunta por el senti-
do, se trataria de una respuesta eminentemente préctica, no tedrica.
Mais apropiado, empero, resulta hablar de disolucién” (Fermandois,
2015), lo que en este trabajo no encuentra una facil disolucién del
problema planteado al inicio del mismo.

Es permisible pasar de las diversas dimensiones del ser huma-
no a la condicién real del hombre desde su comprension ante esta
pregunta que le permite definir el sentido de la vida. Es aqui donde
aparece el primer problema, ya que la definicién por el sentido evoca
un ejercicio racional en el que se pretende encasillar a la vida en una
definicion, lo que no es posible, pues se estarfa dando un salto de la
razén a la realidad humana.

Existe una imposicién en la manera que se pretende hallar una
definicion a la vida, donde el pensamiento da un salto desde el plano
de la realidad racional a la realidad objetiva sin comprender las di-
versas dimensiones de lo humano.

Es posible que el enfoque en cualquier tipo de propésito sea demasia-
do estrecho para descartar la posibilidad logica de que el significado
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no sea inherente a ciertas acciones, experiencias, estados o relaciones
que no se hayan adoptado como fines y voluntad (Metz, 2013).

En la historia de la filosofia aparecen diversas posturas para
tratar de comprender el sentido de la vida como una definicién me-
ramente racional o puramente emocional. Ahora bien, comprender
esto en un primer momento puede ser apetecible a la filosofia del len-
guaje, pero dista mucho de lo que se postula en este trabajo, ya que la
visién de que la filosofia se presenta como forma de vida que pretende
convertirse en la accién del hombre concreto que vive, es decir, aquel
hombre real, con su condicidn vital y total, parte de la realidad de la
vida misma que condiciona su postura (Groethuysen, 1951).

Definir o comprender el sentido de la vida no puede ser un
acto meramente racional en el que el hombre se sienta a pensar en
torno a como es su vida y qué va a hacer de ella, respuestas que en
un acto de coherencia exigen que se viva como tal en la comprensién
real, en la accidn, en la cotidianidad, ser persona que vive y acttia de
acuerdo con un principio vital, una coherencia existencial, de hacer
lo que piensa (respuesta) y lo que vive (accién) de ahi que exige una
postura para comprender la vida individual y real desde dos perspec-
tivas fundamentales que cita Thomas Nagel (1998):

La misma persona que subjetivamente se compromete en una vida
personal con toda la riqueza de sus detalles se encuentra simulta-
neamente distanciada en otro aspecto; este alejamiento mina su
compromiso sin destruirlo, y escinde a la persona. Y el yo objetivo, al
advertir que como persona es idéntica al objeto del que se distancia,
llega a sentirse atrapado en esta vida particular, lejana pero incapaz
de desligarse y arrastrado por una seriedad subjetiva de la cual ni
siquiera puede intentar librarse (p. 300).

Entonces, la respuesta como fruto de la razén, como proposi-
cién que responde al acto racional de la pregunta, no puede quedarse
en ese plano sino que debe encaminarse al acto como tal, la volicién
y accién van a dar asidero no solo a las relaciones con los otros sino
al trato individual y solitario del hombre por si mismo, este proceso
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de definirnos como tal tienen riesgos que deben ser corridos en pro
de una existencia auténtica, es decir, el sentido, aunque surge de la
individualidad, debe encaminarse a la comprensién de un mundo
inter-subjetivo que tiene el mismo fin del mundo individual, el esta-
blecer sentido, sin olvidar el uno del otro, simplemente dando paso a
un sentido que permita la construccion individual y social.

Como dice Nagel (1998), la vida se presenta como este aspecto
objetivo de la condicién humana en la que la realidad de mi vida es
vista desde un sujeto exterior, es decir, yo que me imagino mirarme
desde fuera. Mirando mi condicién humana como un objeto al que
me acerco desde la realidad objetiva tratando de liberarme en la me-
dida de lo posible de mi subjetividad, para ver al sujeto en andlisis,
como lo que es; un objeto de comprension. Entender que soy un ser
biolégico de una contingencia infinita, en la que mi nacimiento es
un accidente, mi existencia también lo es y la muerte en el futuro me
permite tener una visiéon mas clara de la vida, caso contrario caerfa-
mos en el sentirnos centro de un mundo que no existe mas que en
mi subjetividad.

Es una proeza muy dificil de la condicién humana insertada
en una cultura en la que se propende a la superioridad del ser hu-
mano por sobre el mundo, donde la persona asimila esta concepcién
definiéndose a si misma como este centro o ser superior al que toda
la naturaleza le estd a su servicio y uso. La realidad actual no contra-
decird tales afirmaciones pues se ha llegado a un punto de exacer-
bacién de este sentido de superioridad del hombre ante el mundo
que ha llevado al caos y la destruccién, naturalizado como normal,
de este reino sometido a la potestad del hombre llamado naturaleza.

El reclamo que hace esta concepcion objetiva a la vida hu-
mana es el imaginarse en la medida de lo posible desde su propia
exterioridad como un sujeto inserto en la realidad individual con sus
condicionamientos posibles:
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La ilusién natural de mi propia inevitabilidad choca con el hecho
objetivo de que quien existe y ha existido es radicalmente contin-
gente y que mi propia existencia en particular es una de las cosas
mds superfluas que hay en el mundo (Nagel, 1998, p. 302).

Entonces se deja de caer en subjetivismos de la propia con-
dicién para pasar a una vision mds real de mi yo en relacién con el
mundo. El hombre que se pregunta por su vida, la trata de imaginar
desde fuera en esta condicién para ver, no solo qué sucede, sino para
verse a si mismo como ha sucedido en medio de este todo. Luego, el
hombre ya no es centro, ya no es amo y sefior, sino que estd inserto
en su realidad vital con todas las dimensiones de la misma.

El meollo de la reflexién no es quedarse en esta visiéon objetiva
de la vida, sino también partir de la comprensién de un sentido desde
la realidad subjetiva e interna del ser humano, en la que cada una de
las comprensiones que se genere le permite al hombre vislumbrarse
como lo que es; una realidad tinica para si mismo, pues seria imposi-
ble alejarse de su subjetividad, es decir, dejar de ser su realidad misma
que se pregunta. Esta vision surge desde la relacién y la convivencia
consigo mismo de la realidad humana en la que me pregunto desde
adentro qué sentido tiene mi vida, aqui ya se habla en primera perso-
na mientras que en aquella visién objetiva siempre la tercera persona
serd la persona verbal que se utiliza. Empatando con el pensamien-
to unamuniano, aqui se enmarca claramente el yo que no quiere, ni
quiere querer morirse, solo quiere esta realidad unitaria.

Interesa comprender que la vida misma se constituye en una
interioridad que reclama por un sentido, caso contrario podria que-
dar en la exacerbacién de una de las dimensiones del ser humano
y caer en absolutismos sean objetivos o subjetivos, es decir, convie-
ne entender que, aunque estos son ciertos métodos propuestos para
comprenderse, no intentan ser una realidad de la vida como tal.

La interrogante por el sentido es un misterio al igual que el
hombre mismo, este al que Unamuno (2009) apela, “el hombre, di-



FILOSOFIA Y SENTIDO DE LA VIDA EN EL CONTEXTO ACTUAL

45

cen, es un animal racional. No sé por qué no se haya dicho que es un
animal afectivo o sentimental” (p. 276). Un hombre que, en todas sus
dimensiones, en la racionalidad, la afectividad, la unidad pretende
establecer un sentido a la individualidad, aunque muchas sean las in-
terpretaciones desde la razén o el afecto, la interrogante real esta ahi
a la que el hombre buscard responder, no como un sentido recetado,
ni uno predeterminado sino mas bien uno construido a lo largo de
la vida y la realidad. Donde la vida fuera de definiciones reclama ac-
ciones para direccionarla hacia la condicién del ser humano que se
pregunta, pero no como un ejercicio racional, sino mas bien como
un acto de vida en la que el punto es direccionar los actos desde
la realidad concreta, desde aquel hombre que constantemente lucha
por mantenerse en su realidad de ser humano de carne y hueso.

A modo de reflexion final

La interrogante sobre el sentido de la vida es lo que ha direc-
cionado este trabajo investigativo: la contradiccién. El hombre es la
sede fundamental de las contradicciones, las luchas y las dicotomias.
El sentido de la vida también se constituye como tal al fundamentar
a esta como una contradiccién entre razén y emocion, el hombre que
anhela racionalmente responderse pero que sufre emotivamente con
la respuesta dada. La objetividad y subjetividad también encuentran
su punto de choque en la definicién del sentido de la vida, pues cada
una de estas dimensiones no logran responder ante el anhelo vital.
De hecho, la misma palabra sentido es contradictoria pues se presen-
ta como un nombre lleno de objetividad sensorial pero también de
intimidad personal. El optimismo y el pesimismo logran fundarse
como dicotomias estructurales de la comprension de la vida, consti-
tuyéndose en realidades del acto humano.

El sentido de la vida y la vida misma se constituyen en funda-
mentos contradictorios que tienen sede en el hombre. La pregunta
que surge aqui es: ;Logra satisfacer la necesidad vital del hombre?,
la respuesta estard en el posicionamiento vital entre cada uno de es-
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tos contrarios, las vias estan propuestas, pero el posicionamiento del
hombre no logra encontrar una postura tedrica o préctica, sino que
la individualidad en si misma se cuestiona y se ubica ante el sentido
de la vida, antes que proponerse un sentido como tal. A lo largo de
estas reflexiones, mas que soluciones, se han visto contradicciones
marcadas no solo en el ser humano, sino también en las perspectivas
del mismo sentido como una analogia con la agonia y la lucha.
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Entre el sentido de la vida
y la religién: la comunidad

Victor Iza-Villacis'

Hay hombres que disputan sobre Dios,
sin conocimiento ninguno, y siguen a todo
demonio rebelde (n° 3 Sura XXII, el Cordn).

Introducciéon

Ocasionalmente las preguntas mds necesarias y oportunas
cuando se estudia espiritualidad son las mds obvias, pero también
las mas temibles. ;Qué es el alma? ;Es igual que el espiritu? ;Estan
separadas o son lo mismo? Tratemos de comprender brevemente de
ddénde vienen estas concepciones de alma, espiritu y cuerpo.

Para los griegos el alma'y el espiritu eran concepciones total-
mente distintas a las que nosotros manejamos y es importante com-
prender que dentro de los griegos existian varias escuelas y maneras
de comprender esta realidad o la realidad metafisica (es decir, fuera
de la realidad).

Los griegos llevaron a cabo un interesante proceso de pensa-
miento: pasaron del mito a explicar la realidad, de lo natural a com-
prender el areté, desde los dioses y toda la narracion bellisima de sus

1 Doctor en Filosoffa y catedritico de la Universidad Politécnica Salesiana.
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mitos compilados por Homero a descubrir a través de la razén los
acontecimientos de la vida y la experiencia. Asi, en un lugar llamado
Mileto, aparecieron Tales, Anaximandro y Anaximenes, quienes fue-
ron los primeros en atreverse a decir que la realidad viene de cosas
reales y naturales como el agua, el aire, el fuego o la tierra. De la
misma forma, aparecié Leucipo y su discipulo Demdcrito, quienes
se referfan a la idea del universo rodeado de dtomos y vacio. Igual-
mente, aparecié Protdgoras para descubrir que también existia el es-
cepticismo sobre realidades distintas a las naturales o existentes. Este
recorrido del mito a las ideas de physis (fisico o lo real) llevé a los
griegos a pensar desde el mundo material para ir comprendiendo la
realidad. Luego, también se empieza a pensar en el onto (ser), pero ya
no desde una perspectiva religiosa o mitica y a eso llamaron ontolo-
gia: el estudio del ser.

En Socrates, la idea de alma estd presente en ese estado del
ser cuando alcanza el conocimiento por si mismo. Una de las cosas
mds agradables de Socrates no es tanto lo que dice, sino el método
que utiliza y cémo ensefia a pensar. Pensar de manera légica y esta-
bleciendo preguntas para llegar a la verdad o a un mayor grado de
conocimiento, sin embargo, siempre que uno sabe se queda con la
sensacion de que sabe solo aquello que puede saber.

Para Platon, por ejemplo, la nocién de lo perfecto estaba jus-
tamente en la idea, pero la idea no se puede ver ni se puede tocar,
es algo que existe en otro plano, en otra dimension, por asi decirlo.
Estas ideas dardn paso a lo que el mundo conoce como el idealismo.
La idea de lo perfecto es asi mismo perfecta, inmaculada, totalmente
distinta a la realidad. Entonces se va perfilando la idea de alma. Por
eso el cuerpo y el alma en Platon son distintos y esto se conoce como
dualismo: dos realidades (el alma y el cuerpo) que cohabitan, pero
que son distintos y hasta contradictorios.

En Aristoteles la situacion fue distinta, dio todo un giro con
respecto a lo que pensaba Platén. Arist6teles piensa en una sola rea-
lidad donde todo estd unido, integrado, pero que responde a algo
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mayor que el mismo hombre, que hay dentro del humano la volun-
tad y la fuerza para ser racional. El alma racional sera la propia del
ser humano.

Desde esta perspectiva, el alma y el espiritu, como conceptos,
son muy occidentales, es decir, buscamos conceptualizar o definir las
palabras para que tengan sentido, porque realmente en estas otras
culturas el concepto y su relacion con la palabra no necesariamente
estaba ligado a la comprension, sino a veces a la ignorancia (como en
Sdcrates) o a descubrir la esencia de la realidad (como en Pitdgoras).

Si bien la tradicién griega es una de las perspectivas para com-
prender conceptos como alma o espiritu, en la Antigiiedad existieron
(al mismo tiempo que los griegos e incluso antes que ellos) otras tra-
diciones como las de los pueblos semitas, especialmente la del pueblo
hebreo, que estaba ligado a una idea que luego se materializard en la
religion judia: la idea de que el alma estaba en la sangre. Para los he-
breos, derramar sangre era un acto profundamente significativo, con
caracteristicas enormes de maldad o de bondad. Incluso la sangre de
algunos animales podia tener valoraciones similares a la humana, es-
pecialmente a efectos de limpiar los pecados y desechar las culpas.

La espiritualidad

Ser espiritual o tener una espiritualidad es otra forma de en-
tender esta realidad. ;Qué quiere decir espiritualidad y trascenden-
cia? Cuando estas palabras se asocian desde la religién tendran un
caracter conceptual ligado a una creencia o una comprension esta-
blecida de la realidad. Por eso siempre causa un poco de problemas
diferenciarlas, porque se relacionan palabras como alma y espiritu,
a veces haciéndolas sinénimos, cuando en realidad son palabras que
en su tradicién etimolégica difieren.

Espiritualidad no significa lo mismo en China, Africa, la India
o Roma. Asi mismo, existen tradiciones fuertes de donde viene la
idea actual de espiritualidad. Las dos mas fuertes para el estudio aca-
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démico son la griega y la judia, pero en estos tiempos el orientalismo
ha influido notablemente en la vida humana.

Tampoco se puede dar por sentado que la realidad espiritual
pueda estar ligada a una sola creencia y a una sola mirada o que una
institucion sea la encargada de establecer los criterios de relacién con
respecto al manejo espiritual. Si bien es cierto que hay muchas reli-
giones en el mundo y hay algunas especialmente muy arraigadas y
que tienen mayor cantidad de fieles, dentro ellas se desprenden dis-
tintas formas de comprender el universo de la espiritualidad, ya que
esta también se halla ligada a lo que el ser humano quiere y desea,
por eso hay caminos de iluminacién como la salvacién o la busqueda
de la felicidad.

Antes de iniciar el recorrido de la importancia de la espiritua-
lidad en algunas tradiciones religiosas, se ha considerado el tiempo
de permanencia en el mundo y su influencia, sin embargo, sabemos
y estamos conscientes que en Latinoamérica la realidad es distinta,
conflictiva en algunos casos y dividida dentro de la misma concep-
cion religiosa, por ello otro seria el estudio de esta realidad.

Algunos aspectos a tomar en cuenta

Cardcter antropolégico

El ser humano es un ser integral. Esta manera de compren-
derlo nos permite establecer la concepcién del ser humano como
persona. No solo como individuo o como sujeto. Pues considerarlo
solo como individuo o solo como sujeto podria acarrear que al ser
humano se lo considere de forma reduccionista o sesgada. Por ejem-
plo, puede volverse un medio de produccién como ya refiri6 Marx
en su libro El capital; puede ser un medio de consumo como sucede
en la actualidad; puede ser un ente que se auto-explota para alcanzar
los estandares de la belleza y el estatus social que le presenta el siste-
ma actual de mercado, como lo analiza Chung-Han.
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Hablar de que el humano es un ser integral también acarrea
algunos aspectos que deben ser aclarados. ;Qué se quiere expresar
cuando se habla de integralidad? Podria confundirse con un ser in-
tegro, pero la integridad esta ligada a los aspectos valorativos y de la
conducta, mientras que cuando se habla de integralidad se trata de
considerar al hombre como un ser que no puede separarse en distin-
ciones dualistas de pensamiento. Es decir, al ser humano no se puede
verlo como alma y cuerpo separados. Sin embargo, esto también tie-
ne un problema, porque la idea de estar totalmente unificados impli-
carfa que al final de sus dias, con la muerte, todo se termina, por lo
tanto, la idea religiosa de alma inmortal quedaria pendiente. He aqui
una cuestiéon teoldgica que debe ser reflexionado en su respectivo
apartado teolégico.

Cardcter filoséfico

s;Ser integral qué significa? ;Cudl es el tratamiento de la psi-
quis, la conciencia, el alma, el espiritu? Estas son preguntas claves
que deben ser consideradas en nuestro estudio y que no pueden ser
respondidas desde una mirada antropoldgica tnica, incluso me pa-
rece que la antropologia que se presenta aqui es totalmente diferente
a la antropologia social o cultural, a la cual estamos acostumbrados
desde perspectivas existencialistas. Aqui hablamos desde una pers-
pectiva fenomenolégica del ser, pues se podria pensar desde la antro-
pologia cientifica que el ser humano es un ente que construye (a base
del pensamiento abstracto y del lenguaje) creencias que se vuelven
culturales, rituales y tradicionales, pero que carecen de veracidad.
Por tanto, segin lo que el ser humano de manera colectiva pueda
imaginar, podria construir ideas como cambiar los géneros o roles
sociales establecidos desde la naturaleza bioldgica o desde el mismo
constructo cultural. A lo que vamos es que los estudios del ser hu-
mano en la actualidad dan mds importancia a pensar que la verdad
no es universal, sino subjetiva, y que el contenido del ser depende ex-
clusivamente de lo que la sociedad dictamine como verdad. Esto estd
ligado a un pensamiento cientifico, empirista y pragmatico, por tan-
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to, es necesario entrar en relaciéon con otra mirada antropolégica que
busque una sintonia con la trascendencia y la verdad como esencia.

Aqui surge el problema sobre la esencia y la existencia, ya que
para pensadores como Hume, la existencia precede a la esencia y esto
da una idea profundamente diferente a la que presenta la religion,
en especial el cristianismo con base netamente judia. Si seguimos
la idea de David Hume, la libertad humana puede estructurar sus
propias concepciones y realismos, pues quien construye el mundo es
la persona. Desde ahi, las perspectivas sobre la conciencia, el alma o
el espiritu se vuelven individuales y profundamente intimistas. ;De
dénde bebe David Hume este pensamiento? Desde los presupuestos
budistas y el budismo hindd, lo que nos lleva a considerar los escritos
de Baggini, que nos indican la necesidad de comprender cémo pien-
sa el mundo, especialmente Occidente.

Ahora el pensamiento de esencia desde el punto de vista antro-
polégico se une de manera profunda a otra tradicién, la hebrea-judia
y ala fenomenologia del ser y esto a escala de pensamiento nos invita
a mirar las cosas con aristas, conociendo de antemano algunos as-
pectos basicos de lo que significa comprender los universales, como
ideas preestablecidas desde antes de nuestro propio ser y la lucha del
mismo ser humano por alejarse de esta perspectiva, por eso mencio-
namos a Hume que hace posible este cambio. Sin embargo, entrando
ala logica de nuestra consideracidn la esencia estd ligada a pensar al
ser humano mas alld de la existencia y del existente (Lévinas, 1980 en
Solé, 2015), es decir, la vida esta ligada a un propdsito que por esen-
cia es dado ;Quién lo dio? ;Serd Dios o serd la misma vida, alguien
escribi6 ya algo establecido para nosotros, es posible hablar de pre-
destinacion? Estos interrogantes son importantes cuando queremos
hablar de la esencia del ser. ;Qué es la esencia o quién es la esencia?
Estos elementos son profundamente filoséficos, relacionados con
maneras de pensar muy antiguas, en este caso nos tenemos que ilu-
minar desde un ejemplo clarisimo que se encuentra en el libro de
Jeremias: “Antes que yo te formara en el seno materno, te conoci, y
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antes que nacieras, te consagré, te puse por profeta a las naciones”
(Jer 1, 5). Este “Yo”, squién es? ;Por qué dictamina a Jeremias lo que
debe realizar o es fruto de su propia concepcién o imaginacion?, ;hay
algun ser universal que dictamina un propésito para el ser humano?

Desde nuestra perspectiva fenomenoldgica si lo hay, si se pue-
de determinar una accién que provoque que nuestro ser pueda res-
ponder frente a la vida. ;Cudl es? Depende mucho de cémo pensa-
mos y lo que creemos.

Cardcter teoldgico

Para comprender al ser humano con un sentido de la vida y
ligado a un proyecto, hay que comprender también el cardcter espi-
ritual de la persona en el grado teoldgico. Si bien es cierto, la teologia
cristiana se lig6 en sus inicios al dualismo platénico y con San Agus-
tin se imaginé una ciudad perfecta a donde iba el alma para procurar
vivir los premios o los castigos ganados en la Tierra. Esta manera de
comprender la vida espiritual establece una realidad en dos planos
(incluso en la vida cotidiana), pero esto es algo que la figura de Cristo
cambia por completo y que muchos teélogos como Rahner, Khumy
en especial Fulton Sheen, nos permiten comprender desde otra pers-
pectiva. Cambia por completo la idea de Dios, la idea de salvacion y
laidea de resurreccidn, y es con esta tltima con la que quiero detallar
el cardcter integral de la persona desde la espiritualidad.

Cuando se piensa en la muerte, generalmente pensamos en el
alma como un ente que sale del cuerpo y sigue viviendo (no sabemos
en dénde), pero cuando se piensa en la resurreccion se debe pensar
desde la fuerza del espiritu. ;Qué quiero decir?, que Jesis hablé de
resucitar a los tres dias y estaba seguro de que eso iba a suceder, sus
apostoles no estaban seguros, incluso cuando lo vieron morir huye-
ron, ya que el hombre siempre espera la muerte; en cambio, Cristo
espera la resurreccion y esta es una diferencia profunda con la es-
tructura integral del ser humano. Asi, no se puede esperar la muerte,
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no se podria (desde el plano teoldgico) estar de acuerdo con Hei-
degger diciendo que “somos seres para la muerte”, por el contrario,
somos seres para la resurreccion. El plano espiritual humano desde
esta nocién no espera no Morir o vivir eternamente, sino resucitar.

Cuando se habla de “proyecto de vida” no se puede ligar el
sentido de la vida a un accionar politico, profesional o religioso. Se
debe proyectar la vida a un sentido de plenitud de la propia existen-
cia, donde la “resurreccién” no es algo que va a llegar, sino que ya
estd y se presenta en cada instante, porque la plenitud es ahora. Por
eso en este plano no se puede hablar solo de busqueda de felicidad,
sino de la plenitud del ser en el instante presente, en el ahora, en el
tiempo Kairds. He aqui la diferencia entre vivir en un tiempo Cronos
(dios que devora a sus hijos) o vivir en el tiempo Kairds (momento
oportuno) del amor de Dios en nuestras vidas en cada instante. No
es una espera, no es una busqueda, es una re-velacion que se deja ver
a través del amor. Esta espiritualidad nos arrebata del intimismo y
nos arroja a la integralidad, donde somos con los otros, y con ellos
y desde ellos construimos comunidad. Aqui nace un compromiso
social que aporta con los dones de cada uno a la construccién de un
mundo mejor o por lo menos a un mundo con menos dolor.

Otra consideracién importante para este proceso del sentido
de vida es la manera cémo percibimos la realidad y cémo la damos
a conocer. En este mismo esquema de pensamiento debemos com-
prender, por ejemplo, que lo que llamamos Occidente y Oriente
piensan y sienten de distinta forma, porque sus esquemas mentales y
sociales se basan en aspectos diferentes.

Occidente es mds racionalista, busca respuestas verificadas.
Por este motivo el asunto de la verdad es algo que debe comprobarse,
verificarse, experimentarse. Algo existe en la medida en que puede
ser experimentado, sentido, visto, oido, palpado. Este pensamiento
estd ligado a la evidencia. Y esta evidencia debe ser auditada, por eso
hay una cantidad de procesos para llegar a decir que algo es cierto,
verdadero o real. La opinién es una simple opinién y para que sea
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generalizada debe pasar por filtros académicos. Una idea debe ser va-
lidada, puesta en escena, verificada e investigada con datos precisos
sobre lo que se quiere demostrar.

Ahora, apuntando hacia la religion, es necesario comprender
lo religioso como pensamiento abstracto, imaginario y metafisico.
Se puede estudiar lo religioso desde estas miradas y no solo desde
un campo de fe. El hecho de contar historias, imaginar y crear es-
tos lenguajes no reales, da la pauta para pensar e imaginar a seres
especiales, fuertes y poderosos a los cuales se les da el nombre de
dioses. Entonces, el hecho religioso no se da fuera del hombre, sino
dentro de él, en su cerebro. Esa manera de proyectar imégenes, de
recrear historias, de creerse esas historias, de darle vida, de fantasear
con ellas, de darles sentido, es propia del humano no es impuesta, no
llega de fuera, es parte de un proceso de hominizacién que llega a la
actualidad. Le damos vida a lo que imaginamos, por ejemplo, el di-
nero, las marcas, la moda y el estilo de vida. Somos seres creadores de
imdgenes que nos cambian la manera de ver la vida y a eso le damos
sentido religioso, con una gala de ritualismo que da paso a lo divino.
Recuerde aqui el lector que esta mirada es antropoldgica y que el
estudio de la revelacion se hace a través de la teologia, y que existen
varias teologias segtin el tipo de religién: hay una teologia hinduista,
budista, judia, islimica y otras mds, que buscan explicar el fenémeno
religioso muchas veces como un hecho aislado o fuera del hombre.
Como si fuera un aspecto metafisico (fuera de la realidad) que le da
sentido a la existencia humana.

Sentido de la vida

De acuerdo con el libro Cémo piensa el mundo (Baggini, 2019)
y otros estudios importantes sobre Oriente y su forma de pensar,
sabemos que alli no hace falta la evidencia como en Occidente. Por
ejemplo, en la India existen millones de dioses y no necesitan verifi-
carse, se cree y punto, no hay una academia que indique cual si y cuél
no, “ni esto ni aquello (neti neti) el lenguaje es incapaz de mostrar la
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naturaleza del Brahman” (p. 81). Son vélidos todos y en ese plura-
lismo que depende de la sensacién y opinién se construye todo un
acontecer. Cuando alguien presenta una ponencia o ideas sobre un
asunto no es necesaria la verificacion, basta saber que quien habla es
autoridad y para ellos eso es certero. Importa mucho el estilo de vida,
las caracteristicas de quien habla, en si, su espiritualidad y no tanto
los datos que evidencian que tiene razén o no.

El sentido de la vida en Occidente esta ligado al conocimien-
to, a la verdad verificada, expresada en una realizacién personal y
existencialista, muchas veces mds individualista que comunitaria. El
que triunfa es porque ha hecho un buen proceso en su vida y que
ha alcanzado un alto sentido de la existencia, es decir, ha llegado a
ser lo que queria ser y a tener lo que en cierta manera esta estable-
cido para los que triunfan: la gloria. Este acontecer viene desde los
griegos, los romanos, que a los luchadores se les premiaba y a los
grandes conquistadores también, fruto de ello son los monumentos
que llevan sobre la cabeza la corona de laurel o en las entradas a las
grandes ciudades sobre el caballo y el jinete con alas laureadas, lla-
madas victorias.

El sistema ontolégico establecido en Occidente es individua-
lista, ligado a la construccién personal del si mismo. Y el sistema es-
tablecido bajo estos criterios obliga a la persona a estructurarse para
ese fin. Las sociedades enteras entran en ese juego. La familia, la es-
cuela, las universidades son parte de ese proceso en el que, de cierta
manera, se obliga al individuo a superarse, a hacerse un “siper-hom-
bre” (por utilizar la nocién de Nietzsche). Es un fracasado quien no
logra cumplir sus metas, es rechazado o debe someterse a retos mas
bajos, mds infimos que lo lleven a descubrir que su vida tiene senti-
do. Un sentido que esta relacionado con el hacer, con el tener y con el
ser en base a algo que se debe lograr. Incluso la relacién del tiempo es
lineal, la misma palabra objetivo o meta produce en la mente del su-
jeto un espectro que lo impulsa a combatir con el tiempo para llegar
a ser lo que debe ser, sin saber muchas veces por qué debe ser lo que
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“quiere” ser. Este sentido de la vida se basa en una tradicion fuerte
que se ha apoderado de Occidente.

Serfa necesario ver si la tradicién oriental aporta de manera
contundente a que el sentido de la vida no esté en llegar a ser, sino en
ser lo que se es. Pero para descubrir mejor esta estructura debemos
servirnos de la tradicién hebrea, que nos anima descubrir que el ser
es valioso por si mismo y no tanto por lo que llega a ser. Esta tradi-
ci6n busca comprender la realidad desde una ontologia diferente,
que no se somete al sistema, pero que se somete a los designios. Po-
siblemente acd hay también una dificultad para las épocas actuales,
porque es més complicado concebir que Dios nos tiene un camino
preparado o que estamos predestinados, situacion que en algunas
religiones estaba claramente definida, como las tradiciones nérdicas
o las mismas tradiciones orientales. Por eso hay que comprender que
el cristianismo, desde sus inicios, rompe con la idea de predestina-
ci6én judia, nérdica, hinduista o budista y trata de darle un sentido
a la vida desde la libertad del hombre y de la mujer, que son capaces
de reconocer al Dios de la vida, que los llama a construir una nueva
humanidad y que ellos pueden ser capaces (por su libre albedrio) de
decidir unirse o no a esa causa.

El existencialismo y el ateismo cuando reflexionan sobre el
sentido lo dejan en manos de la libertad del hombre, quien es capaz
por si mismo de definir el sentido y de proveer sentido a su existen-
cia, ya sea a sus actos, a su historia o a los acontecimientos; inclu-
so puede no darle ningtn sentido porque simplemente no lo tiene,
como sostiene Camus al afirmar el absurdo de la existencia. Hay que
leer muy bien estos aspectos que a veces son vistos con sospecha por
el otro lado de la moneda, donde el sentido es dado por Dios o en
sintonfa con Dios. Muchas veces la idea religiosa quiere estar por en-
cima de la idea connatural del hombre y a veces también es viceversa.
Es importante destacar que el hombre busca su sentido sea o no sea
religioso, es decir, la pregunta por el sentido se vuelve fundamental.
Sin embargo, como es el caso de Nietzsche, hay quienes alientan a
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comprender que el sentido no necesariamente es importante y que el
hombre puede vivir sin un sentido en su vida, que puede vivir desde
la incertidumbre, la crisis, el nihilismo, la desestructura. La nada es
posible para el hombre.

Es aqui donde la tradicién judeo-cristiana toma una nueva
forma y la comunidad sale de la singularidad de la predestinacién
o de la individualidad atroz, y se presenta como un desafio para el
mundo. Una comunidad es capaz de sobrevivir por si misma, pero
en relacién ad intra 'y ad extra. Entonces, la comunidad no es una,
sino varias a la vez, y se construye en red, abarca una identidad y
unos ritos, abarca una capacidad de resiliencia y una capacidad de
martirio, donde alguien es capaz de dar la vida por sus amigos y sus
amigos por él. La comunidad se vuelve la base de una nueva reli-
gién y no el individuo. Es la comunidad donde reside la capacidad de
amar, de personar, de construir. Se nos ha quitado esa comunidad de
nuestro quehacer vivencial. Cada vez se somete al hombre para que
abandone a los que ama para, supuestamente, construirse y amarse
a s mismo. Es un ataque atroz a la comunidad y no solo a la fami-
lia, sino a todo lo que significa relacién, compromiso y apertura. El
miedo a sufrir hace que el ser humano se repliegue en su propio yo.
El miedo al otro que le ha infundido la sociedad actual, somete al yo
al individualismo.

Comunidad desde la alteridad

El sentido de la vida debe estar conjuntamente comprometido
con la sociedad. No es sentido de la vida ser simplemente mdés de
lo que soy sometiendo a los otros. Eso no es sentido de la vida. Eso
es simplemente convertirse en un instrumento de la sociedad, un
numero mds que no ha podido racionalizar de manera correcta el
desafio de la existencia y la alteridad.

Es justamente esta racionalidad critica y reflexiva la que nos
impulsa a servirnos unos a otros, la que posibilita que la comunidad
actie dentro de la sociedad para incomodarla. Porque una comuni-
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dad que aprende a vivir desde la alteridad siempre tiene respuestas
éticas, porque la primera respuesta del ser, como dice Lévinas (1980
en Solé, 2015), es el amor, no el conocimiento, no la estructura, no la
evidencia... sino el amor y el amor no necesita evaluadores. El amor
es una respuesta y siempre busca el bien, la bondad y la belleza, como
lo diria Ledn Hebreo. Un acto de amor es una respuesta de alteridad,
porque se relaciona con el otro sin someterlo a mis caprichos, sino
desde el respeto profundo de comprender que no soy yo sin el otro.
Porque el otro me revela que de verdad existo. Por eso el sentido de
la vida se produce y se provoca desde un estado comprometido con
el valor del servicio en el encuentro con el otro.

Ser comunidad no es desprenderse de la individualidad ni de
la ontologia propia del ser. Ser comunidad es un aspecto integral de
la persona. Posiblemente el sentido de la existencia o de la vida puede
variar, pero ser comunitario es un aspecto que no puede ser desen-
carnado de la persona. ;C6mo se expresa esta comunidad? ;Es nece-
sario también aportar con la investigacion? ;Cudles son las formas
contempordneas de comunitariedad en la época actual? ;Cudles son
los elementos de esta?

Las redes sociales han roto las comunidades tradicionales y a la
vez se vuelven comunidades que arropan sensibilidades y emociones
ligadas a la necesidad del protagonismo, la imagen, el reconocimiento,
la voz, los emprendimientos, las tematicas especiales. Ellas se manejan
con alteridades propias, con reglas de participacion, pero sin construc-
ciones histéricas. En algunos casos como con la Primavera Arabe, en
Francia, en Reino Unido o en Venezuela, estas redes han servido para
auto-convocarse para enfrentar a Gobiernos y sus leyes autoritarias,
que provocan un estado social que emerge frente al resto de los otros
estados. Las comunidades-redes hoy trabajan en proyectos sustenta-
bles. No todo es moda, melancolia o necesidad de protagonismo, tam-
bién hay redes ecoldgicas, de medicina, ligadas al cuidado personal y
un largo etcétera como largas son las realidades humanas.
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Las comunidades eclesial, barrial o de los partidos de fatbol
estan siendo superadas por comunidades en linea, de juegos plane-
tarios en red. Internet mueve y convoca a miles de jugadores y se-
guidores, que aparecen en el mundo con ideales superfluos o con
ideales altamente sociales o cientificos. No es necesario tener datos
numéricos pues se desvanecen tal y como llegaron, como estrellas
fugaces. Alrededor de estos personajes, grandes comunidades de jo-
venes llenan espacios virtuales gigantes, pero con poca humanidad.

La religion esta rota o al menos es diferente a como la he-
mos concebido en el siglo XX. Hay rituales, simbologias y estados de
vida que se siguen construyendo alrededor de nuevos idolos. No son
adorados, pero son admirados; no son rezados, pero son “seguidos”.
El “me gusta” estd presente para dar un voto favorable a la accién
de estos “nuevos dioses”, que se encarnan en la red para proclamar
su evangelio.
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Dando sentido a la vida
y a la comunidad

Maria Anais Leguizamo-Bohérquez'

Introducciéon

La vida y su sentido son dos elementos totalmente intimos.
La primera es la oportunidad que requiere el sentido y este a su vez
necesita de la vida para manifestarse. En esta relacion, el protagonis-
ta de los dos es la persona que recibe el llamado a construirse de tal
manera que su camino sea una conquista permanente de realizacién
personal y desarrollo, en funcién de si y de aquellos que forman sus
diferentes comunidades.

De ahi la importancia de este articulo, que pretende hacer una
reflexién sobre los topicos mencionados para revalorizar la vida y su
sentido como expresiones humanas. Para esto se hace un recorrido
sobre el valor de la vida, de la persona, la dimensién social y comu-
nitaria, el papel de los diferentes entornos sociales y cémo la interre-
lacién con los diferentes contextos le invita a la persona a encaminar
su existencia con un sentido de desarrollo comunitario.

1 Docente de la Universidad Politécnica Salesiana del Ecuador, candidata
a doctora en Teologfa Civil por la Universidad Pontificia Bolivariana de
Medellin, Colombia.
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La vida y su sentido: don y responsabilidad

Hablar del sentido de la vida es hacer un paréntesis existencial.
Implica encontrarse con uno mismo, recorrerse y darse cuenta hacia
ddénde estd encaminada la propia existencia. Ese pedazo de eternidad
que el Trascendente nos encarga de manera personal para potencia-
lizarla, es la Vida: el milagro de un inicio, permanencia, desarrollo y
terminacién de dias cuyo niimero es incierto, pero que en si mismo,
cada uno implica una bella y gran responsabilidad de apropiacion y
direccién personal, determinada por el tipo de decisiones tomadas a
cada paso.

La vida y su sentido necesariamente conducen a una pregunta
filosdfica ineludible: ;Quién soy yo?, cuestionamiento que, al tratar
de buscar una respuesta concreta, se vuelve escurridiza por su versa-
tilidad y misterio. Mutti (2017) menciona al respecto:

Hay algo en nosotros que nos interroga continuamente, que no
nos da tregua, hasta que estemos dispuestos a buscar seriamente en
esta direccion. Es una pregunta que exige una respuesta, mds que
cualquier otra. ;Se podria decir que es la pregunta por excelencia!
La respuesta no es una palabra o una frase hecha, es sencillamente
la Verdadera Paz; y es una respuesta que no viene de nosotros, ni del
mundo, sino de nuestro Origen. Aquel Origen del que nos hemos
olvidado, que demasiadas veces hemos preferido no escuchar (p. 21).

Encontrar el origen existencial de la persona contribuye a pro-
porcionarle una base firme frente a si misma. Reconocer el origen en
el Origen, es percibirse como una creatura hecha de materia divina
y humana a la vez, lo que le permite recrearse y contemplar su na-
turaleza apropiandose del reto y la oportunidad de hacer de sus dias
experiencias memorables, constructivas y encaminadas a la confor-
macién de una vida s6lida, con propésitos y metas positivas que van
generando una cadena de acontecimientos con un fin: la construc-
cién de la felicidad, de la alegria y la satisfaccion de vivir, de sentir,
de trabajar, de hacer realidad los suefios, ilusiones y esperanzas como
elementos de dindmica y empuje vital.
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El autorreconocimiento personal del cual brotan la imagen
propia y el tipo de autoestima, es imprescindible a la hora de de-
finir quién es la persona; a la vez, se constituye en la oportunidad
para descubrir y agradecer por el bondadoso y generoso bagaje de
caracteristicas personales innatas que son la materia prima para la
construccion de una historia sélida y con sentido de trascendencia
no solo temporal, sino de eternidad. En este sentido, también es im-
portante el tipo de reconocimiento social que la persona se ha gana-
do en el transcurso de su vida. Panesso y Arango (2017) mencionan:

Como la autoestima es una caracteristica humana que se constituye
a través de las relaciones afectivas que tenemos, y los cuidadores
son los principales proveedores del afecto y reconocimiento, es
importante que cada apreciacion que ellos hagan sea positiva, pues
esto favorecerd en la constitucion de una autoestima alta. Ademas,
cuando una persona se percibe positivamente, aporta al desempeno
que tenga en las actividades que realice, en la aceptacién y relaciéon
consigo misma y las demds personas en los diferentes contextos;
por lo tanto, es importante ensefiar y promover este aspecto en los
ambitos educativos, familiares y sociales, para mejorar la calidad de
vida y las relaciones sociales (p. 8).

De esta manera la vida se construye con el encuentro de mul-
tiples presencias que van desde la compania de Dios hasta la inte-
rrelacién con una cantidad infinita de personas que a lo largo del
tiempo van dando y recibiendo, de una manera reciproca, los aportes
existenciales que a lo largo del tiempo y la historia son como verda-
deros engranajes o piezas de un gran todo: la Vida.

Se dirfa, por tanto, que la vida es aquella porcién de tiempo
que dentro de la eternidad le corresponde a cada uno. Ese tiempo
formado por varios segmentos llamados dias, meses y afios tiene un
paso irrepetible, tinico y singular, camina hacia delante y le da a la
persona la oportunidad de hacerlo también. El tiempo que dura la
vida es un ir y venir de vivencias que contribuyen a la construccion
de la experiencia personal y con ella se da paso a la sabiduria y a la
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fortaleza. Todo ello en una experiencia de proyeccién que, partiendo
del presente, se encamina hacia el futuro. Ruiz (2014) menciona:

;Quién estd dispuesto a regresar al pasado? ;A cambiar su etapa
de vida? La respuesta parece sencilla y obvia. A los 20 afios no das
marcha atrds, a los 70 es mds sencillo engendrar el deseo del regre-
so, pero no es tan sencillo aceptarlo. A lo largo de la vida, a veces
sin darnos cuenta, vamos cerrando etapas y dando entrada a otras
nuevas. Si nos quedamos anclados mentalmente y profesionalmente
en una etapa, acabamos desperdiciando el excitante momento de la
expectacion (p. 59).

Esta experiencia personal, don y regalo, finita en tiempo cuan-
tificable, puede ser infinita al trascender precisamente las barreras
fisicas del tiempo y el espacio por medio de la utilizacion, las de-
cisiones personales y el sentido adecuado de la misma. Una vida
puede ser asimilada a partir de diferentes percepciones, desde una
existencia poco consciente basada en las funciones bioldgicas y el
cumplimiento de requerimientos bdsicos, hasta una vida abrazada
desde la sabiduria y la gratitud con impetu de grandeza y desarrollo
de las diferentes dimensiones del ser. Evidentemente, en ello juegan
un papel determinante la libertad y la voluntad de la persona, el au-
toconocimiento y la integracion de las diferentes etapas vividas. El
vivir es un arte que desarrolla mayor esplendor segin la mirada con
la que se lo aprecie. Jiménez Cadena (2015) reflexiona sobre lo dicho
de la siguiente manera:

El Yo, con su identidad, no es un producto final, sino algo que
nosotros creamos continuamente. Depende de cada individuo. La
autoestima que hoy tienes es producto de tu propia responsabilidad
y puede mejorarse. La que tengas mafiana sera el resultado de tus
decisiones del presente. Conocerse a si mismo, segin el consejo
de Sdcrates, supone tres miradas: una hacia el pasado, para ver de
dénde venimos; otra al presente, para ver en dénde estamos y la
tercera hacia el futuro, para ver qué clase de persona queremos y
podemos llegar a ser (p. 178).
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De esta manera, poder contemplar la vida propia como una
maravillosa oportunidad anclada en una serie de antepasados cuya
existencia fue precisa en tiempos y espacios definidos, es decir, como
concordancias exactas de encuentros y de historias comunes hasta
desembocar en la vida propia como culmen de aquellas existencias,
eso es motivo de reflexién y asombro. La persona es tnica, su pre-
sencia en el mundo podria ser definida como un milagro en el que
lo humano se siente cobijado por lo divino y lo divino se objetiviza
en lo humano, lo sencillo, lo cotidiano. Es entonces cuando el ser
empieza a despertar a un sentido de la vida, empieza a reconocerse
como una identidad de grandeza, hecha de suefios, que al concre-
tarse en realidades se auto-descubre como el arquitecto y el cons-
tructor de su propia existencia. Recibe, por ende, la invitacién a la
auto-aceptacion y valoracion de lo que es, de sus caracteristicas pro-
pias que involucran aciertos y desaciertos, vicios y virtudes, alegrias
y lagrimas. Bevione (2014) reflexiona:

Aceptar es tener una actitud amorosa. Y el amor clarifica, sana, abre,
nos fortalece. Este es un paso de la mente al corazon, renunciando
a tener razdén y aceptando lo que somos, lo que nos pasa, los que
comparten la vida con nosotros. Al hacerlo, todo volverd a ocupar
su lugar y crearemos las condiciones para experimentar paz, aunque
estemos en medio de un conflicto (p. 8).

Cuando la persona se abre al amor, al merecimiento, a la alegria
de vivir, al optimismo... siente en su interior el impetu de dirigir su
vida sobre un camino sin tener certezas, porque el mismo puede cam-
biar de un momento a otro, pero sabe y saborea que el presente es lo
que tiene en un contexto y circunstancia reales. Mira al mundo como
el sitio que le recibi6 y le prodiga lo que necesita para vivir diariamen-
te. Se integra a lo existente con confianza y apertura. Se siente uno solo
con el universo y todo lo que ¢él tiene. Se sabe co-creador y cuidador
respetuoso y responsable de cuanto existe, desde las mds pequenas ex-
presiones vitales hasta los sistemas mds complejos de existencias or-
ganizadas. Se recrea en todo cuanto existe y se reserva la expresion de
su contemplacién y sorpresa ante lo nuevo y lo antiguo. Descubre la
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profundidad en lo sencillo y la ligereza en lo inmenso. Mira con ojos
nuevos lo conocido y se atreve a dar vida a lo que aparentemente ya no
lo tiene. Se conmueve frente a su nueva actitud de presencia y saluda
con gratitud a todo companero de vida y del mundo. Simén (2011)
habla sobre la presencia de la siguiente manera:

La presencia es un estado que puede experimentarse en cualquier
situacién vital. En realidad, la presencia no es algo que dependa del
objeto observado, sino de la manera en que el sujeto se relaciona con
el mundo que le rodea. Podemos estar siempre “presentes”, siempre
“en presencia’, aunque no sea ése, desde luego, el estado habitual del
ser humano que vive en la conciencia egoica (p. 86).

Estar presente en uno mismo, posesionarse de la vida, sa-
borear todo tipo de momento, acariciar la existencia, ser el mejor
amigo de uno mismo y mirarse a los ojos con carino, alentdndose
con esperanza... eso es encontrar el significado de las circunstan-
cias, resignificar lo doloroso, encontrar al maestro de sabiduria que
cada declinacién existencial presenta; eso es acoger con comprensién
todo, asimilando cada aprendizaje con apertura hacia la luz y hacia
la libertad, en una experiencia de liberacion y crecimiento personal.
Este resignificar la vida es desarrollar la capacidad de resiliencia fren-
te a las aparentes derrotas y embelesarse con los triunfos y alegrias en
una dindmica de composicion existencial, en la que los colores de los
contrastes construyen una obra de arte caracterizada por diversos y
muy variados aportes. Kopans (2019) habla sobre la resiliencia como
expresion de la positividad:

Desarrolla tu propia “moneda de la positividad” No podemos
imprimir la resiliencia igual que se imprime el dinero en cada pais.
Pero resulta sumamente util trabajar el concepto al que yo deno-
mino “moneda de la positividad”, basado en las interacciones coti-
dianas, en los acontecimientos y en los recuerdos positivos; factores
que, como es bien sabido, potencian la resiliencia. Esta moneda solo
“se imprime” y se guarda como un activo cuando nos centramos
en lo positivo y expresamos gratitud. ;Por qué? Porque mantener
una perspectiva positiva y expresar gratitud de forma habitual son
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los auténticos y valiosos lingotes de oro que te permiten alcanzar y
desarrollar la resiliencia (p. 56).

La persona, al reconocer su gran valia, al resignificar su pasado
y al abrazar su existencia, estd capacitada para encontrar el sentido

e

existencial, es decir, el “para qué” de su existencia. Puede ir desci-
frando, de acuerdo con sus aptitudes y actitudes, la misién que debe
cumplir, el camino a recorrer para dar y recibir aportes existenciales
que le permitan cumplir una vocacién o un llamado para un deter-
minado camino hacia su realizacién y felicidad. La identificaciéon de
la vocacién es una de las mayores responsabilidades personales, pues
implica reconocimiento de las cualidades propias, deseos profundos
del ser, intuiciones existenciales y razonamientos claros sobre uno
mismo y su proyeccion de vida. Garcia (2019) reflexiona sobre la
misién de la persona de la siguiente manera:

La mision puede definirse como el objetivo principal de la existen-
cia; es decir, aquello que le da sentido y significado a la vida de cada
persona. Es poder dar respuesta a las preguntas: ;quién soy?, y ;por
qué estoy aqui?, pero desde un punto de vista filos6fico profundo. No
se trata de decir: “Soy Juan Pérez y estoy aqui porque me mand6 mi
mama”. Se trata de entender que Juan Pérez es un ser humano que
nacié en este mundo porque tenia algo que hacer y quiere definir
qué es eso que debe lograr en el transcurso de su vida. Es importante
que la persona (en el ejemplo, Juan Pérez) sea capaz de describir
con claridad y en un solo enunciado cudles son los objetivos mas
importantes de su vida; es decir, qué quiere hacer, pero considerando
también como quiere hacerlo y qué clase de persona desea ser para
que su vida tenga significado y, de ser posible, que pueda dejar un
legado a la humanidad o, al menos, a su familia. Entendamos como
legado no un conjunto de bienes materiales, sino bienes espirituales,
sociales, morales, nuevas ideas, beneficios, etcétera (p. 74).

Se evidencia, por tanto, que en el contexto de la construccion de
la vida, de la misién de la persona, los objetivos, metas o retos a cum-
plir son los hitos histéricos que, al hacerse realidad, van escribiendo
la historia personal. Lo ideal es que la persona esté consciente de la
direccion que le va dando a su vida a través de sus suefios y decisiones.
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Saber hacia dénde se camina es marcarse una ruta, es tener una visiéon
de lo que se desea realizar, comprendiendo que en el trayecto podrin
presentarse situaciones inesperadas o contrarias a lo deseado, frente a
lo cual la inteligencia, el razonamiento y la reflexién seran las herra-
mientas idoneas para seguir manteniendo el sentido de vida.

De ahi la importancia de la inteligencia emocional o mane-
jo adecuado de las emociones a través del pensamiento positivo, asi
como el reconocer el campo de la afectividad marcada por emocio-
nes, pasiones y sentimientos que forman parte de la subjetividad y
que es determinante en la postura existencial y en el tipo de decisio-
nes a tomarse. En la obra de Goleman et al. (2018) se menciona sobre
la inteligencia emocional:

Este tipo de inteligencia no es un rasgo innato: se puede aprender.
Estar mds sintonizado con tus emociones te permite decidir como
usar esos sentimientos de forma mds productiva para tomar decisio-
nes mds solidas, dejar atrds los sentimientos negativos, controlarte
en situaciones inestables o entender a los demds cuando actdan
de formas que te sorprenden o te irritan. Obtener la opinién (el
feedback) de companeros de confianza y amigos puede ayudarte a
mantener una actitud honesta y a ser consciente de esas facetas que
puedes mejorar; en especial, en la esfera social (p. 5).

Por lo tanto, pensamientos y sentimientos estan intimamente
relacionados. La persona que se ama y valora su vida esta invitada a
ser quien dirige su subjetividad, quien tome las riendas de su inte-
rioridad para proyectarla hacia el exterior de una manera adecuada
y positiva. Trabajar sobre el cimulo de pensamientos diarios y su
influencia en la subjetividad es una tarea de responsabilidad pro-
pia que afecta no solo a la persona misma, sino también a quienes
forman parte de su entorno social. Por lo tanto, en el transcurso de
la vida se requiere la evolucion y desarrollo integral que permitan a
la persona sentirse madura y sélida, provista de herramientas para
vivir de manera humana y feliz. Vial (2016) corrobora lo anterior:
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Entre los rasgos de madurez emotiva, sin ninguna pretensién de
exhaustividad, cabria sefialar: el saber reaccionar proporcional-
mente ante los sucesos de la vida, sin dejarse abatir por el fracaso
ni perder el realismo en el éxito; la capacidad de control flexible y
constructivo de si mismo; el saber amar, ser generosos y donarse a
los demas; la seguridad y firmeza en las decisiones y compromisos;
la serenidad y la capacidad de superacién ante los retos y las dificul-
tades; el optimismo, la alegria, la simpatia y el buen humor (s/n).

La influencia de los demds en la construccién de la vida es
determinante desde sus inicios y a lo largo de ella. En este aspecto,
las experiencias en la familia marcan a la persona, proporciondndole
una impronta derivada del tipo de vivencias que ha tenido. La convi-
vencia marcada por valores como el amor, el respeto y la responsabi-
lidad siembran semillas de bien en los miembros familiares, propor-
cionandoles herramientas para una convivencia social y comunitaria
adecuada. La persona se forma inclusive antes de su concepcién por
el tipo de expectativa y amor que inspira en los suyos, y aprende a
desarrollar su humanismo por el ejemplo que asimila cada dia de
su vida. La influencia de la calidad conyugal afecta directamente al
desarrollo de los hijos y esto a su vez constituye fuente de motivaciéon
permanente para sus progenitores. Asi tenemos que:

La familia es el primer espacio de convivencia humana que ofrece
seguridad y permanencia y en donde se articula la relacién entre el
hombre y la mujer que se han unido en matrimonio y que tienen la
disposicién de la procreacioén, de la crianza y de la educacién de sus
hijos con amor y responsabilidad. De tal manera que se constituye
una convivencia intima y una transmision de valores entre todos
sus miembros frente a los cambios que se deben enfrentar en la vida
moderna (Bogdanski et al, 2017, p. 6).

De esta manera se evidencia la gran importancia que tiene la
familia para todos sus miembros. El desarrollo de la vida personal
estd directamente influenciado por el tipo de relaciones y afectos que
se generan en ella. El tiempo, los detalles, las reglas de convivencia,
las decisiones, la estabilidad y sobre todo la expresiéon de una afecti-
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vidad sana y efectiva hacen de sus miembros personas sélidas, capa-
ces de amar y ser amadas, de servir y congeniar con las necesidades
de los demads, de generar aportes adecuados a los diferentes contextos
que rodean a la persona.

En este contexto, el papel de la motivacion en la familia es es-
trategia y camino de desarrollo y evolucién personal. El sentimiento
de confianza, las palabras proactivas, las miradas de aprobacion, las
actitudes serenas, empdticas y de acompafiamiento permanente son
empujes existenciales encaminados a colaborar a la construccién de
personas seguras de si mismas, con grandes ideales de desarrollo per-
sonal, con capacidad para enfrentar las adversidades, con creatividad
y disponibilidad para abrirse camino en las diferentes fronteras de la
vida y para levantarse con resiliencia de los acontecimientos dificiles.
Asi se forjan hombres y mujeres aguerridos y apropiados de su vida y
el sentido que dan a la misma. Perret (2016) relaciona la motivacién
con la felicidad de la siguiente manera:

El gran secreto de la motivacién estd alineado a un gran secreto de
la felicidad: ser capaces de encontrar algo que hace al otro tnico y
extraordinario y celebrarlo. Para hacerlo, tenemos que aceptar que
todos tenemos un gran reflector de luz en nuestro corazén, que es
capaz de proyectarle luz a los demds para encontrar en él detalles
qué lo hacen tnico y extraordinario (p. 29).

De la misma manera, en el 4mbito social, la interrelacion con
todo tipo de personas que forman parte de la vida es determinante.
Todos llegan a hacer un aporte. En distintos grados, todos son maes-
tros que ensefian, que entregan, que cumplen una mision en los dife-
rentes momentos historicos. Con sus palabras, actitudes, testimonios
se presentan como acompanantes de camino: unos de manera mads
permanente y otros cumpliendo un cometido momenténeo. De to-
das maneras, la influencia social es fundamental en la construccion
de la vida, el ser humano necesita formar parte de varios grupos so-
ciales, el sentimiento de pertenencia fortalece su autoestima y el de
merecimiento le ayuda a darse cuenta de la importancia de aspirar lo
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mejor para si y para los demads. Trabajar por una construccién social
positiva es dar un sentido proactivo a la existencia. Comprometerse
con uno mismo y con los demds es poner en juego todo el poten-
cial personal para un desarrollo que, pasando por la propia persona,
permea a sus diferentes entornos. Se puede percibir, entonces, que la
persona tiene rasgos propios, pero también adquiridos: en la cons-
truccién de su personalidad confluyen sus propiedades determina-
das por la herencia, sus decisiones personales fomentadas por sus
valores, aspiraciones, intereses, deseos y el ambiente, que lo hacen
singular y a la vez similar a quienes lo rodean. Andrés (2008) se refie-
re a lo anterior como el decalogo sobre la personalidad:

1. Una persona, aunque sea unica, en alguna cosa se parece a
las demas.

2. La mejor manera de comprender las personalidades de los
individuos es comparandolas entre si.

3. No se pueden comparar las personalidades enteras, ya que
la comparacién tiene que ser analitica.

4. Las personas, como las cosas o como cualquier otro fend-
meno natural, se conocen y se describen por sus propieda-
des. Estas propiedades son siempre abstracciones deriva-
das de la observacion.

5. Las comparaciones entre individuos se tienen que hacer en
términos de una determinada propiedad en un momen-
to dado.

6. Las comparaciones también se pueden hacer entre una
persona y la media de un grupo o muestra de personas de
la poblacién a la cual pertenece.

7. Las propiedades de la personalidad son rasgos.

Estos rasgos pueden ser muy generales o especificos.

9. Lapersonalidad se puede caracterizar por un patrén inico
de rasgos.

10. Tenemos que construir modelos conceptuales de los rasgos
a partir de sus indicadores observables para poder descri-
bir la personalidad de los individuos, para predecir y expli-
car el comportamiento (p. 11).

I
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Dentro de esta interrelacidn social, la importancia de la educa-
ci6n es incuestionable. La Escuela, en todos sus niveles, proporciona
no solo informacion, sino también formacién, capacitando a la per-
sona para adquirir herramientas de aprendizaje y su aplicaciéon en
diferentes experiencias personales, comunitarias y sociales. El mun-
do de la educacion es amplio y apasionante; la relacion estudian-
te-docente es tan importante como la relacion entre pares; el cultivo
del intelecto es tan beneficioso como el desarrollo de la axiologia; la
compaiia e interaccién entre los diferentes protagonistas de la ex-
periencia educativa les permite crecer en una vivencia de recipro-
cidad permanente. El campo de la educacién es terreno fértil para
potencializarse y acompanarse en un proceso progresivo y evolutivo
del ser en el que todas sus dimensiones se ponen en camino y se diri-
gen a metas personales y comunes, las cuales generan identificacion,
sentido de pertenencia y desarrollo individual y social. La educaciéon
forja personas libres, criticas, empoderadas de su vida, que miran
con esperanza su futuro y sienten una constante inquietud por abrir
nuevos caminos de desarrollo comun. Jover (2013) menciona:

Creo en el poder transformador de la educacion. En su contribucién
decisiva para formar personas para que aprendan a pensar por si
mismas pensando en los demds. A ser creativas y no resignadas. A
tener espiritu critico y capacidad de imaginar y sonar. La educacion
revalida su importancia ayudandonos a ser ciudadanos/as libres y
responsables. Creo en la fuerza de la educacién para que todas las
personas puedan desarrollar su potencial de inteligencia y bondad.
El don de Ia libertad lo expresamos no solo en nuestra capacidad
de dialogar y deliberar, sino también de decidir y actuar. Educar es
ayudar a las personas en su proceso de desarrollo integral segin un
proceso dindmico, ya que el ser vivo es siempre una conciliacion
entre lo que estd siendo y lo que quiere ser. Por eso podemos con-
tribuir con la educacién a que hombres y mujeres, en la infancia o
la vejez —a lo largo de toda la vida— puedan ser felices recreando
el mundo (p. 85).

En esta interrelacién social, que al mismo tiempo es una cons-
truccién comunitaria, la vivencia de los valores personales adquiri-
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dos en los contextos cercanos de las personas (como son la familia,
la Escuela, la Iglesia o la sociedad) son determinantes no solo para
la persona, sino también para su entorno, que al mismo tiempo se
amplia a la sociedad y al mundo. Se menciona, entonces, que las de-
cisiones personales alimentadas por el tipo de formacién de las per-
sonas son aportes que, como piezas de un entramado, van generando
una comunidad con caracteristicas definidas por el tipo de compor-
tamiento de sus miembros. En este punto es necesario recordar la
relacion directa entre la persona, su sentido de vida y su empodera-
miento comunitario. Asi, surgen preguntas existenciales importan-
tes como: ;Hacia déonde encamino mi vida? ;Por cudl camino debo
continuar? ;Qué puedo aportar a los demds? ;Cudles pueden ser mis
aportes para la construcciéon de una comunidad humana?

Para responder estos cuestionamientos es necesario evaluar
los movimientos o la direccién que ha tomado las diferentes etapas
de la vida, incorporar positivamente lo vivido y proyectarse al futuro
con esperanza. Hay que tomar conciencia de la importancia de los
roles personales y su desempeno, asi como la importancia del senti-
do comunitario, sin olvidar que la persona forma parte de diferentes
comunidades a lo largo de su vida, las cuales le proporcionan los
elementos necesarios para su evolucion y para desarrollar el sentido
de pertenencia que le da seguridad y le garantiza su insercién en una
cultura determinada, lo que a su vez fomenta su identidad personal.
Musitu Ochoa et al. (2015) mencionan al respecto:

En todos los casos, el concepto de comunidad hace alusién a agrupa-
ciones de personas que comparten ciertas caracteristicas en comun
y que desarrollan diferentes tipos de practicas conjuntamente. Se
crea, a partir de estas agrupaciones, un nosotros que se conforma
en contraste con un otros definido en funcién de las personas que
no forman parte de esa comunidad (p. 46).

Para vivir ese “nosotros” es necesario desentrafar, desde el in-
terior de la persona, el sentido de la existencia, la btisqueda de la
trascendencia, de la realizacién personal, de la construccién de un
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proyecto de vida paso a paso, en el transcurso de las diferentes etapas
de la vida, y asi auto-descubrirse como el protagonista y constructor
de una historia personal que a la vez es elemento constitutivo de un
gran entramado social y comunitario. Para esto es necesario la viven-
cia de los valores, los cuales cumplen el papel de conectores sociales,
por ejemplo: la ética, el optimismo, la responsabilidad, la esperanza,
la fortaleza, la creatividad, la justicia, la libertad, la alteridad, el res-
peto, la empatia, la solidaridad, la espiritualidad, el buen humor, el
optimismo, la fe, el liderazgo. .. todos ellos abrazados por la gran pa-
labra Amor, como una decisién, como una construccion y un estilo
de vida. Sdnchez Vidal (2015) habla sobre los valores individuales y
comunitarios:

En la practica podemos concebir los valores morales como cualida-
des deseables de las personas (autonomia, veracidad) o la sociedad
y sus instituciones (justicia social, solidaridad, reciprocidad) cuyo
conjunto limitado forma el ideal concreto de persona, comunidad o
sociedad, el “perfil moral” personal que deseariamos para nosotros
mismos (o nuestros hijos), o social, deseable para la comunidad en
que querriamos vivir. Al ser los valores los que dibujan cualidades
personales (valores morales personales) o sociales (valores morales
sociales) deseables, el practicante debe promoverlos explicitamente,
pero también implicitamente en sus actitudes, relaciones y actua-
cién profesional [...]. Los valores éticos iluminan, en resumen, los
andlisis, y gufan la conducta del practicante comunitario al identifi-
car las caracteristicas de la sociedad en que queremos vivir y de las
personas con las que merece la pena convivir (p. 1237).

De una manera holistica se aprecia la interrelacién entre per-
sona, sentido de vida y comunidad. El cuidado, la apropiacién y el
desarrollo de los tres hacen de la vida una experiencia de plenitud,
de trascendencia, de aprendizaje continuo, de dindmica proactiva, de
ensenanza y aprendizaje, de evolucion. Los limites los pone la propia
persona. Quien se ama y ama a los demads, da lo mejor de si mismo,
recibe con gratitud los aportes de los compaiieros de camino, vue-
la por los cielos del éxito y considera que los aciertos de los demas
forman parte también de los suyos; mira las derrotas y errores como
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aprendizajes y desarrolla un sentido de pertenencia a la gran comu-
nidad humana a la que esta invitado a precautelar, aportar, sostener
y promover dando asi el sentido a la existencia.

Conclusiones

Lavida es el periodo de tiempo proporcionado a cada persona
para generar una experiencia existencial de plenitud. Su construc-
cién es responsabilidad propia y estd determinada por los compo-
nentes propios derivados de la herencia, de las experiencias adquiri-
das, del ambiente y de la interrelaciéon con los demas.

El sentido de la vida es la direccidn, el ;para qué?, el camino
a recorrer, siendo de vital importancia tenerlo presente para saber
hacia dénde se encaminan, tanto las aptitudes como las actitudes
personales, los esfuerzos, los suefios, las energias y los afanes per-
manentes. El sentido de la vida orienta a la persona en la toma de
decisiones y la mantiene despierta frente a su postura existencial y a
la responsabilidad sobre si misma y los demas.

Para un adecuado desarrollo personal y con sentido de vida
es imprescindible el autorreconocimiento como persona dotada de
herramientas individuales: fortalezas que como apoyos le ayudan a
cumplir sus suefios, defectos que al ser mirados con serenidad y res-
ponsabilidad hacia uno mismo pueden ser catalizadores de cambio
y progreso personal, todo ello encaminado al desarrollo y fortale-
cimiento de una estima propia, necesaria para el autocuidado y el
cuidado de los dems.

Persona y sentido de vida son términos que confluyen en el
desarrollo de la vocacién como el cumplimiento del llamado: la in-
vitacién a cumplir una misién especifica de acuerdo con las carac-
teristicas personales, las fortalezas, las cualidades, los suefos e in-
clinaciones como manifestaciones totalmente intimas y personales,
que cumplen un papel de inspiracién y empuje para el servicio a los
demads y el consiguiente desarrollo social y comunitario.
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La comunidad es el grupo de personas que comparten la vida,
los intereses, la cultura, la historia y los objetivos de sus miembros.
Acoge a la persona en su seno y le proporciona elementos para su
desarrollo. Al mismo tiempo, la persona se siente comprometida a
corresponder los beneficios recibidos con expresiones de diferente
indole, que en el mejor de los casos deben estar sustentadas en valo-
res humanos que contribuyen a hacer de la experiencia existencial y
comunitaria unas vivencias con sentido positivo y potencializador.
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La fraternidad, una apuesta
generadora de sentido de vida,
en la existencia comunitaria

Jhon Jairo Serna'

Introduccién

El marco de reflexion del texto que se presenta a continuacion
surge de una lectura de la doctrina social de la Iglesia, centrada en
el magisterio del papa Francisco, en su carta enciclica Fratelli Tutti
(Francisco, 2020), dada a conocer al mundo con su firma sobre la
tumba de Francisco de Asis el 3 de octubre de 2020, en el contexto
de la pandemia por COVID-19. Aqui ha puesto al descubierto las
mil y una grietas que tiene el mundo, el sistema de vida vigente, que
afortunadamente hace crisis econémica, politica, cultural y ahora
ambiental; fendmenos que configuran un todo, que Inmanuel Wa-
llerstein (2004) denomina “crisis civilizatoria”.

La crisis civilizatoria estd configurada por unas estructuras
que producen a diario millones de victimas humanas y también pro-
cesos de victimizacidn sistemadtica de la biodiversidad, lo cual con-
figura una construccion social que nos convoca a realizar procesos
de cambio estructural en el entendido que las instituciones que hoy

1 Doctor en Filosoffa por la Universidad Pontificia Bolivariana de Medellin,
docente de la Universidad Catélica de Oriente (Rionegro, Antioquia).
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dia estamos llamados a transformar, en tanto que, cabe senalar, es
un tema que se convierte para la Universidad en el mundo y muy en
particular para las universidades catdlicas en un gran objetivo: poner
en cuestion, por los muchos dafios que a diario le produce al valor
de la persona humana, centrado en su dignidad, a cuya defensa de-
dicamos nuestra pasién y nuestra acciéon desde el compromiso entre
otros con la realizacién de proyectos de investigacion, de didlogo cul-
tural y de compromiso efectivo con la puesta en uso de los derechos
humanos, a la par de los temas de los temas de la atencién a la crisis
climatica en la que hoy nos encontramos, una de cuyas manifestacio-
nes es el de la pandemia del COVID-19.

Este texto se presenta a partir la lectura del numeral 276 de la
enciclica Fratelli Tutti, en la que el papa Francisco presenta una sintesis
magistral de lo que es para la doctrina y pastoral social de la Iglesia
(Serna, 1996). En este texto pude senalar que si la Iglesia solo se queda
en doctrina, corre el riesgo de perder la dimension operativa de la fe,
por eso el nombre del libro escrito apunta a la dimension préxica de
la doctrina social de la Iglesia, validando que lo que la Iglesia piensa
no debe quedarse en formulaciones tedricas, sino que debe traducirse
en el quehacer frente a la cotidianidad, que vale la pena poner de ma-
nifiesto, ya que lo que se piensa se establece como presupuesto de un
compromiso con la historia para que la doctrina y pastoral social de la
Iglesia se haga bajo la forma que demanda la cotidianidad de la vida
de las colectividades humanas, para lograr transformaciones eman-
cipadoras para la humanizacién de una sociedad que estd esperando
aportes en este sentido, para que la promesa del Reino sea una reali-
zacion concreta dentro del tiempo y del espacio, siendo alli, donde el
compromiso cristiano en lo politico adquiere sentido.

El numeral 276 de la enciclica presenta el compromiso humano
en politica, validando el tema de la organizacion de la sociedad (que es
el asunto del que se responsabiliza la politica) como la cuestiéon en la
que hay que hacer una presencia cristiana categdrica y un aportante de
sentido de vida a los creyentes y no creyentes en la buena nueva (Evan-
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gelio). Se quiere lograr que la vida tenga pertinencia si se la direcciona
a la realizacion de formas de existencia comunitaria, que si son nece-
sarias actualmente, cuando tenemos retos y puestas en evidencia de lo
inadecuado de la vida y la organizacién de la misma, y que demanda
de una revisién profunda que no se puede realizar al margen de un
accionar politico. Este accionar debe estar movido desde asambleas
comunitarias, organizaciones vecinales y barriales, que conjuntadas
en movimientos populares y sociales, se convierten en actores claros
para facilitar el qué hacer ciudadano, en un medio que pretende redu-
cir al sujeto individual a una moénada aislada, para hacerse un sujeto
individual-colectivo, capaz de participar para darle a la vida social un
sentido diferente a la realidad social vigente, que no deja de ser una de
las formas posibles de realidad, por cuanto, otro mundo posible es un
escenario siempre abierto a construcciones, proyecciones y compro-
misos como los que en el qué hacer diario se pueden gestionar.

En este contexto, el presente trabajo esta dividido en seis par-
tes. Primero, la presentaciéon del problema. Segundo, la Iglesia no
puede hacerse al margen de la politica, puesto que su misién no le
permite esta evasién. Tercero, despertar las fuerzas espirituales, una
posibilidad de descubrir en el otro y en la otra la epifania de lo santo.
Cuarto, el bien comtn, como sentido del accionar personal, en la
construccion de la dignidad de todo el hombre de todos los hom-
bres (y mujeres). Quinto, a la base del proceso de fraternidad como
apuesta por el sentido de vida, estd el tema de la promocién huma-
na. Finalmente, la Iglesia catdlica como una casa de puertas abiertas
para la fraternidad como sentido de vida.

Presentacion breve del tema

Por estas razones, si bien la Iglesia respeta la autono-
mia de la politica, no relega su propia misién

al ambito privado. Al contrario, no “puede ni debe
quedarse al margen” en la construccién de un
mundo mejor ni dejar de “despertar las fuerzas
espirituales” (Benedicto XVI, Deus caritas est).
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Es verdad que los ministros religiosos no deben hacer poli-
tica partidaria, propia de los laicos, pero ni siquiera ellos pueden
renunciar a la dimensién politica de la existencia (Aristoteles, s/f)
que implica una constante atencién al bien comun y la preocupacién
por el desarrollo humano integral. La Iglesia “tiene un papel publico
que no se agota en sus actividades de asistencia y educacién”, sino
que procura “la promocién del hombre y la fraternidad universal”
(Benedicto, 2009). No pretende disputar poderes terrenos, sino ofre-
cerse como:

Un hogar entre los hogares —esto es la Iglesia— abierto... para
testimoniar al mundo actual la fe, la esperanza y el amor del Sehor
y aquellos que El ama con predileccién. Una casa de puertas abier-
tas, la Iglesia es una casa con las puertas abiertas, porque es madre
(Francisco, 2019).

Y como Maria, la madre de Jests, queremos: “Ser una Iglesia
que sirve, que sale de la casa, que sale de los templos, que sale de las
sacristias, para acompanar la vida, obtener la esperanza, ser un signo
de unidad... para tender puentes, romper muros, sembrar reconci-
liacién” (Anénimo, 2015).

El numeral 276 de la carta Fratelli Tutti

Este numeral de “Hermanos todos” 276, que yo llamo “com-
promiso sociopolitico del cristiano” (SNPS, 1985), presenta unos as-
pectos en los que convoco a que nos detengamos de manera breve,
por la importancia que poseen para presentar una reflexién sobre el
tema que nos reta a pensar y a proponer para este escrito: la fraterni-
dad como una apuesta generadora de sentido de vida realizado en la
existencia comunitaria.

La Iglesia no puede estar al margen de la politica

Para iniciar esta reflexion, me interesa llamar la atencidn sobre
el nombre asignado a este item de la reflexion, en el que se alude al
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tema del compromiso cristiano, dejando claro que la mision de la Igle-
sia pasa por lo politico y que en caso de no hacerlo, caemos en la eva-
sién de una tarea irrenunciable. Frente a la indiferencia como postura
normalizada por muchos de los ciudadanos e incluso de personas que
se dicen cristianas, lo oportuno es subrayar que, de no dar el paso en
direccién al compromiso politico del cristiano, se cae en una evasion
de una tarea ante la cual no cabe de ninguna forma decir que no.

Si la politica se desglosa en lo politico y en la politica, y en el
lenguaje usado en la cotidianidad esos términos se confunden, cabe
aclarar para efectos analiticos, que por politica se entiende el reino
de los intereses, de los poderes, de las intrigas, como muy bien lo re-
cogi6 Nicoldas Maquiavelo (1983) en su texto El principe, en el que da
cuenta de una manera de entender este ejercicio humano de organi-
zacion de la sociedad, en el que el poder lo conquista, lo manipula y
lo entrega el actor politico a quien sus intereses y opciones ideologi-
cas se le antojan, negando en la practica toda referencia a los valores
y al sentido de la dignidad de la persona humana y por supuesto al
sentido de lo publico como el de todos.

Entender el “decir con sentido, es decir y entender lo que dice”
(Barrio-Maestre, s/f) es una de las acepciones que le damos al término
“sentido’, mismo que al aplicarlo al tema de lo politico, se relaciona
de modo directo con la dignidad de la persona humana y con el bien
comun que de esta categoria se deriva. Asi que lo politico nos permite
ubicar en su lugar los términos de la relaciéon social, en tanto que la
dignidad hace referencia a que el centro, razén de ser y valor en torno
al cual giran los demds valores humanos, es a la idea de hombre y de
mujer que para nada son traducibles a equivalentes ni en dinero, ni en
ideologia. Asi, como eje central, ha de referenciar al bien comin como
principio que hace mencién a que ningtn sujeto humano puede ser
excluido de los bienes y servicios para asegurar una vida con dignidad.
Este es un ideal que hace referencia a la inclusién y al reconocimiento
que cada ser humano en tanto que tal, merece y puede luchar por lo-
grar en la practica la realizacion de este principio.
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Lo anterior significa que lo politico tiene también relacién con
el cultivo del bien puiblico, con la reconstruccién de lo social a partir
de los principios y los valores que iluminan la civilizacién humana.
Es decir, con el sentido de la vida realizada en la convivencia social,
que coloca la dignidad de la persona y sus derechos en lo publico y
en lo privado, por encima de lo econémico, y de los intereses parti-
culares de grupos de poder. Entonces, “hacerse cargo”™ de la politica
se convierte (para el cristiano y por supuesto para el ciudadano en
general) en una tarea a la cual estd convocado a dedicar sus mejores
pensamientos, las mejores criticas y las mejores energias, a fin de ha-
cer posibles cambios que permitan que sea lo de todos y de todas, lo
que nos permita hacernos a la tarea de recuperar el valor de lo poli-
tico (Arendt, 1997). Esto permitird generar un tipo de sociedad que
gane en lo comunitario, en el sentido de hacer posible que se salga de
lo aislado y se gane en lo comunitario como forma de convivencia en
la que el otro y la otra, sean primeros que yo, a la hora de pensar y de
vivir, las relaciones interpersonales.

Despertar las fuerzas espirituales

Para validar este apartado es importante iniciar por el poder
de la palabra contenida en la Sagrada Escritura, que no es un asunto
al margen de la historia, y que invita a lograr el sentido de vida a par-
tir de construcciones de fraternidad y esto porque, al estar la palabra
histéricamente activa hace que la novedad acttie en constante impul-
$0, y esa es justamente la manera de entender la figura del Reino de
Dios, un ideal central en el anuncio de la fe, que para nada nos aleja
de la realizacién de una misién en el mundo, sino que nos introduce
en él, ya que esta realidad divina que para efectos de este andlisis lla-
mamos Otro con O maytscula, se convierte en impulso novedoso y
fuerza que lanza lo humano a la conquista de una mayor perfeccion.

2 Afirmacién de Luis Pérez Aguirre, a propésito de la posibilidad de hacerse
cargo del otro, como encuentro que potencializa la vida de la mismidad:
“Hacerse vulnerables al amor” (Mimeografiado).
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En el libro de los Hechos (2, 47; 4, 32-35) se relata que los
creyentes han experimentado dentro de si la salvacién y es por esta
experiencia vital, por la que se ven obligados a actuar, dejando de
paso en claro, que no se trata de quedarse meramente en los temas
del culto religioso, y que se hace necesario comunicar la salvacién
que se experimenta y se comprueba en la praxis historica de la fe,
que conduce a vivenciar la salvacién hacia si mismo y hacia el otro.
Lo anterior (entre otras aseveraciones) explica que el tedlogo Juan
Bautista Metz (1971) sefnale que la historia del mundo estd unida
a la historia de la salvacidn, ya que Jests es el Sefior de la misma, el
Espiritu de Jests ha invadido la realidad mundana y la impulsa cons-
tantemente hacia un nuevo destino.

El creyente y el sujeto humano de buena voluntad acttian en el
mundo transformandolo. Su fe en Jesucristo y en el proyecto huma-
no es una fe que se construye a partir de lo definitivo de la historia,
es una fe contemplativa y también operativa, de convencimiento en
lo nuevo del mundo a través de la accién concreta que promete la
construccion de una nueva realidad, como el cumplimiento de una
tarea que hace posible que lo nuevo acontezca. Con esto se logra que
la historia no sea un proyecto terminado, sino un proyecto abierto
y expectante que asume su sentido, justo apostando y jugando un
papel protagénico en la construccién de proyectos sociales, que son
los que habilitan para los pueblos la esperanza no como suefio, sino
como realidad que no se agota en un momento de la historia espe-
cifico. La esperanza va realizdindose, como bien lo indicé Eduardo
Galeano,’ cuando la utopia no tiene un punto final y le sirve a la
humanidad para caminar, asi que la historia no es un proceso que se

3 “A partir de algo que me ocurrié en Cartagena de Indias junto con Fernando
Birri le preguntan: ;Para qué sirve la utopfa? La utopfa estd en el horizonte
yo sé muy bien que nunca la alcanzaré, que si yo camino diez pasos ella se
alejard diez pasos, cuanto mas la busque menos la encontraré porque ella se va
alejando a medida que yo me acerco: la utopfa sirve para eso, para caminar”
(Televisién de Catalufia, entrevista a Eduardo Galeano, septiembre 2011).
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pueda terminar, y el sujeto humano dentro de ella mas que un ser, es
un siendo (Lévinas, 1995).

Desde los momentos de la experiencia existencial se gestan los
momentos en los que, tanto los cristianos como los hombres y muje-
res inquietos por la justicia, se sienten cuestionados radicalmente en
su manifestacion de fe y de filantropia, dando el salto de la espera pa-
ciente a la esperanza trabajosa, en la aceptacion pacifica delo real ala
inquietante marcha hacia lo nuevo que atin no es conocido: interro-
gados y lanzados al futuro; la historia del actuar cristiano y humano
en el mundo, por la experiencia del Reino de Dios y por la sed de jus-
ticia, no puede reducirse al silencio y a lo privado, sino que ha de ma-
nifestarse publicamente en una actuacién critica y liberadora como
la de Cristo, poniéndose en conflicto con los poderes de este mundo.
No dejar que los acontecimientos vayan pasando como guiados por
un inevitable fatalismo, ni dejar pasar la vida de los hombres y de las
mujeres como cosa extrana, ahora no es posible, ya que Dios se ha
donado totalmente y entregado al hombre en la persona de su hijo, y
la bondad humana estd abierta a generar los cambios necesarios para
realizar una vida efectiva y eficiente de la dignidad humana.

Esta posicion critica de la postura antropoldgica solipsista, ex-
plica que la opcidn por la justicia y la libertad se privilegien como ca-
minos para realizar el bien dirigido a toda la comunidad, pues actuar
en comunidad hace referencia al uso de la dimension relacional con
el otro y con la otra. Esto nos permite senialar que la organizacién co-
munitaria es un componente clave para dar cuenta de la posibilidad
de enfrentar realidades como la exclusion y la negacién de grupos
humanos como los negros y negras, los indigenas, las minorias se-
xuales, los desempleados, los desplazados y en general las victimas
de la violencia, quienes se convierten en los actores y en el destino
de toda nuestra accién social y politica. Para efectos de este andlisis,
nos interesa destacar que, como un insumo de la misma, se integra el
Reino de Dios de la responsabilidad en la accién, siempre buscando
un verdadero humanismo.
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Resulta demasiado facil culpar a los demds de las injusticias
actuales, asi que hay que darnos cuenta de que todos somos respon-
sables y la conversién personal es la primera exigencia. Una conver-
sién ahora entendida como la superaciéon de la forma c6mo veni-
mos entendiendo el sentido de la vida de la persona, que no se agota
en lo individual, interpretado como sujeto mdnada, sino como un
sujeto abierto que se relaciona con el otro, con la otra, con lo otro
ambiental y con el Otro sagrado. La base de esta llamada conver-
sién consiste en dejar de ser ego o sujeto explicado desde si y para
si, segin sus necesidades, e intereses y problemas que, entendemos
como una persona con capacidad de asumir que frente a lo humano,
frente a lo ambiental y frente de Dios, tiene una serie de acciones por
emprender que son reconocidas por la ética de la alteridad, como un
proyecto relacional que nos permite entendernos como capares de
nostridad y de paso de colectividad con acentos en la inclusién y en
la dignidad de lo personal y del bien comun.

El bien comtin como sentido del accionar personal
en la construccion de la dignidad

La transformacidn de la sociedad es un elemento de la vida de
la fe y la busqueda de los cambios mds apropiados para una forma de
vivir, desde la invitacién a vivir el Evangelio, que incluye los cambios
histéricos en lo que no colma la aspiracién humana, se ha de empe-
fnar en salir de la opresion. Esta es una sociedad de la modernidad:
de amargura, dolor y desesperacion, ante las que la enciclica Frate-
Ili Tutti pide respuestas para liberarse. El cristiano y el ciudadano
de buena voluntad, las penetran, las viven, y asimilan para darles su
sentido, comunicando comunidad y solidaridad como estilo de vida
relacional opuesto al mundo creado por el individualismo, asi que la
realizacion del sentido de la vida, pasa por superar el individualismo.

Atender de forma radical la realidad humana, para hacer de
ella una construccién nueva en todos sus aspectos, sin medios vio-
lentos, sino con mecanismos no violentos, buscando no ubicar a
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otros en el poder, sino ubicar en la institucionalidad la justicia, el
bienestar y la igualdad, es un fin que no parte de un enfrentamiento
irreconciliable, sino que reconoce que el camino a la liberacion tiene
resistencias, puesto que mantiene una postura asumida, la cual va
contra lo que corrompe el corazén y hace imposible el camino de
la solidaridad. La clave es la transformacidn interior y de los bajos
instintos, la liberacién es histérico-practica y el compromiso con la
vida no solo de las personas, sino también de Gaia, es decir, de la
naturaleza, que si que hay que cuidar como el papa Francisco asi lo
ha estipulado en su anterior enciclica Laudato Si (Francisco, 2015)
llamada a entender el planeta Tierra como la “casa comun”.

Considerando que todos somos responsables y que la conver-
sién personal es la primera exigencia, se propone la necesidad de
educar para la accién en términos de entender al sujeto humano no
como una isla que define lo valido y lo no aceptable desde su mirada
solipsista. Se trata de un cambio de lente frente a lo que es su vida,
para asumirla como una tarea y como una responsabilidad que tiene
sentido cuando hace que los temas de la vida que estd en el otro-otra
y que estd en lo otro ambiental, pueda tener la certeza de una an-
tropologia que no se agota en lo puramente intrapersonal, sino que
se hace sentido en ella, a partir de la inclusién de la otredad que se
convierte en un encuentro interpersonal que es el que nos habilita en
orden a construir otro mundo posible.

Lo que se contiene en estos planteamientos es una propuesta
de transformacién social, que pasa en primer lugar por la conversién
del yo en mismidad, un primer paso que nos prepara a asumir ac-
ciones concretas en torno a la construccion de proyectos de justica y
de liberacion. Es un compromiso que para el creyente es pertinente a
su fe, pero que también lo es para el ciudadano que ha leido los sig-
nos de los tiempos, propios de la coyuntura de pandemia por la que
venimos atravesando como humanidad, que no ha hecho otra cosa
que llamarnos a todos y a todas la atencién sobre la gran crisis que
como humanidad ya venfamos sufriendo y que al inicio de este texto
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llamamos crisis civilizatoria ante la que cada vez estd mds claro que
la alternativa es el amor eficaz, frente a la dominacién y explotacion
tanto de la tierra como de los pobres, es decir, se trata de apostar
por la valoracién del otro como persona y de asumir una actitud
relacional de reconocimiento, sustituyendo el afin de dominacién
por la dindmica del servicio y la inclusion, asumiendo como interés
personal el interés de los otros, de lo otro y del mundo (lo otro).

En los didlogos entre el anuncio y la liberacién o denuncia,
se busca una nueva sabiduria canalizadora de los anhelos humanos,
esta fuerza tiene sentido impulsor, derrumbando estancamientos y
deshaciendo el statu quo, a partir de la comprensiéon que si la vida
viene dada, hoy hay menos riesgo de no cumplirlo, por cuanto re-
sulta seguro que de seguir hacia adelante el modelo estructural vi-
gente, tendremos un tipo de mundo que en su ejercicio de poder
y de desarrollo de sus designios significa riesgo, inseguridad, dolor.
Como senala la enciclica Laudato Si (Francisco, 2015, p. 20), lo que
sigue para la humanidad en cada sujeto personal, pasa por generar
desde dentro de su mismidad y con la colectividad o comunidad, un
gran trabajo y un muy serio esfuerzo en orden a construir un sentido
de inclusién y de reconocimiento que sean conducentes a generar
las transformaciones estructurales de las que estamos urgidos en el
mundo en orden a la sobrevivencia, no solo de las distintas especies
animales y vegetales, sino también y ante todo de la especie humana.

He ahi, al entender del papa Francisco, como estos momentos
se convierten para el cristiano en un factor de cuestionamiento radi-
cal en su manifestacion de fe, y de sensibilidad de la necesaria trans-
formacién, dando el salto de la utopia (Serna, 2007) paciente, capaz
de posibilitar escenarios a la esperanza trabajosa, de la aceptaciéon
pacifica de lo real a la inquietante marcha hacia lo nuevo que atin no
es conocido: interrogados y lanzados al futuro. La historia del actuar
cristiano y de los sujetos humanos que asumen desde sus ideologias
y religiones, una tarea en el mundo por el Reino de Dios, que no
puede reducirse al silencio y a lo privado, sino que ha de manifestarse
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publicamente en actuacién critica y liberadora como la de Cristo,
poniéndose en conflicto con los poderes de este mundo. El cristiano
afirma en sus opciones temporales, en el entendido que lo especifico
de la aportacidn cristiana para la transformacién de la sociedad hace
de la politica un aspecto serio y dificil, aunque no tnico, dentro del
grave deber que tenemos en la biisqueda y logro del bien comun.

La promocion humana como base
del proceso de fraternidad

En la enciclica Populorum Progressio, el papa Pablo VI (1967)
sefiala que la promocién humana es el paso para cada uno y para
todos de condiciones menos humanas a condiciones mds humanas.

Menos humanas: las carencias materiales de los que estdn privados
del minimum vital y las carencias morales de los que estdn muti-
lados por el egoismo. Menos humanas: las estructuras opresoras,
que provienen del abuso del tener o del abuso del poder... Mas
humanas: el remontarse de la miseria a la posesién de lo necesario
[...] el aumento en la consideracion de la dignidad de los demas, la
cooperacion en el bien comun (p. 20).

Para efectos de una lectura de la promocién humana desde
la filosofia de la alteridad y por supuesto desde la ética del otro y
de lo otro, me permito realizar una lectura de la antropologia de la
“egoidad” versus una revision de esta desde la antropologia de la al-
teridad, que ubica un sentido de la persona no como un ser absoluto
y poderoso, sino como un ser relativo, finito y abierto a las relaciones,
las cuales le permiten una comprensién de si mds alld de la inter-
pretacion del sujeto humano individual, con la cual nos ha querido
culturizar el capitalismo y el neoliberalismo.

La ipseidad: el nudo més profundo de sustentacion del ser hu-
mano, “en si” la fuente de iniciativas personales, el ensamblaje uni-
tario de autorrealizacion sobre el que se sostienen y organizan todas
las expresiones y relaciones personales. Donde la ipseidad falta no se

realiza ya el hombre como hombre, sino que acontece sin él, sin una
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de sus capas intrapersonales: la vital, la sugestiva o simplemente la
material. Ipseidad o primigenia posibilidad del yo en cuanto que este
se revela capaz de hacerse cargo de si mismo.

La relacionalidad: primer apoyo antropoldgico sobre el que
se cimenta la justicia. Se establece sobre la base de una adecuada ar-
monia de las personas consigo mismas y de rectitud en las relaciones
con los demds. Relacién con el otro, con Dios, a través de interrela-
cidén trascendente con el ser supremo, con el ta absoluto, Otro y con
“los otros”, con el ti y con el nosotros, a través de una relacién in-
terpersonal dialogal. Con el ti y el nosotros a través de una relaciéon
interpersonal dialogal. El personalismo corre el riesgo de convertirse
en individualismo, lo que, de producirse, imposibilita el adecuado
tratamiento de la justicia. Y esta afirmacion se realiza desde una
comprension de la justicia que va inscrita en la dialéctica subjetivi-
dad-alteridad: “La cuestion de la relacién entre el si y el otro, o entre
subjetividad y alteridad, estd en el corazén de los debates éticos con-
temporaneos” (Miiller, 1991), y es ahi donde cabe retomar el debate
tedrico sobre las raices antropoldgicas de la justicia, que demanda
una apertura en profundidad a las verdaderas raices humanas de la
justicia. En este sentido, se impone un tratamiento ético, ya que la
ética es la reflexion-accion de la filosofia que permite a la persona
generar un proyecto de realizacién subjetiva e intersubjetiva.

El ser personal es impensable fuera de un marco de relaciones
en que se realiza como individuo y como ser social: como individuo
en las relaciones singularizadas yo-tt y yo-él/ella, y como un ser so-
cial en la relacién pluralizada hacia los otros en cuanto colectividad
(en el nosotros y en el vosotros como comunidad). En el ellos se plas-
ma como sociedad, de ahi se infiere el principio: la forma y el grado
de realizacion vienen medidos, por la forma y el grado de alteridad.
El principio que equipara realizacién y alteridad es valido, no solo
para el planteamiento estrictamente personalista, sino el pretendi-
damente social, asi que es diferente la forma y el grado de alteridad
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en la que el yo le realiza un reconocimiento al td, desde una éptica
dialogal y en la que el sujeto se embarca en la relacién social.

El personalismo apuesta por la autorrealizacién personal en
el sentido del “en si” si es del yo o el td, en lo singular de la alteridad.
También se puede hablar de “altero-realizaciéon”, es decir, se realiza
el otro que esta fuera de mi, el otro se realiza en si, pero no como
otro, es una realizacién que no modifica forma o grado de alteridad,
el otro se realiza en su “en si”. Asi, el otro se “auto-realiza” o en el
sentido aludido de un t4 que se realiza como un yo, o bien como un
nosotros que nos rebasa los limites acotados de la comunidad perso-
nalizada, asi que el nosotros es la comunidad personalizada: la altero
realizacidn se resuelve en la autorrealizacion.

La autorrealizacidn social en el fuera de si, en el otro modo
de ser que hay que respetar en su otredad sin necesidad de convo-
carlo a la comunidn del en si, de la ipseidad. Autorrealizacidn social
(yo-t4, yo-él, nosotros-vosotros, nosotros-ellos) reviste una forma
no genuinamente individual y un grado estrictamente singular y alli,
la alteridad se modifica sustancialmente, puesto que en ella la indi-
vidualidad no es buscada como algo en si, sino que se encuentra sin
mads, como algo inherente a todo ser personal; tampoco se busca la
singularidad intransferiblemente original de la persona en si, sino
su transferibilidad como un factor comtn, homologable con otros
(Lévinas, 1995, p. 115).

El otro se realiza como otro, fuera del en si (Lévinas, 1997),
entre el yo y el td, el nosotros solo se interesan, en la realizacién so-
cial, como otro en su otredad, desde la perspectiva de la realizaciéon
social, un proyecto cuya realizacién acontece en altero-realizacion,
en tanto que no se persigue una realizacion hacia dentro, en el en
si, sino hacia afuera, se persigue la realizacion de la otredad y en la
otredad, la alteridad que acaece en el orden social no introduce co-
munién personal en la interrelacién, sino distancia (Lévinas, 1997),
transitoriedad social, siendo justamente esa distancia de respeto ab-
soluto del otro/a la actitud que hace factible la justicia. Tampoco se
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puede derivar toda relacién al campo social: el misterio social que-
daria expuesto a la intemperie y la carga trascendente de la persona
se desvaneceria, de ahi que ambas consideraciones sean necesarias
y complementarias en un planteamiento no exclusivamente perso-
nalista ni excluyentemente social, sino verdaderamente globalizante
de la persona. La persona en tanto raiz antropoldgica de la justica,
adquiere aqui un grosor especial, siendo en la alteridad en la que se
logra la auto-realizacién que se anuda en un haz de implicaciones.

La altero-realizacién social se lleva a cabo a través de un com-
plicado entramado de situaciones reales, circunstancias histdricas
concretas, mediaciones estructurales, tensiones, dmbitos de inciden-
cia (economia, politica, etc.) que dan cauce a las diferentes formas de
justicia (conmutativa, distributiva, legal, que no vamos a profundizar
ahora). No existe rigurosa continuidad entre el individuo y la socie-
dad, esta es siempre mds que la suma de los miembros, un poliedro,
figura que utiliza el papa Francisco para dar cuenta de las diversas
configuraciones que adquiere la sociedad en sus diversas configura-
ciones, se define a la persona como un ente social: los ciudadanos son
personas morales, libres e iguales, capaces de cooperar socialmente
para el mutuo beneficio de todos, los participantes aceptan términos
equitativos, véalidos de por vida, quienes simultineamente adoptan
diferentes fines dltimos que especifican el bien de cada persona y de
todas las personas que es lo que se desea promover.

La Iglesia catdlica: una casa de puertas abiertas
para la fraternidad como sentido de vida

El compromiso politico por la justicia pasa por abrir las puer-
tas de la Iglesia para hacerse participe en la gestacién de un nuevo
orden social que, partiendo de la cotidianidad de la parroquia y mo-
viéndose en los érdenes de lo “veredal” y barrial, llega a lo local que
es la base de lo global, un tema esencial al cual no podemos seguir
renunciando, toda vez que es desde lo municipal y lo territorial desde
donde se pueden inspirar movimientos sociales, que con la fuerza
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de la vida comunitaria, abren a la posibilidad de otras maneras de
ser humanos que no se queden en lo particular, sino que pueden
inspirar desde las redes sociales, apuestas efectivas y eficientes por
otros mundos posibles, no necesariamente uno sino multiple, pero
alternativo a lo que hoy en dia tenemos, que dé cuenta de la supe-
racion cualitativa del “orden” de cosas que tenemos vigentes en la
actualidad del mundo...

“La mejor manera de llegar a una politica auténticamente humana
es fomentar el sentido interior de la justicia, de la benevolencia y del
servicio al bien comun y robustecer las convicciones fundamentales
en lo que toca a la naturaleza verdadera de la comunidad politica,
y al fin, recto ejercicio y limites de los poderes publicos” (Concilio
Vaticano II, Gaudium et Spes, n° 38). Ernesto Cardenal senal6 que
ha de llegar el dia en que los tribunales dejen de ser el dltimo lugar
hacia donde miremos para hablar de justicia (Lebacqz, 1991, p. 50).

Este planteamiento surge de un concepto y una experiencia
de la justicia biblica, que tiene un sentido comunitario: conceder al
otro un espacio y un tiempo con un contenido positivo que le ayude
a conservar la comunidad sintiéndose parte de ella, dentro de una
relaciéon comunitaria, donde un miembro concede a otro, su espacio
de realizacion.

;Cémo Dios se ha comprometido conmigo? Respuesta: es
como El se ha comprometido conmigo. Comunidad como esencia
de la justicia, el clima de “nosotros” por encima del “yo” y del “t4”, en
el cual la Ley es la mediacion de la justicia y quien la quebranta no es
justo, porque no es solidario ni es comunitario. Pero la Ley no agota
las exigencias de la justicia, ya que ellas ven con las circunstancias
que pueden agotarse en una légica que no es estdtica, diferente de
quien ve la justicia y la injusticia desde fuera. De lo anterior, como
apuesta orientada por principios, se deriva que la l6gica del oprimi-
do es la légica de la racionalidad y del compromiso, es la que recoge
el cardcter utépico y de adecuacion a la realidad, propio de la fuente
biblica, griega e indigena desde las epistemologias del sur, del con-
cepto tradicional de la justicia. En esta 16gica, el elemento racional es
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en el que el pueblo puede existir: el acceso a la Biblia ha de hacerse
con la hermenéutica del hecho histérico actual y antiguo, que abren
al futuro como proyecto inédito, que se puede escribir

Ante la crisis del orden juridico y politico por la que atravie-
san el hombre y la mujer de hoy, en la que la dignidad de la persona
humana estd en peligro bajo la opresién de las normas del impe-
rialismo y del totalitarismo, lo que exige un compromiso sociopo-
litico transformador. Discernir el lugar propio de la Iglesia y de las
religiones y de las personas de buena voluntad, en el cuerpo de la
organizacidén politica es un aspecto neuralgico, para realizar la tarea:
nada es gratis excepto la salvacion eterna; todo el horizonte del obrar
humano es objeto de compromiso. La justicia en Platén es el equi-
librio estructural entre el hombre —justicia persona— y el Estado
—justicia politica— el horizonte de mediacién como lugar teolégico
entre la accion-justicia personal y la estatal, la exigencia fundamental
de afirmar la dignidad y el derecho de la persona de contribuir a la
satisfaccion de las necesidades de la humanidad, “Todo sujeto ha de
ser reconocido y tratado por todos como principio absoluto de sus
propios actos otorgandole valor de fin y no de medio o instrumento”
(Mattal, 1972).

El deber ético de la justicia requiere intervenciones técnicas por
condiciones intermedias, sociales, politicas y econdmicas, toda vez que,
si bien la doctrina y pastoral social de la Iglesia no se compromete con
soluciones técnicas para el mundo, si asume que este tipo de mediacio-
nes son indispensables para lograr que los planteamientos de esa doc-
trina se traduzcan en acciones pastorales que se conviertan en exigen-
cias practicas de la conciencia moral (Gaudium et Spes, n° 8) y es aqui
donde se hace pertinente resaltar que el resultado final de los regimenes
politicos represivos es la colonizaciéon del pueblo por una manera de
existir, en la que la identidad propia queda destituida por factores y
circunstancias externas o queda sometida por presiéon externa a com-
portarse de tal modo que ya no se persigue el interés propio sino el de
los demads, una amenaza latente hoy sobre todos los pueblos del mun-
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do, por cuanto el populismo, tan afin a los intereses del gran capital,
permite que los destinos de los pueblos sean trazados desde los grandes
centros de poder mundial que tienen como interés su enriquecimiento
corporativo, aun al costo de vidas humanas y, por supuesto, liquidando
la biodiversidad de la Tierra.

Para la puesta en marcha del capital extractivista, uno de los
medios de represién estructural es la violencia, tema que nos lleva a
afirmar que, si bien el mercado produce bienes, también trae males.
Crea no solo una competencia violenta, sino oligopolios que, res-
paldados e incluso promovidos por las fuerzas del Estado, producen
distorsiones e interrogan la licitud econémica y humana de sus ma-
neras de actuar.

De ahi que el otro medio para la dominacién de los pueblos
sean las ideologias, que como cosmovisiones exclusivas de la reali-
dad, tienden con fuerza “despersonalizadora” a eliminar la cultura
de los pueblos. Este es uno de los escenarios mas lamentables de re-
conocer en América Latina, pues tiene que ver con las formas en que
podemos ser testigos de como los hombres y las mujeres pierden su
propia historia y con ella van perdiendo la instancia de su identidad,
es decir, su alma entendida como la posibilidad de tomar decisiones
sobre su propia vida no solo en lo individual, sino en lo colectivo,
en un proceso de negacion de lo propio, producto de absolutizar la
ideologia. Esto llega a su culmen en los procesos de fanatismo reli-
gioso y politico, que desborda los minimos éticos de la convivencia y
de la autonomia personal y territorial.*

Cabe destacar que se presenta un tercer escenario que explica
los ejercicios de manipulacion de la conciencia de las personas en su
version singular, que consisten en los juegos medidticos, propagan-

4 El tema del fanatismo religioso y politico de nuestros pueblos pasa, por
supuesto, por la ruptura de la fraternidad como apuesta generadora de sentido
de vida, y reviste tal importancia que puede ser objeto de otras colabora-
ciones analiticas, que en este texto no podemos atender, pues requiere ser
estudiada e intervenida educativa y culturalmente.
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disticos y de estimulos culturales, conducentes a la canalizacién de
los mensajes en torno a concentrar todo en pro de algo que no dudan
en llamar “identidad personal”. Es un tema que bajo el esquema del
yo ilimitado y de absolutizar al sujeto personal, reduce lo colectivo
a una sumatoria de individualidades y termina negando al pueblo
(Francisco, 2020, n° 182), se abandona lo politico y se “unidimensio-
naliza” la vida de la persona en torno a hacer todo por la eficiencia
econémica, dejando fuera de consideracion cualquier referencia a
los asuntos éticos como el reino de las relaciones de cuidado del otro,
de la otra y de lo otro, y por supuesto anulando la preocupacion por
el bien comun. Es un juego que lleva al individualismo y a la falta de
motivaciones y de insumos antropolégicos para pensar lo humano
como centro abierto a las relaciones y como factor hacedor de histo-
ria y de mundo (Francisco, 2020, n° 150), y esto lleva a la desapari-
cidén del espacio y del tiempo para la realizacion de la persona.

Con la caida de las ideologias politicas y el surgimiento de la
hiper-ideologia del mercado, tenemos un escenario de actuacién no
solo necesario, sino urgente. Hay que retomar de forma perentoria el
tema de la relacion existente entre la fe y la justicia, puesto que ante
los males del colectivismo y del liberalismo, pero sobre todo ante
los danos mortales del mercado centrismo (Francisco, 2015, n° 189),
toman fuerza ética las relaciones de tipo nuevo con los medios de
comunicacién social, especialmente los alternativos, la educaciéon y
la formacidn en el pensamiento critico y la actuacion social y politica
de los movimientos sociales. Todo ello es un canto a las transforma-
ciones posibles y necesarias en orden a hacer que otro mundo sea
posible, a partir de la fraternidad como proyecto sociopolitico capaz
de hacerse modelos de organizacién de las sociedades.

Y es desde ahi, en el hacer posible un mundo marcado por la
fraternidad, el lugar desde donde se ha de poner en préctica el com-
promiso politico del sujeto humano de buena voluntad (en particu-
lar del cristiano), porque la vida sociopolitica es la base o el sustrato
para generar la accién social participativa del hombre. Lo que confi-
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gura una entidad nueva es la politica moralizada y la ética politiza-
da. Las condiciones requeridas para un compromiso politico han de
fundarse en una antropologia en la que se considere que, fuera de la
praxis, el hombre y la mujer son solo pensadores descomprometidos.
La praxis es la que instaura la relacién del hombre y de la mujer con
Dios, estd en las raices que permiten entender que hoy es absoluta-
mente necesaria la hermenéutica de las obras para ser moralmente
un ser humano a la altura de estos tiempos, en los que se demanda
de una actuacidn serena pero urgente, pues como dice Greta Thun-
berg “esto huele a quemado” (Thunberg, 2019) con la certeza que la
humanidad en la medida que modifica el mundo temporal desvela
su propia verdad e interpela su existencia, la accién politica es mul-
tidimensional y coincide con la vida entera del hombre, las actitudes
ante este compromiso, autonomia y valor de lo politico, la bisqueda
del modelo propio del compromiso politico junto con el respeto dia-
logal de otros modelos para presentar el compromiso como trans-
formacién del mundo.

Conclusiones

Lo primero que hay que decir sobre el cierre de este texto es
que la conclusidn principal de esta reflexion consiste en la necesidad
de establecer una preparacion seria y sistematica en doctrina y pasto-
ral social de la Iglesia, que como sefialamos desde el comienzo del ar-
ticulo, se convierte en un insumo indispensable para establecer una
postura s6lida y necesaria para los tiempos que hoy vivimos, y asi dar
cuenta de los procesos necesarios de orden mental y de coherencia
de la fe con las précticas cotidianas, que se requiere sean coherentes
para tomar distancia de las ideologias que, a través, de fiebres como
las del fanatismo, dafian hoy a la democracia en el mundo entero,
razén por lo que el papa Francisco convoca a todos los hombres y las
mujeres de buena voluntad a esta tarea.

La segunda gran conclusion del texto presentado tiene rela-
cion con el cuidado que desde la doctrina y pastoral social de la Igle-
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sia se propone con el tema del Estado social de derecho, un tema que
se relaciona con un tipo de postura politica que es necesaria para dis-
poner de los elementos que tiene la Iglesia, en su quehacer al lado de
los hombres y mujeres de buena voluntad que se relaciona con dos
factores, el mas importante: uno, poner al centro de toda la accién
del Estado y de la cultura, de la politica y de la economia la dignidad
de la persona humana, que a partir del dltimo tiempo, por el Conci-
lio Vaticano II, y llegando a la Fratelli Tutti es un concepto que iden-
tifica el proyecto cristiano en lo politico y dos, el bien comtn, que no
es otro que el de eliminar eso del poder en manos de unos pocos y
para unos pocos y ampliar desde lo estructural el marco de accién de
las instituciones de modo que se garantice que todo sujeto humano
y todos los humanos se conviertan en la atencién a sus necesidades y
potencialidades, en el eje que da cuenta de si el modelo de desarrollo
vigente se ajusta a no a un proyecto vélido o a la urgencia de trans-
formarlo, para que responda a esta finalidad.

En tercer lugar, me he permitido recoger algunos de los ele-
mentos de la ética de la alteridad que propone Emanuel Lévinas,
como un autor que sin duda alguna asigna al sujeto particular una
responsabilidad altisima, en cuanto a responsabilizarse del otro, de
la otra, de lo otro y por supuesto vinculandose de manera decidida
con el gran Otro que, entendido como divinidad, hace posible que
este tipo de proyecto sea viable. Sin la fraternidad no es posible que
la vida se revista de sentido, y en cambio, hace que la vida se haga
realizable justo por romper con una mirada centrada en el ego, y en
cambio que se abra a la alteridad desde lo que llamamos mismidad
como una mirada de lo humano que no se agota en el yo, sino que
tiene en lo fraterno con el otro y la otra humano, con lo otro ambien-
tal, y con el Otro santo, hacen posible que se puedan no solo romper
las estructuras que no dan espacio a la realizacién de la vida sino a
generar nuevas formas de organizar la vida que si que son necesarias
en los tiempos que corren, en los cuales queda claro que o cambia-
mos las formas de vivir o desaparecemos.
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Y en cuarto lugar, cabe senalar la pertinencia del tema que
convoco este escrito, consistente en el sentido de vida y la comu-
nidad, que en el caso de este ensayo, se realizé desde la lectura del
numeral 276 de la enciclica Fratelli Tutti, que se ha convertido en un
buen texto para realizarle una hermenéutica textual como de hecho
se realiz6 y que como dice en el texto escrito, se convierte en un ma-
terial de necesaria revision, ya que los insumos para hacer frente a
un tiempo de crisis civilizatoria como la que estamos viviendo en la
humanidad y que ha sido puesta en evidencia por la pandemia del
COVID-19, este es un buen pretexto para entender que o asumimos
la tarea de atender el sentido de la vida que trae la comunidad o
corremos riesgos, entre ellos la desastrosa posibilidad de desapare-
cer como especie humana, dada la torpeza de tener un modelo de
desarrollo que dana la vida de la especie, profundizando el cambio
climatico y perjudicando a los mas pobres a quienes no se les recono-
ce su derecho a participar en los derechos desde su dignidad humana
y menos a ser tomados en cuenta como sujetos a tener en cuenta en
el bien comun que se olvida de manera cruel en el tipo de configura-
cién social que hoy tenemos.

Referencias bibliograficas

Anénimo. (22 de septiembre de 2015). Homilia durante la Santa Misa. San-
tiago de Cuba.

Arendt, H. (1997). ;Qué es la politica? Paid6s.

Aristoteles. (s/f). El ser humano es un animal politico. Politico (1254a), 1-3.

Barrio-Maestre, J. M. (s/f). Antropologia de la solidaridad. https://bit.
ly/3i80w13/

Benedicto XVI. (25 de diciembre de 2005). Deus Caritas Est. Vaticano.

Benedicto XVI. (29 de junio de 2009). Caritas in Veritate. Vaticano.

Francisco I. (2015). Laudato Si. Vaticano.

Francisco 1. (6 de mayo de 2019). Encuentro con la comunidad catélica: dis-
curso del Santo Padre. https://bit.ly/2Xx6gqs/

Francisco I. (3 de octubre de 2020). Fratelli Tutti. Vaticano.



LA FRATERNIDAD, UNA APUESTA GENERADORA DE SENTIDO DE VIDA

101

Lebacqz, K. (1991). Ernesto Cardenal: comentarios al salmo 94 “Oh Dios de
la vergiienza”. En Justicia en un mundo injusto: bases de un proyecto
cristiano. Barcelona.

Lévinas, E. (1995). De otro modo que ser o mds alld de la esencia, pensar su
temporalizacién no como esencia sino como decir. Sigueme.

Lévinas, E. (1997a). Fuera del sujeto. Caparrés Editores.

Lévinas, E. (1997b). Totalidad e infinito: ensayo sobre la exterioridad. Sigueme.

Magquiavelo, N. (1983). EI principe. Coleccién Grandes Pensadores, Sarpe.

Mattal, G. (1972). Justicia. En Diccionario Enciclopédico de Teologia Moral.
Ediciones Paulinas.

Metz, J. B. (1971). Teologia del mundo. Salamanca.

Miiller, D. (1991). Laccueil de l'autre et le souci de soi. La dialectique de la
subjetivité et de I'alterité comme teme de I’éthique. Revue de théo-
logie et philosophie, (123), 195-212. https://bit.ly/3fpQpAj/

Pablo VI. (26 de marzo de 1967). Populorum Progressio. Vaticano.

Serna, J. J. (1996). Doctrina y pastoral social de la Iglesia. Publicaciones
San Antonio.

Serna, J. J. (2007). Emmanuel Lévinas y la utopia. Divergréficas.

SNPS de Colombia. (1985). El compromiso sociopolitico del cristiano. Secre-
tariado Nacional de Pastoral Social de Colombia.

Thunberg, G. (2019). Cambiemos el mundo. Huelga por el clima. Lumen.

Wallerstein, 1. (2004). Capitalismo histérico y movimientos antisistémicos: un
andlisis del sistema-mundo. Akal.






Una aproximacion
al pensamiento
de Ignacio Ellacuria

Ronald Gilberto Carrillo-Salvador!

Introducciéon

Ignacio Ellacuria (1930-1989), espaiol de nacimiento (Por-
tugalete-Vizcaya), fue un sacerdote jesuita que realizé sus estudios
de pregrado en filosofia en la Pontificia Universidad Catélica del
Ecuador, donde conocié a dos maestros sacerdotes que influyeron
notablemente en su vida. Ellos fueron Aurelio Espinoza y Angel
Martinez. Se licencié en 1955. Su doctorado en filosofia lo realizd
en la Universidad Complutense de Madrid, donde su profesor y su
director de tesis fue Xavier Zubiri. Su pensamiento tuvo la influencia
de la Escuela de Madrid, especialmente de Ortega y Gasset, y poste-
riormente del pensamiento personalista, pero lo que marcé su vida
fue la situacion del pueblo centroamericano, convirtiéndose en uno
de los precursores de la “teologia de la liberacion”.

Desde sus estudios de pregrado en Quito empez6 a preocu-
parse por la realidad en la que vivia la gente de Latinoamérica. Esta
situacion le lleva a buscar, en la reflexiéon filoséfica, respuestas sobre

1 Doctor en Filosoffa, docente de la Universidad Politécnica Salesiana.
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el ser humano y la realidad, por eso escribe en una de sus cartas: “Lo
que trato es de buscar una base filoséfica de mi posicion ante la vida
en el sentido de exigir una actitud vital de todo el hombre y ade-
mds “recreadora’, para uno mismo y para los otros” (Ellacuria, 1996,
p. 202). De esta carta se puede concluir claramente que Ellacuria se
dedic6é desde muy joven a buscar un fundamento filoséfico que le
permitiera encontrar sentido a su vida en el contexto de la realidad
que le tocaba vivir.

Estudié para doctorarse en teologia en Innsbruck (Austria),
pero su corazén misionero le demandaba retornar a la tierra dénde
sentia la presencia de Dios. De vuelta en San Salvador, fue un asi-
duo colaborador escribiendo varios articulos en la revista de la UCA
(Universidad Centro Americana José Sime6n Canas), donde ademas
fue profesor de filosofia y llegé a ser su rector. Fue nombrado por sus
superiores como formador de los jovenes jesuitas e insisti6 en que el
jesuita debia estar bien preparado para responder eficazmente a los
retos de la sociedad y la historia.

Era un hombre austero, pero muy grato y solidario con las
personas que lo rodeaban, a las cuales solia repetir que hay que ha-
cerse cargo de la realidad y cargar con ella, para luego dejarse car-
gar por ella con un sentido profundo de fe y esperanza en la accién
del Espiritu Santo. Su postura filoséfica y teoldgica fue encontrando
adeptos, asi como opositores dentro de su congregacidn, en la Igle-
sia’ y sobre todo en el campo politico, pues la situacion conflictiva
de Centroamérica, especialmente la de El Salvador, terminé con una
guerra civil (1980-1992). Ellacuria buscé ser un mediador para la
paz, convirtiéndose en la voz de los sin voz; denuncid las injusticias
y la violencia que sufria el pueblo; defendi6 el respeto a los derechos
humanos, pues tenia claro que la violencia y la guerra, promovidas
por el Gobierno y la embajada de EUA no eran la salida a la proble-
matica salvadorena; convirti6 a la UCA en un centro de promocion

2 En 1974 Roma intervino prohibiendo de manera expresa que Ellacurfa ocu-
pase cargos de responsabilidad en el gobierno de la Compatifa de Jests.
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del saber para la liberacién y la desideologizaciéon de las mayorias,
volviéndose un espacio para la solidaridad con el pueblo crucificado;
afront6 con fe el asesinato de su amigo y companero Rutilio Grande
y mads tarde el de Oscar Romero, arzobispo del Salvador. En su ulti-
mo escrito resalto:

La negacion profética de una Iglesia como el cielo viejo de una civi-
lizacién de la riqueza y del imperio y la afirmacion utépica de una
Iglesia como el cielo nuevo de una civilizacién de la pobreza es un
reclamo irrecusable de los signos de los tiempos y de la dindmica
soterioldégica de la fe cristiana historizada en hombres nuevos, que
siguen anunciando firmemente, aunque a oscuras, un futuro siem-
pre mayor, porque mas alla de los sucesivos futuros histéricos se
avizora el Dios salvador, el Dios liberador (Ellacuria, 1989, p. 184).

Tres dias después de su regreso del exilio,’ el 16 de noviem-
bre de 1989, fue asesinado por un pelotén militar en los jardines de
la residencia universitaria de la UCA, junto a cinco de sus herma-
nos de comunidad y dos mujeres que los atendian. El sentido de su
vida se fundamenté siempre en su manera de entender la filosofia
y la teologia como herramientas poderosas que permiten al hom-
bre acercarse a la verdad, haciendo de la realidad histérica el espacio
concreto donde la persona hace historia con su historia y asi busca su
liberacion. Su permanente lucha a favor de los derechos humanos y
su postura critica ante las formas de gobierno ideologizante, fueron
el detonante para que su vida sea considerada un estorbo para los
intereses de los poderosos y por eso, repitiéndose la historia de Jests,
sufrié el martirio por la fe.

Ellacuria es un ejemplo de persona dedicada a vivir segtn sus
convicciones persiguiendo el ideal del Evangelio. Se dedic6 a servir
a su pueblo mediante la educacidn de los jévenes para que sean los
protagonistas frente a la realidad. En las aulas universitarias trabajé

3 Ellacuria tuvo que abandonar varias veces El Salvador por motivos politicos,
ya que fue acusado de ser comunista y apoyar la revolucién propiciada por la
guerrilla.
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por la formacién de la conciencia critica y desde este espacio gener6
el compromiso social de la Universidad para con el pueblo, funda-
mentado en la exigencia y puesta en practica de los derechos huma-
nos ya que su prioridad era la persona segun el pensamiento ético
kantiano por encima de cualquier planteamiento econémico o poli-
tico y que responde a la propuesta del Evangelio de Jesus.

Ellacuria muere asesinado por sus ideas, por su praxis, en una
palabra, muere por ser alguien que busca la realizacién de cada per-
sona y de la comunidad. La vida de Ellacuria tuvo sentido porque,
como hombre histérico, se orienté a hacerse cargo de la realidad,
cargar con ella, encargarse de ella y finalmente dejarse cargar por ella
como hombre de fe.

Pensamiento

Ellacuria es mds conocido en América como tedlogo que
como filésofo y aunque estudié en Ecuador, tanto su filosofia como
su planteamiento teoldgico son poco conocidos, por lo que amerita
redescubrir el aporte de este jesuita a la academia y a la vida cotidia-
na del pueblo latinoamericano.

Su primer escrito versé sobre “El despertar de la filosofia”
(1956), en donde hace un recorrido por la filosoffa griega porque
deseaba ahondar en el pensamiento clasico y relacionarlo con la es-
colastica. En “Teologia politica” (1973) aborda el tema del papel de
la evangelizacion en la historia y la liberacion, convirtiéndose en un
escrito respecto que recupera la relacion tan intima entre la politica 'y
el Evangelio. En su articulo “Filosofia, spara qué?” (1976), Ellacuria se
plantea el papel de la filosofia en un mundo donde el conocimiento
cientifico se ha desarrollado y multiplicado de manera exponencial
en relacién con las épocas pasadas. A pesar del adelanto tecnoldgico,
todavia hay preguntas muy sencillas que no tienen respuesta, como
por ejemplo ;qué es saber? La ciencia no ha podido cerrar ni con-
testar todas las inquietudes que al ser humano le han surgido desde
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antano, por ello, Ellacuria ve en la filosofia la herramienta adecuada
para seguir en la busqueda del saber, tal y como lo hacia Sécrates alld
en su natal Grecia. Filosofia de la realidad histérica (1990), aunque
péstuma y publicada con la ayuda de Antonio Gonzalez, se converti-
rd en su obra maestra.

Segtn Samour (2005), el pensamiento de Ellacuria puede en-
marcarse en cuatro etapas: en la primera (1954-1962) intenta cons-
truir una filosofia con un profundo sentido ético cercana al vitalismo
y al existencialismo, pero cuestionando la postura atea de Heidegger
y Sartre; en la segunda (1963-1971) se nota la cercania y profundiza-
cién de la filosofia de Zubiri; en la tercera (1972-1981) propone una
filosofia politica fundamentada en la historia; finalmente, la cuarta
(1982-1989) se basa en su filosofia de la realidad histérica para lan-
zar su propuesta de una filosofia de la liberacién.

Uno de los textos que tuvo gran impacto en la sociedad y en
la Iglesia fue el editorial que Ellacuria escribié en 1976, en la revista
ECA: “A sus 6rdenes mi capital”. Este documento es un claro mensaje
de rechazo a la civilizacién de la riqueza, que quiere sostenerse en el
poder a toda costa e imponer sus principios al pueblo. Es un escrito
irénico respecto del poder que tiene el capital, la manipulacién que
hace de las diferentes instituciones sociales y politicas (especialmen-
te la prensa), y de su ideologizacion que persigue el sometimiento y
enajenacion de la gente, que no es otra cosa que mantener al pueblo
crucificado. Ellacuria reclama el silencio de las instituciones llama-
das a velar por el pueblo frente a la propuesta de la reforma agraria:

Callé la Iglesia, callaron los gremios profesionales, [...] calld la clase
media, callaron las masas populares... Y asi no puede ser. En la batalla
entre el capital y el interés comun, solo una firme alianza del Poder
Ejecutivo, de la Fuerza Armada y del Pueblo puede comenzar en este
pais un proceso de profundos cambios sociales (Ellacuria, 1976, p. 7).

Ellacuria, en medio de la decepcién del pueblo, sigue siendo
la voz de la esperanza, de asumir la historia que le toca vivir a los
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empobrecidos, sometidos por el capital que prioriza la rentabilidad
antes que la justicia social y la dignidad humana:

Sin embargo, sigue siendo hora de trabajar por el robustecimiento
de la conciencia colectiva; sigue siendo hora de promover la orga-
nizacién popular y campesina; [...] sigue siendo hora de recordar
al gobierno que no tiene —hoy menos que nunca— el mds mini-
mo derecho a reprimir a quienes estdn exigiendo lo que él mismo
les ha dicho que es absolutamente debido e irrenunciable. Sigue
siendo hora de hacer todo lo posible para que no vuelva a repetirse
el escandaloso, vergonzoso e injusto: “a sus Ordenes mi capital”
(Ellacuria, 1976, p. 8).

Este documento muestra la esperanza del autor y la valentia
de exigir el respeto a los derechos humanos. No cabe duda de que
esta forma de analizar la realidad histérica de El Salvador cay6é muy
mal entre las elites del poder militar, politico, social y eclesial. De
la misma manera que se elimin6 a Oscar Romero, los poderosos, al
verse descubiertos y expuestos por el pensamiento y la praxis perma-
nente de Ellacuria, buscaron la ocasién para quitérselo de encima.

La obra mas importante de Ellacuria (1991), Filosofia de la rea-
lidad histérica, texto que fue publicado péstumamente y que corres-
ponde a la tercera etapa de su reflexion filoséfica, aborda la categoria
de “realidad histérica” que se convierte en el objeto de la filosofia. La
obra maestra de Ellacuria encaja en lo que se conoce como “realis-
mo zubiriano”, que es una postura opuesta tanto a la fenomenologia
husserliana y hegeliana como al existencialismo heideggeriano y al
materialismo marxista (Méndez, 2005, p. 5).

Ellacurfa se distancia de Hegel en cuanto a que esta unidad total de
la realidad es material y no ideal; al mismo tiempo se distancia de
Marx argumentando que la materialidad no descansa en la infraes-
tructura econdmica, sino ciertamente en una materialidad fisica
intramundana, pero posibilitante de nuevas realidades y no cerrada
en las mismas condiciones materiales de vida. Pero ademads se dis-
tancia también de Zubiri en cuanto a que la realidad histdrica no
es una dimension, asi sea la mds importante, de la realidad llamada
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hombre; por el contrario, esta es la unidad de la realidad total y en
este sentido trasciende al hombre (pp. 15-16).

Larealidad, para Ellacuria, es de tipo material, en la medida en
que el hombre se encuentra en el mundo de las cosas materiales, pero
un mundo lleno de posibilidades, abierto a todas las dimensiones
humanas y no centrado exclusivamente en la produccién y la eco-
nomia. Considera que la realidad es histérica y posible, en la medida
en que el hombre interacttia con el mundo, haciendo historia con las
cosas, con los otros, con todo.

Por ello, hablar de realidad histérica no pasa por alto lo que ocurre
en la historia. Ellacuria recalca que bajo este concepto se asume
la historia de la realidad, lo que pasa a la realidad misma cuando
entra en contacto con el ser humano y la sociedad. Ellacuria recurre
a Zubiri para mostrar que la historia solo se conceptia desde una
realidad intramundana, dindmica y abierta a si misma. De esta
manera, la historia no es esencialmente movimiento de ningun
Espiritu Absoluto (unidad estructural como légica del pensamien-
to), pero tampoco el mero desarrollo de las fuerzas productivas
(unidad estructural como determinacién econémica). La historia
es una dimensién del ser humano que consiste en la apropiacion de
posibilidades (unidad estructural como realidad histérica) (p. 19).

“La realidad histérica es el objeto tltimo de la filosofia, enten-
dida como metafisica intramundana, no solo por su caracter eng-
lobante y totalizador, sino en cuanto manifestacion suprema de la
realidad” (Ellacuria, 1991, p. 38), porque en la realidad histdrica se
manifiesta la realidad en su maxima expresién, ya que no es sola-
mente realidad o una realidad, sino la realidad en su totalidad, y por
ser material es el lugar apropiado para la metafisica, pues para el fil6-
sofo vasco, la realidad intramundana es el origen de toda realidad. La
historia es pues, la forma cualitativa mas alta de la realidad, a partir
de la cual la realidad histérica se constituye en “el campo abierto de
las méximas posibilidades de lo real” (pp. 39-40).

Samour (2005) profundiza en la vision histérica de Ellacuria
y manifiesta que:
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La historia no hay que entenderla desde el futuro como un progreso
cuya meta fuese un fopos ideal. Esto seria ver el sentido de la histo-
ria fuera de la propia historia. La historia no se predice, sino que
se produce, se crea a partir de la actividad humana sobre la base
del sistema de posibilidades ofrecido en cada situacién y en cada
momento del proceso histérico (p. 58).

El sentido de la historia radica en la propia historia, pero en-
tendida como el conjunto de quehaceres y acciones humanas. La
historia se va haciendo, no estd hecha, no es; la historia es un de-
venir, pero un devenirse desde y con lo humano. Mirar la historia
retrospectivamente desde el futuro puede desviar la comprensiéon
de la propia historia, pues se corre el riesgo de entenderla como un
proceso dirigido a un fin determinado. La gente comtinmente dice
que las cosas pasan por algo, como si la predestinacion ya existiera.
No, la idea de Ellacuria, segtin Samour (2005), es que la historia es la
suma de las posibles acciones humanas. La realidad se forja en y con
la historia porque:

En la historia la realidad puede ir dando mads de si, se puede ir
haciendo mas real, y en este realizarse se puede revelar la riqueza y el
poder de la realidad, desde donde el ser humano puede hacerse a si
mismo y construir el mismo poder de realizarse a si mismo (p. 57).

Esta mirada de la realidad ellacuriana es clave para entenderla
como histérica y comprender que el ser humano, por ser proyecto, es
histdrico, y en esa dindmica de la realidad con la historia, el ser hu-
mano puede realizarse, ser el que quiere ser pero que todavia no es.

La realidad histdrica es la raiz para todas las realidades posi-
bles ya que “en la realidad histdrica tiene cabida el resto de realidades
que la configuran como momentos estructurales suyos, sin perder
por ello cada una de ellas su autonomia ni su especificidad” (p. 57).
En la realidad histérica ellacuriana entran todas las demas formas de
realidad como:

Lo material, lo biol6gico, lo psicoldgico, lo personal, lo social, lo poli-
tico y lo ideoldgico, y constituye el lugar donde todas estas formas de
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realidad adquieren concrecién real y sentido. Es también el dmbito
intramundano donde la totalidad de lo real, incluidas las personas
y las sociedades humanas pueden abrirse a la trascendencia (p. 57).

La vida humana como realidad histdrica

;Coémo relaciona el filgsofo vasco la vida humana con la his-
toria? Para reflexionar sobre esta relacion propone retomar el pensa-
miento de Ortega y Gasset (s/f), quien afirma que:

El hombre vive porque quiere. La necesidad de vivir no le es impues-
ta a la fuerza, como le es impuesto a la materia no poder aniquilarse.
La vida —necesidad de las necesidades— es necesaria solo en su
sentido subjetivo; simplemente porque el hombre decide autocrati-
camente vivir. Es la necesidad creada por un acto de voluntad (p. 6)

La vida humana se convierte en la categoria filoséfica clave en
el pensamiento vitalista de Ortega y Gasset, porque el hombre deci-
de vivir, nadie ni nada le impone que viva humanamente, es el ser
humano quien descubre la necesidad de hacer su vida, pero volunta-
riamente, y es en esta realidad donde el filésofo madrilefio encuentra
la base para afirmar que la vida es la realidad radical y que, en la
vida concreta del hombre, de cada ser humano, radican las demads
realidades.

En la realidad, segtin Ortega, esta la raiz de todo el conoci-
miento, al contrario que el pensamiento moderno que consideraba
que la realidad radica en la razén hasta el punto que Hegel llega a
afirmar que todo lo real es racional y todo lo racional es racional. El
filésofo madrilefio considera, en cambio, que es en la experiencia de
la vida en la relacién hombre-mundo, donde se hace posible el co-
nocimiento, donde aparece el pensamiento, donde radica la realidad.

En vez de despegar de la conciencia, como se ha hecho desde
Descartes, nos hacemos firmes en la realidad radical que es para
cada cual su vida. Lo que tiene de radical no es ni ser, tal vez, la tnica
realidad, ni siquiera ser algo absoluto. Significa simplemente que en
el acontecimiento vida le es dado a cada cual, como presencia, anun-



RONALD GILBERTO CARRILLO-SALVADOR

112

cio o sintoma, toda otra realidad, incluso la que pretenda transcen-
derla. Es, pues, la raiz de toda otra realidad, y solo por esto es radical.
Al serlo, el estudio de la vida humana —la biognosis— nos obliga
a investigar toda otra cosa en la raiz que la hace nacer y aparecer en
el drea del universal acontecimiento que es nuestro vivir y entonces,
al preguntarnos qué son los grandes problemas tradicionales de la
filosofia en su raiz, descubrimos que siempre han sido planteados en
un aspecto ya secundario, derivado y no primitivo, espigados ya y
no en su hipogea radicacién (Ortega y Gasset s/f, p. 128).

Ortega propone buscar la raiz donde radica la realidad, y con-
sidera que es la vida humana el principio radical, pues el ser humano
no es de antemano una esencia determinada a la que no le queda
mads que actualizarse, sino que es un proyecto de muy dificil realiza-
cién; no tiene que efectuar un contenido ya determinado, sino, ante
todo, tiene que darse un contenido, realizar el programa que, por lo
pronto, representa en que consiste. “Lo cual de inmediato supone
encontrar el programa que uno es, el cual, aunque es parte del hom-
bre en su sucesivo ser efectivo, no se le da, sino que debe encontrarlo,
inventarlo” (Ellacuria, 1996, p. 479).

Ellacuria encuentra en el texto de Ortega una serie de plan-
teamientos que le permiten explicar no solo la postura del pensador
madrileno sobre la vida, sino también la suya. Para el filsofo vasco
“vivir es necesidad en cuanto es principio radical de otras necesi-
dades” (p. 440), pero esta vida se refiere a la vida natural, a la vida
animal del hombre, lo propiamente humano se da “cuando el hom-
bre no encuentra a la mano el modo de satisfacer sus urgentes ne-
cesidades bioldgicas, y desata una serie de actividades que no son ya
inmediata satisfaccion de las necesidades, sino manipulacién previa,
en vistas a su satisfaccion” (p. 441). Por lo tanto, lo superfluo es lo
que da sentido a la vida del hombre y no lo natural o bioldgico, pero
habria que explicar qué se entiende por superfluo para darle una
significacién adecuada a la vida humana. Lo superfluo es lo que el
hombre realiza o busca mas alld de satisfacer sus necesidades. Ellacu-
ria (1996) explica que lo superfluo es:
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Aquello que sobrepasa lo requerido para estar en el mundo y causa
el bienestar, lo superfluo es la condicién objetiva del bienestar, todo
aquello sin lo cual no se puede vivir bien. Con lo que se entiende
perfectamente la afirmacién, en apariencia paradéjica, de que lo
superfluo es lo mds necesario en el hombre, la radical necesidad,
porque sin ello no hay bienestar en el hombre, y el bienestar es el
motor del existir humano. Pero es que, ademds, en lo superfluo es
donde el hombre ejercita lo especificamente humano (p. 446).

Sostiene que lo superfluo es hacer historia, que la vida biogra-
fica, la vida humana implica estar ocupado en quehaceres que no son
naturales. El hombre inventa los quehaceres para interactuar con el
mundo y hacer historia; y del mismo modo que si la vida biolégica se
detuviera y se convirtiera en nada, la vida humana también caeria en
esa situacion en el momento en que el ser humano no hiciese nada;
dicho de otra manera, la vida que no implica quehaceres no es vida,
no hacer nada es no vivir. Por lo tanto, la vida humana se encuentra
como realidad en la realidad histérica.

La vida humana, la que resulta de estar en el mundo como
protagonista realizando quehaceres, no le es dada al ser humano, es
producto de su actuar, es una vida que tiene que ser inventada o
construida, en consecuencia, la vida humana implica tomar decisio-
nes, elegir, para que cada cual oriente el sentido de su vida. “De ahi
que el hombre no solo haga y se haga, sino que realiza y se realiza, se
va realizando, se hace realizindose” (Ellacuria, 1991, p. 162).

Ellacuria recurre al pensamiento de Ortega y Gasset para pro-
poner que ya en el mismo ser del hombre estd el volverse proyecto, a
diferencia del animal. Este es:

El raro misterio del ser del hombre. Porque es este un ente forzado,
si quiere existir, a existir en la naturaleza, sumergido en ella; es un
animal. Zooldgicamente, vida significa todo lo que hay que hacer
para sostenerse en la naturaleza. Pero el hombre se las arregla para
reducir al minimun esa vida, para no tener que hacer lo que tiene
que hacer el animal. En el hueco que la superacion de su vida animal
deja, vaca el hombre a una serie de quehaceres no bioldgicos, que
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no le son impuestos por naturaleza, que él se inventa a si mismo.
Y precisamente a esta vida inventada, inventada como se inventa
una novela o una obra de teatro, es a lo que el hombre llama vida
humana, bienestar. La vida humana, pues, trasciende de la realidad
natural, no le es dada como le es dado a la piedra caer y al animal
el repertorio rigido de sus actos orgdnicos —comer, huir, nidificar,
etc.—, sino que le hace él, y este hacérsela comienza por ser la
invencion de ella. ;Cémo? La vida humana ;seria entonces en su
dimensién especifica... una obra de imaginacién? (Ortega y Gasset,
s/f, pp. 13-14).

Hacer la vida, inventarla, es hacer historia: “La vida no le es
dada al hombre, sino que tiene que hacérsela. El que tiene que ha-
cérsela es ese ente extrano que llamamos hombre” (Ellacuria, 1996,
p. 453). Esta es una nueva manera de entender la metafisica, pues,
;qué es la metafisica? Si bien se entendia tradicionalmente como la
ciencia que se preocupa por el ser y este como fundamento de la
realidad, para Ellacuria, la realidad es la que tiene primacia sobre
el ser, siguiendo la visién iniciada por Heidegger y continuada por
Zubiri, pero anade algo de su propia reflexion, la realidad es hist6-
rica. La metafisica para Ellacuria es la ciencia que se encarga de la
realidad histérica.

Heidegger introduce el término dasein para designar al “ser
ahi”, que se encuentra como arrojado en el mundo, rodeado de las
cosasy que interactda con ellas. Ellacuria (1996) es més claro cuando
expone que:

El hombre [...] tiene que estar en el mundo si quiere vivir, porque
vivir es ya de por si estar en el mundo y es, ademds, la condicién
necesaria para “sobrevivir” sin abandonar la condicién especial que
viene dada o limitada por estar en el mundo (pp. 453-454).

La distincion entre el hombre y el mundo se aprecia cuando el
autor afirma que ambos:

Son dos entes heterogéneos, que, sin embargo, se ven obligados a uni-
ficarse para que el primero inserte su ser extranatural en el segundo.
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En esto precisamente va a consistir la existencia humana. El hombre
no es el mundo, pero el mundo le es necesario al hombre (p. 477).

El hombre y el mundo son dos entes distintos, pero a la vez
necesarios entre si, ya que su interaccion hace posible la aparicion de
la historia y la realizacién del hombre. El hombre se construye me-
diante las cosas del mundo y el mundo se va transformando por la
accidon del hombre, es asi como el ser humano va haciendo historia.

Este planteamiento ellacuriano es continuacién de lo que
Ortega y Gasset (s/f) afirma: “Para el hombre existir es tener que
combatir incesantemente con las dificultades que el contexto le ofre-
ce; por lo tanto, es tener que hacerse en cada momento su propia
existencia” (p. 337). Se insiste en que el hombre a partir de que se
da cuenta de que existe, debe inventarse su vida, imaginarla, porque
“al hombre le es dada la abstracta posibilidad de existir, pero no le es
dada la realidad. Esta tiene que conquistarla él, minuto tras minuto:
el hombre no solo econdmicamente, sino metafisicamente, tiene que
ganarse la vida” (p. 337).

El mundo es la materia prima con la que el hombre se edifica.
Las cosas se convierten en los instrumentos necesarios para que el
hombre vaya haciendo su vida, de esta forma “el mundo se le pre-
senta al hombre como algo con lo que puede realizar el proyecto
que es y como algo que va a servir como una especie de maquina
instrumental para producir su propia vida” (Ramirez, 2014, p. 64).
El ser humano es un ser abierto y “esta apertura del hombre es a una
aprehension sentiente de la realidad, sentimiento afectante de la rea-
lidad, y voluntad tendente con su momento propio de respuesta y de
accién sobre la realidad” (Ellacuria, 1991, p. 162).

Ahora bien, “la vida propia del hombre no es solamente es-
tar en el mundo, sino estar bien en el mundo, bienestar” (Ellacuria,
1996, p. 445). Ese estar bien en el mundo implica no solamente vi-
Vir por vivir, sino vivir de una mejor manera, humanizandose, ha-
ciéndose persona y para eso la reflexion filoséfica es la mejor ayuda,
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el mejor apoyo para comprender a la persona y su relaciéon con el
mundo, el pensamiento, el conocimiento dan luces al hombre para
proyectar su vida.

Ellacuria entiende al hombre como empapado de realidad,
envuelto en ella, en permanente interaccion, debatiéndose en que-
haceres. Dussel (2007) lo reafirma cuando manifiesta que, en efecto,
cada especie tiene un “modo de vida” y lo propio de la vida humana
es —por las facultades superiores del cerebro— superar siempre sus
limites como historia y cultura. Pero no es un “mds alla” de la vida
animal que constituirfa como un estrato de su realidad misma. Es
decir, “el simple vivir” humano ya siempre tiende a superar los limi-
tes, porque no hay un “simple vivir” animal en el ser humano como
limite inferior. El buen vivir es el modo como el ser humano vive
todas sus necesidades, aun las mas perentorias, como el comer, beber,
vestirse, alojarse (cuatro necesidades humanas que se transforman
en imperativo ético en Egipto, en el cristianismo, en Marx y Engels, y
en muchos otros) (Dussel, 2007).

Tanto para Ortega como para Ellacuria (1996) “bienestar o felici-
dad es el logro pleno del programa vital que es cada hombre” (p. 446), de
ahi que el bienestar es una necesidad radical y ser hombre es vivir bien,
vivir feliz. El sentido de la vida humana encuentra aqui su direccién,
debe orientarse a buscar el buen vivir para la persona, para la comu-
nidad. Pero ;es posible hablar de un fundamento para el sentido de la
vida? A lo largo de este escrito se ha ido proponiendo que es posible una
respuesta filoséfica desde el pensamiento ellacuriano.

El sentido de la vida

Ellacuria recurre a la filosofia para encontrar una posible res-
puesta a la cuestiéon. Desde muy joven se preocupa por el sentido de
la vida (de su vida), ya se mencioné lo que escribi6 en la carta de
1954 a su maestro Martinez refiriéndose a la busqueda de una base
filosofica, verdadera y vital. En el desarrollo de su pensamiento, la
pregunta por el hombre y por su vida van a estar siempre presentes,
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por ello él consideraba que las preguntas kantianas sobre que puedo
saber, que debo hacer y que me es dado esperar, se resumen en la
pregunta por el hombre, es decir, se debe partir de la reflexién sobre
quién es el hombre.

El hombre en la realidad es histérico. La postura de Ellacuria
se opone al nihilismo (del latin nihil = nada) de Nietzsche, que se
basa en la negacién de uno o mas de los supuestos sentidos de la
vida, de aquello que la fundamenta en el mas alla y no en el mas
aca. El nihilismo niega la metafisica escolastica que fundamentaba
la realidad en Dios como principio rector y que otorga un sentido
superior, objetivo o determinista a la realidad. De la misma manera,
rechaza la pretension de la razén por alcanzar el conocimiento de las
cosas y su ser. La Modernidad confié con demasiado optimismo en la
razén como fundamento para explicar el mundo y la realidad. Kant
ya manifiesta la imposibilidad de conocer la cosa en si, la fenome-
nologia hegeliana idealiza las apariencias y el positivismo de Comte
solo logra encontrar las relaciones que tiene el hombre con las cosas.
En conclusidn, toda la tradicién occidental metafisica carece de fun-
damento, llega a decir Nietzsche con vehemencia. Pero el nihilismo
se abre a la posibilidad del devenir, donde la vida humana entendida
como la existencia del ser en el mundo es la que fundamenta la histo-
ria. Conrado Giraldo (2009) hace una sintesis de esto cuando afirma:

Una razén que propone una verdad ajena a la vida es, por tanto,
inutil, peligrosa y a la vez imposible. Esa razén fue identificada a
través de los siglos con Dios, con el Ser; cosa que nunca fue acep-
tada por Nietzsche, pues para él esto es volver invisible al ser. Asi,
la critica de la razén significa en Nietzsche que el ser no es el ser de
la razén y ademds que con nuestra razén no se puede alcanzar el
ser. De aqui que la verdad sea algo inutil. De esta manera no piensa
Nietzsche al ser como “Ser del ente”, sino como “devenir’, como la
realidad dionisiaca del juego césmico de construccion y destruccion
simultdneas. Por esto en él el ente finito y delimitado no existe, ya
que sigue el pensamiento heracliteo hasta el extremo, en quien lo
unico real es el devenir (p. 59).
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Kierkegaard coincide con Sartre cuando afirma que la vida
debe entenderse desde atrds, es decir, desde el pasado, pero debe vi-
virse hacia adelante. El filésofo francés también ve al ser humano
como un proyecto, como un producto de su pasado y de su quehacer
presente que se realiza en cada momento. Lo mismo plantea Ella-
curia, pues considera que al asumir la realidad la persona asume su
realidad y al encargarse de ella busca transformar su vida y la vida
del entorno, que incluye a los otros. Kierkegaard (1843) afirma que:

It is really true what philosophy tells us, that life must be understood
backwards. But with this, one forgets the second proposition, that
it must be lived forwards. A proposition which, the more it is sub-
jected to careful thought, the more it ends up concluding precisely
that life at any given moment cannot really ever be fully understood;
exactly because there is no single moment where time stops com-
pletely in order for me to take position [to do this]: going backwards
(en Mumford, 2013).

Por su lado, Heidegger dejé en claro que la biisqueda del ser
debe convertirse mas bien en una buisqueda que hace posible pensar
en el ser, situacion que transforma la pregunta por el ser en la cues-
tién de ;quién es el ser que piensa en el ser? Ese ser que piensa en el
ser es alguien y ese alguien es el hombre, pero el hombre no es un
ente determinado, un concepto estatico, es una posibilidad que exis-
te en la medida en que quiera seguir existiendo, y para existir tiene
que vivir, y vivir es para el hombre asumir su condicién animal y su
condicién de persona. Para Ellacuria (1996):

Al hombre después de cumplir con su puro sostenerse en la natu-
raleza, con su vida animal, le sobra todavia vida [...]. Inicialmente,
el hombre arranca en cero existir humano, pues lo que de humano
hay en su existencia no le es dado, como la vida natural del animal,
sino que tiene que hacérselo (p. 450).

Y ese hacerse implica una innovacién. La vida humana tiene
que ser inventada, como lo dice el propio Ellacuria, “resulta que esta
(la vida) es y tiene que ser ‘inventada), como se inventa una novela
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o un drama. La gente lo ve bien cuando se ve en la coyuntura de la
eleccion” (p. 452) y ese elegir implica un plan, una programacion, un
proyecto. El ser humano:

Tiene entonces que planificar, inventar un plan que después reali-
zard. Y tiene que inventar, tomado ya el problema en un nivel més
radical y menos empirico, porque nada de lo que es vida humana
le es dado de modo que, sin poner nada de su parte, sea ya sin mas
humano, por el mero hecho de ser inmanente al hombre (p. 452).

Ellacuria (1991) afirma finalmente:

Que la realidad y la verdad han de hacerse y descubrirse, y que han
de hacerse y descubrirse en la complejidad colectiva y sucesiva de la
historia, de la humanidad, es indicar que la realidad histérica puede
ser el objeto de la filosofia (p. 473).

La filosofia, entonces, se convierte en la herramienta para
aproximarse al encuentro del saber de la verdad y del sentido que
tiene la vida humana. Para ello es necesario recurrir a nuestra inte-
ligencia y a nuestra conciencia, partiendo de nuestros sentidos, que
nos permiten interpretar la realidad en la cual vivimos:

El inteligir [...] consiste en la mera actualizacién de lo real en tanto
que real. Y en esa mera actualizacién es donde empieza hacerse
presente, a estar presente toda la precision y riqueza de la reali-
dad. El hombre por su inteligencia sentiente estd impresivamente
instalado en la realidad de modo que en la respectividad de esa su
inteligencia sentiente y de esa realidad impresivamente actualizada
se va constituyendo a la par una vida en la que se entrecruzan y se
entrelazan, la fuerza, la riqueza y el poder de lo real con el proble-
matismo de esa misma realidad siempre presente como formalidad,
pero siempre pre huidiza como contenido [...]. Tanto tedrica como
practicamente el hombre ha de habérselas con la realidad y en ese
habérselas —hacerse cargo de la realidad, cargar con ella y encargar-
se de ella— se le ird descubriendo lo que ella es en realidad, lo que
ella es, y el sentido que le corresponde junto con las posibilidades
reales de transformacion de esa realidad, de ese ser y de ese sentido
(Ellacuria, 2001, pp. 426-427).
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De ahi que la propuesta ellacuriana de hacerse cargo de la rea-
lidad nos invita a tomar conciencia de que somos agentes que existen
en esa realidad; cargar con la realidad es un llamado a asumir nuestra
condicién de actores; encargarnos de la realidad es aceptar nuestra
responsabilidad de ser autores creativos que transforman el mundo
para bien de la humanidad; y por ultimo dejarse cargar por la reali-
dad es tener fe como el ap6stol que pone en manos de Dios su vida.

Los cuatro ases del sentido de la vida

Para hacer frente a la realidad, Ellacuria propone hacerse car-
go de la realidad, cargar con ella, encargarse de ella y dejarse cargar
por ella. Esta propuesta puede traducirse en los siguientes cuatro
conceptos que el autor de este escrito ha denominado “los cuatro
ases”: agente, actor, autor y apostol.

El agente

Todo ser con el simple hecho de existir es ya un agente en me-
dio de la realidad. Una piedra, una planta, un animal y hasta el mis-
mo ser humano es un agente que estd presente en la naturaleza. Esa
es la constatacion que reclaman los existencialistas cuando afirman
que la existencia precede a la esencia. El ser se constituye en agente en
la medida que estd, que es, en pocas palabras, que existe.

Asi empieza la vida del ser humano, con la existencia. Este es
el primer peldafio para cumplir con la maxima socrética de “coné-
cete a ti mismo”. Para que el ser humano se conozca es necesario
tomar conciencia de que, como especie, estd inmersa en la realidad
y no fuera de ella. La concepcidn cartesiana de la relacién sujeto ob-
jeto debe ser superada por la visién heideggeriana donde no existe
el mundo objetivo sino la realidad en donde todos los seres estdn
presentes, incluido el ser humano, el dasein. La humanidad es parte
de la realidad y de la historia y no solo un sujeto extrafio al mundo,
que desde fuera lo mira y lo comprende. La humanidad entera esta
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arrojada al mundo, a la interaccién con los objetos, pero como un ser
que piensa, tiene la oportunidad de ser mds que un simple agente.

Lamentablemente, muchos seres humanos solamente existen,
pues no se les permite vivir. La permanente revisién de la historia
nos muestra ejemplos concretos donde el ser humano fue reducido a
menos que un animal. La esclavitud, la exclusion, la marginacién de
grupos humanos conlleva el despojo de su dignidad, reduciendo su
vida a la mera existencia.

Todo ser humano, para apropiarse de su dignidad como per-
sona, debe hacerse cargo de la realidad, tomar conciencia de su exis-
tencia y de la existencia de los demds como el primer paso para la
realizacion del proyecto que cada uno de nosotros es.

El actor

Pero el ser humano no se mantiene en el mundo como un
agente, como un ser mds. Aristoteles ya habia afirmado que en el
hombre conviven las tres almas, la vegetativa, la animal y la racional.
En este caso, el alma animal permite al ser humano ser actor. Tanto
la existencia como su inteligencia sentiente le lanzan a interactuar
con el mundo de las cosas y asi toma conciencia de su realidad. La
humanidad estd llamada a asumir su realidad, a aceptarla, a pensarla
y a desarrollar un rol en medio del mundo. Da nombres a las cosas,
las analiza, las diferencia y acttia con ellas, desarrolla el lenguaje, la
ciencia y la tecnologia, consume los alimentos, se mantiene viva, es
decir, sobrevive. Cumple con el ciclo bioldgico.

El pensamiento del hombre primitivo busca perpetuarse como
especie, siguiendo los lineamientos que le dictan las circunstancias.
El proceso de hominizacién implica realizar actividades propias de
la especie. El hombre comienza a actuar en su medio, al principio
apoyado en su instinto animal, en su inteligencia sentiente y usa las
piedras, las ramas, los huesos, los objetos que encuentra a su alre-
dedor para satisfacer sus necesidades, pero en este nivel atin no hay
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creatividad, sino que el hombre acttia de acuerdo con los dictdmenes
de su naturaleza animal.

El autor

Ademas, el hombre evoluciona y se sale del curso de la histo-
ria, es decir, se diferencia de los otros seres puesto que se descubre
como un ser histérico que no es producto de la historia, sino que
puede hacerse cargo él mismo de la realidad, pasando por encima de
las leyes que determinan las circunstancias El ser humano deja de ser
el actor que sigue un guion para convertirse en el autor de su propio
guion. Ya no solo utiliza el medio e interactta con las cosas, sino que
las transforma, crea nuevas cosas a partir de la materia prima que le
da el universo. Deja de lado la visién de un destino predeterminado
para hacer su propio destino, poniendo al segundo Yo de la frase de
Ortega y Gasset como aquel que es capaz de inventarse, de transfor-
marse en el superhombre de Nietzsche.

La persona es, hasta el momento, la inica capaz de improvisar
en el drama que es su vida; puede tomar decisiones porque estd con-
denada a ser libre y no ser esclava de los dictdmenes de la sociedad
o de las circunstancias. El ser humano, que es proyecto no conclui-
do, busca realizarse plenamente y, como hacedor de su existencia, se
vuelve un ser libre que hace historia con su propia historia.

El ser humano, para realizarse en plenitud necesita asumir su
existencia convirtiéndola en una vida singular, tnica e irrepetible,
pues lo que cada uno haga siempre tendra una carga de originalidad
que ninguna otra persona lo hara. La persona-autor es la que inventa
su vida, la que construye su proyecto basado en su propio pasado
pero que queda abierto al futuro, porque tiene que irse haciendo,
tiene que crear su propia vida, no solo imaginarla sino ponerla por
efecto cada dia, en cada momento, tomando decisiones frente a la
realidad que le toque vivir.
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Por lo tanto, no existen las recetas en la vida. Cada cual debe
concebir su propio proyecto; esta es una invitacién a superar las li-
mitaciones que las circunstancias, lldmense cultura, sociedad, reli-
gion, u otras, porque nadie deberia vivir esclavo del qué dirdn o de
las imposiciones de un sistema, sea cual sea. El ser humano-autor es
el que innova, se revela contra el statu quo y lo transforma. Es eviden-
te, entonces, el serio compromiso que tiene cada uno frente a la vida,
pues su vida es la primera responsabilidad pero también conlleva
una responsabilidad social.

El apéstol

Ser apdstol implica creer que todo lo realizado estuvo bien y
que dara los frutos esperados. Es confiar en que las decisiones y las
acciones que las acompaiiaron se orientan a la consecucién de lo pla-
nificado, que es posible realizarse y convertirse en la clase de persona
que cada cual quiere ser.

En este punto, el ser humano avanza de su proceso de homini-
zacion al proceso de humanizacion total: es intentar que el proyecto
que cada uno es, se vuelva una realidad; es trascender dejando huella
en la historia que a cada cual le ha tocado vivir... pero, finalmente,
no bastan las fuerzas propias, las circunstancias también juegan y se
debe lograr que ellas se encausen en la misma direccién, dejar que
fluyan; mas la humildad debe guiar este proceso puesto que el ser hu-
mano es limitado y debe reconocer que no todo depende de él, como
lo propone Ortega y Gasset cuando habla de “mi circunstancia” (“Yo
SOy yo y mi circunstancia”).

Dejarse cargar por la realidad comprende reconocer que, a
pesar de haber hecho lo necesario con fe, es necesario tener la espe-
ranza en que el estilo de vida proyectado va a trascender. Este es el
momento de dar el salto de fe del cual habla Kierkegaard, es la misma
situacion en la que se encontrd Jesus al final de su camino: “Todo se
ha cumplido, Padre en tus manos encomiendo mi espiritu”.
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Conclusiones

Ellacuria plantea que la vida implica hacerse cargo de la reali-
dad que a cada uno le toca, cargar con esa realidad, encargarse de esa
realidad y dejarse cargar por esa realidad. La realidad que enfrenta la
humanidad en todo momento implica convivir con el riesgo de mo-
rir, que es la certeza que siempre estd presente de una u otra forma,
acechando la vida de las personas. La vida tiene sentido en la medida
en que demos respuesta a la existencia que nos ha sido dada ;cémo?,
viviendo. No se puede vivir de espaldas a la vida, hay que enfrentarse
a la muerte, arriesgarse con prudencia y salir a realizarse en medio
del mundo, hacer todo lo posible para que la vida sea hermosa, pla-
centera y valedera.

Finalmente, cada persona debe ser agente en medio de su co-
munidad, ser actor en medio de los suyos, ser autor de nuevas mane-
ras de vivir y convivir y por tltimo ser ap6stol de la esperanza en que
la vida humana superard, y con mejoras, el estilo de vida de la socie-
dad consumista actual. De esta manera se debe optar por trascender
con la vida que a cada uno le ha tocado experimentar, en medio de
la realidad, donde como personas, estamos invitados a realizarnos.
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Tres vitalistas en didlogo
con Ellacuria

Ronald Gilberto Carrillo-Salvador!

Y decimos que la Metafisica consiste en que el hom-
bre busca una orientacion radical en su situacion.
Pero esto supone que la situacién del hombre —esto
es, su vida— consiste en una radical desorientaciéon
(José Ortega y Gasset).

Introduccion

El objetivo de este articulo es investigar el origen del pensa-
miento vitalista relacionado con el descubrimiento de la idea de la
vida (Dilthey), volviéndose concepto fundamental (Nietzsche) y pa-
sando a ser la realidad radical (Ortega y Gasset). Ellacuria retoma
el planteamiento vitalista para proponer que la reflexion filoséfica
sea una forma de vida, es decir, dedicarse de manera permanente a
filosofar a partir del contacto vital del hombre con las cosas para dar
sentido a la vida humana, ya que esta es la realidad radical. Median-
te una metodologia de revision bibliografica-documental, se intenta
concluir que la preocupacién filoséfica por la vida humana ha ido
adquiriendo relevancia en la actualidad ante su sinsentido o absurdo
como consecuencia del fin de la metafisica tradicional.

1 Doctor en Filosoffa, docente de la Universidad Politécnica Salesiana.
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El pensamiento vitalista (filosofia de la vida) se fundamenta
en el concepto “vida’”, pero no desde la perspectiva abstracta o ra-
cionalista del término, sino de la vida concreta, de la vida tal como
la experimenta cada individuo, cada persona. La vida se antepone
a cualquier conocimiento o sabiduria ya que, segin Sartre, el ser
humano primero existe y luego piensa en contraposicién al pensa-
miento racionalista cartesiano que propone el “pienso luego existo”
Por tanto, la vida se manifiesta en la naturaleza, en la cultura, en la
historia, donde el ser humano vive, lucha y se enfrenta a la muerte.
El vitalismo retoma la postura de Heraclito que hablaba del devenir
como una constante en la realidad humana donde todo es dindmico
y nada permanece estable. Los vitalistas miran a la libertad humana
como la base para la ética humana, como el primer paso para enfren-
tar la caminata que es la vida porque es esencial en la construccion de
la persona y del mundo en el que se encuentra, es decir, su historia.
Esta es una mirada al ser como devenir. Por lo tanto, la razén pasa
de un estado especulativo a convertirse en una razén vital, histérica.

El pensamiento vitalista, igual que el ellacuriano, enfatiza la
vida como realidad radical, entendiéndola como lo mds sustancial
del ser humano. También da prioridad a la experiencia por sobre la
razon, ya que el conocimiento tiene primariamente elementos prac-
ticos mas que tedricos, oponiéndose al racionalismo exagerado y al
idealismo absoluto. Mds que teorizar sobre la realidad, hay que tener
experiencia vital sobre ella y con ella, por lo que se entiende como
una filosofia practica, porque mas que saber es necesario vivir. Ella-
curia aplica esta forma de entender y vivir la filosofia, adoptando
un estilo de vida critico ante la sociedad, buscando que el quehacer
filos6fico conduzca a la reflexién sobre la situacién en que vive cada
persona y por ende la sociedad, para buscar su liberacién. La pro-
puesta ellacuriana es una invitacién personal a mirar a la filosofia no
solo como un asunto académico sino como una forma de vida para
orientarse en el mundo y un método para adquirir conocimiento y
un principio de desideologizacién. Asi vivié el filésofo vasco hasta su
asesinato por ser coherente con su pensamiento.
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La idea de la vida en Dilthey (1833-1911)

En palabras de Ortega y Gasset (1933), este filésofo aleman
fue quien descubrid la idea de la vida por ser “uno de los primeros en
arribar a esta costa desconocida y caminar por ella” (p. 166). Naci6
en el siglo XIX, llamado siglo de la historia por los alemanes. Los
historiadores Humboldt, Niebuhr y Ranke fueron los precursores del
historicismo filoséfico o de la escuela histérica de la que Dilthey es
uno de sus representantes. Segun Croce (1942), el “historicismo en el
uso cientifico de la palabra, es la afirmacién de que la vida y la reali-
dad son Historia y nada mds que Historia” (p. 71). Es desde esta base
que Dilthey desarrolla la idea de la vida, pues entiende que “el pensa-
miento filos6fico del presente tiene hambre y sed de vida” (Dilthey,
1944, p. 294), refiriéndose al momento histérico que le tocd vivir.
Pero también intenta salirse de la linea de pensamiento trazada hasta
ese momento, pues no cree que la realidad radical sea solamente el
hombre racional tan ensalzado por la Modernidad.

Dilthey considera que el historicismo (o “historismo” como
dirfa Marias) (Marias, 1980, p. 254) carece del fundamento filoséfico
que es la vida, porque, si bien este movimiento descubre la conciencia
histérica que le permite al hombre tomar conciencia de que es un ser
histérico, necesita también reconocer la vida del hombre concreto, del
que juega bajo el Sol y sobre la Tierra, de quien se involucra con las co-
sas e interacciona con el mundo. Asi lo afirma Cortés-Sanchez (2013):

El fundamento filoséfico que le falta a la escuela histérica es la vida
del hombre concreto, precisando mads, el fundamento que le falta
a la escuela histérica y que establece Dilthey para las ciencias del
espiritu es la conciencia del hombre real, el hombre que no solo
representa, sino que también quiere y siente (p. 26).

Ellacuria (2001) dird que “la persona humana es persona animal,
persona social, persona histdrica y solo asi es realmente real” (p. 67), es
decir, la persona total, unificada, donde se conjugan y convergen todas
sus dimensiones y no solamente la racional.
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En su obra Introduccion a las ciencias del espiritu, la idea la de
la vida resuena en la filosofia de Dilthey, contraponiéndose a la razén
ilustrada, que resalta la capacidad de abstraccién, de elucubracién,
sin tomar en cuenta las situaciones concretas que vive el hombre que
abstrae. Por eso diferencia a las ciencias de la naturaleza de las cien-
cias del espiritu que mas tarde pasarfan a llamarse como ciencias
humanas. Dilthey intenta superar la vision moderna que se centra
en la razén cartesiana, que tiene un matiz netamente intelectualista
y légico, por lo que propone en su Critica a la razén histérica que se
debe tomar al ser humano con su razén total, integral, ese hombre
que siente, que vive. La idea de la vida busca salir del planteamiento
ilustrado donde la realidad radical es la conciencia para colocar la
vida como esa nueva realidad radical.

El conocimiento del mundo para la modernidad radica en la
conciencia légica en la que lo mundano aparece como representa-
cién y donde el sujeto que conoce es un espectador del mundo. El
positivismo afirma que el tinico conocimiento valido es el que se
produce en la experiencia, pero de manera objetiva, es decir, aquel
que se puede demostrar mediante el experimento y que puede con-
vertirse en una ley universal. En cambio, Dilthey propone que el co-
nocimiento del mundo implica la vida porque el hombre estd inmer-
so en el mundo y no es ajeno a él. Esto es lo genial de Dilthey, hacer
notar que hasta ese momento no se le habfa ocurrido a la filosofia
tomar en cuenta la realidad de la vida, despertando el interés por la
vida y lo enigmadtica en que se torna, superando el simple interés por
el mundo entendido como naturaleza (physis), sin tomar en cuenta
su sentido historico, cultural y social. De ahi que critique la teoria del
conocimiento desarrollada por los fildsofos de su tiempo:

La teoria del conocimiento, lo mismo la empirica que la kantiana,
ha explicado la experiencia y el conocimiento a base de un hecho
correspondiente al mero representar. Por las venas del sujeto cog-
noscente construido por Locke, Hume y Kant no circula sangre
verdadera sino la delgada savia de la razén como mera actividad
intelectual (Dilthey, 1944, p. 6).
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Para Dilthey (1944), la vida es un enigma y afirma que “la filo-
soffa de la vida de las personas mencionadas [Schopenhauer, R. Wag-
ner, Nietzsche, Tolstoi, Ruskin y Maeterlinck] pretende expresar, de un
modo definitivo, aquello que actda oculto en nosotros” (pp. 288-289)
y eso oculto es el fundamento filoséfico de la vida, porque:

No es posible expresar qué [es la vida] en una férmula o explicacién,
pues el pensamiento no puede retroceder més alld de la vida en cuyo
seno aparece y en cuya conexion se funda. El pensar estd en la vida,
y no puede, por lo tanto, ver detrds de ella (1986, p. 184).

Es decir, el enigma de la vida debe contemplarse y compren-
derse en el contexto de la historia y no solamente en la naturaleza, en
la “mundaneidad”. Y sigue el fildsofo:

Si nuestro yo y la realidad o las cosas, la autoconciencia del mundo
no son, efectivamente, sino las dos caras de la misma conciencia
global, no es esto algo que se base en un proceso tedrico; mas bien
sucede que nos percatamos internamente a la vez de nuestro yo y de
las cosas porque la totalidad de nuestro ser entra en accién en este
continuo acto vital (p. 123).

Segun Dilthey (1974), “la idea fundamental de mi filosofia es
que hasta ahora no se ha puesto como base al filosofar la experiencia
total plena, sin mutilar, es decir, toda la realidad entera y verdadera” (p.
30), se ha dejado de lado la vida del ser humano creyendo que es po-
sible el conocimiento de manera objetiva, sin influencia de la cultura,
obviando en el filosofar lo vital de la realidad radical, de la realidad que
es la vida. Ellacuria (2001) propone entonces que la vida humana, el
hombre concreto, como conexién ineludible en si mismo del conocer
y de la realidad, es la pieza clave del filosofar y de la filosofia.

Ahora bien, el enigma de la vida se hace mas presente cuando
el ser humano se enfrenta a la muerte, cuando toma conciencia de
que es un ser finito, histérico, con una fecha de nacimiento y una fu-
tura fecha de muerte. Es ante la muerte que se vuelve a constatar que
la vida humana es un enigma, que si no sabemos nada de la muerte,
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sabemos de la vida mientras estamos vivos. En palabras de Dilthey
(1944): “Lo mas terrible y, a la vez, lo més fecundo de este enigma es
que el vivo contempla a la muerte sin poderla comprender, que la
muerte sigue siendo para la vida algo inaprensible y espantosamente
extrano” (p. 97).

Ah{ surge nuevamente el problema de la vida, de su compren-
sién, de su sentido, que es la cuestiéon que analizamos en esta obra.
“En este enigma se encuentran entrelazados el misterio de qué sea
este mundo y la cuestion de qué es lo yo tengo que hacer en él, para
qué estoy en él, cual ha de ser mi fin” (Dilthey, 1944, p. 98). Ese es el
asunto para Dilthey, el ser humano histérico que debe comprender
no solamente el mundo, sino en primer lugar la vida, su vida concreta
y solamente desde esa posicién tomar conciencia de toda la realidad,
porque “el sentido originario del pensamiento es darle un sentido a
la vida. Es decir, que el intento de dar respuesta al enigma de la vida
configura una concepcién del mundo y de la vida” (Cortés Sanchez,
2013, p. 29).Y en ello coincide Ellacuria (2001) cuando afirma que:

El tercer gran campo del saber filoséfico es la pregunta por el sen-
tido de la realidad. No solo el porqué de las cosas, sino también el
para qué de las cosas. Si es cierto que solo desde la realidad puede
plantearse el sentido de las cosas y, mds en concreto, el sentido del
hombre, de la vida humana y de la historia, también es cierto que
no puede comprenderse la realidad humana si es que uno no se
pregunta hasta el fin por su sentido (p. 123).

Mediante las ciencias naturales, segtin el positivismo, se puede
tener una comprensién del mundo fisico, apoydndose en el método
experimental, pero para comprender al ser humano en su totalidad
se debe recurrir a las ciencias del espiritu, donde la historia y la psi-
cologia son el camino adecuado para que el ser humano pueda co-
nocerse a si mismo. En sintesis, la descripcién tiene prioridad sobre
la explicacién al momento de abordar el enigma de la vida porque
“todos los hombres viven en la historia, pero muchos no lo saben.
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Otros saben que su tiempo serd historico, pero no lo viven como tal”
(Marias, 1980, p. 254).

La filosofia de la vida de Dilthey contribuy6 al desarrollo de
la metafisica, la psicologia y la historia, pues considera que desde las
ciencias del espiritu se puede abordar el enigma de la vida humana
de manera total e ir construyendo su unidad, es decir, su mismidad:

Esa unidad de vida, que es el individuo psicofisico, se experimenta
como unitaria, es lo que Dilthey llama mismidad que es conocido
como el Yo. Es en esa mismidad donde todas las conexiones psiqui-
cas se muestran como un todo, formando una estructura (Cortés
Sanchez, 2013, p. 29).

En el capitulo dos de su obra Teoria de las concepciones del
mundo, Dilthey (1974) ofrece una sintesis de su pensamiento, de su
filosofia de la vida:

+ La inteligencia no es un desarrollo en el individuo aislado
y que serfa comprensible desde él, sino que constituye un
proceso en el desarrollo del género humano, y este es el
sujeto en el que se da la voluntad de conocimiento.

+ Y, ciertamente, la inteligencia existe como realidad en los
actos vitales de los hombres, actos que tienen todos, tam-
bién, los aspectos de la voluntad y de los sentimientos, v,
por lo tanto, existe como realidad solo en esta totalidad de
la naturaleza humana.

+ El principio correlativo a este es: solo mediante un proceso
histérico de abstraccion se constituye el pensamiento abs-
tracto, el conocer, el saber.

+  Pero esta inteligencia entera y verdadera incluye también
la religién o metafisica o lo absoluto como aspecto de su
realidad, y sin este no es nunca real ni efectiva.

+ La filosofia, asi entendida, es ciencia de lo real.
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Friedrich Nietzsche y su concepto fundamental
ateo de la vida (1844-1900)

Nietzsche es el fildsofo abanderado de la Alemania unificada
del siglo XIX, ya que critica a la cultura occidental y especialmente
a la sociedad burguesa alemana, afirmando que el concepto funda-
mental es la vida y sobre ella hay que construir el més acd, oponién-
dose a la metafisica griega y medieval, ampliamente difundida en la
Europa moderna, que habla del mundo de las ideas en el més alld. El
sentido de la vida se encuentra aqui y ahora, de manera concreta en
el superhombre que desplaza a la divinidad.

Este fildsofo alemdn hace del vitalismo su trinchera, pues con-
sidera que toda la filosofia anterior, fundamentada en la metafisica,
es una falacia. Nietzsche tiene un espiritu tragico que puede veri-
ficarse en su obra Asi hablé Zaratustra, donde se presenta como el
profeta de la muerte de Dios y de la cultura cristiano-europea. Mira
cémo la vida es el producto del enfrentamiento entre lo apolineo
(orden y medida) y lo dionisiaco (caos y anarquia), dicho antago-
nismo es tragico ya que reconoce el conflicto en el que se encuentra
el ser humano, pues su vida se opone al destino de la muerte. Segtin
Nietzsche, la metafisica nos ha llevado al nihilismo y no puede ex-
plicar la realidad ni la vida, por lo que se debe retomar los conceptos
de vida y devenir. Pero la reflexién ellacuriana se opone a la filosofia
nietzscheana, ya que son dos filésofos que, aunque parten de la idea
de la vida, avanzan en su camino filos6fico por diferentes sendas.

Nietzsche adopta la via del rechazo a la religién cristiana,
mientras que Ellacuria mira a la religién como un estilo de vida.
Nietzsche desarrolla su propuesta a raiz de la critica a la filosofia pla-
ténica, que presenta una concepcion de la vida de manera dualista,
es decir, una vida mundana y una vida transmundana. El mundo
de lo sensible no es el mejor de los mundos para Platén, porque los
valores estdn mds alld de lo sensible, en el hiper-uranio, en el mundo
suprasensible. Esos valores son el bien, la belleza y la verdad.
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Negando el mundo suprasensible planteado por Platén, Nietzs-
che (1982) solo reconoce la materialidad de la vida. La vida se da so-
lamente si se conserva y aumenta, por eso afirma: “Que vuestro amor
a la vida sea un amor a vuestra mds alta esperanza, y que vuestra mds
alta esperanza sea el pensamiento mas alto de la vida” (p. 28). Enton-
ces, propone la vida como devenir, como una dindmica que debe irse
dando, en donde la voluntad de poder es su eje. La voluntad de poder
busca conquistar y conservar lo conquistado. La vida es conquista y
conservacién de lo alcanzado, pero como la conservacion no garanti-
za la perpetuidad, sino que tiende a morir, necesita sistematicamente
aumentar, es decir crecer, dominar, hacerse con mas poder. Pero para
ello, la voluntad de poder debe quererse a si misma. Gracias a la vo-
luntad de poder, la vida existe y alcanza a imponer su verdad, que se
convierte en la verdad universal. Ellacuria (1996) considera este pen-
samiento como una de las raices de la irreligiosidad afirmando que
“cuanta mds vida irrumpe en el dmbito de nuestro yo es mas dificil ser
persona, aunque no hay modo de ser mds intensamente personal que
viviendo mds y mds intensamente” (pp. 274-275). Si bien es cierto se
puede apreciar que en ambos existe la idea de que el hombre debe vivir
intensamente, en uno se destaca la voluntad de poder para imponer
la verdad mientras que en el otro se evidencia la voluntad de religarse
con la Verdad entendida como Dios.

Lo que Nietzsche describe puede evidenciarse en la vida cotidia-
na, donde las relaciones interpersonales ponen a los individuos cara a
cara. La vida social necesita de acuerdos minimos para facilitar la con-
vivencia. En ese encuentro aparecen distintas posturas, verdades dife-
rentes y la voluntad de poder se manifiesta cuando se trata de tomar
decisiones y llegar a acuerdos. Cada uno tiene su verdad y la expresa.
La dialéctica entra en juego, donde una tesis encuentra su contrario en
la antitesis. Suele ocurrir que alguno cede en aras de la paz y termina
aceptando la verdad del otro que se hace poderoso, dominador. Apare-
ce lo que Hegel denomind la dialéctica del amo vy el esclavo.



RONALD GILBERTO CARRILLO-SALVADOR

136

Para Nietzsche, la verdad la dan los valores y los valores los
dan quienes tienen el poder. La aristocracia griega se designaba a si
misma como los veraces, los que ostentaban que su palabra era la
verdad. El aristocraticismo griego se convirtié6 en la verdad para los
griegos, en la autoridad. Los aristocratas son los iluminados capaces
de decir cudles son los valores y qué ética debe practicarse.

Abstrayendo de toda teologia y de la guerra que se le hace, se
desprende que el mundo no es ni bueno, ni es malo, ni el mejor, ni
el peor, y que estas ideas de lo bueno y de lo malo no tienen sentido
sino con relacién a los hombres y aun asi no resultan justificadas: de-
bemos renunciar a la concepciéon del mundo injurioso y panegirista
(Nietzsche, 1974).

He aqui la respuesta de Nietzsche al sentido de la vida, donde
la voluntad de poder crea valores y en eso radica vivir. En su obra
La gaya ciencia (2011) expone que la existencia estd marcada por
el sufrimiento, pero ante el dolor se propone al hombre dionisiaco
capaz de sacar gozo y alegria de la tragedia (pp. 345-346) y retoma el
tema cuando vuelve a afirmar ante la pregunta ;qué es vivir?, “vivir
quiere decir arrojar constantemente lejos de uno aquello que tiende
a morir; vivir quiere decir ser cruel e inmesicordioso con todo lo que
hay de débil y de reprimido en nosotros” (p. 94). En el apartado “Lo
que yo debo a los antiguos”, Nietzsche (2010) resalta:

Todo devenir y crecer, todo lo que es garantia del futuro implica
dolor... Para que exista el placer del crear, para que la voluntad de
vida se afirme eternamente a si misma, tiene que existir también
“eternamente el tormento de la parturienta”... Todo esto significa
la palabra Dionisio [...]. En ella el instinto mds profundo de la vida,
el del futuro de la vida, el de la eternidad de la vida, es sentido reli-
giosamente (p. 143).

Por eso, la clase superior debe reinar sobre los débiles, los escla-
vos. Los amos son los que dicen qué es bueno, mientras que lo malo
proviene de los plebeyos. Por ello, Nietzsche destaca en la aristocracia
su fuerza y la denomina el ave de rapifia, la bestia rubia. Como vemos,
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el pensamiento de Nietzsche es belicoso porque se opone a la realidad
de los hechos, para él no existen los hechos sino meras interpreta-
ciones. Entonces, si la verdad no es el hecho, la verdad es lo que se
dice del hecho, las interpretaciones que se hacen del mismo porque la
verdad se impone, es la verdad del poderoso, del que tiene autoridad,
entonces la verdad aparece como fruto de la imposicién, del poder ya
que es hija del poder. Mientras mds poderoso es el amo, mas duefio
de la verdad serd. La personificaciéon de lo expuesto fue Hitler, quien
quiso tener el poder total en el mundo, imponiendo su verdad.

La aristocracia de Nietzsche no es una clase social, es una cla-
se espiritual, los mas dotados, los que tienen espiritu guerrero, los
fuertes. Esa ascendencia les autoriza para construir la verdad, son
los altos de espiritu quienes crean la verdad y no Dios. Nietzsche no
necesita de Dios, a diferencia de Ellacuria (1996), que sostiene que
“ciertamente el hombre no es posible sin Dios” (p. 279). El fil6sofo
alemdn declara que Dios ha muerto porque no es el fundamento de
la vida, sino que es la vida misma el fundamento de la vida, de ahila
necesidad de superar al hombre mediante el superhombre capaz de
ser libre y auténomo en su actuar, por eso la voluntad de poder ne-
cesita su espacio vital para crecer y aumentar. “Algo vivo quiere, antes
que nada, dar libre curso a su fuerza—Ia vida misma es voluntad de
poder” (Nietzsche, 1980, p. 7).

Nietzsche (1984) sostiene que el pensamiento platénico de un
mundo ideal y suprasensible ha nihilizado la vida, pero qué entien-
de Nietzsche por nihilismo, justamente que los valores que se crefan
supremos desde los griegos ya no tienen validez, por cuanto estos va-
lores no plantean una meta ni un por qué. El nihilismo es ese mundo
donde Dios era el fundamento de todos los valores, pero para este
autor, la filosofia no se fundamenta en Dios sino en la vida como
devenir, como potencia, como verdad. “Al definirlo de esta manera
Nietzsche se considera el primer nihilista perfecto de Europa, pero al
mismo tiempo como quien ya lo ha superado con un nuevo estilo de
pensar, dejandolo como una etapa ya realizada” (Giraldo, 2009, p. 65).
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Nietzsche propone que el hombre es quien determina su por-
venir, ya que, si Dios no existe, es el ser humano quien debe asumir
con responsabilidad su rol en el mundo y por medio de su voluntad
tomar las riendas de la y de su historia. Nuevamente, para Nietzs-
che (1980) el sentido de la vida radica en asumir la historia, tener la
voluntad de poder hacerla, construirla y orientarla, pero para que
genere mas vida. Por lo tanto, se debe:

Ensefiar al hombre que su porvenir es su voluntad, que es tarea de
una voluntad humana preparar las grandes tentativas y los ensa-
yos generales de disciplina y de educacién, para poner fin a esta
espantosa dominacion del absurdo y del azar que se ha llamado,
hasta el presente, “historia”; la falta de sentido de las “mayorias” no
es mds que su ultima forma. Para realizar esto serd preciso un dia
una nueva especie de fildsofos y de jefes cuya imagen hard parecer
sombrios y mezquinos todos los espiritus disimulados, terribles y
benévolos que ha habido hasta el presente en la tierra (p. 522).

Ante esta postura, Ellacuria (1996) considera que el hombre
debe preguntarse “;Quién ha hecho mi vida, mi ser histérico, sino
la libertad de mi propio yo? Y ;como serd todo ello personal, sino a
costa de independizarme de todo lo que no sea ese yo?” (p. 274), e
inmediatamente afirma que este cuestionamiento es posible cuando:

La persona se siente suficiente para hacerse a si misma debido al
éxito de sus fuerzas para vivir y al olvido de que [...] la posibilidad
de hacerse, el ser constituido en tal modo de hacerse, le ha sido radi-
calmente dado por Otro (p. 275).

Pues, aunque como Nietzsche parte del ser humano histérico,
Ellacuria (1996) considera que el ser histérico es un don de Dios
para el hombre, como algo que se puede ir realizando (p. 273).

José Ortega y Gasset y el raciovitalismo (1883-1955)

Este escritor, ensayista y filosofo espanol fue uno de los mds
grandes pensadores de la peninsula ibérica de inicios del siglo XX,
pues su obra influy6 en los seguidores de la escuela de Madrid y en
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varias generaciones de intelectuales espanoles como Julidn Marias,
Zubiri, Fllacuria, etc.

Ortega y Gasset (1936) manifiesta cudl era su mayor interés fi-
loséfico cuando afirma que “mi vocacion era el pensamiento, el afin
de claridad sobre las cosas” (p. 44) y esa busqueda le llevé a generar
una nueva manera de ver la realidad, una nueva propuesta filos6fica
que se denominé “raciovitalismo”. Ellacuria (1996) escribe sobre es
su vocacion en una carta al padre Angel Martinez, en la que dice: “Lo
que trato es de buscar una base filoséfica de mi posicién ante la vida
en el sentido de exigir una actitud vital de todo hombre” (p. 202).

Ortega y Gasset (1970) no satisfecho con el método fenome-
nolégico planteado por el idealismo alemdn, propone la vida como
necesidad radical:

La vida humana es una realidad extrana, de la cual lo primero que
conviene decir es que es la realidad radical, en el sentido de que a
ella tenemos que referir todas las demads, ya que las demads realida-
des, efectivas o presuntas, tienen de uno u otro modo que aparecer
en ella (p. 3).

Porque si bien al principio se deja llevar por esta corriente de
pensamiento, descubre que la fenomenologia sistematica necesita de
un sistema:

Para que sea posible un pensar fenomenoldgico sistemdtico hay que
partir de un fenémeno que sea él por si sistema. Este fenémeno
sistematico es la vida humana y de su intuicién y anélisis hay que
partir. De esta manera abandoné la fenomenologia en el momento
mismo de recibirla (Ortega y Gasset, s/f).

Ortega llega a la idea de la vida como realidad radical luego
de analizar la filosofia antigua y medieval como también la filosofia
moderna y buscar en ellas la realidad radical porque las encuentra
incompletas. El realismo de la filosofia antigua y medieval considera
que la realidad y el mundo se relacionan intimamente, donde las co-
sas existen tal como son e independientemente del sujeto cognoscen-
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te. El idealismo sostiene que la realidad radical es la conciencia del
sujeto, es decir la subjetividad cartesiana. Ortega critica las dos pos-
turas y las supera proponiendo la vida como realidad radical, pues
para que el mundo exista debe existir quien lo perciba y ese sujeto
que lo percibe estd inmerso en ese mundo, coexiste en y con el mun-
do y esa coexistencia no es otra cosa que la vida, la vida de cada cual.
Ellacuria (2001) coincide con Ortega cuando dice que el hombre es
la pieza clave del filosofar y de la filosofia por cuanto en ¢l se da la
conexion ineludible del conocer y de la realidad.

La nota mds trivial, pero a la vez la mds importante de la vida huma-
na, es que el hombre no tiene otro remedio que estar haciendo algo
para sostenerse en la existencia. La vida nos es dada, puesto que no
nos la damos a nosotros mismos, sino que nos encontramos en ella
de pronto y sin saber coémo (Ortega y Gasset, 1970, p. 3).

Ortega ve a la vida humana como una permanente ocupacion.
El ser humano siempre tiene que estar haciendo algo para constatar
que estd vivo. Sinénimo de vivir en la sociedad humana es moverse,
dedicarse a algo, es un permanente hacer, una constante movilidad,
que se detiene aparentemente cuando se descansa o duerme. Por eso
algunos dicen de la muerte que es estar dormido o el que estd dormi-
do esta aparentemente muerto. Ellacuria hace (1996), como Ortega,
una diferencia entre la necesidad de vivir o pervivir y las necesidades
que hay que satisfacer para poder vivir (p. 440). “Pero la vida que nos
es dada no nos es dada hecha, sino que necesitamos hacérnosla noso-
tros, cada cual la suya” (Ortega y Gasset, 1970, p. 4), pues al nacer el
hombre adquiere la vida como en germen, mas al ir creciendo debe
ir viviendo, haciendo de su vida una vida, la suya; por lo tanto, existe
una necesidad imperiosa de hacer la vida, porque no nos queda de
otra, la vida de cada uno. Este ir haciendo la vida es lo que Ortega y
Gasset (1970) reconoce como quehacer:

La vida es quehacer. Y lo mds grave de estos quehaceres en que la
vida consiste no es que sea preciso hacerlos, sino, en cierto modo,
lo contrario; quiero decir, que nos encontramos siempre forzados a
hacer algo, pero no nos encontramos nunca estrictamente forzados
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a hacer algo determinado, que no nos es impuesto este o el otro
quehacer, como le es impuesta al astro su trayectoria a la piedra su
gravitacion (p. 4).

Ellacuria (1996) mira que la vida del hombre tiene un dualis-
mo en cuanto animal que satisface sus necesidades basicas y en cuan-
to hombre que lo distinguen justamente del animal cuando realiza
una serie de actividades superfluas que son acciones ejercidas sobre
el medio para liberarse y separarse de lo impuesto, de lo ya dado y
obligado, de lo natural y necesario (p. 444).Y es que para el filésofo
vasco, “la vida propia del hombre no solamente es estar en el mundo,
sino estar bien en el mundo, bienestar” (p. 445). Cuando habla de su-
perfluo se refiere a las actividades humanas que estan destinadas no
solamente a garantizar su vida, sino que no son estrictamente nece-
sarias para vivir. Ejemplos de ello son la fiesta, el arte, el estudio, etc.

Ahora bien, el hombre en el existencialismo de Sartre estd
condenado a la libertad, tiene que decidir su quehacer en el mundo,
en la vida. Aunque la vida nos es dada, al ser humano le toca tomar
decisiones sobre su estar en el mundo. El hombre, a diferencia de las
cosas o de las plantas o de los animales, le toca decidir quehacer, tiene
que tomar decisiones en el dia a dia, a cada instante, y de esa manera
vive. “Antes que hacer algo, tiene cada hombre que decidir, por su
cuenta y riesgo, lo que va a hacer” (Ortega y Gasset, 1970, pp. 3-4).

Este autor manifiesta que para poder tomar decisiones es ne-
cesario poseer convicciones, un conocimiento previo, una cultura,
para lo cual el hombre tiene que estar vivo y viviendo en un contexto
social que le dé las bases para esa toma de decisiones, “de aqui que el
hombre tenga que estar siempre en alguna creencia y que la estruc-
tura de su vida dependa primordialmente de las creencias en que
esté” (p. 4). Por eso, los cambios mds importantes y decisivos que
la humanidad vive son los cambios de creencias, porque, como se
deduce de lo anterior, cada persona decide su vida en base al sistema
de creencias en el que estd inmerso. La politica, la economfa, la ética,
etc. responden a la cultura en que se encuentra la persona y marcan
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las circunstancias en las que vive. En palabras de Ortega las creencias
son “el suelo de nuestra vida [...] son lo que verdaderamente consti-
tuyen el estado del hombre” (p. 4).

Para el fil6sofo espafiol, los siglos XV y XVI son siglos de in-
quietud, de crisis, entendiendo por crisis la posibilidad de un cambio
de creencias. La Modernidad trajo consigo el cambio de época, de
creencias. La fe en el Dios del Medioevo se convierte en la fe en la
razén y en eso consiste el renacimiento, en que el hombre desilusio-
nado por el sistema de creencias que no solucionaba su situaciéon ni
lo redimia, renace con la creencia, con la fe en la razdn fisicomate-
matica que le permite interactuar (eso crey6 el hombre moderno) de
una mejor manera con la naturaleza, con las cosas.

Las creencias constituyen el estrato bdsico, el mds profundo de la
arquitectura de nuestra vida. Vivimos de ellas y, por lo mismo, no
sabemos pensar en ellas. Pensamos en lo que nos es mds o menos
cuestion. Por eso decimos que tenemos estas o las otras ideas; pero
nuestras creencias, mds que tenerlas, las somos (p. 12).

Luce tan natural la cultura y el momento que vivimos, que la
gente pasa por desapercibido el hecho de que fundan sus vidas en un
sistema de creencias. Se puede caminar por la calle con tranquilidad
porque se tiene fe en que el Estado o los gobiernos locales garanti-
zan la seguridad, la movilidad; se realizan transacciones comerciales
con papeles que se cree tienen valor; se confia en los demads al enco-
mendarles una tarea, una responsabilidad; se cree en el diagndstico
médico y en el tratamiento que emprende con el paciente, etc. El
mundo en el que se encuentra la persona es un mundo lleno de fe,
pero una fe ya no en los mitos o la magia, es una fe en la ciencia y sus
demostraciones.

Ahora bien esta situacidn, que la Modernidad con sus creen-
cias quiso sostener, nuevamente ha entrado en crisis en el momento
histérico que vive Ortega y Gasset (1970), porque “la razdn fisica no
puede decirnos nada claro sobre el hombre” (p. 20). Luego prosigue:
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Pues esto quiere decir simplemente que debemos desasirnos con
todo radicalismo de tratar al modo fisico y naturalista lo humano.
En vez de ello tomémoslo en su espontaneidad, segin lo vemos y
nos sale al paso. O, dicho de otro modo: el fracaso de la razén fisica
deja la via libre para la razén vital e histérica (p. 20).

Es importante y radical para el autor que el hombre se suelte o
libere de la fe en la razon fisicomatemadtica, porque ya ha demostrado
que no tiene nada mas que aportar en la comprensién del hombre
por el hombre, porque el ser humano “no es una cosa, que es falso
hablar de la naturaleza humana, que el hombre no tiene naturaleza”
(p- 23). Es hora de buscar una nueva creencia, de dejarse llevar por
una nueva fe, y esa nueva idea es la idea de la vida que da paso a la ra-
z6n vital e histdrica, nace entonces el raciovitalismo, ya que “el hom-
bre no es cosa ninguna, sino un drama —su vida, un puro y universal
acontecimiento que acontece a cada cual y en que cada cual no es, a
su vez, sino acontecimiento” (p. 36). El descubrimiento de la idea de
la vida como realidad radical es proponer a la vida como la realidad
en la cual radican todas las demds realidades y no tomadndola como
la realidad tnica. De esta manera se supera el concepto de realidad
propuesto por el idealismo y por la fenomenologia.

Fl acontecimiento de la vida es la realidad radical, estd en lo
profundo del ser humano, es la raiz de donde se nutre todo lo demds,
es el nuevo punto de partida para la reflexion sobre el hombre, sobre
su vida que es un drama, una serie de acontecimientos en el escenario
mismo de la vida que cada cual vive. El drama de la vida implica la
accion humana, el quehacer, el actuar en el mundo, interactuar con las
cosas... y eso genera conflicto, dificultad, toma de decisiones que lo
ponen en una situaciéon dramatica, tal y como lo plante6 Shakespeare
en su obra Hamlet, que en palabras de Ortega y Gasset (s/f) serfa:

En vez de despegar de la conciencia, como se ha hecho desde
Descartes, nos hacemos firmes en la realidad radical que es para
cada cual su vida. Lo que tiene de radical no es ni ser, tal vez, la
unica realidad, ni siquiera ser algo absoluto. Significa simplemente
que en el acontecimiento vida le es dado a cada cual, como presen-
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cia, anuncio o sintoma, toda otra realidad, incluso la que pretenda
transcenderla. Es, pues, la raiz de toda otra realidad, y solo por esto
es radical (p. 128).

Los existencialistas se oponen a Descartes cuando proponen
que el existir antecede al pensar, pero ese existir, segiin Ortega y Gas-
set (1970), “no le es dado ‘hecho’ y regalado como a la piedra, [...]
al encontrarse con que existe, al acontecerle existir, lo tinico que en-
cuentra o le acontece es no tener mds remedio que hacer algo para
no dejar de existir” (p. 36). Por lo tanto, la vida no es algo hecho,
terminado, sino que debe hacerse, no es un factum, sino un facien-
dum. Es verdad que la vida empieza cuando el hombre nace y es ahi
cuando comienza el drama de irse haciendo, hasta cuando la muerte
le acontezca, poniendo fin a su proceso. En Meditacién de la técnica
(2013) lo expone de la siguiente manera:

Para el hombre existir es tener que combatir incesantemente con las
dificultades que el contorno le ofrece; por lo tanto, es tener que hacer-
se en cada momento su existencia... Al hombre le es dada la abstracta
posibilidad de existir, pero no le es dada la realidad. Esta tiene que
conquistarla él, minuto tras minuto: el hombre, no solo econémica-
mente, sino metafisicamente, tiene que ganarse la vida (p. 15).

Pero la verdad es que el hombre tiene conciencia de su existen-
cia y debe decir sobre ella, por lo que, si se mantiene vivo, es porque
ha tomado la decisién de enfrentar el drama que significa cada dia
seguir viviendo, poniendo el pecho a las balas. El hombre puede po-
ner término a su drama o atreverse a luchar por mantenerse vivo por
voluntad propia:

El hombre vive porque quiere. La necesidad de vivir no le es impues-
ta a la fuerza, como le es impuesto a la materia no poder aniquilarse.
La vida —necesidad de las necesidades— es necesaria solo en su
sentido subjetivo; simplemente porque el hombre decide automati-
camente vivir. Es la necesidad creada por un acto de voluntad (p. 6).

Queda claro que el hombre, ante la circunstancia de su liber-
tad, de tener que elegir, se convierte en posibilidad, ya que “el hom-
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bre no solo tiene que hacerse a si mismo, sino que lo mds grave que
tiene que hacer es determinar lo que va a ser” (1970, p. 65), por eso
se inventa un programa de vida que le permita realizar esa construc-
cién de si mismo. El hombre es proyecto porque siempre es devenir,
es historia que se hace dfa a dia, no es un producto terminado, su
vida no es algo fijo, inmutable, siempre estd inventdndose, constru-
yéndose. “Este programa vital es el yo de cada hombre, el cual ha ele-
gido entre diversas posibilidades de ser, que en cada instante se abren
ante é1” (p. 65) y esas posibilidades son dadas por las circunstancias
en las que se encuentra y vive. En consecuencia, “el hombre es el
novelista de si mismo, original o plagiario” (p. 65) porque el inventa
el guion, la historia a narrar, su biografia, sea de manera original o
sometiéndose libremente al dictamen de los demds, como en la poli-
tica, donde libremente cada cual elige a unos representantes que van
a tomar decisiones por ellos.

En la misma linea de reflexién, Ellacuria (1996) considera que
al hombre le sobra vida, atin después de cumplir con sus necesidades
biolégicas y naturales ya que “inicialmente, el hombre arranca en
cero de existir humano, pues lo que de humano hay en su existencia
no le es dado, como la vida natural del animal, sino que tiene que
hacérselo” (p. 450), y eso lleva al hombre a inventar sus quehaceres. A
estos “quehaceres no biol6gicos, no impuestos por la naturaleza, sino
inventados y elegidos por el hombre desde si mismo, es “a lo que el
hombre llama vida humana, bienestar” (p. 451).

Todo lo anterior es lo que Ortega y Gasset (2004) entiende por
metafisica, porque para el filsofo espafiol, la metafisica es la vida, no
el mas alld, sino el mds acd que se construye e inventa dia a dia y que
trasciende porque no termina de quedarse aqui, sino que se proyecta
hacia adelante siempre; aunque esa vision a futuro, el programa vital
que se va inventando, no tenga un norte determinado, sea incierto,
porque la situacion del ser humano es de total desorientaciéon enten-
dida como buisqueda permanente de la trascendencia:
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Y decimos que la metafisica consiste en que el hombre busca
una orientacién radical en su situacién. Pero esto supone que la
situacién del hombre —esto es, su vida— consiste en una radical
desorientacién. No es, pues, que el hombre, dentro de su vida, se
encuentre desorientado parcialmente en este o el otro orden, en sus
negocios 0 en su caminar por un paisaje, o en la politica. El que se
desorienta en el campo busca un plano o la brajula, o pregunta a
un transednte y esto le basta para orientarse. Pero nuestra defini-
cién presupone una desorientacién total, radical; es decir, no que
al hombre le acontezca desorientarse, perderse en su vida, sino que,
por lo visto, la situacién del hombre, la vida, es desorientacién, es
estar perdido —y por eso existe la metafisica (p. 28).

Ellacuria (1999, p. 322) propone que el hombre, por ser pro-
yecto, se haga cargo de la realidad, cargue con ella y se encargue de
ella, es decir, sea agente, actor y autor en y de la realidad en la que
se encuentra inmerso, ya que el sentido de la vida ellacuriando tien-
de a que el hombre haga historia con su historia, mediante el sa-
ber filoséfico.

“Yo soy yo y mi circunstancia, y si no la salvo a ella no me salvo
yo” (Ortega y Gasset, 1914). Este planteamiento, que es la sintesis de
su pensamiento, nos presenta al ser humano en su totalidad, integra-
do por el yo y por la circunstancia. La realidad radical que es la vida
estd configurada por el yo que se va haciendo, que interactda con las
cosas, que se proyecta con y entre las cosas, ademads el primer yo se
configura también con las circunstancias, con lo que le es dado al
hombre, con lo que en el mundo ya estd, con las cosas que existen y
que permiten que el yo se relacione, se vaya haciendo, se proyecte. En
definitiva, la persona es una unicidad entre el yo que es sustantividad
y las circunstancias.

En sintesis, del pensamiento de Ortega se obtienen los si-
guientes presupuestos:

+  Vivir es estar en el mundo y estar ocupado en algo.
+ Vivir implica decisién como consecuencia de la libertad.
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+ Vivir es abrirse a las posibilidades que la circunstancia
propone.

« Y finalmente vivir es proyecto, realidad mévil, dindmica
y cambiante.

Conclusion

El pensamiento vitalista se convierte en la antesala de la filo-
soffa de realidad histérica propuesta por Ellacuria, ya que se fun-
damenta en los anteriores filésofos mencionados, pues la idea de la
vida en los cuatro es la fundamental hasta llegar a convertirse en la
realidad radical. De ahi surge la realidad histérica donde el hombre
libre hace historia con su historia, es decir, el hombre asume su vida
como proyecto, se hace cargo, carga y se encarga de la realidad o cir-
cunstancia que le toca vivir.

Ellacuria propone que la historia debe ser construida por cada
persona, por cada uno ya que la existencia nos es dada, pero la vida
le corresponde a cada cual vivirla, es decir, hacerla; segin este plan-
teamiento la predestinacién o el destino no existe, se lo va realizando
en la realidad, en la historia que cada persona, con su entorno, decide
construir libremente, orientado por el valor de la vida.

Por ultimo, se debe diferenciar entre existencia (todo ente
presente en la realidad existe) y vida, especialmente la humana que
depende directamente de las decisiones que la humanidad toma
como sociedad y de manera personal. La persona es libre para de-
cidir cémo vivir, dentro del contexto circunstancial en el que se en-
cuentra. El vitalismo nos invita a repensar la vida personal y social
de la humanidad.
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Introducciéon

Hablar de filosofia antigua es referirse al periodo griego que
abarca desde el siglo VI a.C. hasta el siglo IV d.C., donde existia una
preocupacioén directa por el desarrollo del pensamiento, sobre todo
en Grecia, teniendo en cuenta que “en Atenas se gozaba de una nueva
actividad intelectual, de un curioso interés por la ciencia y la cultu-
ra; cultivamos lo bello con simplicidad y filosofamos sin carecer de
firmeza” (Tucidides, 2000, p. 19). Esto llevé a identificar a la filosofia
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griega como un punto especifico de comparacion y de crecimiento
intelectual que ha sido referente en toda la historia de la filosoffa.

Todo este interés por el desarrollo del pensamiento llevé a
configurar una gran motivacién por una serie de problemadticas es-
pecificas a través de las cuales el crecimiento de Grecia, en especial
de su capital Atenas, se fue evidenciando poco a poco. Esto fue pro-
ducto de una enorme preocupacién por parte de los dirigentes ha-
cia enfocar su atencién en la utilizacién del pensamiento al estudio
de su realidad politica, marcada desde el “interés en la participacién
democratica, la publicidad de la vida social, isonomia entre las ciu-
dades y asambleas como forma de toma de decisiones, entre otras
caracteristicas; desarrollaron una novedosa actitud de amor por el
conocimiento” (Vernant, 1992, p. 106).

Esta preocupacion por el aprendizaje hizo que el pueblo grie-
go sintiera cada vez mas un llamado hacia el conocimiento, pero solo
pudo evidenciarse el interés hacia el conocimiento de la verdad a
partir de la llegada de un personaje que marcaria la historia de la
filosofia y de la humanidad: Sécrates. Debe quedar claro que la po-
blacién estaba interesada por los mensajes emitidos por los sofistas,
pero fue solo con la apariciéon de Socrates que el pueblo comenzé
a ver cierto interés por un nuevo tipo de mensaje que no estuviera
lleno de argumentos o especulaciones emotivas y personales, sino
que girara entorno a la biisqueda de la verdad, lo que gener6 eviden-
temente un cambio trascendental en el paradigma.

Contextualizando un poco: no fue sencillo lo que pasé. El pue-
blo griego habia puesto un enorme interés por el conocimiento y hasta
ese momento este era proporcionado por los sofistas, pero en el mo-
mento que aparece Socrates cambia inmediatamente ese interés en lo
que estaban recibiendo anteriormente y comienza una nueva perspec-
tiva, es decir, lo que hizo Sécrates fue evidenciar que en lo que se estaba
confiando era una posicién errénea y que no debia seguir asi puesto
que “el conocimiento que practica Sdcrates lo podemos ver como un
saber que se opone a los sofistas, debido a que estos eruditos del cono-
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cimiento pueden defender una postura sobre cualquier cosa, y al dia
siguiente, refutarla y contradecirla” (Macario, 2017, p. 29).

Imaginemos por un momento la situacion, coloquémonos en
el lugar de los atenienses. Estamos iniciando un proceso de transfor-
macién y de interés por el conocimiento que me estin proporcio-
nando y haciendo publico unos “maestros” (sofistas), que a la vez,
me estdn generando mucho interés por el hombre y un alto nivel
de felicidad al escuchar sus argumentos y conversaciones. De re-
pente, llega alguien a decirme (y no solo a decirme, sino también a
demostrarme) que todo ese interés y el conocimiento adquirido a
través de los sofistas no era la mejor decision, a la vez que demuestra
la equivocacién de estos sofistas evidenciando delante de todos los
errores en sus argumentos y logrando contradecirlos delante de todo
el pueblo a través de la practica de la “mayéutica”. Definitivamente,
esta situacion gener6 un cambio radical en la percepcion del pueblo
con respecto al conocimiento, emprendiéndose asi un nuevo interés
mucho mayor por la verdad.

Frente a esta situacion, el pueblo griego queda completamente
decepcionado de los sofistas, en quienes habia depositado su con-
fianza, y gracias a la evidencia presentada por Socrates en las dis-
tintas conversaciones publicas con ellos, se logré demostrar que co-
menzaba a florecer una nueva preocupaciéon por el conocimiento.
Pero no por un conocimiento retérico lleno de falacias que buscaban
convencer a las personas, sino por un conocimiento que gener6 un
enorme interés por la verdad, convirtiéndose Sécrates en el precur-
sor de esta transformacién que tenia un objetivo mayor que el cono-
cimiento: su objetivo giraba en torno a la sabiduria.

Con este interés por la sabiduria, Sécrates se presenta al pueblo
con la firme conviccién de rechazar las falsas pretensiones con las que:

Se ha permeado la cultura de la época, manipulada por el reino de
lo aparente, donde dominan los discursos y las retdricas sin soporte
vital y por lo tanto inconexos, incapaces de dar cuenta de la vida en
sus condiciones minimas (Carmona, 2019, p. 33).



CARrLOS ALBERTO GOMEZ-Diaz, CaAMILO ANDRES GALVEZ-LOPERA

152

Comenzando, entonces, a orientar un nuevo camino que
apunta no a un conocimiento intelectual, sino a un conocimiento
que gira en torno a la transformacién del ser; proponiendo asi, el
rescate de la armonia entre belleza, bien, verdad y virtud, que habian
sido avasalladas por la tiranfa y los intereses malinterpretados pro-
puestos por los sofistas (Carmona, 2019). Es asi como con Sdcrates
se desplaza el nombre sofista (que se dice asi mismo sabio) y comien-
za a surgir un nuevo término: fil6sofo.

Ya no es solamente sabio o pensador, en tanto tiene un discur-
so sobre la naturaleza, es alguien que, a partir de Socrates, tiene una
misién encomendada por el ordculo e inspirada por el dios: interro-
gar a los hombres hasta el cansancio, servirles de espejo a su condi-
ci6én humana para que tomen conciencia de la vida inutil y absurda
que viven (Carmona, 2019, p. 35).

Ahora bien, este camino socrético tuvo un inicio fundamental
que marco la diferencia en la vida de este autor y fue precisamente
el encuentro con aquella inscripcion grabada en el templo de Apolo,
en Delfos, de una férmula de sabiduria practica perteneciente a uno
de los siete sabios: Gnothi Seauton o “condcete a ti mismo” (Macario,
2017, p. 27). Esta propuesta se volvié una mdxima que acompanaria
su filosofia por el resto de sus dias, teniendo claro que este “precep-
to délfico (ese gnothi seauton) aparece, se lo acopla, se lo herma-
na, no todo el tiempo, pero si varias veces y de manera significativa,
con el principio del ‘preoctipate por ti mismo’ (epimeleia heautou)”
(Foucault, 1981-1982, p. 19). Sin embargo, esta relacion entre cono-
cimiento de si y preocupacion de si, serd abordada en profundidad
mas adelante.

Dentro de los principales argumentos filoséficos que caracte-
rizaban el pensamiento de Sdcrates, es posible evidenciar un enorme
interés por construir una filosofia fundamentada en el autoconoci-
miento, identificindolo como un esfuerzo del pensamiento humano
por lograr una concepcién del universo mediante la autorreflexion
de sus funciones valorativas y pricticas (Hessen, 1991). Esta nueva
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filosofia se encarga de cuestionarse a si misma, a los otros y a su tiem-
po, mas alld de las circunstancias particulares y partiendo de ellas
(Carmona, 2019, p. 44), pasando a entender la filosofia como:

Algo més alld de un discurso racional sobre un tema, un ejercicio de
la facultad argumentativa del hombre que se goza en si misma; ni
mucho menos es una préctica en la que el interés: philo, radica en
tener el saber: sophia para resolver el deseo de reconocimiento en
el marco de una cultura democrética. Sino que supone una evalua-
cién racional en pos de orientar los propios actos y pensamientos
a la verdad, lo bello y lo bueno; que si bien son inasequibles para la
naturaleza del hombre esto no implica que no podamos avanzar en
su direccién (Hadot, 1981, p. 59).

Esta interpretaciéon presentada por Hadot (1981) hace un én-
fasis fundamental en la filosofia como “el modo de vida que él eligié”
(Alvarez, 2017, p. 14), enmarcado por una postura absolutamente
préctica al relacionar cualquier tipo de conocimiento con su impli-
cacion inmediatamente ética, intentando inicialmente convertirse en
una filosofia para todos, popular, pues considera que es posible la
ensefianza de la virtud (Nietzsche, 2001, p. 187), virtud que apunta

a procurar los bienes del alma por encima de las riquezas y honores.

sNo te avergiienzas de preocuparte de como tendrds las mayores
riquezas y la mayor fama y los mayores honores, y, en cambio no te
preocupas ni interesas por la inteligencia, la verdad y por cémo tu
alma va a ser lo mejor posible? [...]. En efecto, voy por todas partes
sin hacer otra cosa que intentar persuadiros, a jovenes y viejos, a no
ocuparos ni de los cuerpos ni de los bienes antes que del alma ni,
con tanto afn, a fin de que esta sea lo mejor posible (Platén, 1871,
pp- 29d-30a).

Es impresionante, gracias a la participacion de este personaje
(Sécrates), como se pudo originar un cambio tan trascendental en
el pensamiento de la humanidad, proponiendo una “filosofia para
la vida” (Garcia, 2020, p. 13), en donde “el sabio no es quien solo se
dedica a conocer la verdad, sino el que emprende el camino que con-
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duce a ella” (Carmona, 2019, p. 38). Con este pensador se propone la
creacion de un nuevo ideal de hombre, porque:

El modelo humano que sirve siempre de fatal a la sociedad, cambia.

Z

El hombre “bueno y virtuoso”, el “kalds kai agathds” se transforma
en el “ciudadano”, el “polités” Lo importante es que ya no es el
equilibrio de la mente y el cuerpo, el cultivo de la persona integral,
el hombre “comme il faut”, ahora lo que importa es el éxito social,
el triunfo politico, la capacidad para argumentar y convencer, en
suma: La participacién civil (Paukner, 2003, p. 2).

Toda esta transformacidn de pensamiento propiciada por S6-
crates, trajo consigo un interés por el ser humano y su desarrollo que
fue marcando poco a poco un camino orientado hacia la propuesta
de construccién de un nuevo ser, de un mejor hombre, precisamente
eso es lo que va a desarrollar este autor con su propuesta del Gnothi
Seauton como un camino hacia la vida sabia.

Gnothi Seauton como camino a una vida virtuosa

Para identificar el conocimiento de si como camino a la sabi-
duria, es necesario recordar que este Gnothi Seauton debe entenderse
como un volver los ojos hacia uno mismo donde el alma pasa a re-
conocer lo que es y luego recuerda las verdades de las que es pariente
y que ha podido contemplar (Foucault, 1984). Socrates propone a
Alcibiades volver hacia si mismo para reencontrarse y conocer su
verdad particular, pero para que él pueda volver hacia si mismo se
necesita un interés sincero de su parte para alcanzar el ideal de hom-
bre virtuoso que enmarca a la cultura griega clasica. Es Alcibiades
quien decide, libre y voluntariamente, acercarse a conversar con S6-
crates y este acontecimiento se convierte en un punto fundamental
para comprender la propuesta del Gnothi Seauton, ya que para llevar
a cabo todo el proceso de acompafiamiento, Socrates debié identifi-
car en Alcibiades un interés por transformarse:

Ha comprendido claramente que en la cabeza de Alcibiades hay
algo distinto de la voluntad de aprovechar, a lo largo de toda la vida,
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sus relaciones, su familia y su riqueza; en cuanto a su belleza, estd
desvaneciéndose. Alcibiades no quiere conformarse con eso. Quiere
volcarse hacia el pueblo, tomar en sus manos el destino de la ciudad,
gobernar a los otros. Para ser breves, es quien va a transformar su
estatus privilegiado, su primacia estatutaria, en accién politica, en
gobierno efectivo de él mismo sobre los otros [...] Alcibiades se
vuelve ahora hacia el gobierno de los otros (luego del eros, la polis,
la ciudad) (Foucault, 1981-1982, p. 48).

Es necesario manifestar interés por entrar a un proceso de co-
nocimiento, gobierno y transformacion de si, ya que “debe existir una
necesidad de la sabiduria para desearla, carecer de ella para buscarla”
(Carmona, 2019, p. 27). Por tanto, este condcete a ti mismo parte de la
iniciativa de Alcibiades no solo por conocer a Sdcrates, sino también
por aceptar sus recomendaciones para transformar su ser a partir de
un “abre los 0jos” que te permite conocerte y saber qué es lo que de-
bes cambiar (o tal vez hacer una descripcion del cardcter de un sujeto
que quiere hacer un recorrido de su propia individualidad). En este
sentido, se propone que “el conocimiento gobierna la vida” (Garcia,
2020, p. 15), pues tus decisiones estidn directamente relacionadas con
el conocimiento que tengas de ti y cuanto mds te conozcas, mejores
decisiones podrias tomar, por eso, “una de las tareas permanentes de
la filosofia es detenerse para meditar la propia vida y a la vez, producir
pensamientos que la mejoren, que le den sentido y humanicen nuestra
relacion con lo existente” (Carmona, 2019, p. 25).

De esta manera, “SGcrates promueve a través del conocimien-
to de si una estrategia para que Alcibiades no solo sea un buen go-
bernante, sino también un mejor hombre, cumpliendo asi el legado
que los dioses le otorgaron” (Gémez y Galvez, 2020, p. 76), convir-
tiendo a Sécrates en un verdadero practicante de la filosofia, enten-
dida esta como:

El amor del ser racional por los fines supremos de la razén humana
[...]. Pero como ser sabio es algo que supera la capacidad humana,
y solo Dios, es decir el ser que plenifica [erfiillt] todos los fines, es
sabio, la sabidurfa mundana constituiria un analogon de la sabidu-
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ria adecuado al hombre, y no sera otra cosa que verdadero y genuino
amor por la sabiduria. La posicién suprema de la razén practica
humana es una aspiracién del saber a la sabiduria (filosofia) (Kant,
1991, p. 695. XXI, 121).

Esta idea del fil6sofo como un hombre sabio estd relacionada
con la capacidad de ser un hombre virtuoso, enfocando este para-
metro desde un aspecto fundamental: la coherencia, ya que Sécrates
propone que el “discurso y modos de vida deben ser meditados por
el filésofo para encontrar y habitar la coherencia; se trata de vivir una
vida filoséfica mediada y conducida por la virtud” (Carmona, 2019,
p. 24). Es aqui donde entra el Gnothi Seauton como ese primer paso
que te conduce a la virtud, ya que para alcanzar ese estado se hace
necesario el “conocimiento de si”, pero en esta ocasiéon “es un cono-
cimiento de si que te lleve a la accion ya que no se trata de un de un
conocimiento en abstracto sino de un conocimiento en coherencia
con las formas practicas de la vida” (Carmona, 2019, p. 32). Por tal
motivo, el camino que Socrates presenta para conducirte a través de
la virtud a la verdadera sabiduria no puede ser solo de orden especu-
lativo, sino préctico, tomando como punto de partida que sabio es:

El que vive una vida en orden a la razén y en el reconocimiento de
los limites de su naturaleza, es el que aspira a vivir como los dioses,
pero se sabe irremediablemente mortal, es quien se examina todos
los dias con el fin de no olvidar esta paradoja y plantearse las horas
segun las posibilidades estéticas que este examen le abre. Sabio no
es quien tiene la verdad sino quien la pretende y quien reconoce el
esfuerzo que esta implica y la firmeza para sostenerse en su bisque-
da (Carmona, 2019, pp. 33-34).

Precisamente con esta idea de sabiduria, Socrates reafirma su
interés por una vida coherente en donde manifiesta que es a partir
del “conocimiento de si” que se empieza un proceso de transforma-
cién, asociando el poder del conocimiento que tenemos a los resul-
tados que estamos evidenciando, ya que “el conocimiento es el que
gobierna la vida y si no te conoces no te gobiernas por falta de co-
nocimiento y si tienes malos resultados es porque te falta algo por
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conocer” (Garcia, 2020, p. 2). Con esta intencién Sdcrates mantiene
una posicion radical en la que relaciona el conocimiento con los re-
sultados, ya que “desconocimiento de si mismo es quizd el origen de
todos los desvarios de la razén humana, de las vanas pretensiones de
la metafisica” (Rengifo, 2019, p. 51). Por lo tanto, hay que tomar muy
en serio esta primera parte de nuestra transformacién que debe estar
enfocada en el Gnothi Seauton.

Al reconocer en el conocimiento de si un medio que te lleve
a la virtud y a la verdadera sabiduria, Sdcrates estd presentando un
rechazo impresionante a la posicién de la cultura de la época, pues
identifica que los bienes materiales no pueden ser analizados como
el objetivo y fin de nuestras vidas, sino que hay que apuntar a valores
que trasciendan nuestra existencia: “El dinero, la gloria y la posicién
representan los valores de la ética corriente. En cambio, la prudencia,
la verdad y el bien del alma encarnan la ética superior a la que aspira
Sécrates” (Pizarro, 2004, p. 152). Asi, la verdadera riqueza estd en
la sabiduria:

Sécrates ensefia que lo importante no reside en el dinero, ni en la
reputacion, sino, en cambio, en el cuidado de si mismo en relacién
con la sabiduria, la verdad y el alma (Plat6n, 1999, 29d). Bajo esta
perspectiva, Foucault define tal atencién como el uso de la propia
razén para descubrir quiénes somos y cémo podemos ser mejores
(Ruiz, 2017, p. 147).

Con este ejemplo, Sécrates muestra la relacién directa que
existe entre conocimiento de si y cuidado de si, como medios que te
llevan a determinar quién eres, como puedes mejorar y, sobre todo,
con el enfoque claro en que tu objetivo es la adquisicion de la sabi-
duria, acudiendo asi a la manifestacién kantiana al afirmar que “la
filosofia es la aspiracién humana a la sabiduria cuyo mandato es el
‘sapere aude’. Que sea un mandato quiere decir que el hombre tiene
que ejercitarse en la busqueda de la sabiduria” (Kant, 1991, pp. 698-
699). Sin embargo:
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La busqueda de la sabiduria, se articula desde sus origenes con el
cuidado de si. En el mismo momento en que Socrates se plantea la
Epimeleia como el centro de una filosofia que empezaria a ocuparse
de la existencia y sus modos (Carmona, 2019, p. 50).

Tenemos aqui un camino labrado por Sdcrates que parte de su
encuentro con Alcibiades y su interés por ser un mejor gobernante.
A esto nuestro personaje principal responde que se hace necesario
el “conocimiento de si mismo” y que este conocimiento lo llevara
a identificar quién es, qué quiere ser y cdmo puede mejorar para
alcanzar esa persona que desea ser, sin olvidar que el principal obje-
tivo de este camino es alcanzar la sabiduria por medio de la virtud. A
este proceso de transformacion que va desde la realidad, en la que te
reconoces en la realidad que deseas ser a partir de la virtud, Sdcrates
lo denomina purificacién.

La purificacion, es un cierto conjunto de ejercicios sobre un cierto
“yo” que pretenden liberar el auténtico si mismo de todo aquello
que no es, pero que, hacen parte de su modo de vida en el compues-
to —los placeres y el cuerpo principalmente—. De tal modo que, la
purificacién —cuidado de si— es, entonces, el correlato necesario
de la anamnesis, entendida aqui como conocimiento de si. Asi pues,
en Plotino, se puede afirmar que por Gnothi Seauton se comprende
un saber de si mismo, que se revela por medio de saber en qué rela-
cidén se encuentra el si mismo con la divinidad (Garcia, 2020, p. 11).

Esta idea de virtud es relacionada por Sdcrates con ese medio
que conduce a la verdadera belleza, pero una belleza del alma, pues a
lo que aspira Sécrates es a una conquista del alma que desea habitar
el limite de la virtud y que sirve de contraste con una idea del bien
que “propone armonia y didlogo entre el interior y el exterior, donde,
sin embargo, el alma que se aloja en el interior se impone sobre el
cuerpo y sus pasiones, dominio del exterior” (Carmona, 2019, p. 37).
Este dominio del exterior se ve reflejado claramente en el “cuidado
de si”, que se plantea como nivel dltimo deseable de toda sabiduria;
este no es un sustituto del conocimiento, sino su escalén mds alto y
mads digno en tanto afirma que “la mejor forma de vida es la filoséfi-
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ca” (Carmona, 2019, p. 50) y para alcanzar esta vida filoséfica se hace
necesario conocerse a si mismo y asi proceder al cuidado de si.

Esta relacién entre conocimiento de si'y cuidado de si es lo que
Sécrates ha denominado vida filoséfica “como una ‘vida digna de ser
vivida), ‘mejor modo de vida posible’ ya que estd en conformidad con
el precepto y la ‘orden del dios™ (Garcia, 2020, p. 17). Presenta una
relacion directa entre vivir filos6ficamente y cuidar correctamente
de si, ya que este cuidado de si es para Sdcrates como Epimeleia, pro-
veniente del griego epimelesthai, que significa:

Cuidado, solicitud, dedicacién, atencién, diligencia, direccién,
gobierno, sustantivos que conjugan su respectivo verbo y dan como
resultado: cuidar, preocuparse, estar encargado de, estar al frente
de, tener a su cargo, cultivar, aplicarse, dedicarse, cuidar con todo
cuidado, es decir, servir (Soto, 2012, p. 3).

Todo esto debe llevar a la conclusién de que vivir filoséfica-
mente y cuidar de si estin profundamente ligados, y que el objetivo
de esta vida y cuidado son el servicio. Ahora bien, el vivir filos6fico
que propone Sécrates, en el que se manifiesta el conocimiento de si,
es evidenciado a partir del cuidado de si, ya que:

Este saber de si mismo se encuentra vertebralmente constituido
por la pregunta fundamental del ;quién soy?, la cual parece ser una
pregunta velada del ;dénde estoy? Puesto que, para poder contestar
‘quién soy yo’ debo comprender cudl es el lugar que ocupo en la
totalidad (Garcia, 2020, p. 17).

Y solo cuando logras ese reconocimiento claro del lugar don-
de te encuentras, puedes proyectarte al lugar que quieres estar, iden-
tificando en la virtud ese objetivo de vida y teniendo claro que este
Gnothi Seauton socratico pretende “hacer del alma lo mds justa y
bondadosa posible, ya que es el objeto del filosofar socrético y lo
que debe practicarse durante toda la vida” (Macario, 2017, p. 32).
Esta alma justa y bondadosa ha sido desarrollada gracias a que “las
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practicas de purificacién sobre si mismo son precisamente las que
conducen al Epimeleia Heautou” (Garcia, 2020, p. 11).

Resulta evidente cémo este proceso ha adquirido mucho més
valor. Lo que inicialmente solo era un proceso de autoconocimiento
con el Gnothi Seauton, pas6 a ser un proceso de transformacién a
través del Epimeleia Heautou, pero con el objetivo claro de tener una
vida sabia fundamentada en la virtud, dejando de lado el pensar del
hombre griego de la época, para asi presentar a la humanidad un
nuevo hombre a través de la idea de lo que debia ser el verdadero fi-
16sofo, cuyo propésito de vida no se fundamenta en principios egois-
tas, sino que su vida filoséfica estd orientada a su transformacion
personal para poder servir de una mejor forma al pueblo.

Entonces, la pregunta giraria en torno a los beneficios que tiene
para el sujeto dedicarse a cultivar ese camino hacia la sabiduria a tra-
vés de la virtud. Este aspecto lo resuelve Sécrates de una manera muy
sabia, al afirmar que “el cuidado de si lleva a conducirse virtuosamente
en la vida, este cuidado debe verse reflejado directamente en el cuida-
do de la propia alma y este cuidado del alma estriba en la felicidad del
hombre” (Pizarro, 2004, p. 149), lo que implica que el fin dltimo de
todo este proceso repercute en un camino que lleva a la felicidad, pues
con conocimiento y cuidado de si Sdcrates propone que:

El objetivo de una vida feliz es la salud del cuerpo y la tranquilidad
del alma, no sufrir ni sentir turbacién, buscar el bien del alma y del
cuerpo. Para ello, es bésico el manejo de los deseos, de modo que,
en su control y moderacidn, gracias a su conocimiento, podamos
decidir si aceptamos o no el deseo mismo, conocimiento que desata
la triada deseo-accién-placer (Soto, 2012, p. 210).

Debe quedar claro que este interés por la felicidad era uno de
los principales presupuestos de la cultura griega de la época, pero
esta felicidad estaba orientada a la explotacién de los placeres cor-
porales, sin embargo, la posicion de Sécrates va mucho mds alld y
propone que la vida feliz es aquella en la que:
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El sujeto tiene el control de las emociones, sabe de qué manera
hacer uso de los placeres, maneja las necesidades con naturalidad y
las pondera con razén, pues con ello busca autarquia y ataraxia que
dan como resultado la libertad, el manejo adecuado de los deseos y
las necesidades (Carmona, 2019, p. 62).

Ahora bien, es fcil pensar que se posee el conocimiento de si,
pues al parecer consideramos que todo aquello que hacemos por un
beneficio propio es un cuidado de si, en otras palabras, al referirnos
a los intereses propios, por ejemplo: en el cuidado de los pies uno
procura lo que es propio de los pies (el calzado) y con ello logra un
correcto cuidado de los pies. De igual modo sucede con las otras ar-
tes, pueden procurar el cuidado de una parte del cuerpo o del cuerpo
en su totalidad, pero no con ello se dice que es un cuidado de si, sino
todo lo contrario, es una preocupacién por las cosas de cada uno, por
algo externo a nosotros, pero no es cuidado de si mismo (Macario,
2017). Por esta razdn, “no es tan facil decir cudl es el conocimiento
de si, por el contrario, es algo dificil y al parecer no estd al alcance de
todos” (Platén, 1999, Alcibiades I, 129a), ya que el conocimiento de
si que se orienta hacia el cuidado de si exige unas categorias especi-
ficas que conduzcan al camino de la virtud y asi a una vida sabia, a
una vida filoséfica.

Conclusiones

Realizar un proceso de transformacioén del pensamiento en la
antigua Grecia, tal como hizo Sécrates, no es algo ficil. Pasar de un
interés social por el conocimiento proporcionado por los sofistas a un
interés completamente arraigado en la verdad, es un acontecimiento
memorable. Vale resaltar que esa verdad lleva al individuo a un encuen-
tro consigo mismo, al conocimiento y reconocimiento de lo que es y lo
que debe cambiar, para poder ser ese individuo enfocado en conocerse
y gobernarse... para gobernar mejor a los demas, que era la propuesta
inicial que recibi6 Alcibiades en su conversacién con Sdcrates.
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A lo largo de este recorrido pudimos comprender al Gnothi
Seauton como ese camino libre y voluntario hacia el conocimiento
de si que inicialmente se presenta a Alcibiades con objetivo de go-
bernarse a si mismo para poder gobernar a los demas, presentdndose
de esta forma el Gnothi Seauton como esa herramienta que puede
llevarte a volver tus ojos hacia si mismo puesto que lleva al alma a
reconocer lo que es y a identificar claramente lo que quiere ser y la
necesidad de un proceso de transformacién que lo lleve a alcanzar
sus objetivos.

Precisamente en este caminar por la transformacién a partir
del autoconocimiento, aparece Sécrates como el precursor de la fi-
losofia, presentdndola como esa herramienta con la cual podemos
detenernos a meditar sobre la propia vida. A partir de su propuesta
fundamentada en el Gnothi Seauton comienza a existir ese nivel de in-
terés por conocernos, siendo el primer paso que nos lleva a la virtud,
ya que no es un conocimiento de si estatico, sino un conocimiento
de si que nos lleva a la accién permanente sobre nosotros mismos.

Debido a esta permanente accién sobre si mismo es que S6-
crates propone su Gnothi Seauton como principio orientador para el
gobierno de nuestra propia vida, ya que “si no te conoces, no te gobier-
nas por falta de conocimiento y si tienes malos resultados es porque
te falta algo por conocer” (Garcia, 2020, p. 2). Es esta busqueda por
gobernarse, por transformar la vida, la que “lleva al ‘Gnothi Seauton’
a hacer del alma lo mds justa y bondadosa posible, ya que es el objeto
del filosofar socratico y lo que debe practicarse durante toda la vida”
(Macario, 2017, p. 32). Entonces, lo que inicialmente comenzé6 con un
proceso de conocimiento de si, pasd a convertirse en un camino hacia
la transformacion que llevara a reconocer la importancia de tener una
vida fundamentada en la virtud, a tener una vida sabia.

El nuevo hombre al que apunta Sdcrates es un sujeto basa-
do en la virtud a partir de la salud del cuerpo y la tranquilidad del
alma, ya que para él en esto radica la felicidad. Precisamente en ese
equilibrio entre el cuerpo y el alma es que el sujeto comienza a te-
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ner muchisimo mads control de sus emociones, buscando dentro de
sus objetivos “llegar al estado de autarquia y ataraxia que dan como
resultado la libertad, el manejo adecuado de los deseos y las necesi-
dades” (Carmona, 2019, p. 62).

Es por esto que un simple acercamiento de Alcibiades para go-
bernar mejor a otros, Sécrates terminé convirtiéndolo en un camino
que debe comenzar con el conocimiento de si para, posteriormente,
poder gobernarse y asi gobernar sabiamente a los demas. Socrates
resalta el papel de la vida virtuosa y de la vida fundamentada en la
sabiduria, a partir del seguimiento permanente de acciones que na-
cen del autoconocimiento, pero que con el tiempo se convierten en
herramientas que van muchisimo mas alld de conocerse y apuntan a
un transformarse.

Para finalizar, se debe reconocer que el camino hacia la vida
virtuosa que formula Sécrates inicia con un interés puntual por el
conocimiento de si, sin embargo, durante este proceso, se evidencia
que ese autoconocimiento solo es el punto de partida para una ver-
dadera transformacién que no solo apunta al gobierno de si, sino
también a un gobierno de los demds a partir del ejemplo de vida de
una alguien que es capaz de gobernarse a si mismo y a la vez de cui-
dar de si y esto lleva claramente a reconocer que este Gnothi Seauton
no tiene como tnico objetivo el autoconocimiento, el Gnothi Seau-
fon se presenta como ese camino que lleva al sujeto a una vida sabia,
una vida virtuosa.
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cional, intentando convencer a las personas que pueden obtener los
resultados que deseen. Sin embargo, este tipo de invitacién a crecer
personalmente y a alcanzar todo lo que quieras, se ha convertido en
una especie de gancho publicitario que debe ser comprendido de
una mejor forma, pues no es suficiente con querer crecer ni incluso
con tener el nivel de compromiso necesario para dicho crecimiento,
existen otros patrones que deben ser tomados en cuenta para poder
transformarse y asi crear la mejor versién de nosotros mismos. Pre-
cisamente esa es la propuesta que presenta Michel Foucault con la
Epimeleia Heautou.

Esta interpretacién foucaultiana del “cuidado de si” se mues-
tra como ese proceso de inquietud de si en el que el sujeto se encuen-
tra consigo mismo a través de un proceso de atencién permanente
con el cual pretende “hacer de la propia vida una obra de arte, libe-
rarse del pegajoso contagio que secretan unas estructuras sociales en
las que rige la ley del sélvese quien pueda” (Foucault, 1991, p. 26). Sin
embargo, debe quedar claro que esta propuesta del Epimeleia Heau-
tou no fue desarrollada inicialmente por Foucault, sino que tuvo sus
origenes en la filosofia antigua.

Uno de los primeros pensadores que abordé la tematica del
cuidado de si como una alternativa para el desarrollo personal fue
Sécrates, cuya teoria del “condcete a ti mismo” o Gnothi Seauton es
un punto de partida fundamental. El Gnothi Seauton socratico es en-
tendido como un volver los ojos hacia si mismo en donde el alma
pasa a reconocer lo que es a partir del conocimiento de si mismo
(Foucault, 1984; cf. supra, Goémez y Galvez). Sin embargo, este ocu-
parse de si mismo no era una propuesta aplicable para todos, era
solo para un grupo especifico de personas: “Fue una moral pensada
para unos pocos, pensada para varones libres que gozaban de cierto
status social” (Samamé, 2010, p. 3). No todos tenian la posibilidad de
acceder al conocimiento depositado en los pergaminos de la época
ni tampoco todos tenian el tiempo necesario para tomar una vida de
reflexion y accidén sobre si mismo, convirtiéndose asi en una teoria
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encaminada a un grupo especifico de personas, con unas caracteristi-
cas especificas, las cuales se presentardn a lo largo de este documento.

Maés adelante, en el pensamiento grecorromano, existieron
otros autores que también abordaron la tematica del cuidado de si:
Epicuro y Séneca. Ellos fueron mas alld de la percepcion socratica en
la que se afirmaba que el acto de conocernos a nosotros mismos era
fundamental para transformarnos en una versién mejor. Sin embargo,
aunque estos autores reconocen la importancia de este conocimiento
de si, plantean que conocerse no es suficiente para alcanzar el nivel de
transformacién que requiere el convertirse en la mejor versién de uno
mismo. Para ello se hace necesaria “una serie de practicas de autodo-
minio de tipo erdtico, dietético, econémico, entre otros, apuntando a
que el individuo lograse doblegar sus impulsos y pasiones irracionales
para volverse dueno de si mismo” (Jiménez, 2013, p. 29).

Hay que recordar que las précticas del cuidado de si presenta-
das por Séneca apuntaban directamente a esa “eudaimonia” (tradu-
cida inapropiadamente como “felicidad”), pero realmente debe ser
entendida como un quererse a si mismo, donde el sujeto estd en per-
manente construccion, es un “estar haciéndose”, es un ser que realiza
una reflexion critica y permanente sobre el mismo individuo, porque
en este periodo helenistico, “el ocuparse de si exige una administra-
ci6én de siy no solo un conocerse como anteriormente lo habia plan-
teado Socrates” (Gomez y Gélvez, 2020, p. 82).

Posteriormente, este interés en el cuidado de si es abordado
detalladamente por Michael Foucault, en los volimenes 1 y 2 de su
Historia de la sexualidad. Presenta aportes no solo tedricos desde lo
expuesto en la Antigiiedad por Socrates y Séneca, sino también desde
el analisis de “como el cuidado y la comprension de si, la introspec-
cién, y el gobierno de nuestro yo, nos puede llevar a un arte de la
existencia” (Deleuze, 1987, p. 73).

Foucault (1991) plantea que la Epimeleia Heautou debe apun-
tar a transformar nuestra vida en una obra de arte, en donde “nos
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liberemos del pegajoso contagio que secretan unas estructuras socia-
les en las que rige la ley del sdlvese quien pueda” (p. 26). Es asi como
este cuidado de si pasa a convertirse en un proceso permanente, que
exige un nivel de compromiso por parte del sujeto que lo asume y
que lo llevara a cultivar una mejor versién de si mismo; entendiendo
este cultivo como:

Un amor propio, quererse a si mismo; asi es la ética, la verdad y la
alteza de ser sujeto haciéndose, en el logro de la maxima subjetivi-
dad, que es el logro del alma: ser feliz, alcanzar el méximo de sabi-
duria y hacer una mejor sociedad; dentro de lo posible, alcanzar la
excelencia misma (p. 27).

La propuesta del cuidado de si ha venido desarrolldandose des-
de diferentes perspectivas a lo largo de la historia de la filosofia. Sin
embargo, existe una preocupacion clara con respecto al spor qué esta
propuesta que, desde el punto de vista teérico, proyecta un impac-
to muy grande en el crecimiento personal y en el desarrollo indivi-
dual, no ha generado el nivel de transformacion que lleve a convertir
al individuo en una mejor versién de si mismo? Es asi como sur-
ge nuestro interés por preguntarnos sobre el papel que cumple el
compromiso del sujeto consigo mismo en la propuesta del Epimeleia
Heautou desarrollada por Michel Foucault.

Los principales hallazgos de este estudio evidenciaron proble-
maticas en las que se logré demostrar que, si el sujeto no se com-
prometia consigo mismo, se convertirfa en esclavo de sus pasiones,
no serfa constructor de su propia vida, no tendria ese crecimiento
que lo diferenciaria de las masas, podria comenzar un proceso de
transformacion pero sin un objetivo claro y, sobre todo, perderia la
oportunidad de volver su vida una obra de arte. De esta forma se
establecié la importancia que tiene el compromiso del sujeto para
acceder a esta propuesta foucaultiana.

Por otro lado, también se pudo puntualizar que, aunque se
reconoce el papel fundamental que tiene el compromiso del sujeto,
no todo sujeto que se comprometa consigo mismo puede transfor-
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mar su vida en una obra de arte. Existen pardmetros externos e in-
ternos que influyen y afectan el Epimeleia Heautou hasta tal punto
que impiden un compromiso completo. Y precisamente esto es lo
que deseamos analizar en este estudio, identificando, primero, qué
caracteristicas o requisitos debe tener el sujeto para poder acceder al
Epimeleia Heautou propuesto por Michel Foucault y argumentando,
después, por qué el “cuidado de si” presentado por Foucault no es
para las masas.

Subjetividad como principio excluyente
del Epimeleia Heautou

La propuesta del Epimeleia Heautou presentada por Michel
Foucault plantea un alto nivel de exigencia para todos los que pre-
tendan acceder a ella, sobre todo, porque existen algunas caracteristi-
cas propias del sujeto que son fundamentales para acceder al proceso
de transformacion que lo lleve a convertir su vida en una obra de
arte. Es por eso que ahora presentamos una caracterizacién que pre-
tende dejar en claro algunos pardmetros que el sujeto debe tener al
momento de intentar formar parte del Epimeleia Heautou.

Para iniciar este andlisis, nos remontamos al Gnothi Seauton,
que es donde comienza el proceso de transformacién propuesto por
Michel Foucault, pues para convertir nuestra vida en una obra de
arte debemos partir del conocimiento de uno mismo. Es por esto
que se debe recordar que la propuesta del conocimiento de si estd
claramente presente en el didlogo de Platén “Alcibiades”, donde a
partir del interés que tiene este personaje por conocer a Sdcrates, se
acerca a preguntarle cémo ser un buen gobernante, a lo que Sdcrates
le contesta que para ser un buen gobernante debe acudir primero
al conocimiento de si, ya que para gobernar a la ciudad, primero,
debe gobernarse sabiamente a si mismo (Platdn, 1999). En este texto
se encuentran varias caracteristicas claras que debe tener el sujeto a
quien esta dirigida la propuesta del conocimiento de si y que influ-
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yen directamente en los fundamentos del cuidado de si propuesto
por Foucault.

La primera caracteristica es que el sujeto debe decidir libre y
voluntariamente acercarse al proceso de transformacion, esta catego-
ria es fundamental para comprender el nivel de impacto que puede
tener el conocimiento de si en el sujeto porque, como se presenta en
el texto, fue Alcibiades quien por voluntad propia decide de manera
libre y voluntaria acercarse a un proceso de transformacién mos-
trando cierto nivel de interés por el conocimiento. Ahora, aunque es
en este caso Alcibiades el sujeto que decide libremente acceder a este
proceso de transformacién del Gnothi Seauton, Socrates es quien le
hace una invitacion a esta transformaciéon. Aunque Alcibiades toma
la iniciativa de encontrar una respuesta a su pregunta, para respon-
derla, Sécrates, lo invita a este nuevo proceso al decirle: “En vista de
ello, mi querido amigo, hazme caso a mi y a la maxima de Delfos
‘Condcete a ti mismo’” (Platén, 1999, p. 124).

La segunda caracteristica es que el sujeto debe estar motivado
o interesado en convertirse en una mejor version. Como nos pudimos
dar cuenta, quien decide acercarse a Socrates fue Alcibiades, lo que
implica que para iniciar este proceso de transformacién (que co-
mienza con el conocimiento de si) el sujeto debe estar interesado en
mejorar, ya que “se hace necesario que exista una iniciativa por parte
de la persona para poder formar parte del proceso del cuidado de si,
mientras no haya ese interés por transformarse, no habra proceso
que genere el cambio esperado” (Garcia, 2020, p. 3).

Como tercera caracteristica tenemos que la motivacion del su-
jeto debe estar enfocada hacia una ayuda a los demds. Aqui Sécrates es
enfatico al darse cuenta que el joven Alcibiades se le acerca con una
clara intencién: ;Saber cémo ser un buen gobernante? Esto genera
cierto grado de inquietud por parte de Sdcrates, porque evidencia un
interés mayor por parte de su interlocutor para ayudar al pueblo. Es
decir que, “Alcibiades al reconocer la importancia que ejerce el otro,
dentro de su propia formacién, empieza a reconocer también la im-
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portancia del cuidado de su propia existencia a la hora de gobernar”
(Sénchez, 2009, p. 189). Esto se convierte en un papel fundamental
ya que logré identificar el impacto que la transformacion de si mis-
mo puede tener en la sociedad y precisamente este es el siguiente
aspecto a analizar.

Como cuarto aspecto tenemos que el sujeto necesita acudir a
un mentor, este aspecto es fundamental para lograr el verdadero cre-
cimiento y la transformacién que inicia con ese conocimiento de si.
En este caso, nos dimos cuenta que una vez suscitada esa semilla en
la que libremente decide cambiar, demuestra interés por el cambio,
se enfoca en ayudar a los demads y estd dispuesto a iniciar un proceso
de transformacion, se hace necesario que acuda a alguien que pueda
orientarlo por el camino que lo lleve a alcanzar eso que él desea.
Nadie puede ensefiarnos a conocernos. En efecto, en el caso de Al-
cibiades, solo él puede aprender cémo conocerse a si mismo como
Alcibiades y no, por ejemplo, como un hombre o como un animal
bipedo. Sin embargo, que Alcibiades aprenda a conocerse a si mismo
no depende absolutamente de él, Sdcrates es quien invita a descubrir
“lo divino en él” mirando el reflejo de lo divino en otros (Platén,
1999, p. 133a; Sanchez, 2009). Es en ese momento cuando Alcibiades
acude a Sécrates en quien ve ese estilo de pensamiento y de compor-
tamiento que podria ayudarlo a resolver su inquietud sobre ;como
ser un buen gobernante?, ya que reconoce en Socrates cualidades que
ha construido a lo largo de su vida y que con su ejemplo podrian
ayudarlo a mejorar las suyas. Esta es la funcién que cumple un men-
tor en nuestras vidas, al ser alguien que ya ha recorrido el camino
que deseamos escoger y que a la vez nos puede ensefiar las acciones
indicadas para llegar a esa “vida” que queremos. En este caso a esa
“vida filos6fica” y qué mejor personaje para esta transformacién que
Socrates, la personas que comenz6 a darle sentido a la biisqueda de
una vida filoséfica.

Sécrates insta a que los otros se ocupen de si mismos, y esto estd
ligado a que puedan tener inquietud de si o que la generen a partir
de una relacién particular y amorosa con el maestro filésofo y que
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procedan a partir de alli a un autoexamen que los ayude a conocerse
a si mismos (Alvarez, 2017, p. 33).

Es precisamente esto lo que estd relacionado con el quinto as-
pecto, que el sujeto esté dispuesto a entrar en un proceso de auto-obser-
vacién. Vale sefialar que esta “autoobservacién lleva al ‘conocimiento
de si mismo’y este es el comienzo del filosofar socratico, es el primer
paso que se da hacia la sabiduria, hacia un amor a la sabidurfa” (Ma-
cario, 2017, p. 29), y aunque suene muy sencillo o poco comprome-
tedor esta caracteristica que debe tener el sujeto para poder hacer
parte de la propuesta socrética, tiene un alto nivel de complejidad.
Lo primero que se debe decir es que la auto-observacién es un proce-
so que lleva a un encuentro directo contigo mismo, a través del cual
vas a mirar cada una de las caracteristicas propias de tu ser, a través
del cual se conjugan las distintas experiencias de tu vida y la forma
cdmo estas se encuentran influyendo en tus decisiones, y no solo eso,
sino que en este proceso de autoconocimiento, se presenta un alto
nivel de exposicion del sujeto a su pasado y no es ficil remover tan-
tos recuerdos que han podido marcar tu existencia, ademds de esto,
la autorreflexion exige un compromiso por la asimilaciéon de estas
experiencias y a la vez identificar la forma cémo pudieron marcar-
te para que siendo consciente de esto puedas crecer como persona.
Como ven, este autoconocimiento, aunque parezca algo ficil, impli-
ca un alto nivel de compromiso por parte del sujeto.

La autoobservacion nos traerd autoconocimiento, y este ultimo nos
ayudard a comprender las actitudes de los otros, y a no identificar-
nos tanto con lo que nos hacen o dicen. Comprender a los otros nos
ayudard a amarlos. Conoceremos entonces, métodos de estudio,
prediccién y control sobre nosotros mismos, asi como el importante
aspecto de tener una nocién de lo que debe ser nuestra conducta
(Lattus, 2009, p. 172).

El sexto aspecto es que el sujeto debe estar dispuesto a aplicar
los ejercicios o técnicas necesarias para lograr esa transformacién y aqui
hacemos énfasis en que no se trata solo de decidir conocerse para
transformarse, sino que para llegar a esta transformacion se exige un
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proceso a través del cual se hace necesaria la aplicacion de diferentes
herramientas que puedan generar ese espacio de purificaciéon nece-
sario que lo lleve a volverse esa persona que decidi6 ser.

Para ser filésofo habia que sufrir un cambio profundo, concertado
y voluntario en la manera de entender el mundo que consistia en
una “conversiéon” paciente y continua que comprometia a toda la
persona, una “manera de vivir” que implicaba a su vez un largo y
constante ejercicio (askesis) sobre uno mismo. Era un trabajo, tanto
afectivo como intelectual, para despojarse de la angustia, las pasio-
nes, lo ilusorio y lo insensato. La tarea principal del filésofo consistia
en “cambiar su propia vida’, en despojarse de la vida cotidiana y
abrazar un tipo de “vida filos6fica” (Arnaiz, 2007, p. 3).

Como se evidencia, el proceso de transformacion es exigente,
no se puede cambiar la vida de un dia para otro, no es ficil despojarse
de la angustia, de las pasiones, de los deseos materiales de una forma
rapida, sobre todo al tener en cuenta que es un estilo de actuar y de
pensar que has venido construyendo desde que naciste, sin embargo,
la propuesta foucaultiana apunta directamente a esta transforma-
cion a través de las “tecnologias del yo”, por lo que se puede esperar
un ejercicio fuerte sobre si mismo para poder transformar la vida en
obra de arte, por tal motivo, el autoconocimiento no es suficiente, se
necesita una verdadera transformacion.

El autoconocimiento no puede cumplirse solo en el uso tedrico, es
necesario asumirlo también en el uso practico. Por esta razon, el
autoconocimiento es el primer mandato de todos los deberes hacia
si mismo y el verdadero comienzo de la sabiduria humana ya que
solo descender a los infiernos del autoconocimiento abre el camino
de la edificacion (Kant, 1995, p. 307. VI, 441).

Como séptimo punto tenemos que el sujeto debe estar dispues-
to a distanciarse de los demds para dedicarse un tiempo al encuentro
consigo mismo. En este aspecto es necesario reconocer que se hace
verdaderamente imposible que una persona pueda conocerse ade-
cuadamente mientras esté sumergida en el bullicio de la sociedad. En
otras palabras, es imprescindible disponer de un tiempo dedicado
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exclusivamente a un encuentro consigo mismo, que lo lleve alcanzar
ese nivel de concentraciéon necesario para poder conocerse y conti-
nuar en el proceso del Gnothi Seauton que propone Sécrates y que
también es valido para el Epimeleia Heautou de Foucault. Pero ten-
gamos en cuenta algo:

El filésofo no huye de la multitud como quien muestra fastidio o
intolerancia a estar en medio de los otros; no, debe entenderse mas
bien esta actitud como un distanciarse del juicio de la mayoria, se
aleja de una multitud caprichosa o manipulada por el miedo o aco-
modada por la incapacidad de llevar una vida ajustada a la exigencia
minima de la naturaleza; puede leerse aqui el retiro como bisqueda
de la serenidad (Carmona, 2019, p. 23).

En el octavo punto se evidencia la importancia del contexto, ya
que es en donde se desenvuelve el individuo. Asi, el sujeto debe contar
con un contexto econdmico y sociocultural que favorezca su proceso de
autoconocimiento. Este punto es de bastante importancia porque S6-
crates, en su didlogo con Alcibiades, deja claro que puedes tener las
mejores intenciones para acceder a este proceso de transformacion,
per, se hace necesario que cuentes con el suficiente tiempo y enfoque
para lograr ese autoconocimiento y para aplicar las técnicas que te
lleven a la transformacién. Por eso, mientras estés angustiado por-
que econémicamente dependes de tu trabajo para cubrir tus gastos,
entonces no podrds contar con el nivel de concentracién necesario
para ingresar a este proceso del Gnothi Seauton y mucho menos para
ser parte del Epimeleia Heautou. Asimismo, el factor sociocultural es
primordial en este aspecto, pues debes encontrarte en un contexto
donde se favorezca tu crecimiento y este sea visto con buenos ojos
por quienes te rodean, como en el caso de Alcibiades, quien al ser
un monarca estd en un contexto donde la sociedad y la cultura ven
como algo deseable el hecho de que emprenda un proceso de trans-
formacién para llegar a ser un buen gobernante. De lo contrario,
todo este proceso de autoconocimiento y cambio se vera estancado,
desvalorizado y con resultados muy limitados, ya que el conjunto
de personas, lugares y situaciones que te rodean, te llevarian a en-
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torpecer todo lo que individualmente venias construyendo desde
el momento que te distanciaste de los demds. Asi, es fundamental
contar con una situacién econémica y sociocultural que facilite el
crecimiento y no obstruya el camino hacia la “vida filoséfica” que se
desea alcanzar.

Finalmente, luego de haber contemplado todos los pasos men-
cionados y lograr el nivel de transformacién propuesto por Foucault,
es necesario que el sujeto esté dispuesto a pertenecer a un proceso con-
tinuo y permanente que lo acompafiard hasta la muerte. Con esto nos
referimos a que no basta el conocimiento de si y aunque se produz-
ca un cambio de acciones, el proceso de autoconocimiento debe ser
constante, ya que el cambio personal es permanente y se debe estar
en constante autoandlisis, reflexion y transformacién.

Como nos dimos cuenta, existen algunas caracteristicas espe-
cificas que debe tener el sujeto al momento de pretender ingresar al
proceso de transformacioén propuesto por Michel Foucault con su
Epimeleia Heautou 'y estas caracteristicas hacen que no todos los que
quieran ser parte de este proceso en el que convertirds tu vida en una
obra de arte, puedan lograr este objetivo, precisamente por esto, es
que el “cuidado de si”, no es para las multitudes.

Foucault deja claro en su propuesta que, desde sus inicios con
el Gnothi Seauton de Sdcrates, se pudo evidenciar la necesidad de
contar con unos requisitos internos y externos que ayudaran a po-
tencializar la experiencia del sujeto en su encuentro consigo mismo y
a la vez permitirdn enfocarlo en el proceso de transformacién que lo
llevaria a convertir su vida en una obra de arte. Sin embargo, gracias
a los nueve aspectos mencionados anteriormente, nos pudimos dar
cuenta que, aunque esta teoria es una excelente oportunidad para
que el sujeto logre convertirse en una mejor versién de si mismo, no
toda persona podria alcanzar ese nivel de transformacién.

Por lo tanto, aunque el sujeto cuente con el nivel de compro-
miso y de voluntad para andar este camino, necesitard otros requi-
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sitos (internos y externos) para permanecer en ¢l permanentemen-
te. Se debe ser consciente que conocerse no es suficiente, Foucault
propone que el conocimiento es solo el inicio, por ende, podemos
asegurar que esta propuesta no es para las masas.

De igual forma, debe analizarse el papel del sujeto al que va
dirigida esta propuesta filos6fica porque inicialmente, aunque tie-
ne como objetivo convertir la vida en una obra de arte no todas las
personas tienen ese objetivo con sus vidas, no todos quieren acceder
a este nivel de transformacién. Asi, por muy llamativa que sea esta
propuesta, el meollo es que las personas que quieran mejorar de-
cidan hacerlo voluntariamente. No es una opcién impuesta, no se
puede obligar a alguien a ser mejor, debe ser una decisién propia
querer hacer esto.

Conclusiones

El ser parte del proceso de transformacién propuesto por Fou-
cault a través del Epimeleia Heautou hace necesario un nivel de un
compromiso de por vida por parte del sujeto consigo mismo, pues a lo
que se apunta (desde los inicios de esta teoria con Sdcrates y el conoci-
miento de si) es a la construccién de una vida filoséfica. La intencién
“es despojarse de la vida cotidiana y abrazar un tipo de vida filoséfica”
(Arnaiz, 2007, p. 3) y para eso “se requiere de aplicacién y saber, de po-
ner la propia vida como objeto de conocimiento, en examen, teniendo
siempre el propdsito de conocerla en sus condiciones de naturaleza de
forma constante” (Carmona, 2019, p. 32). Vale aclarar que este aspecto
del Epimeleia Heautou como un proceso de por vida es uno de los
limitantes mas fuertes que se pueden encontrar, ya que:

Arrastrados por la corriente, evitamos asumir la responsabilidad de
la direccién tomada, huimos de nosotros cuando nos refugiamos en
el juicio de la mayoria; desconocemos la experiencia propia y la de
los demds, seguimos unas huellas que no sabemos a dénde nos con-
ducen o si nos permitirdn o no el regreso (Carmona, 2019, p. 24).
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Esto hace que muchas veces dejemos a medio camino todos
nuestros proyectos de autoconocimiento, sobre todo el nivel de trans-
formacién que habiamos adquirido, ya que “conocerse es un arte y
una ciencia, y requiere el compromiso de todo nuestro ser, ademds de
ser una decisiéon de por vida que debe tomarse con la mayor determi-
nacién y consciencia de que seamos capaces” (Lattus, 2009, p. 172).

Como pudo verse, no todo el que esté interesado en la vivencia
del Epimeleia Heautou puede acceder adecuadamente a este, ya que
no todos cuentan con los factores internos y externos necesarios para
llevarlo a cabalidad. Es mds, aqui hemos visto que, ni conocerse a si
mismo, ni comprometerse consigo mismo, son suficientes y que este
proceso del cuidado de si exige ciertas caracteristicas a las que no
todos podemos acceder:

Este ocuparse de si mismo no era una propuesta aplicable para
todos, era solo para un grupo especifico de personas, fue una moral
pensada para unos pocos, pensada para varones libres que gozaban
de cierto status social (Samamé, 2010, p. 3).

Precisamente por esto hay que recordar que en la propuesta
foucaultiana del Epimeleia Heautou no todos cuentan con la posibi-
lidad de acceder al conocimiento ni mucho menos contaran con las
caracteristicas internas y externas que llevan exitosamente al sujeto
a convertir su vida en una obra de arte. Esto hace que esta teoria
vaya encaminada a personas no solo con el interés por conocerse,
ocuparse y dominarse, sino también que cuenten con la facilidad
econdmica y las caracteristicas internas y externas suficientes para
dedicar el tiempo necesario a las acciones expuestas por Foucault en
sus Tecnologias del yo (Gémez y Galvez, 2020).

Tal como se ha demostrado, el Epimeleia Heautou, no es para
las multitudes, debido a que para permanecer en este proceso es ne-
cesario contar con cierto tipo de caracteristicas que faciliten el creci-
miento del sujeto y lo ayuden a convertir su vida en una obra de arte.
Sin embargo, aunque estas caracteristicas del sujeto son necesarias,
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la propuesta del cuidado de si presentada por Foucault no es exclu-
yente porque se encuentra completamente abierta a que cualquiera
haga parte de ella y aunque en el momento no es una propuesta que
todos puedan cumplir a cabalidad, es una propuesta a la que todos
podrian aspirar.

Asi, este documento es una invitacién a que no te resignes y
digas inmediatamente que el proceso de transformacion del cuidado
de si presentado por Foucault no es para ti. Lo que proponemos es
que entres en este camino de autoconocimiento y reflexién para que
te lleven a identificar los aspectos que debes mejorar antes de con-
vertir tu vida en una obra de arte, y si es asi, analizar qué aspectos
puedes cambiar para tener las caracteristicas bdsicas que necesita el
sujeto que quiera lograr la transformacién que propone Foucault.
Pero si dentro de tu proceso de autoconocimiento descubres que esta
propuesta es muy exigente y no es para ti, entonces no hay ningun
problema, contintia creciendo y que sean tus propias decisiones las
que orienten tu vida; pues por muy buena que suene la propuesta del
cuidado de si presentada por Foucault, recordemos que no es algo a
lo que todos pueden acceder.
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ser esta uma questao epistemoldgica bastante genérica nas ciéncias
sociais, assim como em toda reflexao sobre o conhecimento, neste
caso tem a particularidade de que o objeto é a cultura de um povo
que é compreendida nos termos da cultura de outro povo, ao qual
pertence o cientista social.

Nao s6 sujeito e objeto sao igualmente humanos e, portan-
to, seres culturais, mas necessariamente é através do legado cultural
ocidental, do qual se extraem conceitos e métodos, que se conhece a
cultura dos grupos estudados (Wagner, 2010).

A crenca do pesquisador de que a nova situa¢ao com a qual
estd lidando é uma entidade concreta —uma “coisa” que tem regras,
“funciona” de uma certa maneira e pode ser aprendida— o ajudard
em seus esfor¢os para enfrenta-la. Mas ele nao estd aprendendo a
cultura do modo como o faria uma crianga, pois aborda a situagao ja
como um adulto que efetivamente internalizou sua prépria cultura.
Seus esforcos para compreender aqueles que estd estudando e para
comunicar esse conhecimento a outros irdo brotar de suas habilida-
des para produzir significado no ambito de sua prépria cultura. O
que quer que ele “aprenda” com os sujeitos que estuda ird assumir a
forma de uma extensdo ou superestrutura, construida sobre e com
aquilo que ele ja sabe. Ele ird “participar” da cultura estudada nao da
maneira como um nativo o faz, mas como alguém que estd simulta-
neamente envolvido em seu préprio mundo de significados, e esses
significados também fardo parte (Wagner, 2010).

Esta discussdo, porém, tende a concentrar-se em torno de
pontos de vista contemporaneos que enfatizam a critica as posi¢oes
classicas da disciplina, enquanto abordagens alternativas sao busca-
das em referéncias da filosofia do século XX. Nao se enfatiza a ne-
cessidade de exame de determinados pressupostos antropoldgicos
fundamentais que remontam a ideias formuladas ja pelos primeiros
filésofos gregos.
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Tais no¢des herdadas pelas ciéncias sociais sao atualmente
pensadas apenas em vista de parametros modernos, imanentistas
e antropoldgicos, apesar da origem metafisica que possuem. Nesta
pesquisa, o propdsito é ampliar o horizonte da questdo, para que in-
clua a consideragao da génese de uma dessas categorias que orientam
os etndlogos.

Nos limites deste artigo, o conceito de sistema simbolico é
analisado como herdeiro da ideia de 16gos, para que se possa explici-
tar seu alcance e significado metafisicos agora ocultos como pressu-
postos. Assim se destaca o vinculo de dependéncia entre pensamento
antropoldgico moderno e fontes antigas tidas como superadas.

Para desenvolvimento da anélise proposta, se busca responder
a questdao: como se caracteriza o objeto da antropologia por meio
do conceito de sistema simbdlico, em consequéncia de que nele se
conserva o sentido antropoldgico do légos mas se nega seu senti-
do césmico?

A filosofia como analogia da cultura concebida
como sistema simbolico

Para o conjunto dos etnélogos, a “filosofia” das sociedades do-
gon, bambara... tal como se expressa através dos mitos e estorias
tradicionais, da musica, dos cantos, dangas, mdscaras e outros ob-
jetos culturais, e as praticas rituais a ele relacionados constituem o
patrimoénio do grupo. Esse pensamento simboélico ndo se caracteriza
apenas por sua profunda coeréncia, sdo elaboragdes grandiosas, de
uma complexidade e riqueza inestimdveis que acabam impondo-se
ao observador ocidental (Laplantine, 2007).

Quando se concebe a cultura como sistema simbdlico, alguns
termos tomados da filosofia sao usados por antrop6logos para apre-
sentar o elemento cognitivo de cada grupo com sua racionalidade
prépria. Sdo comuns, por exemplo, expressdes como visao de mun-
do, concep¢do do mundo, cosmologia, ontologia, metafisica, todas



Bruno BerTOLOSSI DE CARVALHO, CAMILO ANDRES GALVEZ-LOPERA

184

empregadas em etnografia e teoria antropoldgica para referir-se ao
horizonte de sentido de uma sociedade particular, que se explicita e
adquire a forma de sistema apenas como resultado do trabalho rea-
lizado pelo cientista social.

O conceito de cultura denota um padrao de significados
transmitido historicamente, incorporado em simbolos, um sistema
de concepgdes herdadas expressas em formas simbolicas por meio
das quais os homens comunicam, perpetuam e desenvolvem seu co-
nhecimento e suas atividades em relacdo a vida (Geertz, 1989).

Nao é necessario que algum membro do grupo observado no
trabalho de campo apresente explicitamente um sistema de ideias,
como o que é construido pelo pesquisador, pois nao ¢ algo que se
mostre imediatamente ao etndgrafo para ser apreendido e simples-
mente registrado. Se supoe que toda cultura seja constituida por co-
nexdes ordenadas e respaldadas por algumas no¢oes fundamentais.

O discurso antropoldgico tem se dedicado a paradoxal empresa
de empilhar proposi¢des em cima de proposicdes a respeito da essén-
cia nao-proposicional do discurso dos outros. Estimamo-nos felizes
(enquanto tedricos) quando os indigenas mostram um desdém olim-
piano pela pratica da autointerpretacdo, e um interesse ainda menor
pela cosmologia e pelo sistema. A auséncia de interpretacao nativa tem
a grande vantagem de permitir a proliferacao de interpreta¢des antro-
poldgicas de tal auséncia, e o desinteresse pela arquitetura cosmol6-
gica permite a construgdo de belas catedrais antropoldgicas onde as
sociedades estao ordenadas conforme sua maior ou menor disposi¢ao
a sistematicidade. Em suma, quanto mais pratico o nativo, mais tedri-
co o antropologo (Viveiros de Castro, 2015).

Tal sistema seria um conjunto de categorias e conceitos que tem
a forma de uma metafisica pressuposta, a qual funcionaria na prati-
ca como doutrina nativa. Esta forma tedrica implicita estabeleceria os
parametros da compreensao coletiva comum, sendo por isso buscada
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pelo antropélogo na andlise de qualquer aspecto cultural cujo signifi-
cado possa ser vinculado ao contexto social daquele grupo.

Os sistemas culturais tém que ter um grau minimo de coe-
réncia, do contrdrio nao os chamariamos sistemas, mas nao hd nada
tao coerente como a ilus@o de um paranoico ou a estdria de um tra-
paceiro. Creio que nada contribuiu mais para desacreditar a andlise
cultural do que a construgao de representagdes impecdveis de ordem
formal, em cuja existéncia verdadeira praticamente ninguém pode
acreditar (Geertz, 1989).

A abordagem mencionada concebe o ponto de vista do nativo
através da analogia com formas teéricas que pertencem a histéria da
filosofia. A prépria tradicao ocidental é projetada ao se expor como
sistema abstrato o pensamento formado em outros contextos.

A légica de uma sociedade em que “cultura” é algo consciente
e deliberado, em que a vida serve a algum propésito, em vez do inver-
s0, em que se requer que cada fato ou proposi¢ao tenha uma razao,
cria um efeito estranhamente surrealista quando aplicada a povos
tribais. De fato, tais “funcdes”, “fatos sociais” e “estruturas ldgicas da
mente” s30 tdo pouco criveis em nossas experiéncias in loco com os
nativos que forcosamente somos levados a considerar que as “razoes”
e 0s “propositos” teoricamente aduzidos sdo propriedades universais
subliminares, subconscientes ou implicitos (Wagner, 2010).

Uma cosmologia indigena, por exemplo, seria a filosofia que
se expressa em todas as circunstancias da vida de um determinado
povo, nao sendo necessirio que seus “adeptos” a elaborem formal-
mente ou que estejam conscientes de seus principios e ideias fun-
damentais. Cabe ao cientista social explicitar a estrutura especifica
de cada sistema cultural particular, que permitird entender a logica
global do pensamento nativo naquele contexto.
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Origem filosofica e sentido cosmolégico
desta perspectiva

A ideia de I6gos caracteriza o universo como realidade orde-
nada, sistemdtica, harmonica e inteligivel. E, diferentemente dos
animais, o ser humano seria dotado de um légos particular, que o
define como ser espiritual e subjaz as formas determinadas que ca-
racterizam o intelecto. Para o estoicismo, o ldgos presente como ra-
zao humana pressupoe necessariamente o ordenamento racional do
universo, cuja captagao é a capacidade que indica que a humanidade
¢ dotada de seu proprio ldgos. A inteligéncia racional se torna plena-
mente efetiva e manifesta ao produzir um conhecimento metafisico
da realidade em geral (Casadesus, 2007).

Em Heraclito, o ldgos é essencialmente a razao universal; ha
um [6gos que governa o universo, eterno e incompreensivel: a sabe-
doria consiste em conformar-se a ele, gragas a razdo que temos, e que
temos em comum. A doutrina dos estoicos é a mesma, embora mais
elaborada; a natureza universal é razao, ou melhor, a razao é o prin-
cipio imanente e diretor da natureza; e a filosofia consiste em manter
a razdo reta em harmonia com a razdo universal (Gobry, 2007).

A forma de doutrina do pensamento desenvolvido expressa
a tentativa de sistematizar a forma do préprio universo, da qual ela
é o conhecimento, resultante da atividade dos pensadores. O que
se materializa e se exterioriza como doutrina filoséfica, ao teorizar
sobre o kdsmos, revela a presenca do légos que é proprio da huma-
nidade. Por isso, o sentido antropolégico do légos depende de seu
sentido cosmoldgico.

Ainda que reduzida ao ambito imanente da vida individual e
coletiva da espécie humana, a cultura é definida como sistema por
autores cldssicos das ciéncias sociais. Para esta tendéncia, o intelecto
e a racionalidade se entendem por analogia a um Iggos ndo tema-
tizado, mas pressuposto. Teria a forma de um universo racional e
inteligivel, reduzida a um ponto de vista particular coletivo com sua
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concepeao estruturada e sistemdtica da realidade em geral, como se
cada contexto cultural estabelecesse uma imagem prépria do univer-
so em que se habita.

Os aspectos morais (e estéticos) de uma dada cultura, os ele-
mentos valorativos, foram resumidos sob o termo “ethos”, enquanto
0s aspectos cognitivos, existenciais foram designados pelo termo “vi-
sao de mundo”. O ethos de um povo é o tom, o carater e a qualidade
de sua vida, seu estilo moral e estético, sua disposi¢ao é a atitude
subjacente em rela¢do a ele mesmo e a0 mundo. A visdo de mundo
que esse povo tem é o quadro que elabora das coisas como elas sdo
na simples realidade, seu conceito da natureza, de si mesmo, da so-
ciedade (Geertz, 1989).

O modelo para a forma deste “quadro”, com suas ideias gerais
e fundamentais, ¢ fornecido pela cosmologia antiga, mantida como
pressuposto de uma ordem racional do kdsmos, embora concebida
diversamente por cada cultura. Esta ordem seria o correlato subjeti-
vo da ordem césmica considerada em si mesma incognoscivel pelos
cientistas sociais, que nao assume ou defende as teses resultantes da
especulacao nativa.

O légos como vinculo entre o pensamento
humano e o pensamento divino

O sistema simbdlico é a forma filoséfica supostamente uni-
versal, que permite construir e, a0 mesmo tempo, compreender a 16-
gica de cada cultura. Aquilo que se explicita e se organiza através do
trabalho etnogréfico é o que servird de chave para interpretar tudo
que se manifesta no contexto pesquisado. Se imagina que nisso os
cientistas sociais estejam livres de compromisso com qualquer tese
metafisica tradicional, como a de que o ldgos humano depende do
l6gos cosmico, que é seu fundamento e sentido.

Assim como seu correspondente grego ldgos, o latim ratio sig-
nifica tanto inteligéncia quanto principio de inteligibilidade, razdo
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argumentativa e razao de ser, defini¢ao e a forma de uma coisa como
objeto de inteleccdo. E as rationes inteligiveis existem na Inteligéncia
divina a titulo de ideias exemplares. A homonimia entre as rationes
divinae e a ratio humana sugere a conexao desta com aquelas: a alma
racional julga segundo os paradigmas divinos cuja imagem estd im-
pressa nela (Fontanier, 2007).

Além de possuir significado divino para pensadores pagaos
como Heraclito, os estoicos e Plotino, o ldgos tem fungao teoldgica
fundamental em Filon de Alexandria e Santo Agostinho.

Como lugar dos pensamentos de Deus, constitui a totalida-
de das ideias, a primeira das poténcias, filho primogénito de Deus,
mais universal que todos os seres criados, imagem invisivel de Deus.
Mediador entre Deus e cosmo, o lggos é elemento de coesao e de
unifica¢do, de sustento e de ligacao indestrutivel de tudo e mantém
unidas as partes; assim os opostos sdo regulados na concdrdia. Pa-
ralelamente, o ldgos ¢ divisor, separa todas as coisas do universo, é
instrumento de divisao e de distingao de tudo, de separagdo entre
criagao e criador (Calabi, 2013).

A presenca do Idgos na forma da inteligéncia racional humana
a eleva por vincular-se a realidade transcendente, a razdo césmica e
divina. Este pressuposto tem multiplas consequéncias para o modo
como se entende a relacdo entre a humanidade e Deus, a raciona-
lidade, a fundamenta¢do do conhecimento, ou mesmo a formagdo
intelectual e cultural em geral.

Assistimos, nos séculos XIX e XX, a um protesto contra o espi-
rito que ecoa em todos os espagos da reflexao filoséfica e parece ele-
var-se das abaladas profundezas da cultura ocidental. Conquanto o
espirito seja considerado do ponto de vista da antropologia filos6fica
e, portanto, como uma categoria antropolégica, a nog¢ao de espirito
nao é, em si mesma, uma no¢ao univocamente antropolégica. Ela
constitui o elo conceptual entre a antropologia filos6fica e a metafi-
sica (Vaz, 1991).
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O espirito no humano é o nivel de seu ser que se abre a trans-
cendéncia, por isso nao se restringe ao sentido antropoldgico. O 6-
gos, um dos temas fundamentais para a defini¢ao do conceito filoso-
fico de espirito, o correlaciona ao ser como totalidade e ordena¢ao
inteligivel dos seres, como universo das ideias. A razdo humana esta
vinculada a razdo universal (Vaz, 1991).

A nogao de espirito como Idgos mostra sua dimensao trans-
cendental enquanto pensada como principio de toda inteligibilidade,
principio absoluto da distin¢do e ordem dos seres. Enquanto ldgos, o
espirito se manifesta como sabedoria, cujo ato préprio é contemplar
ou ordenar segundo o principio ou a causa mais elevada. A dimen-
sao categorial do espirito como /6gos mostra-se na distin¢ao entre
a ordem objetiva do ser e a ideia ou sistema da ordem no espirito
finito, sendo a primeira mensurante com relac¢ao a segunda, o espi-
rito finito é l6gos ou ordem necessaria de inteligibilidade enquanto
participa da ordem arquetipal da Inteligéncia infinita (Vaz, 1991).

No neoplatonismo, as ideias sao a multiplicidade dos seres in-
teligiveis, entre as quais subsistem relagdes, assim como entre cada
ideia e a totalidade de ideias. O cosmos inteligivel ¢ o0 mundo espi-
ritual da ordem e da harmonia, sendo a inteligéncia habitada pelo
mundo das ideias, entendidas como pensamentos de Deus ja desde
Filon de Alexandria. O Iégos fornece as formas a matéria sensivel, na
qual o inteligivel esta refletido (Reale, 2014).

O légos designa fundamentalmente a forga racional que estd
na alma, da qual e segundo a qual sdo constituidas todas as coisas e
todo o cosmo fisico; consequentemente, Plotino nao hesita em dizer
que tudo ¢é l6gos. O Espirito é o mundo das Formas e das Ideias, ou
seja, o sistema perfeitamente ordenado das Formas na sua totalida-
de, na qual uma forma singular é todas as outras e na qual todas sao
unificadas, mesmo sendo diversas (Reale, 2014).

Também para Agostinho, hd uma identidade entre realidades
inteligiveis e ideias divinas, pensadas como modelos das coisas cria-
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das que subsistem na inteligéncia de Deus. Sdo as formas e causas das
criaturas. O pensamento humano estd submetido as ideias divinas, o
ambito do que é imutédvel e necessario. Ele é fecundado pelas razoes
eternas do Verbo e sua natureza prépria é o modelo divino a partir
do qual foi formado. Possuir intelecto torna o homem naturalmente
iluminado por Deus, ilumina¢do necessdria para pensar a verdade de
acordo com a ordem natural (Gilson, 2010).

Agostinho recorre a distingao estoica entre um Ilggos ou ver-
bum interior e outro exterior. Também para Cristo vale, per analo-
giam, esta distin¢ao. O Verbo divino, que numa determinada época
veio a0 mundo histdrico, ndo pode ser confundido com o Verbo, que
é eterno em Deus. Esta distingdo permite pensar tanto a diferenca
como também a igualdade do Verbo, historicamente revelado, com
Deus. Como ao dizer humano precede uma palavra interior, assim
preexistia em Deus, antes da criacao e da apari¢ao terrestre de Cristo,
um Verbo, que a tradi¢do entendia como a sapientia ou o auto-co-
nhecimento de Deus. Nossa linguagem ndo transmite nenhuma cé-
pia exata de nossos pensamentos intimos (Grondin, 1999).

Quanto a linguagem, o espirito se expressa por signos materiais,
sensiveis, contingentes, histdricos, imperfeitos, que ndo sio uma c6-
pia exata do pensamento intimo. Mas o pensamento origindrio, para
Agostinho, é interior, intelectual e universal, o qual precede o dizer
humano. Nele estd a razdo que se busca entender no discurso, sendo
necessario transcender o verbum exterior (Grondin, 1999).

Processo de transformacao de nogoes metafisicas
e cosmoldgicas em conceitos antropolégicos modernos

A secularizagdo do espirito religioso é constitutiva da moderni-
dade, determinando o processo de reducio antropolégica da teologia,
na qual a metafisica teoldgica é dialeticamente superada pela metafisi-
ca do homem, sendo a primeira simultaneamente anulada e conserva-
da como condigdo para a vigéncia da segunda. A revolucao especulati-
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va moderna se dirige contra toda transcendéncia, sendo a autonomia
da consciéncia humana sua motiva¢ao e limite (Cerezo, 1973).

Em Platdo, ideia é aquilo que é visto no ente como ele mesmo,
o ser-o-qué das coisas ou a sua esséncia, a ideia e sua determinagao
sdo postas em correlagdo com o ldgos. Esse passo marcou a histéria
posterior da filosofia por meio do fato de o “ser” ter se tornado o
correlato do ldgos, da ratio, da razdo. Essa correlagao experimentou
o seu mais grandioso aprimoramento na Légica de Hegel que nao
busca apresentar nada sendo o autoconhecimento absoluto da razao,
no que concerne ao seu conteido e essa obra é metafisica, ela é co-
nhecimento total do ser. Contudo, ndo é sem razdo que a denomina
Légica: o todo do ser (substancialidade) centrado na razao (sujeito),
a esséncia do ser reside no sujeito (Heidegger, 2008).

Com a eliminacao e nega¢ao da ordem transcendental, que re-
sulta na coincidéncia entre ordo cognoscendi e ordo essendi, a meta-
fisica moderna se reduz a uma légica natural. A natureza é estudada
somente enquanto objeto de nosso conhecimento, o fisico e o l6gico
coincidem. A metafisica é interpretada como ldgica real das coisas
ou como légica natural restrita a0 pensamento, ou como ambas as
possibilidades ao mesmo tempo (Falgueras, 1997).

Metafisica nada mais é que o conjunto das determinacdes gerais
do pensamento, como que a rede diamantina na qual nés pomos toda
matéria e somente desse modo a tornamos compreensivel. Toda cons-
ciéncia formada tem sua metafisica, o pensamento instintivo, o poder
absoluto em noés, o qual nds apenas dominamos se transformarmos a
ele préprio em objeto de nosso conhecimento (Hegel, 1995).

As teorias formalistas da racionalidade a reduzem a condigao
de uma forma pura sem matéria, ainda que complexa como a forma
silogistica. O formalismo psicoldgico concebe a racionalidade como
uma faculdade subjetiva prépria do ser humano que lhe permite fa-
zer discursos e raciocinios (Bueno, 2008).
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A expressao “visao de mundo” é definida por Schelling como
uma produgdo cega e inconsciente da inteligéncia, cuja acio leva-
ria a constru¢ao produtiva de uma imagem do mundo, que marca a
tonalidade de toda experiéncia humana e determina as concepgdes
que lhe dao sentido. Haveria, inclusive, uma forma esquematica das
diversas visdes de mundo possiveis, que seriam modos de apreensao
e interpretacao produtivas da totalidade (Heidegger, 2008).

Visao de mundo nao é nenhuma mera contempla¢io das coisas,
tampouco uma soma do saber sobre elas; é sempre tomada de posicao
tal que realizamos por convicgdo, seja ela uma convicgao proépria e
expressamente formada, seja ela uma convic¢do que nds pura e sim-
plesmente compartilhamos com outros ou reproduzimos de outros,
que acabamos assumindo. “Visao” tem antes aqui o significado de
“opiniao”, sendo que recorremos a algo de que estamos convencidos,
mas que, contudo, ndo podemos demonstrar e impor aos outros em
uma argumentacao tedrica, uma forma de ver que nao remete a coisas
individuais quaisquer, mas ao todo do ente (Heidegger, 2008).

Mais do que um ato teérico, a visio de mundo é considera-
da a for¢a fundamental que move o agir e a existéncia humana em
geral, sem que dela se faga uso consciente nem seja necessario refe-
rir-se expressamente a seus principios quando se toma uma decisdo.
E, apesar da aparente facilidade com que se diferencia uma tese que
expressa uma visao de mundo e uma discussao em que se exige de-
monstracao objetiva de maneira cientifica, se sabe que a ciéncia é um
tipo de conhecimento, mas nao hd a mesma clareza sobre o que seja
uma visao de mundo (Heidegger, 2008).

A sistematicidade, coeréncia e referéncia
a totalidade universal do conceito de cultura

Em tendéncia marcada pela critica ao evolucionismo dos fun-
dadores da disciplina, os antrop6logos passaram a enfatizar os cri-
térios internos que cada cultura especifica utiliza em sua autocom-
preensao. A tarefa consistia em traduzir para o discurso cientifico a
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multiplicidade de esquemas cognitivos e emocionais de cada povo,
seu conjunto de regras de interpretacdo da realidade e de atribuigdo
de sentido a0 mundo natural e social. Esta no¢ao de cultura implica
fundamentalmente a ideia de sistema, ela é um todo coerente. Cada
costume, regra, crenga ou comportamento faz parte de um conjunto
que dd sentido as partes, sendo esta forma estruturada a racionalida-
de intrinseca de qualquer cultura (Velho & Viveiros de Castro, 1978).

As classificacoes primitivas sdo sistemas de nogoes hierar-
quizadas. As coisas nao se encontram dispostas simplesmente sob
a forma de grupos isolados uns dos outros, mas mantém uns com
os outros relagoes definidas e seu conjunto forma um sé e mesmo
todo. Estes sistemas tem um fim especulativo: tornar compreensivas,
inteligiveis, as relacdes existentes entre os seres. Dados certos concei-
tos considerados como fundamentais, o espirito sente a necessidade
de prender a eles as nogoes que formula a respeito de outras coisas.
Tais classificacdes sao destinadas a ligar as ideias entre si, a unificar
o conhecimento; a no¢ao de totem, sendo capital, necessita situar,
em relagdo a ela, todos os outros conhecimentos seus (Durkheim &
Mauss, 1988).

A proépria cultura é concebida como o componente ideacio-
nal de um grupo, que envolve os contetidos cognitivos presentes em
meios simbdlicos, conceitos e praticas, das quais dependem a ordem,
significacdo e valor que uma sociedade atribui a totalidade do exis-
tente. Para cientistas sociais que trabalham com esta no¢do de cultu-
ra, a etnografia é privilegiada por permitir valorizar o ponto de vista
dos agentes (Viveiros de Castro, 2006).

O uso antropolodgico equivalente de termos
como visao de mundo e cosmologia

Uma visao de mundo, assim como uma cosmologia, cobre
aquelas relagdes entre um grupo social e o universo, além de conter
as concepg¢des fundamentais que perpassam todos os pensamentos
sobre o mundo. Geertz (1989) diferencia visdo de mundo, que se
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refere a um entendimento intelectual sobre o0 mundo que é comum
em um grupo particular, de ethos, que se refere a uma apreciacao
emocional, um sentimento sobre e uma avalia¢gdo sobre o mundo
(Rapport & Overing, 2000).

O ethos torna-se intelectualmente razoavel porque é levado a
representar um tipo de vida implicito no estado de coisas real que a
visao de mundo descreve, e a visio de mundo torna-se emocional-
mente aceitdvel por se apresentar como imagem de um verdadei-
ro estado de coisas do qual esse tipo de vida é expressdao auténtica
(Geertz, 1989)

O uso do conceito de cosmologia tem como propdsito o es-
tudo da rela¢ao entre uma “imagem do mundo” e os demais 4mbi-
tos cognitivos e préticos das culturas. Esta concep¢ao do mundo se
apresenta por meio do discurso ou de estrutura subjacente a outras
formas de manifestacao simbdlica. Se pressupoe que toda sociedade
tenha um conjunto mais ou menos coerente de representagdes sobre
os componentes fundamentais do universo, sua origem, sua dina-
mica e o tipo de seres que o habitam. Os principios e ideias de uma
cosmologia se referem a totalidade do existente e suas determinacdes
ultimas. Complexos conceituais tem dimensao cosmoldgica, como
toda nogao e institui¢ao, que dependem de um “sistema do mundo”
como matriz geral de inteligibilidade, andlogos aos das cosmologias
ocidentais. A ordem humana estd vinculada a ordem universal (Vi-
veiros de Castro, 1996).

O termo kdsmos define o universo como um sistema ordenado
e com harmonia. A cosmologia é, portanto, uma teoria do universo
como totalidade ordenada e das leis mais gerais que o governam. Usa-
do pela antropologia social, o conceito significa um sistema de cren-
¢as e prdticas, tendo sido frequentemente acompanhado da énfase na
classificacao e em principios classificatérios que conectam a ordem do
cosmos diretamente com a ordem da vida social (Howell, 2002).
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A critica contemporinea ao uso antropolégico
convencional desses conceitos

Em um posicionamento critico diante do uso comum desses
conceitos antropolégicos, conforme caracterizado nos pardgrafos
anteriores, Wagner (2010) enfatiza o “choque cultural” que marca
a experiéncia de campo do cientista social como ponto de partida
de sua teorizag¢do, assim como da compreensdo que desenvolvera da
ideia de cultura. O antropélogo aborda uma outra cultura produ-
zindo significados através de sua prépria cultura. Um conjunto de
significados bésicos ¢ traduzido em um outro, o que resulta em um
conjunto de analogias que participam de ambos os sistemas de sig-
nificados. Analogias frequentes sdo as de ordem, estrutura, funcéo,
classificacio, sendo tomada a cultura estudada como uma metéfora
da racionalidade (Wagner, 2010).

Se insistirmos em objetificar outras culturas por meio da nos-
sa realidade, transformamos as objetificacdes delas da realidade em
uma ilusdo subjetiva, um mundo de “meros simbolos”, outras “classi-
ficagdes” daquilo que “estd realmente 14", transformando a coisa que
apreendemos como a cultura deles em uma metafora estranha e aci-
dental da racionalidade, se torna “uma outra Cultura”, um analogo do
nosso empreendimento coletivo, racionalmente concebido, de apro-
veitamento e interpretacio da realidade natural, que também conce-
bemos como arbitréria e simbdlica nesse sentido (Wagner, 2010).

Ja Viveiros de Castro reivindica justamente o status de teoria
para o pensamento indigena, mas nao como uma metéfora. E rejei-
tada a relacdo entre o ponto de vista do nativo, conforme a férmula
classica, é objeto para uma teoria que lhe é extrinseca, prépria do
“Ponto de Vista” do antropélogo. Jd& uma teoria nativa, segundo o
autor, permitiria contra-analisar no¢oes antropoldgicas ocidentais, o
que representaria um empreendimento diverso da tradicional classi-
ficacao de cosmologias de povos cujo pensamento nao seria doutri-
nal (Viveiros de Castro, 2015).
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Considerac¢oes Finais

A ambiguidade de eleger a filosofia como metdfora universal
da racionalidade estd em que ela representa historicamente o desen-
volvimento cultural de uma tradi¢ao especifica. E a prépria nogao de
racionalidade que pressupde é produto da filosofia.

Nao apenas a origem do conceito aponta para nogoes antigas
e metafisicas, mas as propriedades que o definem pressupdem o vin-
culo de dependéncia entre a razdo humana e a razao cdsmica. Sao as
caracteristicas que os fildsofos atribuiam a forma total do universo
que os antropdlogos incorporam ao sistema simbdlico, a forma ra-
cional das culturas.

A defini¢ao do conhecimento como racional se baseia na ideia
de que o universo é racional e que a realidade conteria o &mbito do
inteligivel, que o espirito por meio do l6gos pode compreender. No
caso do sistema simbdlico, porém, a base para sua construgdo ¢ a
presenca de doutrinas positivamente construidas e sistematizadas
por filésofos tomadas como manifestagio do pensamento racional
em geral, cujas formas tedricas sao “encontradas” pelos antropdlogos
nas culturas dos povos estudados.

Ambeas sao perspectivas metafisicas, o l6gos vincula a raciona-
lidade humana ao universo concebido como um todo sistemético,
enquanto o sistema simboélico é o resultado do processo de inter-
nalizacdo desta forma cosmolégica do pensamento tedrico antigo,
reinterpretada pelos antropdlogos como forma universal e poténcia
atemporal da racionalidade estritamente humana, ainda que “impli-
cita” nos povos estudados.

A “evolucio histérica” da filosofia nativa reelaborada na forma
de uma doutrina é “acelerada” pela mediagao do repertério ocidental
do cientista social, o tedrico envolvido neste processo de sistematiza-
¢30 da compreensao humana em cada comunidade.
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O problema epistemoldgico fundamental é que os conceitos
antropoldgicos podem ser avaliados como meios de conhecer o que
é proprio das culturas estudadas, ou como desvios que induzem a
confundir suas expressdes com categorias e parametros ocidentais.
No caso do sistema simbdlico, como da visao de mundo ou da cos-
mologia, tal projecao etnocéntrica tem viés evolucionista, corren-
te tedrica hegemonica no século XIX, apontada como perspectiva
antagoOnica contra a qual esses conceitos foram desenvolvidos por
seus autores.
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La potencia educadora del arte: una
aproximacion desde Arte y filosofia
de Estanislao Zuleta

Nicolds Duque-Naranjo'

Introducciéon

Se han escrito numerosos estudios y tratados sobre la filoso-
fia del arte y la estética en la historia del pensamiento. Son esferas
de la filosofia que involucran no solo a los fil6sofos, sino también a
historiadores, antropdlogos, artistas, tedlogos, entre otros. Una obra
notable en el campo de la reflexién en filosofia del arte y estética es
el libro Arte y filosofia de Estanislao Zuleta, quien no solo aborda los
temas mencionados, sino que elabora relaciones y conexiones muy
interesantes con la antropologia, el marxismo, el psicoandlisis de
Freud y la literatura.

1 Filésofo, Magister en Filosoffa, y candidato a Doctor en Filosoffa por la
Universidad Pontificia Bolivariana de Medellin. Miembro del Grupo de
Investigacién en Trabajo Social (GITS) de la Escuela de Ciencias Sociales
de la UPB. Docente investigador de la Corporacién Universitaria Minuto de
Dios (Bello, Antioquia, Colombia). El presente texto es un avance de inves-
tigacién de su tesis doctoral titulada Educacion, arte y literatura: una trilogia a
la luz de Estanislao Zuleta.
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Este libro es la compilacién de algunas conferencias dictadas
por el profesor Zuleta en la Facultad de Arquitectura de la Univer-
sidad del Valle de Cali, en 1983. Lo invitaron a abordar estos temas
porque se habia generado una gran discusion al interior de esta fa-
cultad: por un lado, se decia que la arquitectura era solo una técni-
ca, un saber practico para construir viviendas y edificios; pero otros
afirmaban que en realidad la arquitectura era una actividad creativa
y artistica, un ejercicio de caracter mds espiritual. Si bien Zuleta no
se va a ninguno de los dos extremos, si llega a indexar en varias oca-
siones a la arquitectura en el dmbito del arte.

Ya se han realizado algunos estudios sobre el arte y la esté-
tica en Estanislao Zuleta,? sin embargo, no se ha trabajado el tema
concreto que voy a desarrollar en este texto: la potencia educadora
del arte en esa obra de Estanislao. Aunque este tema se acenttia con
mayor intensidad en una de las conferencias, considero pertinente
realizar un comentario general y continuo a todo el libro, ya que en
la extension de la obra encuentro elementos para nutrir y apoyar la
reflexion central que quiero proponer.

La potencia educadora del arte

Cuando Zuleta habla de “potencia educadora del arte” no
quiere decir o significar que haya que dedicar mds horas a las asig-
naturas de artes en los colegios, tampoco que sea necesario impulsar
el ingreso de nuevos estudiantes en las escuelas de bellas artes, ni
siquiera estd diciendo que se deba proponer un movimiento hist6-
rico-cultural en pro del aumento de artistas en el mundo. Lo que
Zuleta estd afirmando con esta expresion es que el arte tiene una
potencia educadora per se, es decir, en el arte se encuentra un aba-

2 El articulo de Oscar Espinosa (1992) “Encuentro de Estanislao Zuleta con
Sigmund Freud sobre la literatura y el arte”, la tesis de Cristhian Perdigén
Lesmes (2013) Filosofia y literatura: la experiencia estética en Estanislao Zuleta o
el articulo de Marfa Victoria Valencia Robles (2014) para la revista Aquelarre:
“El arte y Estanislao Zuleta”.
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nico de posibilidades en términos de la educacién del sujeto —no
solamente del sujeto perteneciente a las elites, como a veces se cree,
sino de todo sujeto, de toda persona o en otras palabras: que el arte
promueve una educacién popular.

Los dos primeros capitulos de Arte y filosofia son una exposi-
cion de la teoria del conocimiento y de la teoria de la ignorancia en
Platén. A simple vista estos dos apartados iniciales no tienen mucho
que ver con el espiritu general de la obra y con los demds capitulos
—que si tratan de una manera explicita los temas relativos al arte—;
estos dos capitulos parecen como insertados al albur, sin concordan-
cia con el resto del libro. Sin embargo, una lectura atenta nos propor-
ciona el sentido de este inicio: Zuleta (2020a) comienza hablando de
Platén para intentar dilucidar cémo aborda Platén el problema del
arte desde su racionalismo; ademads, porque la posicién de Platén
sintetiza algunas posiciones griegas que nos preparan para tener una
vision de la relacién entre el arte y la filosofia (p. 61).

En el Teeteto, Platon sostiene que los filésofos y los cientificos
son libres porque tienen tiempo, tiempo para pensar (Zuleta, 2020a,
p. 44). Pues bien, lo mismo podriamos decir del arte y los artistas,
ya que también necesitan tiempo para sus procesos de investigacion
creadora. Un filésofo o un cientifico —a diferencia de, por ejemplo,
un abogado o de un médico— no tiene un tiempo limite para resol-
ver determinado problema; tampoco lo tiene un artista. En tal orden,
cobra mucho sentido la afirmacién de Paul Valéry (en Lopez, 2015)
segun la cual “las obras no son terminadas sino, mas bien, abando-
nadas” (p. 301). Estanislao Zuleta (2020a), a este respecto, dice que
“el proceso de acceso a un arte determinado —y en general al arte—
estd muy préximo al proceso de acceso al saber. El acceso al arte tiene
un tiempo y unas caracteristicas propias” (p. 61). Ya veremos que ese
tiempo y caracteristicas propias, tienen que ver mds con la lentitud
contemplativa que con la aceleracién, més con la pausa y la reflexion
que con la carrera que nos impone la sociedad capitalista.
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El tercer capitulo de Arte y filosofia, sobre el arte en las so-
ciedades primitivas, es supremamente interesante. Zuleta critica el
concepto de “progreso’, y yo voy hacer lo mismo, basado en la idea
de este capitulo, con el concepto de “Modernidad” —que estd muy
ligado al de progreso—. Zuleta (2020a) afirma que el desarrollo del
arte es muy desigual al desarrollo de la técnica, y que por eso hay
que tener cuidado con la idea de progreso (p. 64), también dice que
no debemos sentirnos muy superiores frente a sociedades atrasadas
en el desarrollo técnico, porque en el desarrollo artistico pueden ser
superiores a nosotros (p. 68), entonces pone un ejemplo admirable:

Nuestra civilizacién, que es una civilizaciéon de artefactos y de
aspiracion a la construccion de artefactos se deja hipnotizar, muy
frecuentemente, por la mirada técnica y por la idea de lo nuevo
—propia de la publicidad— como necesariamente superior a la
anterior. Probablemente sea cierto que un Ford del ano 1984 sea
mejor que uno del ano 1914 o que un avién Concorde de ahora sea
mejor con relacién a uno de hace veinte aios. Si comparamos, por
ejemplo, la marina norteamericana con la de la batalla de Salamina,
en la antigua Grecia, esta tltima seria objeto de risa. Cualquier barco
norteamericano podria acabar con ella de inmediato. No obstante,
en estos mismos términos no es posible comparar la poesia nortea-
mericana con la poesia griega; en el arte no podemos hacer este tipo
de comparaciones (p. 65).

El arte en el Medioevo (Zuleta y Chesterton)

iMucho cuidado con las ideas de progreso y de Modernidad
referidas al arte! En el arte no existe un desarrollo lineal y continuo,
la historia del arte estd llena de colinas y llanuras, de luces y sombras,
de avances y retrocesos. Un ejemplo de esto es la época del Renaci-
miento, época que comuinmente es entendida como brillantisima en
términos artisticos, se cree que la produccién artistica de la época
era de un nivel universalmente alto y que en esos afios dorados to-
dos entendian y apreciaban el arte como bien supremo. Sin embar-
go, Arnold Hauser (1974), el historiador del arte de origen hingaro,
asevera que estas creencias son mas bien leyendas carentes de funda-
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mento y no corresponden con la verdad histérica (p. 396). El mismo
Hauser, en su afamado libro Historia social de la literatura y el arte, en
el comienzo del capitulo dedicado al Renacimiento, otorga muchas
luces a lo que venimos diciendo cuando afirma:

Cuénto hay de caprichoso en la separaciéon que se acostumbra a
hacer de la Edad Media y la Moderna, y cudn indeciso es el concepto
de Renacimiento, se advierte sobre todo en la dificultad con que se
tropieza para encuadrar en una u otra categorfa a personalidades
como Petrarca y Boccaccio, Gentile da Fabriano y Pisanello, Jean
Fouquet y Jan van Eyck. Si se quiere, Dante y Giotto pertenecen ya
al Renacimiento, y Shakespeare y Moliére todavia a la Edad Media.
La opinién de que el cambio se consuma propiamente en el siglo
XVIIL y de que la Edad Moderna comienza con la Ilustracién, la
idea del progreso y la industrializacién, no se puede descartar sin
mas. Pero sin duda es mucho mejor anticipar esta censura funda-
mental, situdndola entre la primera y la segunda mitad de la Edad
Media, esto es, a fines del siglo XII, cuando la economia monetaria
se revitaliza, surgen las nuevas ciudades y la burguesia adquiere
sus perfiles caracteristicos; pero de ningtin modo puede ser situada
en el siglo XV, en el que, si muchas cosas alcanzan su madurez, no
comienza, sin embargo, ninguna cosa nueva (p. 345).

Con respecto al concepto de Modernidad, Octavio Paz (1990),
en La biisqueda del presente, afirma que “hay tantas modernidades
como sociedades” (p. 7) y Bruno Latour (2007) agrega que “la mo-
dernidad tiene tantos sentidos como pensadores o periodistas hay”
(p- 27). El arte que se da en la Modernidad no necesariamente es
mejor que el arte de las sociedades primitivas, incluso en no pocos
casos se podria afirmar que es mucho peor. Si Nietzsche (1996) dijo,
al comienzo del prefacio de su Genealogia de la moral, que “no nos
conocemos a nosotros mismos, nosotros los conocedores” (p. 8), en-
tonces podriamos decir que no hemos entendido ni vivido la Moder-
nidad nosotros los modernos.’

3 A propésito de esto, Roger Bacon, ya en el siglo XIII, utilizaba esta expresion:
“Nos moderni o nosotros los modernos” (Koyré, 1982, p. 9).
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Quizas Estanislao Zuleta se escandalizaria al escuchar que un
personaje como Roger Bacon, un pensador medieval, esté siendo
considerado en este siglo como el padre del método cientifico, como
quien senté las bases del método experimental (Duque Naranjo,
2020, p. 259). Es mas, no solo se escandalizaria, sino que jse rasgaria
las vestiduras! Y es que Zuleta considera que en la Edad Media no
hay desarrollo cientifico. Cuando habla de la historia de la ciencia, a
veces parece dar un salto mortal desde los fil6sofos de la Antigiiedad
griega hacia los fisicos de los siglos XVI y XVII. Zuleta tiene esta
creencia porque en su época el prejuicio contra el Medioevo estaba
bastante extendido y también porque tenia una marcada animadver-
sién contra toda clase de ideologia, incluida la cristiana —y como ya
sabemos, en la Edad Media prim¢ el paradigma teolégico, sobre todo
desde la religion cristiana.

Por otro lado, se debe considerar que Estanislao no tuvo ac-
ceso a muchos trabajos de investigacién histérica que hoy podemos
estudiar, trabajos que han revelado que el Medioevo no es oscuro per
se. Sin embargo, es muy precisa la consideracion de Zuleta segtn la
cual no hay pensamiento cientifico en esta etapa de la historia; segiin
él, solamente hay una carencia en términos de la ciencia. Algo que
no sucede en otras areas del conocimiento, por ejemplo, en el arte.
En tal orden, Zuleta afirma que el desarrollo artistico de nuestras
sociedades ha sufrido una involucién con relacién a la Edad Media,
involucién en cuanto a la creatividad del pueblo, es decir, el arte en-
tendido como producto de la sociedad, como producto popular y no
como el resultado exclusivo de las elites.* “Nos referimos entonces
al arte que hacia el pueblo, al arte narrativo popular; y al pueblo
que anénimamente creo los cuentos de hadas, cuentos que son de la
Edad Media y no son cristianos” (Zuleta, 2020a, p. 67). El autor no
solo reafirma la época medieval en relacién al arte, sino que lo hace
con respecto a la capacidad destructora de nuestras sociedades: “Las

4 Algo que en palabras de Hauser (1974) es la “concepcion artistica esponta-
nea del pueblo” (p. 333).



LA POTENCIA EDUCADORA DEL ARTE: UNA APROXIMACION DESDE ARTE Y FILOSOFIA

205

sociedades medievales y primitivas fueron menos angustiantes que
la nuestra y menos destructoras” (p. 89).

Ahora bien, este recelo de Estanislao frente al Medioevo puede
tener otra razoén. A lo largo de las conferencias que venimos comen-
tando, analiza el desarrollo del arte en una perspectiva particular: la
libertad del arte. Teniendo esto en cuenta, podemos entender que
concibiera la Edad Media como una época especialmente inhibidora
de la libertad en la creacidn artistica, a diferencia de la sociedad de la
antigua Grecia, que carecia de todo dogmatismo, razén por la cual se
posibilita el surgimiento de la filosofia, la ciencia y las artes. Hauser
(1974) afirmaba, a este respecto, que el arte en la Edad Media no se
da como un arte auténomo, sino que —al igual que la ciencia— de-
pende de la fe y acontece como puro medio didactico —concepcion
del arte que no se dio nunca entre los antiguos griegos—: “El arte se-
ria completamente superfluo si todos fueran capaces de leer y seguir
los caminos del pensamiento abstracto [...]. La finalidad de la edu-
cacién moral es el rasgo mas importante de la concepcidn cristiana
del arte” (p. 174). Zuleta (2020a) dice que “los medievales creian que
la ciencia era la pretensién de la soberbia, inspirada por el demo-
nio, de entender la obra del Creador. Idea que no es muy adecuada
para el desarrollo de un arte libre” (p. 78). Si bien algunos medie-
vales tuvieron la osadia de luchar por la ciencia en un contexto tan
dificil —Roberto Grosseteste, Roger Bacon y Guillermo de Ockham,
por ejemplo—, esto no quiere decir que su tarea no haya tenido di-
ficultades, por el contrario, sus contemporaneos fueron demasiado
hostiles. Por mencionar solo uno de los casos, el de Roger Bacon, val-
dria la pena anotar que fue acusado de magia, brujeria y ocultismo;
ademds, sufrié una persecucion bastante fuerte, que le trajo como
consecuencias la prohibicién de la publicaciéon de sus obras por el
general de la Orden Franciscana y la prision (ya al final de su vida).’

5  Para profundizar en la vida de Roger Bacon y sus aportes a la ciencia, remitase
el lector a mi texto ldeas relativas al concepto de ciencia en Roger Bacon (Duque
Naranjo, 2020).
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Aprovecho la mencién de Estanislao y el Medioevo para reali-
zar un breve excursus sobre la concepcion de este periodo de la his-
toria desde un pensador inglés: Gilbert Keith Chesterton. Uno de
los pilares sobre los cuales se funda toda la obra de Chesterton,® fue
evaluar el mundo contemporaneo a la luz de la Edad Media. En un
breve ensayo o articulo periodistico que Chesterton escribié para el
semanario gréafico Illustrated London News, publicado el 14 de julio
de 1906 bajo el titulo de “El resurgir de las naciones pequenas, la
verdadera Edad Media”, critica la idea —lastimosamente muy exten-
dida— de que siempre se recuerde lo mas absurdo, burdo y grotesco
de la Edad Media cuando se habla de ella. Y pone ejemplos muy con-
cretos de esto: “Se recuerda a Enrique I no por la Carta de Liberta-
des, sino por el plato de lampreas. Se olvida que Enrique VIII era un
erudito, pero se recuerda que era gordo” (Chesterton, 2019, p. 211).

Chesterton se pregunta spor qué se recuerda la Edad Media
principalmente por las cosas absurdas? Y yo respondo: porque para
creernos iluminados es necesario predicar la oscuridad de otra épo-
ca, porque nos vence el orgullo de creernos mejores que nuestros
antepasados, porque necesitamos burlarnos del otro para afirmar
que lo nuestro es lo verdadero y lo tnico que posee valor. “Nos en-
canta conocer la ignorancia de la Edad Media, y nos quedamos tan
contentos ignorando todo su conocimiento”, dice Chesterton (2019,
p. 211), a lo que yo agrego que, en ocasiones, lo que opera y lo que
reina es la pereza, pereza por el esfuerzo que requiere adentrarnos en
el maravilloso universo medieval, por adentrarnos en las importan-
tes contribuciones que se hicieron a la cultura occidental (Lindberg,
2002, p. 235). Nos falta humildad para entender el Medioevo como
un momento digno de la historia de la humanidad y que vale la pena
estudiar, como sugiere el profesor Gonzalo Soto Posada (2007, p. 21),
pues fueron en realidad diez siglos en los que la humanidad tuvo que

6 Aquel periodista osado a quien Borges (1984) definié como un “discurridor y
exornador de elegantes misterios” (p. 496).
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haber avanzado en muchos aspectos, un avance que en efecto ocu-
rri6 (Duque Naranjo, 2019, p. 228).

A Chesterton no le molesta tanto que de la Edad Media se
recuerde lo cémico, lo burlesco, lo absurdo, le molesta que se olvide
todo lo demas: los parlamentos, las universidades, los concejos de
las ciudades, la pélvora y la imprenta. Ellos son algunos ejemplos
que pone nuestro escritor inglés sobre elementos o instituciones que
nacieron en la Edad Media y que hoy son parte esencial de nuestra
vida. Es mads, llega incluso a decir que “la mitad de lo que vivimos
actualmente, y que consideramos progreso, es medieval” (Chester-
ton, 2019, p. 211). Piénsese, incluso, que las unidades residenciales
que pululan hoy en nuestro mundo moderno son como pequenas
ciudades medievales, ciudades medievales donde viven personas su-
puestamente modernas e iluminadas.

El asi denominado Principe De Las Paradojas considera como
una paradoja, precisamente, el hecho de que se lea el Medioevo como
una etapa oscura cuando en realidad fue una época de personas 16-
gicas e intelectuales, una época cuyo defecto fue que llegd a dema-
siadas conclusiones filoséficas definitivas (Chesterton, 2019, p. 212).
iQué maravillal, hoy no solo no llegamos a conclusiones filoséficas
definitivas, sino que ni siquiera nos planteamos las preguntas.

Chesterton (2019), en ese mismo ensayo sobre la verdadera
Edad Media, cuenta el caso de un problema que aquejaba a uno de sus
contempordneos y que ya habia sido tratado por un autor medieval:

No sé si la Srta. Billington, por ejemplo, la sefiora que ha ido a la cércel
por su excitabilidad politica, es consciente de que su légica ya estaba
establecida y consignada en los oscuros volimenes de un escoldstico
medieval. La Srta. Billington neg6 que un Tribunal de Justicia tuviera
autoridad para juzgarla. Si la memoria no me falla, la tltima persona
que hizo esta misma objecién fue Carlos I. No digo que haya simili-
tudes en las circunstancias o en el resultado. Esta sefiorita basaba su
negativa en el hecho de que las leyes no estdn hechas por mujeres por
lo que no se pueden aplicar a las mujeres, opinién que debe resultar
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graciosa a las mujeres envenenadoras, a las mujeres que abandonan
a sus hijos, a las seforas que pegan a sus criadas y a las madres que
matan a sus hijos por la péliza del seguro. Pero la esencia de la cues-
tién de la autoridad se respondié hace mucho, en la época que algu-
nos llaman la Edad Oscura. Fue santo Tomds de Aquino, creo, quien
senal6 que la autoridad estd en la autoria —in auctore auctoritas—.
La sociedad humana merece un respeto, como los padres, porque sin
ellos no habriamos podido existir (p. 213).

A la luz de este caso, me pregunto j;cudntos de los problemas
que hoy nos trasnochan ya fueron abordados por pensadores me-
dievales? Y sé que el lector podria objetarme que, segtin este plantea-
miento, habria que remitirnos a los primeros pensadores de la Anti-
giiedad griega —o incluso mds atrds en la historia del pensamiento,
si es que eso es posible—, pero mi cuestién es ;por qué saltarnos la
Edad Media como periodo histérico en el que se trataron problemas
de alta complejidad? ;Por qué creer que tildar de “oscura” esta etapa
nos hace a nosotros més iluminados? ;Por qué ser tan injustos con
los titanes de la Filosofia que vivieron en estos diez siglos que llama-
mos Medioevo? Considero que con estas preguntas puedo terminar
la digresion sobre Chesterton y la Edad Media. Asi, continuemos con
el comentario al libro de Zuleta.

El arte entendido como el ingreso
del hombre en la cultura

Al estudiar el tema del arte en las sociedades primitivas, algu-
nos historiadores se han preguntado por el origen mismo del arte,
por su génesis. Al respecto, Zuleta (2020a) afirma lo siguiente: “No
existe un momento preciso en el que se pueda determinar el surgi-
miento del arte. Podriamos mads bien decir que el hombre mismo se
inicia con el arte” (p. 75). Una de las tesis notables no solo de este
capitulo tercero, sino de todo el libro Arte y filosofia, es aquella segin
la cual el arte es una actividad primordial y esencial a la vida de todas
las sociedades, tanto primitivas como modernas.
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Encontramos muchas sociedades que no conocen la agricultura y que
son principalmente insectivoras; otras que no construyen viviendas y
solo colocan hojas de palmeras y ramas por donde calculan que van
a llegar el viento y la lluvia, hacen un poco de fuego y duermen en el
suelo; en Australia, incluso, hay sociedades que estan en el Neolitico,
tienen hachas de piedra bastante burdas y el fuego es producido con
dos palitos. Pero no hay sociedades sin arte. Hay sociedades sin gana-
derfa, sin animales domésticos, ni siquiera perros —que probable-
mente tienen mds de veinte mil afios de haberse sumado a la especie
humana—, pero no conocemos sociedades sin arte. El arte es una
necesidad primordial. Nosotros podemos ir sesenta mil afios atrds, a
la cueva de Altamira, y nos encontramos con un arte bellisimo, repre-
sentativo, con un sentido del movimiento y del volumen envidiable,
que parece pintado por Toulouse-Lautrec o por Picasso. Si vamos a
hablar de necesidades primarias del hombre, el arte es una de ellas.
Asi, sociedades sin arte son el producto de la destruccion de la vida
social. Encontrar sociedades sin arte es un fendémeno moderno, como
consecuencia de la divisién capitalista del trabajo, hostil al arte. Se
construyen barrios o ciudades que tienen diez veces mdas habitantes
que la Florencia del Renacimiento, como Palmira o Bello, pero que
son ciudades que tienen muy poco arte, mds alld de las canciones
que ponen en las cantinas mientras algunos pelean. Esta situacion es
un producto, no es un punto de partida de la vida humana, sino un
efecto de la descomposiciéon de lo humano cuya causa, por ejemplo,
es el capitalismo (pp. 87-88).

Esta descomposicién de lo humano es una de las claves para
comprender la idea de la potencia educadora del arte que propone
Estanislao Zuleta, potencia educadora que permite la reconstruccion
de lo humano mediante el ingreso del hombre en la cultura. {Cudnta
necesidad tenemos de los poetas: Dante, Shakespeare, Cervantes y
Dostoievski, conocedores de lo humano como ningtn otro! Como
decia José Lezama Lima (2007), poetas que “crean la resurreccién y
entonan ante la muerte un hurra victorioso” (p. 6), es decir, poetas
que restauran el sentido de las cosas (Lépez, 2020, p. 287). Porque
como afirmaba Emerson (2015): “El poeta reacomoda las cosas a la
naturaleza y al todo” (p. 34) y también “el poeta es el reconciliador
que todas las cosas esperan” (p. 47).
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En el cuarto capitulo de Arte y filosofia, Zuleta (2020a) aborda
la polémica entre el arte abstracto y el arte figurativo, particularmen-
te en la pintura: “Un pintor abstracto pintaria un verde; uno figu-
rativo necesitaria un arbol” (p. 103). Si bien esta polémica es muy
interesante, quisiera resaltar solo dos elementos de este apartado.

El primero es que Zuleta sugiere leer lo que los fildsofos escri-
ben sobre la pintura, “porque ellos intentan descifrar los significados
ocultos de un cuadro, en vez de compararlo con lo que otros han
hecho, por ejemplo, Merleau-Ponty y Sartre, entre otros” (p. 98). Si
ya habiamos dicho que la posicién de Platén nos prepara para tener
una vision de la relacion entre el arte y la filosofia, ahora podemos
afirmar que los trabajos de los fil6sofos a lo largo de la historia han
contribuido a la comprensién de los significados latentes del arte,
por ejemplo, en las estéticas de Kant y de Hegel, las cuales Zuleta
dominaba de manera admirable, e incluso afirma que estas estéticas
son los fundamentos de donde debe partir cualquier trabajo de esté-
tica contemporéanea (p. 128).

El otro aspecto que quiero resaltar es la dimensién mitica del
arte, que Zuleta considera como esencial para el arte mismo: “La pre-
sencia implicita, preconsciente, inconsciente o consciente del mito
en estrecha relacion con nuestros origenes, con nuestro pensamiento
mds profundo —el pensamiento menos articulado, pre-reflexivo y
pre-racional— es una dimensién muy importante del arte” (p. 101).
Y lo resalto porque recordemos que Zuleta considera que el arte sur-
ge de la mano con el hombre, es decir, el arte estd marcado en el co-
razén humano con una tinta imborrable. La potencia educadora del
arte significa volver a descubrir esa marca, esa marca que nos conecta
con lo que somos de manera personal y en el dmbito social, esa mar-
ca que permite que nos sigamos maravillando con las obras de Ho-
mero y Séfocles, aunque el peso de los siglos intente separarnos de la
fuerza de la poesia y la tragedia que la Antigtiedad griega nos heredé.

Los capitulos quinto y sexto de Arte y filosofia contienen algu-
nos comentarios desde las propuestas estéticas de Kant. Recordemos la
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diferencia kantiana entre un juicio universal —producto de un sujeto
trascendental— y un juicio empirico —producto de un sujeto em-
pirico— (Zuleta, 2020a, p. 110). Un juicio universal es, por ejemplo,
afirmar que 2 mas 2 es igual a 4, eso lo puede demostrar cualquier
persona, pero un juicio empirico es, verbigracia, el gusto o disgusto de
alguna comida. El problema central radica en lo siguiente: “El juicio
estético no es empirico, pero tampoco un juicio aritmético o geomé-
trico, ni una verdad demostrable por conceptos. Entonces, ;como un
juicio estético puede ser un juicio de validez general?” (p. 113). Zuleta
dice que Kant, en la biisqueda de esa validez, se complica demasiado,
en lugar de utilizar ideas “claras y distintas” —como dirfa Descartes—
aborda el problema haciendo més dificil el camino.

Una nocién interesante, entre los postulados de Kant para en-
contrar esa validez general del juicio estético, es aquella segtin la cual
el arte debe pasar a la vida cotidiana y no mantenerse en figuras ais-
ladas como templos 0 monumentos, es decir, no debe quedar como
un momento excepcional del sujeto o de la experiencia. Kant incluso
llega a considerar a la conversacién como “la mas alta de todas las
artes’, en virtud de que es exigida por la vida practica (p. 115).

Ya habiamos comentado que el mismo Zuleta denunciaba que
nuestra sociedad ha perdido esa caracteristica del arte como pro-
ducto del pueblo, en comparacién con la Edad Media. Pues bien, el
postulado de Kant constituye un aporte para la resignificacion del
arte como producto popular: vincular el arte a la vida cotidiana, de-
jar de creer que el arte es una exclusividad de las elites. Cabe destacar
también que, seguin la valoracién de Alberto Valencia (2009), toda
la obra intelectual de Estanislao Zuleta estuvo regida por una preo-
cupacion fundamental por la ética (p. 129), es decir, por una preo-
cupacién por la vida cotidiana. La potencia educadora del arte tiene
esa caracteristica: impregna todos los rincones de la vida; jel arte no
solo educa en un museo, educa en la cotidianidad de la vida misma!

El arte es universal en tanto tiende a problemas universales
como la muerte o la identidad. Esta idea la propone Zuleta (2020a)
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para decir algunas palabras sobre la arquitectura —que fue el motivo
originario de libro que estamos comentando—, relacionando la arqui-
tectura con la muerte. Hegel consideraba la historia como la respuesta
del hombre a la muerte y el arte también lo es, por eso el hombre desea
inmortalizarse con un escrito o una pintura, para que una parte de ¢l
no muera, sino que continte ensenando a las generaciones futuras.

El arte o la invencion de lo humano

Llegamos al capitulo séptimo de Arte y filosofia. En este apar-
tado es en donde se desarrolla con mayor extensién y detenimiento
laidea de la potencia educadora del arte. Aqui se siguen comentando
algunos elementos de la estética kantiana en relacién con lo apolineo
y lo dionisiaco en el pensamiento de Nietzsche. En El nacimiento de
la tragedia, Nietzsche, precisamente, habla del arte como una suerte
de “infraestructura fundamental de la vida” (Zuleta, 2020a, p. 164),
el arte como elemento esencial de la vida, como pensaba también
Estanislao. Hablando del arte y la educacién, dice Zuleta —como
es comun ya en sus criticas a la educaciéon—, que lo primero que
aprendemos en la escuela es a diferenciar entre la clase y el recreo,
la primera relacionada con lo aburrido pero necesaria y util, la se-
gunda relacionada con el disfrute, pero innecesaria e inatil: “Leccién
desastrosa, pues quedamos vacunados contra el arte, el trabajo y el
pensamiento, es decir, contra una actividad en la cual el pensamien-
to, la produccidn, la creacién sean una fiesta” (Zuleta, 2020a, p. 168).

Lo primero que dice Zuleta (2020a), explicitamente, con rela-
cién a la potencia educadora del arte es que es la revaluacién de la vida:

La vida entera puede adquirir una figura teoldgica o ser un medio
para conseguir otra vida, la “vida verdadera”, como se suele denomi-
nar a la muerte. La vida, vista desde esta posicion, también se podria
definir por la sucesion de diferentes etapas: una etapa en la que
ahorramos con base en serios sacrificios, después conseguimos un
apartamento y un carro, pero luego vamos a desear tener cosas nue-
vas. Todo es un medio y nada se justifica en si mismo. La potencia
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educadora del arte es la revaluacién de la vida. Esa es la fuerza que
lleva el principio del desinterés en el sentido kantiano. La vida no se
disuelve ni religiosa, ni econémicamente en la pareja de nociones de
medios y fines, en la que finalmente todo se devalta. Porque el dlti-
mo fin es precisamente la muerte y el resultado de todos nuestros
esfuerzos, como nadie lo ignora, es un caddver tendido en un ataud.
La devaluacién de la vida lleva consigo la devaluacién del tiempo.
Precisamente, lo que nos fascina de la musica no es que nos conduz-
ca a un determinado fin, que seria el silencio. La musica no tiene fin,
no es mds que un momento presente (pp. 168-169).

Ralph Waldo Emerson (2015) concibe al poeta como “aquel
que representa al hombre completo entre hombres parciales” (p. 24)
y afirma que “no podemos contemplar obras de arte, sino que ellas
nos ensenian lo cerca que estd el hombre de la creacién” (p. 108), es
decir, la poesia y el arte ponen al hombre mas cerca del origen, reve-
lan la tan misteriosa esencia humana —escondida tras el velo de los
siglos—. En otras palabras: el arte opera “la invencién de lo huma-
no” —segun la expresion de Harold Bloom (2002)—, y los poetas
son los verdaderos hacedores e inventores de lo humano (Emerson,
2015, p. 126). El arte habla de un hombre universal, “la obra de arte
es una posibilidad de identificacién; la obra de arte es una narracién
especial de la vida de un sujeto particular, en la que universalmente
cualquiera se puede encontrar retratado” (L6pez, 2016, p. 114).

Unas lineas més adelante Zuleta (2020a) va a hablar de Niet-
zsche y lo hace en dos sentidos: lo primero es que Nietzsche estd
proximo al arte por su lucha de revalorizar el tiempo, lo segundo es
que la carrera filoséfica de Nietzsche propone una revalorizacién de
la vida (p. 169). En este tltimo sentido, recuerdo las palabras de Fer-
nando Gonzélez (1985) (gran maestro de Estanislao Zuleta) cuando,
después de mencionar a Nietzsche, en Viaje a pie, agrega: “;Coémo
se alegra la vida al recordarlo!” (p. 18).Y es que, no en vano, se ha
indexado al filésofo alemén en el movimiento llamado “vitalismo”,
ya que concibe la vida como el valor fundamental, lo tinico que vale
per se, o en palabras de Max Scheler (1970), buscaba una “filosofia



NicoLAs DuQue-NARANjO

214

extraida de la plenitud de la vivencia de la vida” (p. 236).” En el orden
de lo expuesto en este parrafo, considero que Nietzsche estaria de
acuerdo con Kant en la idea segtn la cual el arte debe pasar a la vida
cotidiana (a pesar del recelo que el primero tenia por el segundo).?®

Luego, afirma Zuleta (2020a) que el arte conlleva su propia
potencia educadora, “en su forma de obligarnos y ensefiarnos a de-
morarnos tranquilamente en el objeto, para dejarnos transformar en
algo que vale por si mismo, que nos cuestiona y nos permite volver a
una apertura sobre nosotros mismos” (p. 172). De esta cita quisiera
comentar tres aspectos.

7 Max Scheler (1970) afirma: “Federico Nietzsche no posefa atn la ‘filosoffa de
la vida’. Y sin embargo vela sobre los ensayos modernos como un dngel de la
guarda oculto. El fue, principalmente, mediante su poder poético y creador,
quien otorgé a la palabra ‘vida’ ese sonido dureo y profundo que posee desde
entonces [...]. Para Nietzsche, ‘vida’ significaba una accién que se prolonga
hacia lo inconmensurable, y que aumenta constantemente de valor en su
fluir; una accién en cuyo nacimiento se va formando todo ser firme, y en cuyo
ocaso toma la rigidez de una ley solo ‘donde la vida se petrifica, se alza la ley’.
La palabra se torné tan plena de sonido en €él, tan enorme se le hizo —paso
a paso— su alcance, que finalmente parecié abarcar los dos reinos entre los
cuales se la solfa colocar —Dios y el mundo muerto—; pareci6 ser la fuente
de la cual emanaban ambos reinos como meras formaciones y desenvolvi-
mientos del variado caudal de su fluir” (pp. 237-238).

8  Nietzsche también sentia animadversién por Platén, a quien consideraba “el
iniciador de la historia del error”, error que se consumarfa en el cristianismo.
Esto se puede encontrar en toda su obra, pero mads concretamente en La gaya
ciencia, El anticristo y El ocaso de los idolos. Esta idea peyorativa de Nietzsche
sobre los valores del cristianismo me recuerdan unas palabras de Zuleta
(2001): “Desde luego, la reciprocidad es un ideal en las relaciones humanas
de amistad que los griegos apreciaban mucho. La ética griega tiene mucho esa
tendencia a diferencia de la ética cristiana. La ética griega tiende mucho a ser
formulada entre iguales. Sus grandes valores son: la hospitalidad, la amistad,
la reciprocidad, y se puede encontrar formulada en Aristételes, en Epicuro.
Es una ética que podriamos representar espacialmente como horizontal,
entre iguales, mientras que la ética cristiana tiende a ser, m4s bien al con-
trario, vertical: la compasién (de arriba abajo), la caridad (de arriba abajo),
la obediencia, la sumisién, la paciencia (de abajo a arriba); un cambio de la
orientacién de la ética, no ciertamente una superacién” (p. 50).



LA POTENCIA EDUCADORA DEL ARTE: UNA APROXIMACION DESDE ARTE Y FILOSOFIA

215

El primero es la idea de que el arte nos ensena a demorarnos
tranquilamente en el objeto. Fernando Gonzélez (1985) afirma, en este
sentido, que “el filésofo es un rumiante, amigo de la lentitud” (p. 37)°
y Nietzsche, a su vez, al final del prefacio de su Genealogia de la moral
(1996), asevera que:

Para participar de la lectura como un arte hace falta ante todo una
cosa que hoy en dia es precisamente lo que mas se ha olvidado [...]
una cosa para la que casi hay que ser vaca, y en cualquier caso no
hombre moderno, rumiar (p. 15).

Nietzsche es directo en sus palabras y no se arredra en afirmar
las verdades de su alma, aunque suenen muy crudas. Asi, con Nietzs-
che y Fernando Gonzalez, Zuleta acenttia la critica a la Modernidad,
una etapa de la historia en la que todo va demasiado répido. Por
tanto, con estos tres grandes pensadores, hacemos un llamado a la
recuperacion de la lentitud, un llamado que se hace fuerte en la po-
tencia educadora del arte. Y es que, en efecto, no se puede alcanzar
contemplacién en la experiencia estética si no es mediante la lenti-
tud, la demora, la espera, la paciencia, el rumiar. Porque cada vez que
leemos una obra de arte —ya sea pictdrica, literaria o de cualquier
otro tipo— encontramos nuevos sentidos, la obra misma nos va re-
velando horizontes de comprensién que en anteriores lecturas no
habiamos vislumbrado.

El segundo aspecto es la idea de la transformacion. Estanislao
Zuleta (2020a), al hablar de Marx en los ultimos capitulos de Arte y
filosofia, dice que el arte es el tinico objeto que al ser consumido por
el sujeto puede generar transformacién, “Marx estaba convencido de
que el consumo'® del arte hace posible que el consumidor se trans-

9 En esta misma linea, Wittgenstein (1995) afirmaba que “en la carrera de la
filosoffa gana el que puede correr més despacio” (p. 81).

10 “Ahora bien, si el arte es entendido solamente como articulo de consumo o
como mercancia cultural, corre el peligroso riesgo de volverse banal e inditil,
y de perder la capacidad de ser protesta radical contra el poder mediante su
genuina tarea critica” (Lépez, 2014, pp. 183-186).
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forme” (p. 141). Es decir, si yo consumo por ejemplo una prenda de
vestir, o un alimento, o un vehiculo, esto no me transforma; en cam-
bio el arte si: la contemplacidon de una pieza musical, los versos de un
poema, los cuentos de hadas del Medioevo, la profundidad de una
pintura —en donde cada trazo y cada color estdn gritando infinidad
de sentidos—, lo sublime de una tormenta en medio del mar, o lo en-
cantador de las historias que transmiten los grandes escritores, entre
otras tantas especies del género arte. “Sin dejarnos afectar, interrogar
en lo que somos, no hay contacto con el arte; puede haber erudicién
artistica, pero no relacién con el arte” (Zuleta, 2020a, p. 216).

El tercer elemento es que el arte nos cuestiona y nos permite
volver a una apertura sobre nosotros mismos. “Kant destaca el jui-
cio estético como un juicio inevitablemente reflexivo, es decir, que el
sujeto hace un juicio sobre si mismo” (p. 171). “No nos conocemos a
nosotros mismos, nosotros los conocedores” decia Nietzsche (1996,
p- 8), pues bien, la potencia educadora del arte es presentada por Zu-
leta (2020a) como el abanico de posibilidades en términos reflexivos,
es decir, el arte nos devuelve a lo esencial del alma humana: el amor,
el miedo, la muerte, la vida, la identidad, etc.

El arte, precisamente, por su direccién reflexiva, porque nos remite a
los grandes problemas de nuestra vida, a lo que nos transforma, a lo
que nos pone en cuestién, nos pone en comunicacién con las otras
disciplinas y con las otras artes (p. 173)."

Emerson (2015) decia que hay cuestiones que piden respuesta en
todo corazén: la vida y la muerte, el amor, la riqueza y la pobreza, las
recompensas de la vida y los caminos por los que llegamos a ellas (p. 68).

11 En otra parte Zuleta (2020b) afirma: “El arte es un proceso de recuperacién
cuyo anhelo inicial no es el de resolver los problemas espirituales, sino mds
bien el de mantenerlos en tanto que problemas, el de no dejarlos desaparecer.
Las obras que nos emocionan m4s profundamente no son en modo alguno las
que presentan soluciones felices, sino las que retoman y encierran las direc-
ciones esenciales de nuestro ser” (p. 189).
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Mas adelante, Zuleta (2020a) realiza una brillante explicacién
acerca de la potencia educadora del arte:

Lo importante [...] es lo que es interesante en el sentido literal:
inter-esse, estar adentro, tener su ser en ello, buscar su propio ser
en la cosa, es lo que se conquista cuando se logra acceder al arte.
Ese inter-esse quiere decir que lo esencial estd alli adentro, y lo inte-
resante no es aquello que acaba de ocurrir, la dltima noticia que el
desaforado locutor vocifera. En esa idea encontramos otro de los
modelos formadores de la potencia del arte como fuerza educadora.
Cada arte (la arquitectura, la pintura, la musica, por supuesto la
poesia, o cualquiera otra), segin Heidegger, en cierto modo es una
apertura a todo el arte, puesto que es una educacién en lo interesan-
te, es una educacion en otra vivencia del tiempo y es una educacion
en la apertura hacia todas las demads artes. De alli que no tenga nada
de casual que artistas de un mismo género artistico sean extraor-
dinariamente buenos criticos, no solo en su mismo género sino en
otros géneros. Es dificil encontrar a alguien que haya hablado mejor
de la pintura que los grandes novelistas, como lo hace, por ejemplo,
Proust a propésito de la arquitectura. Probablemente, nadie haya
conocido mds profundamente la pintura como Baudelaire, o como
el poeta Herbert Read. Seguramente, nadie conoce mejor la pintura
que los poetas (pp. 172-173).

Una educacion en lo que es interesante, en lo que es esencial
en el hombre, en lo que es constitutivo de la experiencia humana;
estas son las cuestiones que hacen posible el arte como potencia edu-
cadora. Dice Zuleta que la divisioén social del trabajo resulta ser una
mutilacion muy severa del hombre, pues lo reduce a ser el experto en
una sola cosa y un verdadero tonto en las demas (critica a la sociedad
actual, sociedad que promueve cada vez mds la especializacién). Mds
aun, la cuestion del arte en Zuleta no solo tiene que ver con la educa-
cién, sino también con la ética. Ya dijimos que, segtin Alberto Valen-
cia, la ética es la consigna transversal de todo el trabajo de Zuleta, pues
bien, esta no es la excepcion, ya que Zuleta (2020a) realiza una critica
frontal y directa al cientifico moderno que se ha convertido en un
“esclavo calificado” que no piensa por si mismo, que no le importan
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las consecuencias de sus actos, es decir, un cientifico sin ética. “Pero
tengamos en cuenta que desde la escuela estamos creando esclavos
que sean al mismo tiempo sabios y eficaces. Contra esa dominacién se
ejerce la potencia educadora del arte” (Zuleta, 2020a, p. 175).

Conclusiones

Los capitulos octavo y noveno de Arte y filosofia, tratan de las
relaciones que el romanticismo y el psicoandlisis pueden establecer
con el arte; mientras que los ultimos dos capitulos del libro son una
brillante exposicion del arte en Freud y Marx.

El romanticismo y el psicoanalisis poseen los mismos temas: los
cuentos de hadas,' el folklore, la infancia, los suefios, la ocurrencia, el
chiste, el humor, los actos fallidos, la locura, la genialidad, la sexuali-
dad, el amor, el terror, los siniestros, etc. (Zuleta, 2020a, p. 188). Po-
driamos afirmar que el arte también aborda estos temas. “En palabras
de Zuleta: el psicoandlisis y el arte se enfrentan con la misma materia
prima y llegan a resultados comparables, pero el método de trabajar
dicha materia es distinto” (Espinosa, 1992, p. 23).

Zuleta dice que todos somos genios y artistas, solo que incons-
cientemente. La conciencia se defiende de un exceso de saber para
evitar la angustia. Con respecto a lo primero, Zuleta se sorprende
de la gran capacidad que tenemos para pintar en los suefios, en el
sentido de que podemos representar rostros y lugares con demasiado
detalle.” Con respecto a lo segundo, afirma, desde el psicoandlisis de

12 Para ahondar en la relacién entre el psicoandlisis y los cuentos de hadas
sugiero el libro Psicoanalisis de los cuentos de hadas (Bettelheim, 1994).

13 Algo similar dird Emerson (2015): “En suefios somos verdaderos poetas;
creamos los personajes del drama; les damos figuras, rostros y costumbres
adecuadas; son perfectos en sus medios, su actitud, sus maneras; mds adn:
hablan tras sus propios personajes, no tras los nuestros: hablan y nosotros
escuchamos con sorpresa lo que dicen. Es m4s, dudo que el mejor poeta haya
escrito una obra de cinco actos que se pueda comparar en meticulosidad en
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Freud, que tenemos la tendencia a olvidar para no volvernos locos,
para evitar la angustia.

Las relaciones de Freud y de Marx con el arte son demasiado
profundas y Zuleta las trabaja de manera admirable. Aqui vamos solo
a mencionar dos elementos que llaman la atencién. Lo primero es
que Freud confiesa que se debe mucho mds a los poetas —Séfocles,
Shakespeare o Dostoievski— antes que a los neurdlogos, psiquiatras
y médicos (Zuleta, 2020a, p. 199). Freud también considera que nues-
tras patologias son las grandes potencias de la creacidn artistica y de
la investigacion cientifica, y considera a la produccién artistica como
un intento de reconstruccién del mundo (Zuleta, 2020a, pp. 221-222).
Lo segundo es que a Marx le pasé algo similar a Freud, en el sentido
en que también se sintié6 mds influenciado por los poetas que por los
economistas y sociélogos para conocer la sociedad que luego critica-
ria, “estudiaba continuamente a Shakespeare (sabia de memoria gran
parte de su obra) o a Euripides y a Goethe” (Zuleta, 2020a, p. 241).
Incluso algunos de sus contemporaneos no veian con buenos ojos que
se dedicara a leer a los poetas mientras escribia El capital. Estos poetas
han visto un esplendor inimaginable de significado: se dieron cuenta
que un drbol da algo mds que manzanas y que el maiz es mas que
comida, es decir, entendieron que estas cosas producen una segunda y
mads hermosa cosecha para el espiritu (Emerson, 2015, p. 74).

Los comentarios de Zuleta (2020a) sobre el arte y Marx son
excelentemente desarrollados. Por ejemplo, el autor dice que Marx
ya habia entendido la poderosa relacién que hay entre el capitalismo
y el arte, en tanto que la orientacién fundamental del pensamiento
de Marx es:

El arte como definicién de una nueva forma de consumo, que no
sea la reproduccién de las clases, como ocurre en la sociedad capi-
talista [...]. La sociedad que Marx tenia en mente es aquella en la

la invencién a esta obra no escrita en cincuenta actos, compuesta por el mds
sordo roncador en el suelo de la caseta del vigilante” (p. 112).
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que las necesidades se puedan satisfacer con un minimo de tiempo
de trabajo y el resto del tiempo se pueda dedicar, no a repetir al
hombre ni menos aun las clases, sino a transformar al hombre, de
tal manera que el hombre llegue a ser un producto de su trabajo y
de su consumo, es decir, un creador [...]. El no se imaginaba a un
individuo satisfecho, mirdndose la barriga, llorando de aburrimien-
to o babedndose de contento; lo que se imaginaba es exactamente
lo contrario: una sociedad en la que haya cada vez mas necesidades
insatisfechas pero mds sutiles, basadas en una mayor sensibilidad y
en una mayor necesidad de crear y de pensar, es decir, un mundo
artistico en el cual se pueda vivir y que continuamente se esté cons-
truyendo (pp. 241-242).

En sintesis, Estanislao Zuleta habla de la potencia educadora
del arte como un aspecto fundamental de la lucha por una nueva
sociedad, una lucha que tenga como consecuencias un nuevo cono-
cimiento de nosotros mismos —un conocimiento reflexivo—, una
renovacion de las relaciones humanas, un acceso siempre nuevo a
la cultura.
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Reflexiones desde el Sistema
Preventivo de Don Bosco,
espiritualidad y pedagogia
del amor

Johan Méndez-Reyes

Introduccién

El contexto histdrico, cultural, politico y social en donde se
desarrolla la vida y obra de Don Bosco se enmarca en el siglo XIX
en Turin, Italia, caracterizado por una situacién muy compleja debi-
do a la instauracion del capitalismo como sistema imperante que se
inicia por el desarrollo industrial. Su preocupacién expresada en su
praxis y reflejada en el Sistema Preventivo es pensada para responder
a la situacién en la que se encontraba ese pais a nivel econémico y
sociopolitico, donde existia una mayor explotacién del ser humano,
especialmente de los jévenes, aunado a la descomposicién social y
a un gran numero de personas excluidas del sistema educativo, sin
saber leer ni escribir. Como consecuencia, muchos nifios y jévenes
campesinos empobrecidos se convirtieron en “ninos de la calle”, ge-
nerando mayor delincuencia y conductas no debidas. Simultdnea-
mente, se dio paso a la formacién de una clase, la clase obrera, y se

1 Miembro del Grupo de Investigacién en Artes y Humidades ATARAXIA de
la Universidad Politécnica Salesiana.
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introdujeron, en ese contexto, algunas ideas filoséficas provenientes
del pensamiento socialista. En efecto, para Peraza (2010) es el Estado
italiano del siglo XIX quien pone en marcha politicas represivas dis-
frazadas de un discurso preventivo que, con minima preocupacién
educativa, impide defender la sociedad del pauperismo, ignorancia,
desocupacion y delincuencia, y se opone a toda idea de cambio poli-
tico revolucionario. Por ende, este sistema represivo estuvo mds pre-
ocupado por combatir las nacientes ideas revolucionarias en Italia,
que por la educacién y la realidad socioeconémica de las personas,
en especial de los jovenes y adolescentes.

Es en este contexto donde se enmarca la acciéon pedagégica
de Don Bosco (2004), que surge para dar repuestas y alternativas,
desde la fe y la religion, a esta situacion de injustica, desigualdad y
exclusion que vivian los jovenes de su época. Su Sistema Preventivo
surge para dar acompanamiento, no solo pedagégico sino sobre todo
de sensibilidad humana, afecto, comprension, carifio y amor a los
jovenes marginados y en situaciéon de vulnerabilidad. En efecto, el
planteamiento educativo de Don Bosco (2004) es pastoral, en el sen-
tido que acoge, escucha y reconoce al otro en su situacion, y lo invita
a un espacio de esperanza, alegria y amor que no se reduce a formas
institucionalizadas de la educacion, sino que engloba un contexto de
armonia y espiritualidad plena, que les permite encontrarse consigo
mismos y con su propia vocacion, a la luz del mensaje de Jestis como
maestro, guia, modelo y ejemplo de vida.

De ahi la preocupacién de Don Bosco (2004) por los mds ne-
cesitados y su opcion preferencial por los jévenes excluidos. Buscaba
brindarles todo el apoyo y ayudarlos a salir de la situaciéon de pobreza
y abandono en que se encontraban como consecuencia del nefas-
to sistema politico y educativo reinante de la época. Su propuesta
pedagdgica estuvo orientada a su postura teoldgica cristiana, que
le sirvié para ayudar a los jévenes marginados y explotados por el
capitalismo.
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En este marco de ideas, podemos senalar que el pensamiento
pedagdgico de Don Bosco (2004) y su Sistema Preventivo se pre-
sentan como una opcién politica, en el sentido que estdn pensados
para ayudar a resolver los problemas sociales, educativos, religiosos
e incluso econdémicos de la juventud mds necesitada. Es una apuesta
ontoldgica, ética y teoldgica que gira en torno a la valoracion del su-
jeto vivencial y cultural, reflejada en los mas excluidos de la sociedad,
por los que siente un profundo respeto y les ofrece una educacién
basada en el amor.

Asi, la propuesta pedagogia de Don Bosco (2004) expresada
en la experiencia preventiva procura un acompafamiento al otro,
en particular al joven desde la asistencia, educacion y socializacion.
Para él, educar es prevenir en el sentido mas amplio de la palabra, al
mismo tiempo de reconocer el poder de la educacién para dotar de
todas las herramientas pedagogicas, éticas, sociales y culturales que
les preparen para la vida en sociedad. Educar implica contribuir a la
toma de conciencia para que puedan consolidar su propia autono-
mia y autoestima en pro de los valores que se les ofrece desde el buen
cristianismo y honrado ciudadano.

Por lo tanto, siguiendo a Attard (2014), educar significa no
solo una renovada capacidad de didlogo, sino también una propuesta
humanista que apunta a fortalecer los valores éticos esenciales para
una vida mejor; conlleva comprometer a los jovenes en experiencias
que les ayuden a captar el sentido del esfuerzo diario; implica ofrecer
instrumentos bdsicos para que se ganen la vida, haciéndolos capaces
de actuar como sujetos responsables en toda circunstancia. Educar
es dotar al joven de un conocimiento teérico-practico impregnando
de valores y principios que les permitan desarrollar su proyecto de
vida y encontrar su vocaciéon para que puedan enfrentar los retos y
desafios de la complejidad de vivir en sociedad.

En este sentido, el ideario pedagdgico salesiano estd orien-
tado a la formacién y capacitacion critica del sujeto para darle las
herramientas suficientes para que sea capaz de construir su propio
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proyecto de vida, enmarcado en una axiologia impregnada de los
mas sublimes valores cristianos y humanistas como: amor, solidari-
dad, respeto, esperanza, comprension, paz, perdon y reconciliacion,
que les permitan, desde su praxis espiritual y social, acercarse a Dios
como ser trascendental.

La propuesta pedagogia de Don Bosco (1978) se orienta hacia
los mds necesitados, en especial a la juventud excluida, quienes nece-
sitan una orientacion para la vida. En palabras de Garnica (2017), es
a través del Sistema Preventivo donde reciben una formacién huma-
na, cientifica e incluso tecnoldgica, una educacién en y para el mun-
do del trabajo, como realizacion personal y participacion en la obra
creadora de Dios al servicio de la humanidad. Por ello, el Sistema
Preventivo se presenta como la tabla de salvacién para la juventud
que, por medio de una pedagogia del amor y la esperanza, aprende
desde lo ladico y la alegria los aspectos necesarios para el trabajo y
la vida colectiva.

Entender la propuesta educativa de Don Bosco (1978) no es
reducirla simplemente a su infraestructura. Su preocupacion estd
mads orientada a garantizar un espacio educativo armdnico y esta-
ble, caracterizado por la paz, alegria y recreaciéon, donde el joven se
sienta no solo identificado con el contexto, sino capaz de encontrase
consigo mismo para que pueda expresarse y vincularse con el pro-
yecto pastoral que se le ofrece como acompanamiento y gufa para su
vida. Es decir, la pedagogia salesiana transita hacia una escuela que
educa para la vida, una casa que acoge, un taller que capacita para el
mundo del trabajo, un patio para hacer amigos, una parroquia que
evangeliza, un lugar de encuentro con la naturaleza, un lugar para
desarrollar valores ciudadanos y un lugar como la calle que prolonga
el encuentro educativo (Garnica, 2017).

Entre otros aspectos, un elemento clave para entender desde la
praxis todo este marco conceptual pedagdgico de Don Bosco (1978)
es el Oratorio en Valdocco, entendido como el espacio donde se con-
jugan todas las acciones propiamente salesianas. Esta referencia es
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muy importante, ya que el oratorio representard un método peda-
gogico capaz de conjugar y promover la congregacion y convivencia
para todos, convirtiéndose un estilo de vida que caracterizara al Sis-
tema Preventivo. Para Garnica (2017), estamos ante la presencia de:

Un ecosistema educativo, que es la traduccion del criterio oratoria-
no, facilita el clima de familia y establece las mediaciones necesarias
para que todo joven crezca en un ambiente acogedor y familiar, casa,
marcado por la alegria del patio, donde pueda desarrollar todas sus
potencialidades, adquiriendo nuevas habilidades en la escuela, y que
camine siguiendo una propuesta de fe, parroquia. Sin olvidar sus
contextos sea la calle o la patria, que fortalezca la identidad de buen
cristiano y honesto ciudadano (p. 27).

Todo apunta a un contexto itinerario que procura atender las
necesidades de los jévenes de manera mas dindmica, bajo un acom-
panamiento pedagdgico y pastoral que les permita desarrollar su
proyecto de vida de forma mas integral, donde la casa, el patio, la es-
cuela y la parroquia se conviertan en los espacios propicios para ello.
Ademas, busca garantizar una educacién para y en libertad, que les
ayude a conseguir su autorreconocimiento e identidad personal, su
papel y rol en la sociedad a través del fortalecimiento de sus destrezas
y habilidades para el trabajo.

Es por ello que formar “buenos cristianos y honestos ciudada-
nos” se convierte en la brajula pedagdgica de la propuesta del Sistema
Preventivo de Don Bosco (1978), donde los jévenes consiguen su ca-
mino bajo este acompanamiento pastoral que, a la luz del Evangelio,
permite que se viva bajo un contexto de plena realizacién con un alto
sentido de vocacion por los demads, impregnado de valores humanistas
y cristianos como la solidaridad, la honestidad y la sinceridad.

Vivir en sociedad requiere asumirse como cristianos capaces de
entender el mensaje de Jests, quien se convierte no solo en el Mesias,
sino en el ejemplo y modelo de ser humano a seguir por su calidez y
sencillez humana. Asimismo, ser ciudadanos conscientes conlleva ne-
cesariamente a vivir para el bien comun, dentro de una praxis social y
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politica que permita consensuar con los demads. Por tanto, ser cristia-
nos bondadosos y ciudadanos integros es el ideario que caracterizara
la pedagogia salesiana propuesta por Don Bosco (1978). Una pedago-
gia que se orienta a la atencion de los mas necesitados, de los excluidos,
de los que viven en situaciones precarias y vulnerables.

Es asi y solo asi como debe entenderse el ideario pedagogico
desarrollado por Don Bosco (1978), que al dar oportunidades a la
juventud mds pobre para la educacion, vocacidn y trabajo en socie-
dad, se convierte en un proyecto educativo que preparay forma para
la vida, donde se conjuga la fe, esperanza y el amor como aspectos
esenciales que nos conducen al desarrollo de una espiritualidad ple-
na, para prepararnos también para vivir en el reino de Dios.

Por ello, formar honestos ciudadanos y buenos cristianos con-
duce a la plena realizacién humana en el sentido de la preparacion
para la vida tanto laboral como social e incluso religiosa. Es una
apuesta en marcha, con un alto grado de compromiso antropol6gico
tanto filos6fico como teoldgico donde formar creyentes no es la tini-
ca preocupacion sino la formacién de un ser humano mas integral
con grandes capacidades para el trabajo y altos niveles de conciencia
y criticidad que le permita entender que vivir en sociedad implica
también tener vocacion, esperanza, amor y fe.

La acciéon educativa salesiana, para Garnica (2017), tiene su
inspiraciéon y fundamento en la “preventividad” como la constante
preocupacion por evitar la aparicion de experiencias negativas en la
vida del joven. Ademds de educar de manera positiva, a través de un
espacio impregnado de diversas situaciones que permita motivar a
la juventud en lo que es realmente bueno, desde los tres pilares del
Sistema Preventivo: razén, religién y amor.

Es desde este trinomio (razon, religién y amor) que se articula
la caridad pastoral y el alma del Sistema Preventivo, expresada tam-
bién en el proyecto educativo de formacién integral y en el método
practico que el educador debe utilizar, asimismo revela también los
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rasgos fundamentales de una espiritualidad que hay que descubrir,
vivir y renovar continuamente (Attard, 2014).

En otros términos, hablar de Sistema Preventivo en el pen-
samiento de Don Bosco (1978) es hablar también de su postura
teoldgica sobre la educacidn, en tanto que su preocupaciéon estuvo
orientada al desarrollo de la persona, en especial a la del joven, para
que fuese capaz de tomar de conciencia y madurar sobre el sentido
su vida, ddndole las herramientas esenciales para despertar su mo-
tivacidn y utilidad para vivir en sociedad, ademds de acompanarlo
para la obtencién de su propia vocacién vivencial. Por lo tanto, no se
limité a la formacién escolarizada del joven, sino a una educacion de
prevencioén y holistica para la vida.

En efecto, para Garnica (2017) la educacién del Sistema Preven-
tivo procura una accién sistemdtica y coordinada dirigida a la forma-
ci6én integral y al mejoramiento de la calidad de vida de los jévenes. Un
escenario para prevenir los males sociales que influyen a las personas
desde la ninez y la pubertad. Conjugando amor —armorevolezza— ra-
z6n y religion como método pedagégico que conlleva a definir la edu-
caciéon como una cuestion del corazén (Peresson, 2004).

Importancia del maestro en el ideario
pedagogico salesiano

Por otro lado, para Don Bosco (2004), la figura del maestro
es fundamental en el proceso educativo expresado en el Sistema
Preventivo. En efecto, el maestro asume un compromiso que se ges-
ta desde su misma praxis dentro y fuera del aula, como modelo y
ejemplo para el joven en situacion de vulnerabilidad. Los educadores
comprometidos desde sus propias cualidades personales y profesio-
nales permiten cumplir con el propésito y finalidad de la educacion.
Son docentes que, desde el amor salesiano y la razén, desarrollan las
respectivas competencias profesionales, pedagdgicas y ocupaciona-
les de los diversos proyectos de investigaciéon de aprendizaje y en-
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sefianza, en correspondencia religiosa con los valores del Evangelio
(Attard, 2014).

El maestro es quien, ademds de acompaiiar el proceso de for-
macion en el joven, apreciard los vinculos que nacen en esa relacidn,
desarrollando nuevas dimensiones éticas y humanisticas, entendidas
como testimonio personal, que benefician la toma de conciencia y
los principios morales de la juventud. Tal como expresaba Don Bos-
co, “maestros en la catedra y hermanos en el patio” (Attard, 2014).

A través de la pedagogia del amor, el maestro debe acompanar
el proceso educativo valorando todos los aspectos en el joven, quien
ademads de ser un mediador de conocimiento y facilitador de apren-
dizaje, es también un amigo que ama, percibe, acoge, ayuda, escu-
cha y comprende a través de una relaciéon dialégica durante todo el
proceso educativo. Estamos en presencia de una pedagogia del amor
que promueve la dialogicidad y la intersubjetividad como aspectos
esenciales, al punto que “los jovenes que se sienten acogidos, com-
prendidos, amados, ven la necesidad de corresponder, acogiendo la
propuesta educativa, aceptando y viviendo los valores humanos y
cristianos que se les proponen como camino de realizacién personal
y social” (Garnica, 2017, p. 47).

El maestro salesiano, desde la pedagogia del amor, asume que
la educacion es un asunto del corazén, como lo profesé6 Don Bosco
(2004), para promover una formacién de valores comprometido con
el modelo del Sistema Preventivo de acompanamiento, asistencia y
evangelizacién para la juventud mds necesitada. Esto implica pro-
mover un proyecto integral que procure el desarrollo de la personal
de manera holistica, mientras reciba, como plantea Attard (2014),
una educacidn inspirada a la luz del mensaje de Jestis como maestro,
guia, amigo y ejemplo de vida, contribuyendo al desarrollo de una
cultura humanista y cristiana.
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Pedagogia y espiritualidad

La pedagogia de Don Bosco (1978), expresada desde su misma
vocacidn y estilo de vida, se caracterizé por su profunda vinculacién
con la espiritualidad, donde se destaca la importancia de resaltar la
presencia de Dios en nuestras vidas, como existencia y experiencia
trascendental. Se subraya también el acompanamiento del proceso
de maduracién de la personalidad y la fe en la juventud. Por lo tan-
to, promover la espiritualidad como acto pedagdgico es entender-
la como genuina vivencia espiritual donde educacién y santidad se
conjugan para formar, prevenir y acompanar desde el amor propio
hacia Dios, como acto de salvacién (Attard, 2014).

En este sentido, la pedagogia salesiana tiene como finalidad
“la experiencia espiritual del joven, en y desde la relacion ensenan-
za-aprendizaje, quien percibe la primacia y autocomunicacién de
Dios en su vida mediante la realizaciéon del proyecto salvifico que
El le tiene” (Garnica, 2017, p. 49). Esta propuesta pedagdgica per-
mite acompanar al joven para aproximarlo a la presencia y acciéon
de Dios, asi como también a la vivencia de valores humanos y cris-
tianos como: la alegria, la responsabilidad y la amabilidad, los cuales
testimonian un corazén esperanzador y dador de sentido de vida
(Attard, 2014).

La espiritualidad para la pedagogia salesiana representa el eje
central de su propuesta educativa, en el sentido de que es su esen-
cia la que busca acercar al joven a Dios y ademds contribuye a que
logre desarrollar su proyecto de vida y encuentre su vocacién, con-
jugando la filosofia del buen cristiano y honesto ciudadano como
camino a seguir. La pedagogia salesiana permite fomentar un tipo
de espiritualidad para que el joven encuentre el camino a la santi-
dad como caridad pastoral, dicha ruta se obtiene desde el mismo
acompanamiento pedagdgico por parte del educador, quien se con-
vierte en el maestro-amigo para guiar al joven desde el amor y la
alegria hacia la santidad espiritual. Para Garnica (2017), dentro de
esta espiritualidad:
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La vivencia sacramental, se convierte en riqueza y expresion del
quehacer y sentir del creyente que asume un modelo pedagégico,
pues es desde alli, desde el testimonio, la palabra, los sacramentos y
el servicio, donde se encuentra a Cristo como Buen Pastor (p. 49).

Asimismo:

El Sistema Preventivo compromete a toda la persona tanto al edu-
cador y a la comunidad para forma parte, juntamente con y para los
jovenes, de una modalidad propia de pensamiento y de sentimiento,
de vida y de actividad, que inspira y caracteriza toda la existencia.
En el compromiso practico del Sistema Preventivo, al mismo tiempo
pedagogico y espiritual, la actividad educativa se abre con constan-
te y competente inteligencia al Evangelio de Cristo: es el “criterio
metodoldgico” de la misién salesiana para acompanar a los jovenes
en el delicado proceso de crecimiento de su humanidad en la fe
(Attard, 2014, p. 81).

Educar y evangelizar serd otra de las propuestas que nos deja
la pedagogia salesiana como proyecto de promocién integral. La
educacién es entendida como crecimiento de la persona, como con-
junto de mediaciones necesarias al servicio de las personas; mientras
que la evangelizacién se inspira y alimenta de la vida ofrecida por
Jestis, como referente importante en el caminar propio de la vida
(Attard, 2014).

El legado de Don Bosco (2004) se orienta hacia los jovenes,
sobre todo a los mas pobres y de los ambientes populares, para los
cuales y en los cuales se promueve el humanismo y se evangeliza.
Asimismo, se preocupd por una educacién que formase para y en
el trabajo, cuyo eje transversal sean los valores de compromiso, res-
ponsabilidad, creatividad y dedicacién. Por lo que es una pedagogia
que se sustenta en la religiosidad cristiana, que fortalece la fe y espi-
ritualidad personal, siempre en compania del amor, la amabilidad y
el carisma que le permiten consolidar una educacién que igualmen-
te fortalece la razon, conjugdndose asi sus principios esenciales de
amor, razén y religion.
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Pedagogia del amor

Don Bosco (2004), desde su vocacion teoldgica y humanis-
ta, se preocupd y ocupd por la situacion de los otros y desarrolld
una gran capacidad de afectividad expresada en su praxis educativa
y pastoral, que puede ser entendida como una pedagogia basada en
el amor que busca acompanar, orientar y formar para transformar la
condicién particular del ser humano. Desde su caridad pastoral opta
por ensefiar con amor, por lo que considera que la educacion se gesta
desde el corazon.

La pedagogia del amor debe ser entendida desde el espacio
donde los jévenes son protagonistas de la construccién de su conoci-
miento y de las decisiones que toman para su vida, a partir del acom-
panamiento afectivo, pastoral y asistencial, permitiendo que puedan
transformar su realidad e impulsar cambios significativos en la so-
ciedad que viven. Estamos ante la presencia de una educacién basada
en el amor, pero también en la razén y la religion, que son los pilares
fundamentales del Sistema Preventivo. Acompaiiar al joven en este
proceso implica crear un espacio educativo propicio para ello, donde
pueda pensar sobre su situacidn y el contexto en el que estd inmerso,
y aprender, desde métodos ludicos, todos los conocimientos tedri-
cos-précticos que le permita ser util para la sociedad y encontrar asi
el sentido de su vida, hallando su vocacién inspirando en el mensaje
de amor de Jestis como maestro y ejemplo genuino.

Por eso, la pedagogia del amor nace desde la misma condi-
cién humana del otro y se identifica con la praxis de la personalidad
del joven. Educar con el corazén es hacerlo con dulzura, carino y
comprension desde el amor mismo que se siente por Dios y expre-
sado hacia los demés. Por ello la propuesta educativa de Don Bosco
(2004) se mueve en una teologia cuya opcién preferencial son los
pobres, en especial los jovenes mas necesitados. Este planteamiento
es profundamente politico en el sentido de que procura que el joven
no solo pueda recobrar su conciencia del sentido de la vida, sino que
pueda transformarse para convertirse en un sujeto de cambio social
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y contribuir a mejorar la sociedad en la que vive. Destacar el caracter
politico de la educacién en el ideario de Don Bosco (2004) permi-
te entender su preocupacién por promover la formacién de buenos
cristianos y honrados ciudadanos, donde el joven no solo es dotado
de valores cristianos, sino también de valores sociales y éticos que lo
llevan a contribuir desde su nueva praxis a la reconstruccion de una
sociedad méds humana y equitativa.

Don Bosco (2004) desarroll6 una pedagogia basada en el amor
genuino por el otro, en especial por el joven, al punto que no dudé ni
un instante en expresarlo:

Tengan en cuenta que lo que yo soy, soy todo para ustedes, dia
y noche, manana y tarde, en cualquier momento. No tengo otro
punto de mira que procurar su provecho moral, intelectual y fisico.
Yo por ustedes estudio, por ustedes trabajo, por ustedes vivo, por
ustedes estoy dispuesto hasta dar la vida (Attard, 2014, p. 121).

Es una pedagogia basada en el afecto, el respeto, la cordialidad
y el reconocimiento del otro, un principio de alteridad que genera
confianza y correspondencia, una propuesta educativa que promue-
ve la libertad a través del amor.

En este sentido, es una pedagogia del amor que inspira pasién
e identificaciéon con lo que se ensefia. Los jévenes son motivados y se
sienten capaces no solo de dar lo mejor de si para el aprendizaje, sino
que lo hacen desde el convencimiento, sensatez y honestidad. La peda-
gogia del amor, para Don Bosco (2004), es espiritual, como lo es en la
afectividad. Permite al educador acompanar y velar no solo por la for-
macién académica del joven, sino también por su desarrollo personal
e integral. La fuerza del amor rompe cualquier barrera impuesta por
la sociedad y permite querer, apreciar y valorar al otro como persona.
Es una pedagogia caracterizada por la amabilidad y afecto. Como lo
expresé Don Bosco (1884) en la Carta de Roma, lo esencial ante cual-
quier hecho es el amor, lo que implica colocar en el centro de todo a la
persona y luego lo demas, ahi radica el significado fundamental de la
vida, el resto de los valores naceran del encuentro del amor.
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En el ideario educativo de Don Bosco (2004) encontramos per-
manentemente la vinculaciéon que hace desde la pedagogia del amor
a los otros pilares de su Sistema Preventivo. La educacién se funda-
menta desde un amor razonable y un amor inspirado por la fe —en
Dios—. En efecto, la pedagogia del amor va acompanada de la razén,
que permite el desarrollo de criticidad, rigurosidad y coherencia en lo
que se aprende desde la teoria y la préctica, para implementarlo en la
sociedad en pro del bien comun. El acompanamiento pedagégico, en
este aspecto, es fundamental para generar didlogos de saberes que per-
mitan el reconocimiento de cada uno de los aprendizajes y que procu-
re valorar los distintos niveles de compresion de cada joven desde su
propio ritmo, naturalidad y espontaneidad. Por ello, una educacién
basada en el amor y la razén funda las bases de un proceso de ense-
nanza y aprendizaje dialéctico, dialégico, sensible y realizable para el
desarrollo integral desde la propia conviccién de la persona.

Es una pedagogia que se fundamenta no solo en el amor, sino
también en la fe, que procura el deseo de acercamiento a Dios a
través de la evangelizacion cristiana, para entender y desarrollar el
profundo amor hacia El. Por lo tanto, esa pedagogia en Don Bos-
co (2004) debe entenderse desde estas raices profundas, basadas en
el amor-amabilidad-ternura, la razén y la religion (expresada en
la misma fe). En este sentido, promueve una educacién con clara
orientacién de la vida, donde se conjuga el amor a Dios con el del
préjimo. Para Don Bosco (2004) no existird una verdadera prepara-
ci6én y educacion para la vida sin que se reconozcan e incluyan estos
tres aspectos esenciales: amor, razén y religion.

Conclusion

El sentido de la vida en Don Bosco se refleja no solo en su pre-
ocupacion por los mas necesitados, sino que entregd su vida entera
para ayudar a los mds vulnerables de su época y asi profesar, en verbo
y accidn, el mensaje del Evangelio, lleno de espiritualidad, amor, fe
y esperanza.
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Por un lado, el aporte de la pedagogia salesiana a la teorfa cri-
tica educativa contemporéanea es significativo, pues debe ser enten-
derse desde una perspectiva epistemoldgica que no solo se orienta
al enfoque didéctico de la educacién, sino también a la formacién
de la esencia y espiritualidad humana, teniendo implicitas, ademas,
las reflexiones éticas y los aspectos socioculturales. Aqui la accién
educativa va de la mano con la pedagogia inspirada en el Sistema
Preventivo ideado por Don Bosco, por lo que se nos presenta como
una filosofia de la educacién que procura la reflexién, la sistematiza-
cién y la conceptualizacién desde la praxis humana, enmarcada en la
realidad, la experiencia y la percepcién de los jovenes.

Por otro lado, la pedagogia salesiana se enmarca en la conoci-
da féormula “honrados ciudadanos y buenos cristianos”, segtin la cual
se procura formar hombres y mujeres creyentes, constructores de la
sociedad. Este es un aspecto clave para entender la ruta que promue-
ve la praxis salesiana de ayudar a reflexionar sobre la racionalidad de
la propia fe y sobre la aportacién del cristianismo a la construccién
de la sociedad en que vivimos. Se trata de cultivar una lectura critica
del mensaje cristiano.

En este sentido, el Sistema Preventivo se presenta como un
método y una pedagogia de vanguardia para la educaciéon del siglo
XXI, poco valorado por la historia de la pedagogia tradicional. Su
propuesta, ademds de girar en la caridad pastoral, se fundamenta en
la razén, la religién y el amor. El sistema educativo y pastoral salesia-
no incorpora todas las exigencias académicas formales de la educa-
cién como: contenidos pedagégicos, disenio instruccional, didactica
para la ensefianza y aprendizaje, estrategias, ambientes educativos,
fines, metas y demads aspectos que hacen que se convierta en un ex-
traordinario proyecto educativo a escala global (Attard, 2014).

Por ello, el Sistema Preventivo, desde la accidon espiritual de
Don Bosco, se convierte en una opcion para la vida que requiere el
compromiso de todos los que forman parte de él: docentes, estu-
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diantes y padres de la Iglesia. Es una propuesta para la unificacion,
armonia, paz y espiritualidad personal en pro del bien comun.

La pedagogia de Don Bosco procura el desarrollo humano in-
tegral desde su educacion preventiva, formativa y vocacional, por lo
que educar seria dotar al joven de valores cristianos y conocimientos
tedrico-practicos para que pueda enfrentar la complejidad de la vida
en sociedad. Al mismo tiempo, la pedagogia salesiana busca la plena
realizacion humana a través del cumplimiento de un proyecto de
vida orientado a las diversas dimensiones que la caracterizan, para
ayudarlo a encontrase consigo mismo y con Dios. Aqui la figura del
docente es fundamental, ya que permite educar, formar y acompanar
al joven hasta que logre encontrarse consigo mismo y construir su
proyecto de vida, lo cual le permitird enfrentarse a la realidad con
principios y valores profundamente humanos y cristianos.

Es una pedagogia que fomenta la responsabilidad social y que
parte de la dignidad de cada ser humano. Busca una educacién teo-
légica basada en la fe y la espiritualidad cristiana, pero también es
una propuesta educativa que forma para la vida en sociedad, desde
una perspectiva critica, ética y politica, procurando honrados ciuda-
danos con valores para el trabajo y el bien comun.

El sentido de la vida, para Don Bosco —también expresado
en su pedagogia del amor—, nace desde el respeto y afectividad que
se siente por el otro. Se identifica con la personalidad del joven, por
lo que educar con el corazén es hacerlo con amabilidad, carifio y
comprension. Se trata de una pedagogia que se centra en el amor a
Dios y que se expresa hacia los demas, en especial hacia las personas
que carecen de afecto como la juventud desorientada, desasistida y
abandonada por su familia y su entorno social. Solo en el amor a
Dios se podrd encontrar la verdadera vocacion para la vida, desde ahi
se fundamenta todo principio pedagdgico y religioso: el amor como
genuina expresion humana hacia a Dios y los demds.
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Existencia, situaciones
limite y suicidio

Diego Patricio Vera'

Introduccién

El hombre es un ser para la muerte, cuya existencia exige una
constante busqueda de sentido; donde enfrenta cotidianamente sus
limitaciones y aprende a tomar conciencia de su temporalidad vital.
Por lo tanto, es importante analizar las diferentes situaciones limite
por las que atraviesa el hombre a lo largo de su historia, en su entorno
familiar, social, cultural o econémico, y determinar los factores que
lo conducen al sinsentido de su existencia y, en ocasiones, al suicidio.

La base del existencialismo radica en la libertad humana, es
decir, para esta corriente filoséfica el ser humano es concebido como
una existencia que se realiza a si misma, gracias al cimulo de decisio-
nes que toma en la cotidianidad, logrando asi su plenitud. Para Kier-
kegaard (2014), vivir la plenitud de la existencia humana es una deci-
sién en la cual el hombre es consciente de que su destino estd en sus

1 Licenciado en Educacién con especialidad en Filosofia por la Universidad
Politécnica Salesiana del Ecuador, estudiante de Teologfa en la Facultad
Jesuita de Filosoffa y Teologia de Brasil, miembro del grupo de investigacion
As Interfaces da Antropologia na Teologia Contemporanea de la Facultad
Jesuita en la misma universidad. El presente articulo surgi¢ de la investiga-
cién realizada para obtener la licenciatura en Ciencias de la Educacién bajo
la direccién del PhD Frank Viteri Bazante.
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manos, sin embargo, abandona ese destino en la Providencia Divina
mediante la fe, la cual estd precedida por la angustia, que es inherente
a nuestra naturaleza y frente a la cual experimentamos la finitud de
nuestra existencia y lo absurdo de la misma frente a la nada.

Los escritos sobre la existencia, las situaciones limite y el sui-
cidio son diversos, entre los trabajos mds destacados se encuentra
“El humanismo del existencialismo” de Bolivar Echeverria (2006).
En un primer momento, el autor afirma: “En el contexto inmediata-
mente posterior a la Segunda Guerra Mundial en Europa, el existen-
cialismo se afirmé como una corriente filoséfico-politica, y lo hizo
oficialmente con la conferencia de Jean-Paul Sartre: El existencialis-
mo es un humanismo” (p. 189). Posteriormente, sostiene: “Para un
discurso como el existencialista era importante ser reconocido como
humanista [...] donde lo humano se juegue en el destino de cada
individuo, y no en el de las grandes entidades colectivas y sus metas
incontrolables” (p. 189). Finalmente, concluye que “la redefinicién
del humanismo se volvié indispensable, la que propuso Sartre traté
de eludir el retorno a la metafisica [...] negando toda posible nece-
sidad detrds de esta contingencia de la libertad humana” (p. 197).

Otro articulo de gran relevancia que ha precedido a este tra-
bajo es “Sartre, teorfa fenomenoldgica de las emociones, existencia-
lismo y conciencia posicional del mundo” de Vasquez-Rocca (2012).
Aqui el autor afirma: “El problema de la vivencia emocional, indaga
la naturaleza de la conciencia emotiva, es decir, la conciencia de la
emocion; desde una perspectiva fenomenoldgica, siguiendo princi-
palmente el pensamiento de Sartre” (p. 2), concluyendo que “cuando
los caminos trazados se hacen demasiado dificiles o cuando no se
vislumbra camino alguno, ya no se puede permanecer en un mundo
tan urgente y dificil, pues todas las vias estdn cortadas y sin embargo
hay que actuar” (p. 11).

Asimismo, el articulo “Las tres edades del existencialismo”
(Prini, 1957) sostiene que “no es posible definir, el existencialismo
sometiéndole al &mbito de un concepto tradicional de la filosofia, el
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existencialismo ha sido una experiencia profunda y una crisis de la
costumbre” (p. 4). Del mismo modo, afirma que “existe una inne-
gable tension religiosa en el existencialismo romdantico y metafisico,
donde hay un renovado sentido de lo sacro o del misterio” (p. 5).

Por dltimo, el articulo “Amor, destino y libertad” (Ojeda,
2000) manifiesta que, frente a la realidad social de la Alemania de
aquel entonces, Jaspers propuso dos salidas: refugiarse en Dios o sui-
cidarse. Siguiendo a Jaspers, Ojeda (2000) dice: “Son dos los caminos
que senalan al hombre: como objeto de investigaciéon y como liber-
tad; como objeto de investigaciéon se adquiere mayor conciencia de
que el hombre en conjunto nunca podra ser objeto de investigaciéon”
(p. 152). Entonces, afirma que “la libertad se halla en el origen de
nuestro obrar y de nuestra conciencia de ser, lo que el hombre sea, no
solo es contenido de saber sino fe, por ello, la libertad es inseparable
de la conciencia de finitud” (p. 155).

El existencialismo ha sido caracterizado como la “parte oscura
de la filosofia”, es por ello que Sartre (1946) senala: “Entendemos por
existencialismo una doctrina que hace posible la vida humana, sin
embargo, el reproche esencial, es que ponemos el acento en el lado
malo de la vida humana” (p. 1). El existencialismo ha sido criticado
por los marxistas de darse el lujo de “contemplar al ser” cuando la
realidad es accién, también ha sido reprochado por el cristianismo
de ser ateo y absurdo. Es decir, en toda ocasion se asemeja al exis-
tencialismo con la fealdad y la miseria. Sin embargo, Sartre (1946)
sostiene que: “Esta corriente solo busca enfatizar que la existencia
precede a la esencia, y que el hombre es aquello que él hace de si mis-
mo, que es un proyecto que vive subjetivamente, y que se deja llevar
por su voluntad” (p. 3).

La filosofia permite analizar las situaciones limite como el sui-
cidio, pues busca esclarecer de manera integral la existencia del hom-
bre, su libertad y el sentido de su vida. Por eso la reflexion filoséfica
busca comprender la naturaleza de lo humano: sus emociones, su
existencia y su muerte; pero también las dimensiones existenciales
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positivas que permiten fundamentar la posibilidad de un ser feliz, de
un ser humano integro, que luchando contra la adversidad supera
los factores negativos de la existencia.

Como educadores, nos enfrentamos cotidianamente a situa-
ciones en las que tenemos que salir del salén de clase y acercarnos
a la realidad de nuestros estudiantes para comprender su condicién
vital. En ese sentido, este articulo pretende comprender los factores
que inciden en el suicidio, especialmente de adolescentes. Para UNI-
CEF (2017), los factores mas comunes son: “Violencia intrafamiliar,
abuso sexual, bajas calificaciones, acoso escolar, burlas y agresiones”
(p- 9). En consecuencia, las muertes por suicidio en el Ecuador se
incrementaron significativamente durante los tltimos afos, las esta-
disticas son alarmantes, sin embargo, el suicidio no es tratado como
una enfermedad mental y sigue siendo un tabu en la sociedad ecua-
toriana. La siguiente tabla muestra el nimero de suicidios en 2019 y
las provincias y meses con mayor incidencia.

Por lo general, las ciudades con mayor nimero poblacional
son las que presentan mayores tasas de suicidio, como Quito y Gua-
yaquil. Asimismo, los casos se incrementan en meses como enero,
mayo, octubre y noviembre, y se reducen o desaparecen en otros me-
ses como marzo, abril y junio. Las estadisticas de suicidio nos con-
ducen a formular diversas hipétesis relacionadas con las emociones,
especialmente con la angustia y el sufrimiento evidentes en algunas
regiones del pais y durante determinados meses del ano.

El problema del sentido de la vida consiste en una lucha que
el individuo debe enfrentar constantemente y en la que destacan dos
opciones fundamentales: aferrarse al sinsentido de una existencia
absurda y culminar en el suicidio o dar un paso significativo y tras-
cender. Es a través de la trascendencia que los individuos confrontan
su libertad ilimitada y logran experimentar la auténtica existencia y
dar sentido a su vida.
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El sinsentido esta intimamente relacionado con la angustia e
incertidumbre que genera la inminente presencia de la muerte en la
existencia, por lo que la vida y la muerte deben ser comprendidas
como inherentes a la condicién humana y reflexionadas por la filo-
sofia, cuyo andlisis de los problemas existenciales y vitales busca una
comprension general sobre el ser y su sentido.

Consecuentemente, el suicidio aparece como una salida evi-
dente frente al sinsentido existencial, es decir, cuando emergen las si-
tuaciones limite y la vida pierde su razén de ser. El problema expues-
to surge de la reflexion de mi propia existencia, del suicidio de seres
queridos, amigos y estudiantes que en algiin momento decidieron
dejar de luchar contra una vida, aparentemente carente de sentido, y
se aferraron al absurdo.

El sentido de la vida: un analisis
desde la filosofia existencial de Karl Jaspers

La vida constituye una constante busqueda de sentido. En la
que el andlisis de las diferentes situaciones limite que atraviesa el ser
humano y los factores que conducen al sinsentido de la existencia, es
tarea fundamental de la filosofia. Reale y Antiseri (1988) sostienen:

El sentido de la vida en la filosofia de Jaspers, explora y describe los
margenes de la existencia humana, los cuales se refieren a los limites
ultimos del ser, es decir, el horizonte no comprendido a través de la
razon (p. 531).

El existencialismo de Jaspers se manifiesta en su doctrina de
las situaciones limite, las cuales conforman la existencia humana y
no hay posibilidad alguna de evitarlas o evadirlas. Estas situaciones
limite senalan crisis existenciales en las que el conflicto y su significa-
do se hace mds agudo y tragicamente claro, es decir, el problema del
sentido de la vida radica en una dialéctica de la voluntad, que con-
siste en redescubrir el sentido de la vida que trasciende toda realidad
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de angustia y muerte, o vivir el sinsentido de la existencia empirica
culminando en el suicidio (Jaspers, 2000).

Al trascender, el ser humano experimenta su libertad ilimitada y
logra la auténtica existencia y el sentido pleno de su vida. Jaspers (1958)
sostiene: “La trascendencia, solo se acerca al hombre, sin descubrirse
jamas, en la medida en que él se encuentra a si mismo” (p. 205). En
otras palabras, trascender es ir més alld de todo limite, existir mds alld
del tiempo, del mundo, del espacio y debe convertirse en la aspiracién
mas elevada del ser humano, quien crea conciencia de sus situaciones
limite y busca confrontar su existencia.

El verdadero sentido de la vida se revela al ser humano en pe-
riodos de profundas conmociones emocionales como enfermedades,
muerte de seres amados, culpa irremediable, entre otras. Al enfrentar
estos momentos, el hombre se despoja del cimulo de preocupacio-
nes cotidianas y abre campo a una realidad absoluta: que su exis-
tencia es fragil tal como el viento que pasa y no regresa. Asi, cuando
nos enfrentamos a nuestras situaciones limite se abre el mundo de
nuestra existencia intima y nos confrontamos a nuestra realidad mas
profunda, experimentando el lado humano de nuestra naturaleza.

Por otro lado, la filosofia tiene un mismo origen y fin: el ser
humano. El es quien experimenta su naturaleza finita y limitada, con-
dicionada a vivir situaciones de sufrimiento y muerte, encontrando-
se a si mismo a través de lo absurdo o con Dios a través de la fe. La
filosofia es compleja en esencia, porque busca abarcar la totalidad del
ser, en comparacion con el resto de ciencias que se especializan so-
lamente en una parte determinada del mismo; surge antes que toda
ciencia, en el lugar donde el hombre empieza a nacer, existir y morir,
conjugando su existencia en una dialéctica de razén y emocion.

El filosofar es propio de la naturaleza humana, pues el hom-
bre es el tnico ser capaz de preguntarse por si mismo y ha busca-
do respuestas desde los primeros siglos. El filosofar es inherente a
lo humano desde las primeras edades de la infancia, el pensar de los
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nifios es un planteamiento filos6fico sin meditacién, por ejemplo,
“al principio Dios cre6 el Cielo y la Tierra, pero ;qué habia antes del
principio?” “;quién cre6 a Dios?”, etc. el nifio evoca cuestionamien-
tos sobre su propia identidad, sobre el origen del mundo, sobre Dios
y busca encontrar respuestas logicas a dichos cuestionamientos. Si
enseflamos a un nino que el mundo gira alrededor del Sol este pro-
bablemente nos dird que no es cierto, porque estd parado sobre la
tierra y esta sigue estdtica, el nifo cree en lo que ve y defiende lo que
conoce (Jaspers, 2000).

Jaspers (2000) sostiene: “La llamada filosofia de la existencia
es solo una forma de filosofia: sorprender a la realidad en su surgi-
miento originario y aprehenderla del mismo modo que yo me apre-
hendo en mi obrar interno mediante la autorreflexion” (p. 12). El
hombre se confronta constantemente con la verdad y para alcanzarla
lo hace a través de la filosofia, que trasciende toda realidad o princi-
pio cientifico buscando abarcar la totalidad.

El hombre se pregunta por si mismo, piensa en el suicidio y
toma conciencia de su existencia... se detiene y se pregunta si la vida
tiene o no un sentido por si misma, y por qué no acabar con ella cuan-
do aparecen situaciones que agobian la propia existencia y que son
inherentes a la naturaleza humana. Llegamos a una concientizacién
en nuestro obrar en la medida en que nos acercamos al misterio al
cual denominamos Dios: el ser que todo lo abarca no se encuentra en
ningun lugar, pero se manifiesta a través de unos modos particulares,
de unas determinaciones de lo existente. El hombre es un modo del
ser abarcador y se revela como existencia autoconsciente, a través de la
misma, en su libertad alcanza la trascendencia (Jaspers, 2000).

Trascender es también tomar conciencia de nuestra existencia
y dejarse interpelar por ella. Para Jaspers (2000): “La filosofia surge
del asombro, el admirarse impele a conocer, el origen de la filosofia
surge en la admiracion, en la duda, en la conciencia de estar perdido”
(p. 19). La filosoffa comienza con una pregunta: ;qué existe? De la
cual se desprende: ;qué es el ser del cual se desprende todo lo que
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existe? Nuestra idea de Dios es una idea de un dios que interpela la
existencia humana, donde el hombre se abandona en él mediante la
fe, pues por encima de lo absurdo de la existencia, la idea de trascen-
dencia da un sentido esperanzador a la vida; es dar un paso al vacio
que apuesta por la libertad plena en cada individuo.

Existencia: situaciones limite y suicidio

La vida del hombre es como el dia que nace por la manana,
vive a lo largo de la jornada y muere en cada noche, con la esperanza
de volver a nacer. La existencia habita en lo intimo de la conciencia,
por eso la existencia es conciencia y existimos como conciencia. Jas-
pers (1958) sostiene que: “la conciencia como existencia, es el medio
de todo [...] es agua donde se bana el ser” (p. 5).

En el plano de la posible “existencia” aprehendemos la “histori-
cidad” de la existencia, es decir, tomamos conciencia de que existimos
en la medida en que el tiempo se convierte en el indicador del largo o
corto camino hacia la muerte al que estamos sometidos. La historici-
dad es la mera diversidad de las realidades cognoscibles y se convierte
en la profundidad del existir. Jaspers (1958) afirma textualmente que
“la existencia ha de decidir lo que ella quiere: si conservar la calma sin
saber, o arriesgarse a las situaciones limite mas extremas” (p. 166).

La vida es la suma de decisiones que toma el ser humano a lo
largo de su historia, sean estas pequenas o grandes, transforman y
construyen sustancialmente su realidad. Asimismo, la existencia es
la consecucion de situaciones que aparecen esporadicamente en la
cotidianidad, tales situaciones pueden ser manipuladas por el ser hu-
mano y en algunas ocasiones evadidas, sin embargo, las situaciones
limite lo paralizan y lo confrontan a una realidad de angustia frente
a lo inesperado, por ello Jaspers (2000) sostiene:

Las situaciones cambian, las ocasiones se suceden. Si estas no se
aprovechan, no vuelven mds. Puedo trabajar por hacer que cambie
la situacion. Pero hay situaciones por su esencia permanente, aun
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cuando se altere su apariencia momentédnea y se cubra de un velo
su poder sobrecogedor: no puedo menos de morir, ni de padecer,
ni de luchar, estoy sometido al ocaso, me hundo inevitablemente
en la culpa. Estas situaciones fundamentales de nuestra existencia
las llamamos situaciones limites. Quiere decirse que son situaciones
de las que no podemos salir y que no podemos alterar (pp. 20-21).

A partir de las situaciones limite, la muerte constituye la rea-
lidad mds cercana al ser humano y probablemente la més temida,
nadie quiere enfrentarla y hablar de ella: es un tabi. Aunque cada
manana salimos a su encuentro, ella aguarda en el silencio de la vida.
La vida por si misma carece de sentido, mas el ser humano, dia a dia,
redescubre la razén que mueve sus acciones. Una vida sin sentido
es una existencia vacia y apdtica como una nausea o una piedra de
molino atada a la espalda (Jaspers, 1958).

En ocasiones, es necesario experimentar la profunda oscuri-
dad para valorar la luz verdadera, caer en la nada para revalorizar
el ser. Jaspers (1958) afirma que “la situacion se convierte en situa-
ci6n limite cuando despierta el sujeto a la existencia por una radical
conmocién de su existencia empirica” (p. 66). Asi, es en medio del
sufrimiento y de la crisis existencial que el hombre se pregunta por la
razon de ser de su existencia: ;Mi vida tiene sentido? Es un cuestio-
namiento que en algin momento aparece en nuestra vida, pero si la
pregunta por el sentido de la vida tiene validez debe también tenerlo
la pregunta por la muerte: ;Por qué no suicidarme? En ambos casos
se evoca una justificacion, més que de caracter psicoldgico o cientifi-
co, de cardcter filosofico-existencial.

La filosofia de lo absurdo propuesta por Camus (1985) afirma
que “no hay mds que un problema filoséfico verdaderamente serio:
el suicidio. Que juzgar si la vida vale o no vale la pena de vivirla, es
responder a la pregunta fundamental de la filosofia” (p. 5). La filoso-
fia, por su parte, problematiza la realidad y retoma la pregunta por el
sentido del ser realizada por los griegos y continuada por los grandes
fildsofos y pensadores contemporaneos.
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Camus (1985) también sostiene que “un acto como el suicidio
se prepara en el silencio del corazén, lo mismo que una gran obra
que el propio suicida ignora: una noche dispara o se sumerge” (p. 5).
El suicidio nunca deja de ser un misterio y aunque se dejen cartas
explicativas, nadie conoce el tltimo pensamiento de quien lo reali-
za. La desesperacion impulsa al suicidio y la muerte es considerada
como un hecho objetivo de la existencia empirica, no es todavia una
situacion limite, tal como Jaspers (1958) afirma:

Para el animal, que no sabe de la muerte, esa situacion no es posible,
el hombre, que sabe que ha de morir, considera este conocimiento
como una expectaciéon para un indeterminado punto del tiempo,
pero, en tanto que la muerte no desempena para él otro papel que
tener el cuidado de evitarla, la muerte sigue sin ser para el hombre
una situacion limite (p. 91).

En alemdn, suicidio es selbstmord, que se traduce como asesina-
to de si mismo o auto-asesinato. Es asi que para Jaspers (1958): “Auto
expresa la libertad de destruir la existencia empirica de esa misma li-
bertad; y asesinato determina la violencia activa frente a algo decidi-
do como irresolublemente en la relacién consigo mismo” (p. 188). El
suicidio es, pues, la acciéon de la propia existencia, que exige profunda
reflexion, libertad y voluntad, por lo que Jaspers (1958) también afir-
ma que “el suicidio es la tnica accién que liberta de todas las demds
acciones, la muerte es una situacion limite decisiva para la existencia, es
un suceso que sobreviene y no se le llama” (p. 189). Aunque el suicidio
comprende una triada entre reflexion, libertad y voluntad —como se
ha mencionado en estas lineas—, en la mayoria de los casos surge como
una salida frente a la angustia y desesperacion ante una situacion limite.

Al inicio de este trabajo se presentaron las estadisticas de sui-
cidios en el Ecuador y algunas de sus causas. En ese mismo sentido,
Jaspers (1958) afirma:

La estadistica, nos habla de su frecuencia: que en Europa las razas
germanicas son las mas propensas, que Dinamarca es el pais con mds
suicidios y que dentro de Alemania abundan mds en las provincias
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septentrionales que en las meridionales: que el nimero de suicidios
aumenta con la edad y tiene su mayor frecuencia entre los sesenta y
setenta afios y después vuelve a disminuir, que la méxima frecuencia
en el afio se da en los meses de mayo y junio; que en los paises protes-
tantes el suicidio es mds frecuente que en los cat6licos (p. 189).

La estadistica propuesta por Jaspers tiene incidencia en el con-
texto ecuatoriano, pues el indice de suicidios varia entre provincias,
edades y épocas del afio. En 2019, la ciudad con mayor nimero de
suicidios fue Quito con un total de 147 casos, mientras que la pro-
vincia con el menor niimero de casos fue Morona Santiago, por otro
lado, las edades mds comunes de muertes por suicidio oscilan en-
tre los 17 a 35 afios, y los meses con mayor reporte de muertes por
esta causa son mayo, agosto y septiembre. En Ecuador, al igual que
en Dinamarca y Alemania de esas épocas, las estadisticas nos permi-
ten establecer algunas conclusiones sobre el sentido y sinsentido de
la existencia.

La vida se mide en momentos y no en anos. No se puede juz-
gar una existencia por su temporalidad, sino por su intensidad, nadie
debe condenar un suicida si antes no conoce las causas que lo condu-
jeron a tomar esa decision. Jaspers (1958) sostiene:

El origen incondicionado del suicidio es el secreto incomunicable
del solitario, aunque el suicida deje confesiones acerca de su acto,
subsiste la pregunta sobre el hecho, solo quien es capaz de sobre-
llevar su miseria puede existir [...]. Yo quiero en adelante sufrir mi
miseria hasta que ella misma grite: basta, basta y muere, y vosotros,
dioses siempre buenos, tomad mi vida, para que mi espiritu malo no
me impulse otra vez a morir antes de que os plazca. El hombre debe
sufrir su partida del mundo lo mismo que su llegada; todo consiste
en estar en razén (pp. 195, 197).
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Una mirada vitalista y fatalista sobre
el fin ultimo de la existencia humana

Dios, el hombre y el mundo han sido las grandes interrogantes
de la filosofia a lo largo de los afios. En este breve apartado nos cen-
traremos en la reflexion sobre el hombre y el fin dltimo de su exis-
tencia. El hombre es estudiado por diversas ciencias y disciplinas que
buscan abordarlo desde distintos enfoques: la fisiologia lo estudia
como cuerpo, la psicologia como mente y la sociologia como ser so-
cial; sin embargo, desde una postura tradicional la filosofia es la mds
ambiciosa de todas, pues busca la comprensién total del ser humano.

La existencia del hombre puede ser analizada desde diversos
puntos de vista, tal como en el apartado anterior las situaciones limi-
te y el suicidio podrian ser facilmente moralizadas, asi mismo sucede
con la totalidad de la existencia humana, para Jaspers (1958): “La
existencia es lo que nunca es objeto, es el origen a partir del cual yo
pienso y actuio es lo que se refiere y relaciona consigo mismo'y en ello
con su propia trascendencia” (p. 14).

La plenitud de la existencia radica en la libertad, tanto para vi-
vir como para suicidarse, el ser humano debe sentirse libre, pues este
es el fin tltimo de su existencia. El mito de Sisifo asemeja la existencia
humana con la piedra gigantesca de la condena que recibié Sisifo de
los dioses, afirma Camus (1985):

Los dioses habian condenado a Sisifo a subir sin cesar una roca
hasta la cima de una montana desde donde la piedra volvia a caer
por su propio peso. Habfan pensado con algin fundamento que no
hay castigo mds terrible que el trabajo inutil y sin esperanza (p. 59).

La vida, al carecer de sentido por si misma, lleva al ser humano
a trabajar por un sentido, pero cuando este trabajo es inutil y desespe-
ranzador la vida se torna una piedra absurda de llevar en los hombros,
por lo que es importante vincular la razén y la existencia. Para Jaspers
(1959): “La existencia no se hace licida sino en virtud de la razén, la
razén no tiene contenido sino en virtud de la existencia” (p. 60), asi-
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mismo, “la palabra existencia estd elevada por Kierkegaard a una esfera
en virtud de la cual hace aparecer en infinita profundidad lo que se
sustrae a todo saber definido” (p. 41).

Para los vitalistas, la historia y la existencia son complementa-
rias, pues una existe en la historia y la historia cerciora la existencia.
Jaspers (1958) afirma: “Existiendo estoy cierto en la conciencia his-
térica de mi existencia empirica, como manifestacién en el tiempo
[...] el sufrimiento por el fin se hace cercioracion de la existencia”
(p- 55). La vision de lo trégico es para el vitalismo un trascender que
desemboca en liberacion y estd intrinsecamente unido a Dios, por
eso Jaspers (2000) también sostiene: “Dios existe para mi en la medi-
da en que yo existo propiamente y una de las pruebas mds significa-
tivas en la demostracién de Dios es mi existencia” (p. 65).

No se podria hablar de existencia plena, sin antes mencionar
la libertad. La libertad tiene existencia empirica como voluntad, la
voluntad no es una actividad tinicamente progresiva impulsiva, sino
que su libertad consiste, al propio tiempo, en que se quiere a si mis-
ma, tal como Jaspers (1958) sostiene: “la libertad se convierte en el
verdadero signo de la aclaracion de la existencia” (p. 35).

En la trascendencia no hay libertad. La libertad quedaria fal-
samente absolutizada en un ser trascendente. En esto la libertad se
asemeja con la fe, que es un signo de confianza total en Dios, como
un salto al vacio. La fe existencial de Kierkegaard (2014) es el paso
a la trascendencia de abandono en las manos de Dios, es Abraham
que presenta en sacrificio a Isaac, su unigénito, experimentando una
situacion limite. Como afirma Jaspers (1958):

La muerte del préjimo del hombre més querido, con el cual estoy
en comunicacion, es el corte mds profundo en la vida empirica. Yo
me he quedado solo, cuando en el dltimo momento, le dejo solo sin
poder seguirle. No se puede ya revocar nada; es el fin para todo el
tiempo. El que muere no se deja ya interrogar; cada cual muere solo;
la soledad ante la muerte parece absoluta, para el que muere como
para el que queda (p. 92).
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Desde este punto de vista, la presencia existencial del ser ama-
do sigue latente aun con su ausencia, de ahi que Jaspers diferencie
la existencia empirica que tiene temporalidad y la existencia plena
que perdura después de la muerte. Para los vitalistas, la idea de tras-
cendencia es un consuelo para el alma mediante la cual es posible la
serenidad profunda que descansa sobre la base del dolor indeleble.

Por otro lado, desde el fatalismo, Sartre (1993) afirma que “la
conciencia es una plenitud de la existencia, pues tampoco seria preciso
afirmar que la conciencia es anterior a su propia existencia” (p. 25). El
ser humano tiene conciencia de su muerte y, sin embargo, acufia en
Dios la esperanza incierta de una vida eterna, lejana e indiferente a la
realidad del hombre. Para Sartre, “la acciéon decide acerca de sus fines
y sus moviles y es la expresion de la libertad” (p. 464). Este autor com-
parte con el cristianismo la incertidumbre de la hora final, sostiene
que la muerte para los cristianos es proveniente de Dios, €l elige la hora
y el momento, es por ello que afirma: “Aunque soy yo quien al tempo-
rizarme, hago que haya minutos y horas, el minuto de mi muerte no
estd fijado por mi: las secuencias del universo lo deciden” (p. 562).

Desde esta perspectiva, la vida se constituye en un absurdo.
Por ello, Camus (1985) sostiene que “muchas personas mueren por-
que estiman que la vida no vale la pena de vivirla, y otras que, para-
dédjicamente, se hacen matar por las ideas o las ilusiones que les dan
una razén para vivir” (p. 5). La razén y el sentido a esa existencia se
encuentra en la cotidianidad, al igual que se encuentra inherente la
aspiracion del hombre a la nada. Camus prosigue:

Tal divorcio entre el hombre y su vida, entre el actor y su decorado,
es propiamente el sentimiento de lo absurdo. Como todos los hom-
bres sanos han pensado en su propio suicidio, se podré reconocer,
sin mds explicaciones, que hay un vinculo directo entre este senti-
miento y la aspiracion a la nada (p. 6).

Para Sartre y Camus la muerte es el fin tltimo de toda existen-
cia, no obstante, para Jaspers y Kierkegaard esta reside en la trascen-
dencia del ser. Ms all4 de la muerte, del bien o del mal, del vitalismo
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o fatalismo, lo dnico relevante para ambas corrientes es la libertad
del hombre, que es el protagonista de la historia de la vida y quien
decide cémo acabar con su existencia. Como Camus (1985) sefiala:
“Matarse, en cierto sentido, y como en el melodrama, es confesar
que se ha sido sobrepasado por la vida o que no se la comprende, es
solamente confesar que eso no merece la pena” (p. 6).

Conclusiones

La filosofia problematiza la realidad y el filosofar es el camino
del hombre que, histéricamente en su tiempo, aprehende el ser. Solo
en esta apariencia, no en si mismo, le es accesible la esencia de lo
humano. Por ello, el sentido del filosofar es un pensamiento dnico
como tal, que encierra la conciencia misma del ser (Jaspers, 1958). La
pregunta por el ser ha sido la gran interrogante que ha cuestionado
la conciencia de lo humano en la historia, pues es inicamente el ser
humano, aquel que se pregunta por si mismo y redescubre que atn
en el tiempo sigue siendo un profundo misterio.

Los griegos buscaban el arjé, es decir, el principio originario
de la vida y propusieron multiples respuestas como el agua, el aire, el
apeiron, el devenir, etc. Los cldsicos hablaban del alma y del cuerpo,
o sea, la dualidad que mueve la existencia; sin embargo, el génesis y
el fin del hombre constituye una constante busqueda donde no hay
respuestas definidas que aclaren las dudas existenciales ni un método
especifico que nos ensefie a vivir.

En el primer apartado se sefialé que la vida constituye una
constante buisqueda de sentido, que requiere una reflexién profunda
de cada realidad, la pregunta por el sentido de la vida es una cues-
tién cotidiana, que nos permite enfrentarnos a la existencia, pues
sin duda hay mds valor en vivir que en suicidarse. Por otro lado, el
andlisis de las diferentes situaciones limite que atraviesa el hombre,
en su familia, en la sociedad, en el entorno y determinar las razones
que lo impulsan a seguir viviendo es, sin duda, un asunto filoséfico.
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Por ello, este trabajo abordé en gran parte la filosofia existen-
cial de Karl Jaspers, pues explora y describe los mérgenes de la ex-
periencia, que se refieren a los limites tltimos del ser y sin los cuales
la existencia carece de sentido y la muerte se presenta como fin. Jas-
pers (1958) manifiesta que “no hay mds muerte como proceso que la
muerte del otro, yo no puedo experimentar mi muerte; lo Gnico que
puedo experimentar es una relacién con ella” (p. 132). Sin embargo,
al enfrentarme a la vida siempre la muerte saldrd a mi encuentro.

En el segundo apartado se evidencid la existencia humana
frente a las situaciones limite y el suicidio. La existencia humana es
ante todo conciencia e historia. Soy capaz de situarme en el tiempo
y en el espacio a través de mi conciencia, que me permite reflexionar
también mis acciones. Por otra parte, mi existencia estd interconec-
tada a mi historia pues aprehendo la historicidad de mi existencia
y puedo constatar que a lo largo de la historia la vida nace y muere,
que el ser humano no es eterno y que se enfrenta a la finitud de su
existir cada dfa.

Por otro lado, el hombre estd constituido de situaciones que
construyen su cotidianidad, situaciones que confrontan su existir y
lo sitdan en un sinsentido constante de vivir. La vida es un soplo
que pasa y las oportunidades sean buenas o malas, pasan junto con
la existencia, se puede trabajar para que una situacién cambie, pero
jamads evitar que estas acontezcan en la vida.

Las situaciones limite que alteran la existencia y la colocan
frente a la angustia e incertidumbre, estin acompanadas de la cul-
pa, del padecimiento, de la incertidumbre y la desolacién, de las que
no podemos salir y que no podemos alterar, simplemente hay que
confrontarlas y asumirlas. El impulso de conservar la existencia hace
experimentar angustia ante las amenazas y obliga al hombre a com-
prender su indole para resistirse a ellas, busca el placer en el goce
de la existencia y en el sentir busca expandirla, por ello se esfuerza
constantemente y se aferra a la vida (Jaspers, 1958).
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Un elemento fundamental en la existencia humana es la con-
ciencia de compartir la vida con otros y reconocer que ellos también
conforman la propia existencia, y que su ausencia toca lo mas pro-
fundo del ser. Es por ello que la muerte del préjimo tiene cardcter
total y se convierte en situacion limite cuando el otro es realmente
unico para mi (Jaspers, 1958). La vida de un ser amado no finaliza
con el culmen de la existencia empirica, sino que trasciende al pen-
samiento, situdndose en la memoria. Jaspers (1958) sostiene: “No
hay mas muerte como proceso que la muerte del otro, yo no puedo
experimentar mi muerte; lo inico que puedo experimentar es una
relacién con ella” (p. 93).

Al igual que en el mito de Sisifo, el ser humano estd condenado
a existir, pues nadie planifica su existencia, la vida se construye en la
cotidianidad y el hombre no es mas que el cimulo de decisiones co-
tidianas, el cual enfrenta las situaciones limite y aprende a hacer de su
existencia su mayor confidente y de su dolor su compafnero de cami-
no. Jaspers (1980) afirma: “Condenado a lo absurdo de una existencia
sinsentido el ser humano ni puede curar todas las enfermedades ni
evitar la muerte, el hombre tropieza de continuo con sus limitaciones
y reconoce en ellas la fragilidad de la vida” (p. 72). Sin embargo, el ser
humano si puede y debe decidir como vivir su existencia, frente a lo
absurdo. La complejidad de la vida radica en la postura que se asume
frente a las situaciones limite y cémo se enfrentan los problemas. Si
bien es cierto que el indice de suicidios aumenté en las dltimas déca-
das, es necesario analizar la fragilidad con la que se forman las nuevas
generaciones, como la familia, la sociedad, la escuela contribuyen en la
construccion del ser.
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Modelo de formacion
humanista-martiana para
la licenciatura en Cultura Fisica

Reynier Rodriguez Gonzalez!

Introducciéon

En la actualidad, la formacién de profesionales tiene el com-
promiso de redimensionar su rol social dada la influencia del neo-
liberalismo, la globalizacién, el nihilismo y el vertiginoso desarrollo
cientifico-tecnolégico que condiciona las bases antropoldgicas de la
formacién humanista. Esta formacién es importante ya que se dis-
tingue por su mirada centrada en el ser humano y su interés por el
desarrollo de una personalidad completa y arménica. Sin embargo,
se observa un cierto desplazamiento de la formacién academicista
—orientada hacia el conocimiento como criterio de eficiencia pro-
fesional— hacia la formacion humanista, basada en el desarrollo del
profesional como ser humano (Horruitiner, 2009).

1 Doctor en Ciencias de la Cultura Fisica, master en Humanidades, Arte,
Literatura y Cultura Contempordnea, méster en Actividad Fisica en la
Comunidad, licenciado en Cultura Fisica, catedritico de la Universidad
Politécnica Salesiana y de la Universidad de Guayaquil.
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Existen varias tendencias en el drea de la cultura fisica que no
solo suscitan preocupaciones y controversias,” sino que conspiran
contra la formacidon de un sistema de conocimientos, habilidades,
sentimientos, valores y convicciones adecuados en los estudiantes.
A pesar de los logros alcanzados en el dmbito de la cultura fisica, se
requiere una formacién humanista que dignifique su practica.

Marti fue una de las personalidades que abogé por la forma-
ci6én humanista e hizo hincapié en diversos valores individuales y
sociales, asi como en las distintas funciones socioculturales, eco-
ndémicas y politicas del deporte. Su visién del universo, desde una
perspectiva marcadamente humanista, también se extiende al interés
por las disciplinas deportivas. Su obra sintetiza toda la tradicién fi-
loséfica-educacional de los pedagogos cubanos del siglo XIX (Vitier,
1997). Envuelto en ese saber universal y con un criterio educativo,
valoraba en qué medida se desencarna el conocimiento y se violenta
la naturaleza humana. Los formadores de profesionales en cultura
fisica deben cuidar que los estudiantes aprendan a ser hombres con-
secuentes como el propio Marti, que de todas las carreras preferia la
dificilisima de “ser hombre”. Hoy, el deber de la pedagogia, en lo con-
cerniente a la formacién humanista, es plantear y resolver la manera
de instruir y educar en la virtud al hombre, de acrecentar la cultura
de las personas mads alld del conocimiento. Por lo tanto, es necesario
profundizar en el pensamiento de Marti. Varios investigadores han
hecho aportes en diferentes facetas de su obra, pero ha quedado al
margen una sistematizacion sobre la cultura fisica, excepto en la tesis
de Salas (2009).> A esto se suma el desconocimiento sobre los crite-
rios de Marti acerca de la violencia en el deporte, el profesionalismo,
la discriminacién de la mujer y otros aspectos importantes para la
formacién del profesional en cultura fisica; por ende, la pedagogia,

2 Por ejemplo: la sobrevaloracién de lo profesional, competitivo y espectacu-
lar; la violencia de los deportistas y los espectadores; el énfasis en la estética
corporal; el dopaje y la desigualdad de oportunidades.

3 Esta investigacién se basa fundamentalmente en la historia de la educacién
fisica en el siglo XIX.
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desde esta perspectiva, carece de una cosmovisién de la vida y la obra
del Apdstol que fortalezca la practica docente en cuanto a la educa-
cién de los estudiantes, y un tratamiento adecuado que incida en
dicha formacién en cuanto a la cultura fisica.

Es praxiol6gicamente evidente, a partir de una visiéon desde la
multicausalidad y multidimensionalidad, la necesidad de una inter-
pretacion, sistematizacion, profundizacién y contextualizaciéon del
tema, a fin de integrar conocimientos que contribuyan eficazmente
a la formacion humanista sobre la base de la conjugacidon coherente
del contenido, la fuente y los métodos con el pensamiento de Marti.
También se necesita de un aparato critico y acciones que faciliten el
mejor entendimiento del pensamiento martiano, a partir de sus vin-
culos con la génesis, el desarrollo y la evolucién de la historia de la
cultura fisica.* La gran mayoria de las investigaciones en los tltimos
anos, presentadas en eventos cientificos, tienden a sobrevalorar los
resultados deportivos en detrimento de lo pedagégico. No son sufi-
cientes las que se refieren a aspectos significativos del pensamiento
martiano vinculados a los cldsicos y a la ensefianza humanistica, y al
desarrollo de una sensibilidad y capacidad de reflexién estética que
contribuya a la formacién humanistica del profesional. Con ese fin
se realizé un diagndstico, apoyado en una revisiéon bibliografica y
en el andlisis de documentos normativos.’ El diagndstico revel6 las
siguientes deficiencias:

+ Insuficiente empleo de las potencialidades ideo-estéticas
y éticas de la informacion, deficiente contextualizacion de
los fenémenos estudiados, escaso trabajo con las fuentes

4 La asignatura Historia de la Cultura Fisica contribuye al proceso de forma-
cién humanista, precisamente porque favorece el desarrollo multifacético del
estudiante. Sin embargo, no incluye el pensamiento martiano y sus contribu-
ciones ni establece las relaciones pertinentes entre este y los contenidos de
la asignatura u otras, lo cual conspira contra la apropiacién del conocimiento
de la obra martiana vinculada a la cultura fisica.

5  Modelo del profesional, programas de disciplinas y asignaturas, resoluciones
y actas de asignaturas.
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y limitado proceso de construccién de valoraciones, que
no permiten desarrollar posturas criticas ante la realidad
sociocultural.

+ Limitada concepcién tedrico-metodoldgica de la forma-
cién humanista que no garantiza una formacién coherente
desde una perspectiva integradora del desarrollo humano,
y un enfoque interdisciplinario humanista que, ante la di-
versificacion de los saberes impartidos, se expresa en una
consideracion fragmentaria de la realidad por parte de
los estudiantes.

Por tanto, el objetivo fundamental de esta investigacion es ela-
borar un modelo de formacién humanista-martiana. En consecuen-
cia, se plantea la siguiente hipétesis: si se elabora un modelo de forma-
cién humanista-martiana que establezca relaciones sinérgicas entre
los procesos de seleccion de los textos de Marti, y de sistematizacién
del pensamiento martiano e interdisciplinarios contextualizados, para
transformar la dindmica actual del proceso de formacién del profesio-
nal de la Cultura Fisica, se propiciard entonces dicha formacién.

Método

Teniendo en cuenta el objetivo y la hipétesis de la investiga-
cion, se ejecutaron las siguientes tareas cientificas: analisis epistemo-
l6gico del proceso de formacién humanista-martiana del profesional
en cultura fisica y fundamentacién del modelo de formacién hu-
manista-martiana, para transformar la dindmica actual del proceso
de formacion del profesional en cultura fisica. Se realizé un andlisis
histérico-légico para observar el comportamiento de la formacién
humanista acorde con el pensamiento de Marti en el profesional en
cultura fisica, a través del proceso docente-educativo de la carrera
universitaria Licenciatura en Cultura Fisica. También se realiz6 una
revision bibliografica para determinar las teorfas que abordan la
problemadtica de la formacién humanista, asi como la revisién de do-
cumentos del proceso docente-educativo para analizar la situacién
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actual de dicha formacion en el profesional en cultura fisica a partir
del tratamiento de la vida y obra de Marti. De igual modo, se aplicé
la modelacién sistémico-estructural para representar el modelo de
formacién humanista-martiana. El modelo se elaboré sobre la base
de un sistema estructurado mentalmente que refleja o reproduce el
proceso de formacién humanista-martiana de los profesionales en
cultura fisica. Las relaciones entre los contenidos de las disciplinas
permiten la apropiacién de la formacién humanista por el profesio-
nal, y el pensamiento martiano contribuye, a su vez, a la adquisicién
de nuevos conocimientos.

Por tanto, esta apropiacién se convierte en el criterio funda-
mental para la seleccién y la estructuracion de los contenidos de las
disciplinas de la carrera, al introducir las relaciones mencionadas y
los componentes del proceso de formacién objeto de estudio. Otra
caracteristica distintiva de este modelo es su estructuracién como
componente catalizador de las competencias de este profesional en
el manejo de la obra martiana, como via para configurar el conteni-
do esencial de cada una de las acciones, manifestadas en el ejercicio
de la préctica docente como elementos sustanciales de su actividad
profesional. Por tanto, la elaboracién del modelo tiene en cuenta el
objeto de la Licenciatura en Cultura Fisica,® el objetivo del profesio-
nal” y el modo de actuacién del profesional.® La relacién entre estos
tres elementos resume el modelo del profesional descrito en los do-
cumentos de la carrera (Lopez et al., 2008).

6  Estda enmarcado en el proceso de formacién de un licenciado con conoci-
mientos s6lidos y habilidades pedagégico-profesionales, una conducta ética
y profesional excelente y una visién critica, reflexiva y transformadora de los
procesos y las actividades de su profesién.

7 La actuacién en correspondencia con los enfoques filoséficos, econémicos,
psicopedagdgicos, biolégicos, socioculturales, éticos, estéticos, de direccion y
medioambientales, asociados a la cultura fisica, y un pensamiento reflexivo,
transformador y de atencién a la diversidad.

8  Es eminentemente pedagdgico, aplicado a las habilidades profesionales que

» o«

responden al “saber”, “saber hacer” y “saber ser” en la cultura fisica.
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Resultados

La dindmica del proceso de formacién de los futuros profesio-
nales de la cultura fisica se enriquece con el pensamiento de Marti,
pensamiento imposible de examinar en sus diferentes aristas sin con-
siderar las circunstancias, las contradicciones, las influencias, los ne-
x0s, las vivencias y los sentimientos en que se inserta como sintesis y
fundamento de la cultura cubana (Mendoza, 2008; Rivas, 2008). No se
puede obviar que Marti ejercié el magisterio y legé valiosisimas ideas
pedagdgicas encaminadas a la formacién del hombre como parte de
su lucha constante por el mejoramiento humano, aspecto muy im-
portante para dilucidar y desentranar el contenido del pensamiento
humanista. La formacién humanista-martiana requiere un estudio de
las ideas filoséficas de la época y las actuales, que incluya los procesos
histéricos de la cultura fisica en América Latina y los EE.UU., en las
tres ultimas décadas del siglo XIX y comienzos del siglo XX, en cuanto
a los juegos, los beneficios del gimnasio, la cotidianidad de las escuelas
norteamericanas al aire libre y el deporte (Salas, 2009).

En el aspecto formativo, la presencia del pensamiento de Mar-
ti en el plan de estudio actual de la Licenciatura en Cultura Fisica es
insuficiente. En asignaturas del drea de humanidades’ es casi nula
o no esta lo suficientemente contextualizada. La dialéctica de la en-
senanza y los fendmenos de la realidad no son inmutables y deben
investigarse en el proceso de transformacién constante que los hace
mds complejos, tal es el caso del estudio del pensamiento de Marti,
cuyas verdaderas dimensiones, vigentes en el siglo XIX cubano y en
la actualidad, son fuente y método en la formacién humanista. El
estudio de la formacién humanista con la inclusién del pensamiento
martiano redimensionaria los componentes del proceso y establece-
ria una nueva relacion dialéctica entre cada uno de ellos.

9  Se pueden nombrar: Historia de la Cultura Fisica, Sociologfa, Filosoffa y
Sociedad, y Espafiol Comunicativo.
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Si bien se han realizado varios estudios que tienden a profun-
dizar en la temdtica y se han presentado investigaciones al respecto
en eventos cientificos, atin se perciben carencias en la articulacién de
la obra martiana con el contexto formativo, la actividad pedagdgica
transformadora y el desarrollo del conocimiento de aspectos concre-
tos de su pensamiento vinculados a la Licenciatura en Cultura Fisica.
Por tanto, es necesario incluir el pensamiento de Marti como elemento
transformador de la realidad personal y social en el proceso formativo
de los futuros profesionales en cultura fisica, que debe ser consecuente
con el ideal de hombre, las ensefianzas y el legado martiano al incor-
porar el contenido axiolégico y cultural del mismo (Gonzalez, 2003;
Mendoza, 2008). El objetivo es que la universidad sea el ente educativo
encargado de la formacién integral de los futuros profesionales y que
alli se relacionen los conocimientos nuevos y la conducta como princi-
pales agentes transformadores del contexto familiar y social. Ademas,
la incidencia del pensamiento martiano en la formacién académica, de
investigacion y de extension es insuficiente.

La integracion de la investigacion cientifica con la extension
universitaria es una de las condiciones indispensables para la forma-
cién profesional, dada su contribucién a la mision de la universidad
de preservar, desarrollar y promover la relaciéon con la sociedad y el
legado cultural (Horruitiner, 2009). Sin embargo, los criterios ex-
presados en revistas cientificas, al abordar la formacién de los pro-
fesionales en cultura fisica, priorizan la ensenanza y la investigacion
de las disciplinas biomédicas y deportivas en detrimento de las hu-
manidades, salvo la psicologia. En relacién con la extensiéon univer-
sitaria, Horruitiner (2009) no concibe una verdadera formacidn si el
profesional no es capaz de ser un promotor cultural de su profesion.
Para €], la integracion de la formacion, la investigacion y la extension
universitaria es fundamental para el cumplimiento del objetivo de
la educacién superior. No obstante, la formacién del profesional en
cultura fisica muchas veces se circunscribe al desarrollo de manifes-
taciones artisticas con pocas acciones encaminadas a la promocién
cultural de su profesion.
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En las fuentes consultadas se abordan las relaciones entre las
particularidades de la cultura fisica y la formacién humanista, pero
en los estudios sobre el pensamiento martiano la cultura fisica esta
ausente, a pesar de los nexos existentes y su importancia para la for-
macién de los profesionales (Rodriguez, 2011). Aunque la relacién
entre la cultura fisica y Marti se ha tratado ampliamente en publica-
ciones seriadas, su cardcter es expositivo y no pedagégico ni didacti-
co, lo cual afecta el proceso formativo al quedarse en el plano tedrico,
dado que en su obra se revelan como caracteristicas fundamentales
la orientacién social, el altruismo, el sentido social, el amor, la bon-
dad y el desinterés (Gonzalez, 2003).

En el proceso formativo se revela la insuficiente divulgacién
y promocién de los escritos de Marti en relaciéon con la cultura fi-
sica, lo cual no contribuye a mostrar una imagen mds acabada de
su vida. La violencia, la discriminacién y el profesionalismo en el
ambito actual del deporte son preocupantes. En este sentido, las va-
loraciones sobre la significacién social de la cultura fisica en la peda-
gogia humanista-martiana son importantes. Otras limitaciones son
la carente contextualizacién del pensamiento martiano en el proceso
de ensefianza-aprendizaje. En este sentido, se asumen los criterios de
Arteaga (2005) y Avila (2007; 2008) sobre la importancia de la resig-
nificacidn de los textos martianos en el contexto formativo; en par-
ticular, en dreas relacionadas con los intereses, las necesidades y las
motivaciones profesionales. En muchas ocasiones el uso de los textos
martianos se desvincula de la integralidad del proceso. Para erradicar
la falta de sistematicidad, la fragmentacién y la descontextualizacién
en el trabajo con el texto martiano es necesaria una correcta plani-
ficacion, que tenga como aspectos fundamentales la seleccion de los
textos y la sistematizacién del pensamiento martiano, en aras de no
dejarlo a la libre y espontdnea voluntad del docente. Atendiendo a lo
anterior, se asumen las consideraciones teéricas de Payarés (2013).

Una de las ideas constantes sobre la formacién humanista en el
pensamiento martiano es la importancia que le concede al estudio de
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los clasicos antiguos (griegos y latinos) como portadores de una alta
carga humanistica por su elevada densidad antropoldgica. En su obra es
posible separar su formacion clasica de sus ideas pedagogicas sobre los
clésicos; hay huellas evidentes de la influencia de los griegos y latinos,
y de los modernos. En el pensamiento martiano se integra la belleza, la
verdad y el bien.'* Como sefiala Vitier (1996), es importante no solo ver
el pensamiento humanista de Marti en su exhaustiva recepcion de los
clasicos latinos, en especial la oratoria (Alvarez, 2007), sino también en
sumas singular herencia humanistica puesta en funcién de la construc-
cién de un humanismo americano, que se expresa en la aprobacion del
Eros universal, la articulacién coherente entre lo dionisiaco y apolineo
con las semillas de la libertad, y en su desapego de la retérica, la pre-
ceptiva y el neoclasicismo. Otro elemento distintivo que influy6 en el
pensamiento humanista martiano fue la conjugacion entre la filosofia
estoica grecolatina y la ética cristiana expresada en su amor al hombre y
su impetuosa batalla contra el odio. Lo anterior implica revelar la esen-
cia del pensamiento martiano a partir de una comprension real de sus
ideas filosdficas que penetran todo su pensamiento (Rivas, 2008).

La relacion con el pensamiento pedagdgico-humanista es otro
de los aspectos relevantes en la obra de Marti, que tiene su fuente en
toda la herencia del pensamiento occidental y decimonénico cubano.
Hart (2004) constata en el pensamiento martiano varios puntos: la
necesidad de exponer la historia y la cultura de los pueblos, en un
esfuerzo formador sustentado en principios éticos (sobre todo la li-
bertad y la justicia desde el amor), su concepcidn del equilibrio como
ley matriz rectora de toda la realidad humana en sus interrelaciones,
la préctica de ensenar y mejorar al hombre, la vinculacién del estudio
con el trabajo y del conocimiento cientifico con la investigacion, y

10 Concepcién esta seguramente inspirada en el ideal educativo helénico, que
establece la armonfa entre la educacién corporal, intelectual y moral. Si bien
el legado de la antigiiedad clasica a la educacién fisica y al deporte es relevan-
te, en particular por el vinculo con los cldsicos antiguos, atn es insuficiente
el estudio de la literatura y el arte desde su relacién con la cultura fisica, que
se circunscribe a lo histérico en la asignatura Historia de la Cultura Fisica.
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la politica en funcién del bien comin. Como expresan Hart (2004),
Guadarrama (2003) y Mendoza (2008): no se puede obviar la influen-
cia histdrica de los mejores ideales de la Edad Moderna y menos atin
el pensamiento martiano fundamentado en la sintesis universal de la
ciencia y la conciencia, expresion esencial de una concepcién forma-
tiva y humanista donde se integra la idea del conocimiento y del bien.

Marti se opone al antagonismo entre la formacién humanisti-
ca y la cientifica propia de su época. Este problema educativo se de-
riva de las transformaciones econémicas, sociales y cientificas entre
los siglos XVII y XIX, cuando varios pensadores arremeten contra la
formacién humanistica, alegando el envejecimiento de las humani-
dades en aras de defender la formacion cientifica 0 moderna.'' De-
fendi6 la necesidad de integrar ambos tipos de formacién: el estudio
de los clasicos antiguos y el saber cientifico de acuerdo con los con-
textos formativos (Bisbé, 2003). El antagonismo en la formacién se
expresa en el pensamiento de Marti en el llamado “mito de las dos
culturas” (Martinez, 2011) y su concepcién sobre la formacion del
hombre a partir de la unién de la ciencia y la ideologia (Gonzalez,
2009). Sin embargo, en los estudios diagndsticos se observa la des-
motivacion de los estudiantes por las asignaturas humanisticas, que
consideran demasiado en el nuevo Plan de Estudio “D” (Rodriguez,
2011). Se verifica asi un problema de significatividad en estas asigna-
turas, al no hallar utilidad ni relacion entre ellas y su futuro desem-
peno profesional. Lo mismo ocurre con el pensamiento martiano:
es insuficiente su conocimiento, identificacién y actualizacién con
respecto a la profesion. En la revision bibliogréfica, el pensamiento
martiano aparece en sus relaciones con diversas ramas del saber hu-
mano, pero se constata la ausencia de la cultura fisica.

11 En Europa y EE.UU. se atacé la formacién humanistica por no estar a tono con
las nuevas exigencias y necesidades de la época. Marti estuvo al tanto del movi-
miento anti-humanistico y siguié muy de cerca la tendencia norteamericana
iniciada por C. W. Elliot y la campafia de C. E Adams con su texto A College
Fetich, donde se proclama una postura contraria a la formacién humanistica.
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Segtin Gonzalez (2009), hay puntos convergentes del pensa-
miento martiano y vigostkiano en su relacién con los problemas ac-
tuales. El aporte fundamental de la escuela de Vygotsky es el cardcter
dialéctico de sus teorfas cognoscitivas, centradas en las posibilidades
del desarrollo integral de la personalidad y afines al pensamiento
martiano en cuanto a la naturaleza socio-cultural del ser humano.
Sus reflexiones permiten concluir que, en gran medida, cada hombre
es un resumen de la historia de la humanidad y debe su configura-
cién personal a su pueblo, al contexto social donde se desenvuelve
como individuo. Asi, compartimos con Gonzalez (2009) los princi-
pios generales de la estrategia martiana para la formacién del hom-
bre: el principio de la unidad de lo sensible y lo racional, el principio
del amor y la belleza, y el principio de la actividad. La propiedad
fundamental de esta triada es constituirse como un todo indivisible
e indisoluble y operar de forma concordante.

Finalmente, asumimos de Marimén y Guelmes (2009) el mo-
delo como representacion ideal de un objeto real creado por el ser
humano en un subsistema abstracto para después describir, sucin-
tamente, sus caracteristicas y especificidades, estudiarlo y dar solu-
ci6én a un problema dado con el objetivo de satisfacer una necesidad.
También asumimos la metodologia para su diseno, la elaboraciéon y
las particularidades, asi como sus rasgos generales y sus funciones en
el conocimiento cientifico.'

Discusion

El modelo propuesto no describe una estructura especifi-
ca para el proceso de seleccién de contenidos. Tanto el proceso de
abstracciéon como la divisién del objeto en sus partes, generan los
conceptos sobre los componentes y las propiedades del mismo, cuya

12 El modelo se fundamenta desde varias ciencias. En su integracion se percibe el
enfoque de la problem4tica formativa desde la armonia entre lo subjetivo (0pus
operantis) y lo objetivo (opus operatum), es decir, el contenido y el fin del proceso
formativo no solo estd en transformar lo individual, sino también lo social.
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comprensiéon depende de una visién integradora de los elementos
determinada por la esencia del contenido en cuestién. Dicho de otro
modo, el modelo acenttia la esencia de la seleccion del contenido al
introducir el contenido nuevo (obra y vida de Marti) y relacionarlo
con los ya existentes y el resto de los componentes."

Figura 1
Modelo de formacién humanista-martiana
en la Licenciatura en Cultura Fisica

PROCESOS PROCESOS DE
DE SELECCION . R SISTEMATIZACION
DE TEXTOS DE h " | DEL PENSAMIENTO

J. MARTI MARTIANO
PROCESOS
INTERDISCIPLINARIOS
CONTEXTUALES
V

APREHENSION CRITICO-HUMANISTA DE LA ACTUACION
DEL PROFESIONAL DE LA CULTURA FiSICA

Fuente: el autor

El modelo presentado consta de tres subsistemas en relaciones
de interdependencia y subordinacién, que le confieren un cardcter
de unidad dialéctica: procesos de seleccion de textos de Marti, procesos
de sistematizacion del pensamiento martiano y procesos interdiscipli-

13 El objetivo, los métodos, los medios de ensefianza, las formas organizativas y
el sistema de evaluacién.
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narios contextualizados."* De la sinergia entre estos surge la cualidad
de aprehension critico-humanista de la actuacién del profesional en
cultura fisica (figura 1).

Las implicaciones a destacar en la formacién humanista-mar-
tiana estdn dadas en el pensamiento de Marti como sintesis y funda-
mento de la cultura cubana. Todo en él tiende a considerar la dimen-
sion humana como ntcleo de identidad personal y destaca la prepon-
derancia de este aspecto sobre la conducta humana. Por tal motivo, el
estudio de su legado se dirige a las valoraciones que hizo sobre el nt-
cleo de la identidad personal y sus principales aspectos en la conducta
humana: el conocimiento, la libertad, la comunidad y la trascendencia.
Las implicaciones y la importancia de la formacién humanista-mar-
tiana radican en el sefialamiento de un ntcleo que no solo es la génesis
de toda accién legitimamente humana, sino que, ademas, unifica, es-
tructura, valoriza y da sentido pleno a la vida humana.

El enfoque de la formaciéon humanista-martiana es netamente
ético en su proyeccion filosofica, puesto que se refiere al fenémeno
humano, pero no desde una visién descriptiva y anecdética, sino des-
de la condicién de posibilidad de dicho fenémeno. A Marti le interesa
el fenémeno desde el punto de vista de la calidad humana. La mayor
implicaciéon de la formacién humanista-martiana estd en la reflexién
constante acerca de aquello que hace que el fendmeno humano sea
propiamente humano, para luego transformarlo en funcién del bien
comun. En el pensamiento martiano se encuentran claves interpre-
tativas que no demeritan la descripcion singular de cada fenémeno

14 Vale recordar que el proceso formativo no es solo una accién ad intra, para
beneficio de los agentes personales del proceso, sino también ad extra, en fun-
cién de la sociedad. Asf, los componentes del modelo elaborado generan una
dialéctica interna mediante la actualizacién del diagnéstico, lo cual permite
remodelar todo el sistema a partir de nuevas realidades que puedan condi-
cionar el proceso formativo. Para poder captar la historicidad del proceso
formativo expresado en el modelo elaborado, es importante no asumir como
“real” lo que metodolégicamente es solo un instrumento heurfstico.
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humano, sino que se insiste en aquellas caracteristicas o rasgos promi-
nentes en todos ellos, que los tipifican esencialmente como humanos.

Subsistema “Procesos de seleccion de los textos
de José Marti”

Tiene la funcién de ensefiar al estudiante, bajo la orientacién
del profesor, cémo construir el conocimiento a partir de la infor-
macién comunicada por el texto, lo cual implica una competencia
textual que debe ser evaluada. Estd estructurado sobre la base de tres
componentes: seleccién cronoldgica, seleccién temdtica y jerarquiza-
cion de las recepciones (figura 2).

Figura 2
Subsistema “Procesos de seleccién de los textos de José Marti”

SELECCION SELECCION
CRONOLOGICA TEMATICA

A
v

JERARQUIZACION
DE LAS
RECEPCIONES

Fuente: el autor

Este subsistema parte de que todo texto es una obra objetiva
que tiene sentido por si misma, que merece confianza y que permite
comprender al ser humano y su situacién en el mundo. Lo anterior
implica un respeto por el texto porque habla por si, y su exégeta se
enfrenta a su palabra no con voluntad de asentimiento, sino de en-
frentamiento y oposicion. El texto no es un ente dialdgico con el
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que se busca complicidades, sino un oponente con el que debate y se
enfrenta el lector, de modo que el lenguaje es un medio privilegiado
para la comprension antropolégica.

Por tal motivo, el trabajo con el texto es fundamental en el
proceso formativo porque es el sustento de la actividad de todo es-
tudiante, ya que no solo debe emplearlo correctamente, realizar bus-
quedas bibliogrificas, elaborar bibliografias, organizar y estructurar
la informacién, fichar, analizar y criticar las fuentes bibliograficas
activas o pasivas consultadas, sino también analizarlo, clasificarlo a
partir del tema tratado y exponer y defender el analisis de los textos
a partir de sus propios criterios. Esto implica una correcta planifica-
cién y direccién del proceso formativo porque no solo es importante
la informacidn textual que se utilizard para contextualizar el conoci-
miento, sino también la seleccion, la jerarquizacion y la clasificacién
(tipologia) como sustento metodolégico, en los que tienen un rol
vital tanto los componentes personales del proceso formativo como
los no personales para poder asumir un método, procedimiento o
regla que permita fijar el sentido de los textos con el propoésito de
decantar el significado mds veridico de sus enunciados.

De ahi lo necesario de considerar varios factores que condi-
cionan el proceso de la comprensién lectora como los extra-textuales
(el medio social y las condiciones ambientales), los intra-textuales
(la presentacion del texto, el nivel estilistico, los esquemas e ilustra-
ciones, el contenido del texto, su extension y la época a la que alude)
y los humanos (edad y sexo del lector, su nivel idiomatico, intereses
profesionales, creencias religiosas, filiacion politica, referente cultural
previo, visiéon del mundo y los rasgos de su personalidad). Es impor-
tante senalar que, para cumplir con el principio de la multirreferen-
cialidad en la seleccion de los textos, no deben limitarse solamente a
los vinculados con la cultura fisica de forma directa o tangencial. La
seleccion de los textos debe orientarse hacia un criterio comprensi-
vo de significaciones humanistas universales que contengan una alta
densidad antropolégica. Entre ellos, cabria incluir textos filoséficos
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y literarios en los que aparezcan actitudes y conductas humanas que
permitan comprender a la persona en las multiples gamas de sus
manifestaciones: desde las intelectuales y emotivas hasta las conduc-
tuales contentivas, los que dinamizarian un enriquecimiento de la
formacién humanista del profesional en cultura fisica.

El componente seleccion cronoldgica tiene como funcién que el
estudiante pueda organizar en el tiempo los textos y las vivencias de
Marti relacionados con la cultura fisica. La organizacién en el tiempo
es sumamente importante para el estudio diacrénico® o sincrénico'
del pensamiento martiano. En este sentido, se puede cruzar la in-
formacioén a partir de su epistolario, su periodismo, su obra poética,
su oratoria y su biografia. Es importante lograr una armonia entre
ambos estudios porque el texto martiano debe entenderse desde lo
sincrénico y lo diacrénico.

No basta solamente atender el aspecto cronolégico, sino tam-
bién el temdtico. Por eso el componente seleccion temdtica tiene como
funcién que el estudiante pueda clasificar los textos de Marti de
acuerdo con los temas y su relacién con la cultura fisica. Todo texto
posee una orientacion temdtica, enuncia una idea, una postura ideo-
légica sobre la realidad abordada que debe exponerse con términos
claros y precisos. En los textos de Marti, el tema, usualmente, no estd
explicito, por lo que para hallarlo y enunciarlo es necesario el andlisis
textual. Aqui tiene una importancia vital la intertextualidad como
conglomerado de relaciones que aproximan un texto determinado a

15  Analiza su evolucién a lo largo del tiempo, es decir, en su proceso de forma-
cién, segtn las fuentes histéricas anteriores y de la época. Es indispensable
para captar el dinamismo histérico que animé a escribir el texto, pero tam-
bién manifiesta su rica complejidad.

16 Busca la explicacién del texto en cuanto tal (en su estadio final), en determi-
nado momento o perfodo de la historia, considerando las relaciones mutuas de
sus diferentes elementos y el mensaje comunicado por el autor a sus coetdneos.
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otros textos, ya sean del mismo autor o de otros, de la misma época
o de épocas anteriores."”

El componente jerarquizacion de las recepciones tiene como
funcién que el estudiante logre interiorizar los propédsitos del pen-
samiento martiano a partir de los criterios de sus diferentes intér-
pretes. Debe considerarse que el primer receptor de los textos es el
propio Marti, incluso al acoger las reflexiones criticas que los origi-
naron. En sus ensayos, cartas, poemas y otros textos, aparecen claves
interpretativas para la valoracién por la articulacién coherente de
todos los escritos entre si.

Luego estdn los destinatarios mds variados. Una primera revi-
sion de la bibliografia pasiva revela que algunos de sus mds perspi-
caces exégetas si percibieron la necesidad de concebir y estructurar
el pensamiento martiano como sintesis y fundamento de la cultura
cubana; de estudiarlo en el modelo y el curriculo de formacién del
profesional para establecer nexos y lograr una correcta formacién
humanista como fenémeno complejo atin vigente en el proceso for-
mativo; de redimensionar las habilidades segtn el sistema de cono-
cimientos para valorarlo en su totalidad sin obviar circunstancias,
influencias, contradicciones, experiencias, sentimientos y vivencias
que, de cierta manera, lo condicionaron; de ejercitar esas habilida-
des teniendo en cuenta la importancia de sus juicios en la confor-
macién de la pedagogia humanista de Marti para la cultura fisica, y
de profundizar las indicaciones valorativas priorizando el redimen-
sionamiento de los conocimientos. El pensamiento martiano sienta
las bases de una teoria pedagégica y humanista de la cultura fisica y
de un contenido tedrico y social del conocimiento que conducen al

17  También contribuyen a este andlisis varios elementos para-textuales (titulo,
prefacio, epflogo), intra-textuales (relacién de un texto con los demis),
extra-textuales (relacién entre un texto del autor y otros textos de otros auto-
res), archi-textuales (relaciéon genérica entre textos por sus caracteristicas
comunes), meta-textuales (relaciones de un texto con otro, aun sin citarlo)
e inter-discursivos (relaciones de un texto con otras artes para lograr una
concepcién integral sobre la base de la transtextualidad).
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analisis intuitivo y sagaz de las transformaciones de esta en el siglo
XXI, lo que posibilita nuevos caminos de reflexion y debate sobre la
misma y su relacién con la sociedad entre los estudiantes.

En resumen, este subsistema, al ser objeto de la cultura por los
valores que contiene a partir de las producciones materiales y espi-
rituales elaboradas en el proceso de su formacién y transformacion,
es un referente fundamental para el siguiente subsistema, porque los
objetos de la cultura realizados por generaciones precedentes consti-
tuyen la memoria histérica y sociocultural, y cumplen una funcién
comunicativa para las generaciones futuras. El proceso de formacién
humanista-martiana considera el texto como un mediador que debe
ser comprendido y la recursividad del sistema estd dada en la relacién
dialéctica entre cada uno de los subsistemas que componen el modelo.

Finalmente, este subsistema tiene la interpretacién como fun-
cién mediadora dado que el texto comunica un mensaje cuya com-
prensioén debe estar acompaniada de una sobriedad que reclame el
esclarecimiento de la verdad transmitida y conlleve a la interpreta-
cion del sentido y a interrogarse sobre la verdad a la que responde
el enunciado, es decir, es necesario revelar las ideas, los juicios y las
valoraciones del pensamiento martiano. Este subsistema tiene uni-
dades de significacion del pensamiento martiano relacionadas con la
cultura fisica.

Subsistema “Procesos de sistematizacion
del pensamiento martiano”

Tiene la funcién de concebir las actividades de ensenan-
za-aprendizaje dirigidas hacia la aprehensiéon de la cosmovision
martiana y la formacién de una cultura humanista. Se estructura a
partir de tres componentes: el antropoldgico, la integracién ideo-es-
tética y ética, y el funcionamiento sociocultural del pensamiento
martiano (figura 3).
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Figura 3
El subsistema “Procesos de sistematizacién
el pensamiento martiano
del pensamiento martiano”

) INTEGRACION
ANTROPOLOGICO < > IDEOESTETICA
Y ETICA

FUNCIONAMIENTO
SOCIOCULTURAL
DEL PENSAMIENTO
MARTIANO

Fuente: el autor

La interpretacion es una mediacién para la compresién antro-
poldgica, eso no supone necesariamente una critica literaria o inter-
pretaciéon encaminada a determinar el valor estético o la estructura
lingtiistica de los textos martianos. Estos, por ejemplo, pueden ser
comprendidos de acuerdo con su estructura narrativa y el cardcter de
sus personajes; también con criterios socioldgicos e histéricos, entre
otros; pero de lo que se trata en este subsistema es de atender mds
a la significacién antropoldgica, sin pasar por alto las actitudes que
simbolizan: el ideal de perfeccién expresado en la integracién de lo
ideoldgico, lo estético y lo ético en el pensamiento martiano. La inter-
pretacion es una actitud intelectual dirigida a reconstruir la conciencia
histérica. Para ello, es vital haber logrado, a partir del subsistema an-
terior, una correcta reproducciéon del momento originario de la obra
o el texto martiano, con la intencién de confrontar a Marti y su con-
texto al mismo tiempo: ningtn autor se puede entender obviando sus
circunstancias histdricas concretas, pero las circunstancias historicas
concretas no son entendidas sin la acciéon de sus personalidades mas
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sobresalientes. Por ejemplo, Marti es incomprensible sin la sintesis his-
tdrico-cultural que fue Cuba, pero Cuba tampoco puede ser correcta-
mente comprendida sin Marti y sus textos.

El componente antropoldgico tiene como funciéon que el docen-
te logre en el estudiante la formacién de una concepcién del hombre
tal como lo concibe Marti, que ubica al ser humano en el centro de
la realidad y con un doble primado: el ontolégico, que lo sitta en la
cima de la pirdmide de lo real, y el axiol6gico, que lo coloca en la jerar-
quia de valores. La ontologia martiana es inconcebible sin el sentido
de lo trascedente. El primado ontoldgico estd dado en las explicacio-
nes que ofrece sobre la estructura profunda del hombre, al apoyarse
en el saber humano, estableciendo de forma racional y critica, es de-
cir, cientifica, una ontologia del hombre. En relacién con el primado
axioldgico, es importante decir que, si bien en su obra filoséfica no
se puede encontrar una axiologia sistematizada, si es posible ubicar
una constante preocupacién por los valores'® y por reconocerlos y
cultivarlos en el ser humano, adhiriéndose a la ley del mejoramiento
humano como via para arribar a la cima de la pirdmide de lo real.

Apoyados en el andlisis textual, se evidencia que el tema fun-
damental en los textos de José Marti, relacionado con lo “humano’, es
el amor y no “el progreso humano”. Su ética se centra en el “sentido
de sacrificio” como servicio. Por eso, se opuso a las concepciones res-
trictivas del hombre, aunque consider6 lo entendible de percibir al
hombre de manera diversa dada la pluralidad cultural existente. Lo
inaceptable es fomentar ideas antropoldgicas que contengan la semi-
lla del odio, la soberbia, la crueldad y la agresividad."”” De tal manera,
que este componente antropolégico lleva a formular interrogantes

18  Estos pueden ser de caricter cientifico, econémico, estético, ético, filoséfico,
juridico, 16gico, religioso, etc.

19 Lo anterior implica considerar los antropolégicos universales del pensa-
miento martiano més adecuados para los fines formativos humanistas de los
profesionales en cultura fisica, entre estos se deben considerar: el conflicto
ritualizado, la aculturacién, la armonfa intercultural, el consenso de asocia-
cién, la enculturacion, el metalenguaje y el sincretismo.
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sobre el sentido y la naturaleza del hombre en el pensamiento martia-
noy preguntas fundamentales como: ;Qué es el hombre segtin Marti?
;Cudl es el modelo de hombre a formar en la sociedad cubana segtin
su concepcién? ;Como concebia Marti la formacién del hombre?

El componente integracion ideo-estética y ética es una concep-
cion filoséfica que tiene como funciéon que el profesor logre utili-
zar los conocimientos y las habilidades para lograr la apreciacién
integral en los estudiantes de los valores histéricos, ideo-estéticos y
éticos del pensamiento martiano. Es importante ensefar el pensa-
miento martiano a partir de sus propios textos. En ellos se puede
observar una concepcién unitaria de la cultura que se expresa en la
singular conjugacién de lo ideoldgico, lo estético y lo ético. Lo ante-
rior implica el trazarse un propdsito formativo en la investigacion y
el andlisis de las corrientes de pensamiento sobre la actividad huma-
na. En la vida y obra de Marti se puede encontrar coémo la prédica
moral se realiza con una prosa poética para expresar los sentimientos
estéticos y morales. Otro aspecto fundamental para la formaciéon de
los estudiantes es, precisamente, su concepcién formativa del arte,
expresadas en dos principios: el arte como mimesis de la realidad
que conlleva a la praxis, y su funcién moral. Ambas ideas se consta-
tan en la controversia filoséfica entre el realismo y el idealismo del
arte que expresa la funcién moral y comprometida del mismo con la
transformacion social, y como existe una relacion en el arte entre el
arquetipo de virtud que se debe formar y la verdad objetiva que debe
ser cambiada en la realidad cotidiana.

También es importante sefialar que el pensamiento martiano
que aflora en sus textos no se reduce a disimiles recursos del lenguaje,
sino que estos pueden generar un proceso semdntico de creaciéon de
nuevos significados por parte de los estudiantes, quienes introducen
formas originales de ver las cosas y denotan modos de “ser” y “valo-
res”. Los textos martianos son mediaciones que tienen la finalidad de
hacer comprender la identidad humana a partir de la diversidad con-
figurada por la integracién unitaria de todos los tiempos, episodios,
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circunstancias y hechos que se entretejen con la vida ordinaria del
lector en su transcurrir, sin una ubicacién temporal expresa.

El componente funcionamiento sociocultural del pensamiento
martiano tiene como funcién la conduccién de las actividades del
proceso de ensefianza-aprendizaje por parte del docente hacia la
aprehension de la cosmovision martiana y la formacién de una cul-
tura humanista a través del estudio. Nada puede sustituir la lectura
del texto martiano. La obra de Marti tiene potencialidades suficien-
tes para dialogar con el lector y brindarle claves para dilucidar los va-
riados aspectos del mundo actual. Cabe destacar la relacién del texto
con el contexto sociocultural de su elaboracién y recepcién como
elementos importantes para la comprension de la cultura humanista
dado su cardcter referencial en la construccién de sentidos y signifi-
cados que contribuyen a transformar el contexto circundante del do-
cente y el alumno. Un aspecto de vital importancia en los estudiantes
es la concepcién martiana sobre la comunicacién social.*

Es necesario considerar el lenguaje no como un mero instru-
mento que se puede desentender, sino como mediacién necesaria
para entender el mundo, conocerse mejor, e instaurar la conviven-
cia pacifica. Dado que las matrices culturales en el contexto cuba-
no son heterogéneas, cuando no discordantes entre si, y tienen una
raigambre en comun de dosis desiguales, y dado que el desarrollo
histérico del pensamiento contemporaneo ha transitado por cami-
nos con tendencias marcadamente complejas, se requiere un estu-
dio particularizado.

Todo lo anterior implica una preocupacién por la inteligibili-
dad que la sistematizacion tiene como mediador fundamental en el

20 Marti escribié sobre la formacién del hombre a partir de la comunicacién
social: los medios de comunicacién, los monumentos histéricos y la oratoria,
como formas de condicionamiento sobre las personas. En su obra se encuentran
textos que utilizan los relatos de hechos histéricos o biograficos con una fun-
cién sociocultural, para expresar sentimientos éticos y estéticos, y se propaga la
virtud por medio de la precisién y el enaltecimiento de los ejemplos positivos.
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subsistema “Procesos de sistematizacién del pensamiento martiano”.
A partir de la necesidad de ordenar orgdnicamente el pensamiento
martiano, apoyandose en la ensefianza de la vida de Marti junto con
las ocasiones que dieron origen a la composicién de sus obras, se
aprecia mejor el cardcter y la importancia del mismo.

La importancia de la sistematizacién del pensamiento martia-
no radica en que por su naturaleza, esencia y significacion constituye
un patrimonio del pueblo cubano, simbolo de identidad, tradicién
e ideologia, y un caudal inapreciable de ensefianzas para enriquecer
nuestro accionar en el complejo presente de la sociedad cubana ac-
tual. En este subsistema se multiplican las unidades de significaciéon
a partir del analisis de cada una de las ideas, juicios y valoraciones del
pensamiento martiano, transformadas en invariantes antropoldgicas
universales que potencian y delinean la formacién humanista-mar-
tiana. La sistematizaciéon permite que al releer un texto se compren-
da mejor, lo cual supone que el texto, como generador de sentidos
y significados se convierta en un discurso relevante para el lector.
Un texto que no es entendido o no interese no puede ser objeto de
interpretacién. También es importante la explicacion del significado,
porque al analizar su estructura y revelar su esencialidad, las pala-
bras simplemente ocasionales o insignificantes, univocas o ambi-
guas permiten esclarecer su contenido a partir de lo sistematizado
en el pensamiento.

Los dos subsistemas anteriores se relacionan con el siguiente a
partir de concebir a los profesores, sujetos de la cultura, como parte
activa de la misma. Los estudiantes (el otro significativo), al entrar en
contacto con los sujetos de la cultura, inician un proceso comunica-
tivo con dos momentos decisivos: el de diferenciacién y el de identi-
ficacién.” Los estudiantes, al asumir un nuevo significado del texto,
no permanecen ajenos o neutrales al proceso de significacion ni al

21 Cuando el sujeto de la cultura descubre sus diferencias en relacién con el otro
significativo y cuando repara en su identidad grupal y se convierte en sujeto

de identidad.
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mensaje o sentido que reciben del mismo. En su actividad exegética
se sitian en puntos de vista concretos a partir de los cuales interro-
gan al texto. Al ubicarse en un horizonte de experiencias e intereses,”
el texto se asume como un dmbito de sentido, que afecta o interpela,
con la consiguiente extrapolacién a la vida cotidiana.

Subsistema “Procesos interdisciplinarios
contextualizados”

La sistematizacion que parte del estudio del pensamiento mar-
tiano lleva hacia afuera y luego regresa a uno mismo, esclareciéndose
y cambidndose cada vez, rasgo caracteristico de la formacién huma-
nista. Entonces, se colige que este subsistema tenga como mediador
a la contextualizacion, en tanto que la habilidad para comunicar o
transmitir el mensaje interpretado y luego sistematizado se realiza
en determinadas circunstancias espacio-temporales. Aqui, al exégeta
del texto martiano no le interesa tanto ubicarse en el momento his-
térico en que Marti lo escribid, sino plantear la verdadera pregunta:
;qué se trata aqui y a qué realidad conduce el asunto tratado? Puesto
que no es explicar su naturaleza, sino comprender la historia a la
que se pertenece, equivale a preguntarse: ;Qué significa para mi de
acuerdo con mi momento histérico y realidad?

En este subsistema no se pregunta ;qué dijo Marti?, sino ;cuél
es su intencion? (;hacia donde apunta el texto martiano?). Esta gra-
vitacién en torno al hombre de aquel entonces y al hombre actual,
lector o receptor, es un proceso de significacién por el cardcter me-
diador de la inteligibilidad como expresion o manifestacién externa
de una palabra interna, como interpretaciéon de un enunciado que
no solo se entiende por si mismo sino en el contexto donde se inter-
preta. En este subsistema las unidades de significaciéon son superio-
res en cuanto a su enriquecimiento en relacién con los subsistemas

22 Los ontolégicos, los estéticos, los éticos, los sociolégicos, los cientificos, los
religiosos, los politicos y otros.
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anteriores, dado su nucleo entre unidades de integraciéon humanis-
ta-martiana, que se manifiesta a partir de las nuevas interpretacio-
nes como consecuencia de la periodizacién (intervalos de tiempo),
la flexibilizacién (adecuacidn a las asignaturas, disciplinas, anos) y la
complejidad (nuevas relaciones que se establecen), es decir, la forma-
cién humanista-martiana se convierte en un interobjeto.

El subsistema “Procesos interdisciplinarios contextualizados”
tiene como funcidn relacionar los contenidos de las asignaturas y el
empleo del pensamiento martiano. El mismo se estructura a partir
de tres componentes: seleccion de los objetos de estudio, secuencia
de los contenidos, y disefio y secuencia de las actividades (figura 4).

Figura 4. El subsistema “Procesos
interdisciplinarios contextualizados”

SELECCION DE SECUENCIA
LOS OBJETOS DE LOS
DE ESTUDIO CONTENIDOS
DISENO Y SECUENCIA
DE LAS ACTIVIDADES
DIDACTICAS

Fuente: el autor

El componente seleccion de los objetos de estudio tiene como fun-
cién que el docente pueda seleccionar los contenidos para establecer
los vinculos sincrénicos y diacrénicos pertinentes entre lo estudiado
y las distintas disciplinas. Requiere la conciliacién de elementos coin-
cidentes y la colaboracién mutua a partir de la influencia de las dis-
ciplinas entre si desde perspectivas diferentes. Se establece, entonces,
un marco referencial que posibilita la integracion, organizacién y ar-
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ticulacién de los elementos atn fragmentados de cada una de las asig-
naturas y disciplinas; asi, el trabajo de los colectivos de asignatura se
coordina y articula de acuerdo con los puntos de contacto entre ellos
y se elimina la fragmentacion, la yuxtaposicion, la esquematizacién y
lo esporéadico en la formacién humanista-martiana. Todo ello exige
un andlisis profundo para determinar los vinculos antes mencionados
con el pensamiento martiano y asi evitar la utilizacién de frases aisla-
das cuya desacertada contextualizacién puede provocar que se asuman
posturas ambivalentes por desconocer la esencia de su discurso.

El profesor no debe centralizar el proceso, ni escoger arbitra-
riamente las actividades de aprendizaje relacionadas con los textos, y,
menos aun, decidir el significado que los alumnos deben asumir como
correcto, pues con ello no permite al estudiante convertirse en sujeto
activo del proceso. De este modo, resulta que la comprensién no se
torna un proceso que exige al estudiante atribuirse los significados de
otros, y que el profesor lo conciba como consumidor pasivo del texto
con escasa 0 ninguna preparacion para construir su propio significa-
do. Cada estudiante puede y debe construir su propio significado, por
lo que resulta desacertado insistir en que el colectivo tenga la inter-
pretacion tinica del texto obviando las particularidades de cada lector.

El componente secuencia de los contenidos tiene como funcién
que los docentes puedan desarrollar una matriz comun de ideas reci-
procas para varias disciplinas y la interpretacion de la sociedad cuba-
na desde diversas lecturas,? a fin de crear una cosmovision lo m4s ar-
monica posible. Reviste suma importancia precisar las coincidencias
de contenidos sobre los conceptos o habilidades de las disciplinas,
lo cual es expresion de una problematica del aprendizaje de indole
cognoscitivo que se caracteriza por su significacién sociocultural o
sus posibles aplicaciones pricticas. De este modo, se relacionan con-
ceptos o formas de operar fundamentales de diferentes disciplinas en
el colectivo del afio y en la carrera.

23 La antropolégica, la cultural, la econémica, la histérica, la juridica, la politi-
ca, la social y otras.
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La seleccién y estructuracién de los contenidos del curriculo
con la inclusién de la obra martiana para apoyar la formacién huma-
nista-martiana exige el desarrollo de los componentes del modo de
actuacion, reflejado en las competencias docentes profesionales. Los
textos de Marti no solo son necesarios como fuente de contenidos en-
caminados a la formacién humanista-martiana del profesional, tam-
bién son importantes los métodos martianos. La necesidad de formar
en el estudiante un universo conceptual implica considerar que todo
texto siempre contiene un vacio que solo el lector puede llenar. Este
vacio entre un enunciado y otro surge porque no se establece el vincu-
lo entre ambos y entonces la interpretacion es fundamental para llenar
este vacio. En el caso particular del texto martiano, corresponde al lec-
tor contemplar y desentranar la idea, que a veces el autor solo enuncia,
para llegar definitivamente a desentrafiar lo enunciado.

El componente disefio y secuencia de las actividades diddcticas
es propio de cada disciplina y tiene como funcién que los docentes
puedan lograr un proceso de aprendizaje basado en la formacion
integral y sistémica de todos sus componentes personales y no per-
sonales que promueva actividades cognoscitivas capaces de desarro-
llar diversas formas de razonamiento. Para lograr esto, se requiere
una direccién atinada del proceso formativo. Esto es muy impor-
tante si se considera que el disenio del curriculo actual no incluye en
su sistema de contenidos la obra y el pensamiento de Marti como
fuente principal, vinculada a la formacién humanista, para abordar
las manifestaciones deportivas, la importancia de la educacion fisica,
las esferas de actuacién del profesional y los fendmenos que atentan
contra la prictica de las actividades fisicas.

Es fundamental demostrar la importancia instructiva, educa-
tiva y desarrolladora del pensamiento martiano como apoyo para la
formacién humanista del futuro profesional en cultura fisica, tenien-
do en cuenta las exigencias del curriculo relacionadas con dicha for-
macion, y la debida transformacién en la imparticién de los temas.
Este componente responde, ademas, al anhelo de varios pedagogos
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y de la sociedad cubana de emplear el pensamiento martiano como
enlace esencial en el proceso formativo porque contribuye a formar
en los estudiantes un sentido de pertenencia; ya que el pensamiento
martiano es sintesis y fundamento de la cultura cubana.

Es vital, en el proceso formativo, el desarrollo de criterios fa-
vorables sobre lo que engrandece y ennoblece al hombre a partir de
la practica de actividades fisicas acordes con los principios ético-es-
téticos. Asi, el objetivo fundamental es crear un sistema de conteni-
dos que reconozca al pensamiento martiano como fuente esencial y
propicie el procesamiento de la informacién mediante fichas, resd-
menes, esquemas ldgicos, mapas conceptuales, consultas bibliografi-
cas y materiales docentes para el tratamiento correcto de los temas,
que redunde en la formacién éptima de los futuros profesionales en
cultura fisica.

El contenido relacionado con la formacién humanista del
profesional se presenta como un tema nuevo que se sustenta e inte-
gra con el pensamiento martiano dada su vigencia en la actualidad.
Es tarea entonces del profesor lograr un doble aprendizaje en los es-
tudiantes. Por un lado, el aprendizaje de contenidos propios de la
asignatura, que incluye textos de Marti y, por el otro, el aprendizaje
de aspectos concretos de su pensamiento relacionados directamen-
te con la Licenciatura en Cultura Fisica. De esta forma, la obra y el
pensamiento martianos dejan de ser una parte aislada del proceso
formativo para insertarse en este, que tuvo necesariamente que dis-
tinguir lo principal de lo secundario, y confrontar el horizonte de
sentido del texto con el propio del intérprete. Lo anterior supone
comprender y confrontar el texto para deducir elementos concor-
dantes y discordantes con lo propuesto. Se precisa de una actitud
critica preliminar. Por un lado, los textos comunican y evocan; por
otro, inducen y prefiguran sentidos que, sin ellos, resultarian impen-
sables. Ello significa que los textos martianos, en la medida en que
se contextualizan en el proceso formativo, amplian y enriquecen el
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horizonte individual y grupal porque no solo remiten a lo que fue,
sino también a lo que puede llegar a ser.

Los textos estdn ahi como sentido previo que advierte la ten-
tacion de querer rehacer todo desde puntos de vista exclusivos. A la
par, se deben considerar los aspectos repentinos y causales del dina-
mismo formativo, lo que puja por nacer a pesar de haberse abortado,
abandonado a medio camino, o sin tiempo suficiente para crecer;
aunque necesariamente conlleve a nuevas interpretaciones, y a ser
enriquecido por la comprensién individual y grupal. Inevitablemente
se orientard con un sentido claro de continuidad hacia el subsistema
“Procesos de seleccion de textos de José Marti” para seguir enrique-
ciéndose en el proceso de formacién humanista-martiana, abriendo
o ampliando el horizonte tras las sucesivas lecturas, interpretaciones
e interrogantes sobre aquello que Marti contintia comunicando.

Todo este amplio panorama en desarrollo sirve de fuente nu-
tricia en la conformacién de la plataforma axioldgico-cultural del
estudiante, conmina a tratar de aprehender, en lo posible, los hori-
zontes que se fueron dibujando en ese singular proceso de asuncién
y asimilacion critica que acompaiia el quehacer formativo. A par-
tir de las relaciones entre los diversos subsistemas y componentes
surge la cualidad: aprehension critico-humanista de la actuacion del
profesional en cultura fisica, que no es otra cosa que el desarrollo en
el estudiante, desde el presupuesto martiano, de una actitud valo-
rativa sobre si mismo y sobre la realidad contextual que le permi-
ta transformarla.

Es necesario garantizar un equilibrio en la estructura del sis-
tema propuesto para que no se vea afectado, dado que existen varios
aspectos que pueden provocar su desequilibrio. Es fundamental, en-
tonces, buscar una respuesta que indique cudl es el sentido de los
sucesos que producen esta anomalia en el sistema. Entre ellos estdn:
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« Las insuficiencias en la preparacién de los profeso-
res que impide gestionar el proceso de formacion
humanista-martiana.

+ La carente concepcidén integradora que no permite orien-
tar el proceso didéctico vinculado al empleo de textos mar-
tianos significativos de su pensamiento como totalidad.

+ Ladiscordancia entre métodos y procedimientos en el em-
pleo de los textos con una limitada concepcién del pensa-
miento martiano en los docentes.

+ El carente reconocimiento del vinculo pensamiento-texto
martiano como sustento del proceso didéctico.

La propiedad del sistema que define su nivel de respuesta y de
adaptacion al contexto estd dada en la implementacion de acciones y
actividades que establezcan el rol protagénico de los estudiantes en
su proceso formativo, a partir de las potencialidades formativas que
ofrecen los antropoldgicos universales del pensamiento de Marti para
la formaciéon humanista-martiana del profesional en cultura fisica.

La obra y pensamiento de Marti como fuente principal, vin-
culada a la formacién humanista-martiana en el proceso de forma-
ci6én del profesional, debe concebirse a partir de un sistema de con-
tenidos, que aborden las manifestaciones deportivas, la importancia
de la educacidn fisica, las esferas de actuaciéon del profesional y los
fenémenos que atentan contra la practica de las actividades fisicas.

El modelo propuesto revela la relacién significativa y directa
entre el pensamiento martiano y la Licenciatura en Cultura Fisica,
asi como el vinculo entre las manifestaciones deportivas. En los tex-
tos martianos aparecen criticas al profesionalismo, a la violencia en
el deporte y a los problemas de género; descripciones de juegos y
deportes; valoraciones sobre la educacién fisica como actividad que
contribuye al mejoramiento y fortalecimiento de la salud. Todo ello
redimensionado sobre la base de la transformacién del sistema de
contenidos, la relacion de los contenidos y las fuentes, y la concep-
ci6én y la vision martianas de la cultura fisica como fenémeno social.
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Conclusiones

El modelo de formacién humanista-martiana en la Licencia-
tura en Cultura Fisica se construyé desde la perspectiva de la mode-
lacién sistémico-estructural como sustento epistemoldgico. Revela
un sistema de relaciones dialécticas entre los subsistemas y compo-
nentes que lo integran, del cual emergen las regularidades esenciales,
expresadas en la naturaleza del referido proceso, y dan cuenta del
proceso formativo del profesional.

La construccién del modelo se orienta al mejoramiento del
proceso de formacién actual mediante la inclusién de textos de Mar-
ti, lo cual tiene implicaciones formativas importantes que estin da-
das en el pensamiento martiano como sintesis y fundamento de la
cultura cubana. Sobre esta base, el estudio de la vida y obra de Marti
se orienta a sus propias valoraciones a partir del nicleo de identi-
dad personal y sus principales aspectos en la conducta humana: el
conocimiento, la libertad, la comunidad y la trascendencia. La re-
lacién entre los subsistemas —“Procesos de seleccion de textos de
Marti”, “Procesos de sistematizacién del pensamiento martiano” y
“Procesos interdisciplinarios contextualizados”— expresa la forma-
cién humanista-martiana al revelar como cualidad la aprehensién
critico-humanista de la actuacién del profesional en cultura fisica,
como expresion de la dindmica formativa.
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Estrategia de formacién
humanista-martiana para
la Licenciatura en Cultura Fisica

Reynier Rodriguez Gonzalez!

Introducciéon

La propuesta de una estrategia de formacién humanista-mar-
tiana en la Licenciatura en Cultura Fisica, en la Universidad de Cien-
cias de la Cultura Fisica y el Deporte, como instrumento para im-
plementar un modelo previamente disefiado, parte de la necesidad
de vincular el contenido de las asignaturas con el pensamiento mar-
tiano, fomentar la colaboracion y el intercambio entre profesores y
estudiantes, y promover el andlisis critico constante de la formacién
profesional (Rodriguez-Gonzalez, 2013).

El cardcter eminentemente practico de la estrategia hace que se
tenga en cuenta el criterio filoséfico sobre la relacion teorfa-practica.
Es muy importante concebir la practica como espacio que favorece
la retroalimentacién y no solo como constatacién de la teoria. De
ahi la valia de las categorias filos6ficas tiempo y espacio. La primera

1 Doctor en Ciencias de la Cultura Fisica, master en Humanidades, Arte,
Literatura y Cultura Contempordnea, méster en Actividad Fisica en la
Comunidad, licenciado en Cultura Fisica, catedritico de la Universidad
Politécnica Salesiana y de la Universidad de Guayaquil.
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establece el orden temporal de los objetos y sujetos en el proceso
formativo, mientras la segunda manifiesta la progresion de la coexis-
tencia de los fenémenos sucesivos en un mismo proceso (Day, 2005).

Las acciones y las actividades de la estrategia no pueden obviar
las relaciones sociales. En el contexto formativo deben conjugarse
convenientemente teniendo en cuenta que las relaciones sociales in-
tergrupales son de diferente naturaleza y alcanzan altos niveles de
complejidad. La formacién de los alumnos es integral cuando asimi-
lan completamente los contenidos sociales.”

Los licenciados en Cultura Fisica cubanos han alcanzado un
alto nivel de profesionalidad y reconocimiento internacional no solo
por los resultados alcanzados en diferentes contextos, sino también
por su comportamiento humanitario; aun asi, en innumerables oca-
siones estdn expuestos a concepciones errdneas sobre el humanismo.
Por tanto, la formacién humanista inspirada en lo mejor del pensa-
miento cubano, sobre todo en Marti, es necesaria por su compromi-
so con la verdad (Vitier, 1997).

La estrategia propuesta incluye conocimientos sobre la expe-
riencia individual y colectiva relacionados con la realidad social, y los
vincula con el contenido de las asignaturas y el pensamiento martia-
no, a fin de desarrollar en los estudiantes una actitud de bisqueda
cientifica y reflexion critica permanente sobre los problemas sociales
mds acuciantes de la cultura fisica en Cuba y en el mundo vy, por
ende, incidir en la transformacién del contexto social. Esa busqueda
se encamina hacia la solucién de una serie de problematicas a través
de la investigacién integradora de la teoria y la préctica, lo cual de-
manda una actividad cognoscitiva creativa mds comprometida con
el aprendizaje. Esa cualidad integradora posibilita las relaciones in-

2 La estrategia tiene un contenido predominantemente social y estd condicio-
nada por el contexto donde se realiza. Es una entidad dialéctica que se expre-
sa en la relacién entre la objetivacién (materializacion) y la subjetivacién
(aprehensién) de los contenidos sociales.
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terdisciplinarias con los macrocomponentes del plan de estudio “D”
en el contexto actual de la formacién profesional (Rodriguez, 2011).

De igual forma, propicia la labor investigativa individual, en
equipos o en grupos de estudiantes, al transformar el contexto del
aula en un lugar donde convergen e interactiian constantemente los
macrocomponentes del plan de estudio y los microcomponentes
del proceso de ensenanza-aprendizaje para la formacién humanista
de los futuros profesionales en cultura fisica. Ademas, posibilita la
evaluacion sistemética del proceso de aprendizaje, la autoevaluaciéon
y la coevaluacion, asi como la integracién entre los miembros del
colectivo pedagdgico. También aporta elementos tedricos nuevos al
proceso de ensefianza-aprendizaje del pensamiento martiano y su
implementacién en la prictica profesoral. Se propone como plantea-
miento del objetivo general de perfeccionar el desarrollo del proceso
de formacién humanista-martiana del profesional en cultura fisica.

Referente tedrico

La estrategia propuesta se fundamenta desde varias ciencias: la
filosofia, la psicologia, la sociologia y la pedagogia. En la integracion
de todas ellas se percibe el enfoque de la problematica formativa des-
de la armonia entre lo subjetivo (opus operantis) y lo objetivo (opus
operatum), es decir, el contenido y el fin del proceso formativo no
solo estd en transformar lo individual, sino también lo social.

La propuesta de esta estrategia se sustenta desde los siguien-
tes postulados:

*  Filoséficos. Se sustenta en las contribuciones de Marx y En-
gels (1973), en especial en el analisis del objeto de la inves-
tigacion y sus fundamentos gnoseoldgicos, incluyendo los
fendmenos que lo conforman, el carcter dialéctico del pro-
ceso del conocimiento y su objeto, asi como su aplicacion.
También como via para la introduccién al estudio, andlisis,
comprension y valoracién de la obra y el pensamiento mar-
tianos en la formacién humanista del profesional en cultura
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fisica, en su verdadera dimension integradora de las partes
en un fendémeno tnico. Se asume el concepto de humanis-
mo (Rodriguez-Méndez, 2006), los fundamentos tedricos
e historicos del humanismo latinoamericano (Guadarra-
ma-Gonzilez, 2001), los presupuestos tedricos del pensa-
miento humanista y axiol6gico de Marti (Mendoza-Porta-
les, 2008) y la realidad ontoldgica y axioldgica en el pensa-
miento filoséfico martiano (Rivas-Toll, 2008).

Psicolégicos. Se asume los postulados de la Escuela Histo-
rico-Cultural desarrollados por L. S. Vygotsky (1984) y sus
colaboradores. En particular, el aprendizaje orientado al
desarrollo de una personalidad armoniosa e integral, fin de
la educacién cubana, y el estudio de la personalidad como
singularidad en la diversidad, dados los condicionamientos
social, espacial y temporal del contexto en el cual se desen-
vuelve e interactda el alumno, segtin su propia actitud crea-
tiva y transformadora como formacioén histérica y cultural.
También los puntos convergentes del pensamiento martia-
no y el de Vygotsky en relacién con los problemas actuales
(Gonzilez-Serra, 2003); los aspectos humanista de Rogers
(2000), Allport (1980) y Maslow (1991; 2012) relacionados
con la comprensién del hombre como singularidad; la liber-
tad de eleccion y su posicion axiologica de respeto a la sub-
jetividad, como expresion individual que se imbrique con el
nucleo mds auténtico de la personalidad: en los valores y los
significados que resultan admitidos por los sujetos. También
se asumen los elementos vinculados con la capacidad poten-
cial del ser humano de “encontrarse” y encontrar la solucién
de los problemas, que se expresa en las fuerzas interiores que
conllevan a la autorrealizacién y propio perfeccionamiento.
Socioldgicos. Se sustenta en su repercusion en la sociedad cu-
bana, ya que en la actualidad la formacién de actitudes hu-
manistas en los profesionales de cultura fisica, que reflejen el
pensamiento de préceres cubanos, en particular de Marti, es
una prioridad del Ministerio de Educacién Superior (MES).
Sin embargo, diagnésticos hechos anteriormente mues-
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tran insuficiencias que deben eliminarse (Rodriguez-Gon-
zélez, 2013). La formacion de profesionales es, a la vez, un
fenémeno socialmente determinado y determinante, dada
la correlacion dialéctica entre todos los componentes de la
superestructura y las formas de conciencia. Se trata de una
formacion condicionada por la sociedad, pero con cardcter
condicionante por su trascendencia. Se asumen las bases
metodoldgicas y los principios de la sociologia que recono-
cen la importancia de la contextualizacién de la ensenanza
y las necesidades, los intereses y las potencialidades de los
agentes educativos, a saber: la universidad, la familia, la co-
munidad y los medios de comunicacién; se asume también
la educacién como factor de la practica social y el vinculo
entre la formacién y la transformacién de la sociedad, asi
como el papel del profesor como conductor-facilitador de
dicho proceso (Gonzalez-Sosa y Reinoso-Capiro, 2002).

*  Pedagdgicos. Se asumen las consideraciones tedricas sobre el
concepto formacion (Ferry, 2008; Day, 2005), sobre la for-
macién del profesional (Horruitiner-Silva, 2009), el con-
cepto de formacién humanista (Mendoza, 2005), los funda-
mentos tedricos y las contribuciones a la did4ctica (Alvarez
de Zayas, 1998; 1999), La contextualizacién del pensamien-
to martiano en el proceso de ensefianza-aprendizaje (Avila,
2007,2008) y los criterios sobre el ideario martiano y la for-
macion del hombre (Gonzalez-Serra, 2003).

*  Hermenéuticos y semidticos. Se asumen los postulados her-
menéuticos y semidticos de los estudios sobre los sistemas de
significacién creados por una cultura (Lotman, 1979; 1988);
asi como lo relacionado con transtextualidad o trascendencia
del texto, que implica considerar todo aquello que pone al
texto en relacion, explicita o implicita, con otros textos (Ge-
nette, 1989). También lo vinculado a los sistemas de signifi-
cados que se constituyen en estructuras que obedecen a las
mismas leyes de las formas significantes (Eco, 2000). Se asu-
men los elementos relacionados con la comprension textual,
la teoria de la recepcion, consideraciones sobre la semidtica,
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los factores que condicionan el proceso de comprension lec-
tora, la comprension del texto martiano, la intertextualidad
en la obra martiana (Gutiérrez-Marroquin, 2004), el texto
como ambito de experiencia que afecta de forma significativa
la comprension que el lector tiene de si mismo y del mundo,
y la comprensién como desplazamiento de la capacidad para
percibir y sentirse influido por el sentido del texto u “hori-
zonte del mundo” (todo texto como manera especifica de
entender el mundo) (Gadamer, 2010; 2012).

Métodos

En el curso 2011-2012 se aplicaron varios instrumentos inves-
tigativos para diagnosticar la situacién actual de la formacién huma-
nista-martiana del futuro profesional en cultura fisica. Se investigé a
una poblacién de 100 profesores y una muestra aleatoria simple de
50 profesores, asi como toda la poblacién de estudiantes de 5° afio
modalidad presencial y 6° afio modalidad semi-presencial en la Uni-
versidad de Ciencias de la Cultura Fisica y el Deporte, Facultad de
Camagiiey. Se tuvo en cuenta una serie de dimensiones, indicadores
e indices para cada una de las técnicas aplicadas.

En cuanto a los pasos metodoldgicos o formas para organi-
zar una estrategia en el contexto del trabajo cientifico, se asumen los
criterios de Rodriguez del Castillo y Rodriguez Palacios (2009).”> La
propuesta se basa en los referentes tedricos, principalmente los que
abordan el humanismo, la formacién humanista y el pensamiento
martiano, en su relacién con la formacién de los futuros profesiona-
les en cultura fisica. También en los postulados fundamentales de la
filosofia, la psicologia, la sociologia y la pedagogia, asi como en las
categorias, leyes y principios de estas ciencias que sustentan la estra-
tegia tedricamente (Rodriguez-Gonzélez, 2013).

3 A saber: introduccién-fundamentacién, planteamiento del objetivo general,
diagnéstico, planificacién estratégica, instrumentacién y evaluacién.
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Entre las técnicas investigativas aplicadas estd la encuesta a los
jefes de colectivos de ano y los responsables de la carrera, la encuesta
a los profesores, la encuesta a los estudiantes, la observacién a clases
y la prueba pedagdgica. La encuesta a profesores, jefes de colectivos
de anos y responsables de la Facultad de Cultura Fisica y Deportes
de Camagiiey se realizé para determinar su nivel de conocimientos
sobre el pensamiento martiano —relacionado con la cultura fisica—
y caracterizar la formacién humanista actual del futuro profesional.

La revision bibliografica se realiz6 para determinar las diversas
teorfas que abordan la problemadtica de la formacién humanista de
los profesionales en cultura fisica. También se realiz6 una revisiéon de
documentos del proceso docente-educativo con la finalidad de ana-
lizar la situacion actual de la formacién humanista del profesional
en cultura fisica, a partir del tratamiento de la vida y obra de Marti.

Se realizé una observacion con el fin de verificar el trabajo
del docente durante la clase en relacién con la formacién humanis-
ta-martiana. El objeto de observacion fue el desarrollo de la clase, el
medio de observacién fue la guia de observacién y la condicién de
la observacion fue directa. Entre los aspectos a observar se encuen-
tran: la motivacion de los docentes para el tratamiento en clase de la
vida, obra y pensamiento de Marti; se vincula de la vida, la obra y el
pensamiento martiano con el contenido de la asignatura; se percibe
la aplicacién del conocimiento adquirido sobre el pensamiento mar-
tiano; proyeccion y desarrollo de actividades vinculadas a la forma-
cién humanista del profesional a partir del pensamiento martiano;
utilizacién de procedimientos para la enseianza relacionada con los
problemas socioculturales en la clase.

Resultados y su analisis

Las insuficiencias: 1) en la reflexién permanente sobre los
problemas socioculturales, 2) en el trabajo con los textos de autores
humanistas, 3) en la formacién de juicios propios por parte de los es-
tudiantes, 4) en la aprehension del significado social de lo aprendido,
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5) en la contextualizacién de los acontecimientos, fenémenos y pro-
cesos estudiados; asi como la comprobacion de las potencialidades
del pensamiento martiano para desarrollar el proceso de formacién
humanista que consideren lo interpretativo, sistemdtico y contextua-
lizado... todas ellas permitieron que se concibiera una estrategia di-
sefiada a partir de la siguiente estructura: diagndstico, planificacion
estratégica, instrumentacion y evaluacion (figura 1).

La aplicacién de los instrumentos anteriormente menciona-
dos brindd, como parte de los resultados del diagndstico, las regula-
ridades que se pueden citar a continuacién:

No se utilizan suficientemente las potencialidades forma-
tivas del pensamiento martiano en ninguno de los com-
ponentes del proceso docente-educativo (objetivos, con-
tenidos, métodos y medios de ensenanza) para lograr la
formacién humanista de los futuros profesionales. Tampo-
co se ha concebido una estrategia cientificamente funda-
mentada para este fin. Es incompleto el desarrollo de una
actitud de auto-aprendizaje, de gestiéon del conocimiento a
partir de la integracién de lo instructivo, lo educativo y de-
sarrollador; también lo es el hédbito de lectura y andlisis de
la obra de Marti y otras de humanidades en los estudiantes.
Existe un desequilibrio entre interioridad (la vivencia) y
exterioridad (la conducta) en el comportamiento huma-
no de los estudiantes, lo cual afecta la armonia real que
posibilite el crecimiento humano. Entre las causas cabe
mencionar la crisis de sentido y de proyectos de vida; la
discordancia entre lo que dicen, piensan y hacen; un mayor
escepticismo, apatia, falta de esperanza; el marcado interés
por los bienes materiales; acrecentamiento de la simula-
cién, formalismo, mentira, falta de comunicacién familiar;
escasa referencia a modelos humanistas.

Existe un predominio de la formacién intelectual y de-
portiva en comparacién con la formacién humanista. En
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el aspecto educativo, hay un predominio de la formacién
cognitiva, es insuficiente la labor de intervencién social-co-
munitaria de los estudiantes, para que propicie —segtn
el contenido fundamental del objeto de la profesion— el
desarrollo humano. Lo anterior se refleja en: el compor-
tamiento y actitudes en la relaciéon con los otros, son insu-
ficientes las acciones realizadas para mejorar los procesos
educativos, la formacién del profesional estd muchas veces
orientada hacia el desarrollo de las habilidades en las dife-
rentes esferas de actuacion, se descuida la formacion de los
estudiantes como verdaderos seres humanos.

+ Existe una tendencia a fragmentar la formacién del estu-
diante al orientarla hacia los componentes académicos, de-
portivos e investigativos.

+ No se contextualiza el pensamiento martiano de acuerdo
con la formacién del futuro profesional en cultura fisica. No
se programan lecturas comentadas y didlogos abiertos que
ofrezcan una imagen integral y vivida del Héroe Nacional,
porque los profesores no estan lo suficientemente familia-
rizados con su vida y su obra, y se consideran incapaces de
contextualizar los textos para hacerlos comprensibles.

+ Se observan dificultades en los estudiantes de la Carrera
para interrelacionar el pensamiento martiano con su vida
y desarrollo como futuros profesionales. Ello obedece a
que el estudio sobre Marti se orienta segin otras perspec-
tivas, que excluyen lo relacionado con la cultura fisica.
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La interpretacién de los resultados del diagnéstico demostré las
siguientes insuficiencias: en la reflexion permanente sobre los problemas
socioculturales, en el trabajo con los textos de autores humanistas, en la
formacién de juicios propios por parte de los estudiantes, en la aprehen-
si6n del significado social de lo aprendido, en la contextualizacién de los
acontecimientos, fendmenos y procesos estudiados. Se comprobaron las
potencialidades del pensamiento martiano para desarrollar el proceso de
formaciéon humanista que consideren lo interpretativo, sistemdtico y con-
textualizado. Estos resultados conllevaron a la planificacion estratégica
que tuvo como objetivo disefiar acciones orientadas al desarrollo de un
contexto formativo adecuado (elemento externo), que propicie el apren-
dizaje y los procesos cognitivos que sustentan la apropiacion del nuevo
conocimiento (elemento interno), para lograr la formacién humanista de
los profesionales en cultura fisica a partir del pensamiento de Marti.

El elemento externo se revela precisamente en el contexto don-
de se realiza la mayor cantidad de acciones formativas es la clase, ya
que tanto la versatilidad como la creatividad del profesor posibilitan
su cardcter flexible. La clase se convierte, entonces, en un espacio de
construccion de significados y sentidos que da al traste con la concep-
cién tradicional y posibilita la tridimensionalidad profesoraalumno,
alumnoaprofesor y alumnoaalumno. El elemento externo necesita va-
rios requisitos determinantes para la formacién humanista-martiana,
entre ellos cabe mencionar los siguientes: 1) un contexto formativo
que beneficie el didlogo y priorice la confianza y la tolerancia, 2) La
planificaciéon y la armonia de los contenidos, con un equilibrio co-
herente entre la profundidad y la sencillez y 3) el uso de medios que
contribuyan al proceso formativo, por ejemplo, obras de pedagogos
humanistas, textos de Marti, materiales para murales, mapas concep-
tuales, tablas de resimenes de contenido, etc.

Las acciones formativas propuestas se caracterizan fundamen-
talmente por la flexibilidad, ya que se realizan en diferentes momentos
de la clase, en dependencia de la planificacién que realice el profesor
y en relacion con la exigencia formativa contextualizada. El elemento
interno esta dirigido a modificar la preparacién de los profesores y los
alumnos en relaciéon con la aplicacién del pensamiento martiano, a
partir de los resultados del diagnéstico.
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Tabla 2

Preparacién de los profesores y alumnos

Accién 1

Preparacion de los profesores

Preparacion de los alumnos

a) Efectuar talleres de reflexion con los profe-
sores como preparacion para el desarrollo en
los estudiantes de una formacién humanis-
ta-martiana a partir de los siguientes temas:

. Bases tedricas sobre la formacién huma-
nista universitaria.

. El sentido de la formacion humanista en
la universidad actual.

. La formacién humanista en el proceso
de ensefianza-aprendizaje.

. La formaciéon humanista e
interdisciplinariedad.

. Interdisciplinariedad y didéctica de las
humanidades.

. El texto como unidad bésica de
la comunicacion.

. El trabajo con el texto en el proceso de
formacion del profesional.

. El pensamiento martiano como sintesis y
fundamento de la cultura cubana.

. La obra martiana como fuente de la

formacién humanista del profesio-
nal universitario.

. La obra martiana y su vinculacién con la
cultura fisica.

. El trabajo con la obra martiana en la
formacion del profesional.

. Modelo de formacién humanista-martia-

na para el profesional en cultura fisica.

a) Efectuar talleres de reflexién con los alum-
nos para motivarlos a leer la obra de Marti.
Entre los temas de los talleres se proponen
los siguientes:

. La comprension textual.

. El pensamiento de Marti como sintesis y
fundamento de la cultura cubana.

. La vida y la obra de Marti relacionada
con la cultura fisica.

. El trabajo individual con los textos
martianos.

. Procedimientos para comprender la

obra de Marti.

b) Garantizar la consolidacién de los conteni-
dos de las asignaturas de niveles precedentes
(primaria, secundaria, preuniversitario o
ensefianza politécnica) o cursos anteriores
(después del primer afio de la carrera) segin
proceda, a través de la docencia, la investiga-
cién y la extensién universitaria en estrecha
relacién con el pensamiento martiano.

¢) Familiarizar a los estudiantes con las Nue-
vas Tecnologias de la Informacién y la Comu-
nicacién (NTIC) que sustituyan los materiales
impresos para el estudio de la obra y el pensa-
miento martiano mediante clases practicas o
tareas extra-clases.

b) Realizar clases demostrativas y practicas
que ejemplifiquen la planificacion, orienta-
cién, imparticién y control de las clases sobre
la base del pensamiento martiano.

¢) Estimular la préctica pedagégica mediante
juegos didacticos y técnicas participativas que
utilicen textos de Marti para alcanzar mejores
resultados en la formacion humanista de

los estudiantes.

Precisar los procedimientos que permitan la
apropiacion del pensamiento martiano.

d) Desarrollar habilidades de lectura, interpre-
tacion, construccién de sentidos y significados;
y aplicacion del pensamiento martiano para
posibilitar el cambio y las transformaciones
sociales en aras del mejoramiento humano y el
desarrollo sostenible de la cultura fisica.

e) Incentivar los procedimientos mds objetivos
y eficaces del empleo de textos martianos en
juegos didacticos y técnicas participativas que
contribuyan a la formacién humanista.

f) Determinar el nivel de motivaciéon por
el aprendizaje a partir del estudio de textos
martianos.

Fuente: el autor
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Tabla 3

Valoracion de la preparacién de profesores y alumnos

Accién 2

Valoracién de los resultados obtenidos en la preparacion de profesores y estudiantes, y

la adecuacién pertinente de las acciones estratégicas elaboradas al concluir la etapa para
consolidar la flexibilidad de la estrategia, encaminada a erradicar las insuficiencias re-
lacionadas con la utilizacion del pensamiento martiano en la formacién humanista del
profesional en cultura fisica, a partir de las dificultades de estudiantes y profesores que
deben solucionarse en esta etapa, de forma tal que en la préxima etapa pueda constituirse
adecuadamente la concepcion del empleo del pensamiento martiano.

Fuente: el autor

Tabla 4

Adaptacién de las acciones formativas

Accién 3

Preparar a los profesores para que sean capaces de planificar, organizar y evaluar
textos de Marti relacionados con los contenidos de las asignaturas que imparten
teniendo en cuenta las estrategias curriculares y, por ende, asumir el papel de
protagonistas en el proceso formativo.

Evaluar los resultados de las acciones formativas realizadas por los profesores para
vincular los contenidos de las asignaturas con el pensamiento martiano por me-
dio de observaciones a clases y los analisis pertinentes en los colectivos de afo, de
disciplina y de asignatura.

Modificar los contenidos a impartir de acuerdo con los resultados de las acciones
formativas realizadas.

Fuente: el autor

Hay diferencias en la preparacion de los profesores y los estu-
diantes. Los primeros se preparan en el contenido implicito del pen-
samiento de Marti para vincularlo con el de la clase. Ello se traduce
en la identificacion de los mismos, el desarrollo de las habilidades
encaminadas a sintetizar, interpretar, caracterizar y comparar, y la
realizacion de ejercicios que afiancen el conocimiento. Por su parte,
los estudiantes se preparan en la consolidacién de los conocimientos
adquiridos en los distintos niveles de ensenanza (en el caso del pri-
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mer afno de la carrera) o en cursos anteriores (a partir del segundo
ano). En el primer afio, se familiarizan con el pensamiento martiano
a través de varios textos, siempre tratando de establecer los vinculos
pertinentes y los niveles de profundizacién adecuados. Se pueden
considerar los objetivos por afios, las estrategias curriculares y la obra
martiana que estd relacionada con los contenidos del ano que se cur-
sa. En cursos posteriores (desde el tercer ano al sexto), la preparacién
depende de las habilidades del profesor del curso precedente, porque
la complejidad de las asignaturas y las exigencias de las estrategias
curriculares son mayores y se requiere la consolidacion previa de ele-
mentos estructurales y las habilidades mencionadas anteriormente.

Las coordinaciones pertinentes para la preparacién de profe-
sores y estudiantes se establecen en las reuniones por afios y discipli-
nas. Siempre que sea posible, se programan conferencias, seminarios,
talleres, clases demostrativas y practicas (tabla 5).

La instrumentacion de la estrategia estd encaminada a definir
los objetivos que posibiliten la transformacién del objeto, a partir de
su situacion actual, mediante la planificacién de acciones formativas
por etapas y la aplicacién de métodos y medios.

La estrategia se aplica en dos etapas: la implementacién pro-
piamente dicha y la evaluacién de la misma. En la primera, el profe-
sor y los alumnos llevan a la préctica la preparacion recibida a través
de una serie de actividades (tabla 1). En la segunda, se evalda la apli-
cacion del pensamiento martiano a los contenidos impartidos y su
contribucién a la formacién humanista. Ambas etapas abarcan un
curso académico.
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Tabla 5

Diferentes tipologias de la organizacién
de la preparacién a profesores

Formas de organizacién
de la preparacién de
profesores

Objetivos

Contenido

Conferencia

Explicar las singularidades
de la concepcién social
del pensamiento martiano
relacionado con la cultu-
ra fisica.

La utilizacion del pensa-
miento martiano.

Taller

Ejemplificar con los textos

martianos particularmente
relacionados con la cultura
fisica. Elaborar clases préc-
ticas para el trabajo con los
textos martianos.

La utilizacion del pensa-
miento martiano.

Una concepcion del trabajo
con los textos martianos.

Seminario

Identificar y ejemplificar
contenidos de los progra-
mas de las asignaturas en
relacién con el pensamien-
to martiano.

Los contenidos en el pro-
grama de las asignaturas.

Clase demostrativa

Demostrar como utilizar el
pensamiento martiano en
clases a partir de su rela-
ci6n con los contenidos de
la asignatura.

La utilizacién del pensa-
miento martiano.

Clase préctica

Relacionar los conceptos
tratados en las asignaturas
sobre la base de la inter-
pretacién del pensamien-
to martiano.

Se realiza por tematicas de
acuerdo con los temas del
programa de cada ano.

Fuente: el autor

La aplicacion del pensamiento martiano parte de acciones for-
mativas que se verifican en la preparacion de los profesores, a saber:
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Tabla 6

Acciones formativas

Accién 1

Seleccion de textos de Marti cuyos contenidos se corresponden con temas sobre cultu-
ra fisica.

Objetivo

Interrelacionar los contenidos de los textos martianos y los temas sobre cultura fisica.
Medios

Textos de Marti.

Forma de evaluacién

Observacion.

Implementacién

Se analizan los textos de Marti que guardan una estrecha relacién con los temas sobre cul-
tura fisica. Se brinda informacion al respecto a los jefes de disciplinas y de colectivos de
asignaturas, asi como a los profesores para que establezcan los vinculos pertinentes. Esta
primera accion es bésica y necesaria para realizar las demas.

Accion 2

Determinacion del tratamiento del pensamiento martiano en las disciplinas.

Objetivo

Diagnosticar la situacion actual del trabajo con los textos de Marti a fin de contribuir a la
formacién humanista de los estudiantes de la Licenciatura en Cultura Fisica.

Medios

Informe sobre los resultados obtenidos al vincular los textos de Marti con los temas sobre
cultura fisica.

Participantes

Jefes de disciplinas.

Forma de evaluacion

Entrevista a profesores.

Implementacion

Se presenta una técnica participativa para diagnosticar el nivel de conocimiento inicial y
obtener criterios valorativos sobre la situacion real del trabajo con los textos de Marti en
las distintas disciplinas para la formacién humanista de estudiantes de Licenciatura en
Cultura Fisica. Al efecto, se hacen varias preguntas generales; por ejemplo: ;Qué conoce
sobre los textos de Marti relacionados con la cultura fisica? ;Qué desea conocer al respec-
to? ;Qué conocen los profesores? ;C6mo se utilizan los textos de Marti en clase? Al termi-
nar la sesién, se orienta una actividad para la préxima: Planifique una actividad docente
con uno o varios textos de Marti que incida favorablemente en los futuros profesionales

en cultura fisica. La evaluacion se centra en la valoracion de lo positivo, lo negativo y lo
interesante (PNI) y sirve para determinar el cumplimiento del objetivo.
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Accién 3

Analisis de los programas de las disciplinas y de sus asignaturas para incluir los textos de
Marti que se relacionan con los contenidos a impartir.

Objetivo

Interrelacionar los contenidos de los programas de las disciplinas y asignaturas con los
textos de Marti.

Medios

Programas de las disciplinas, programas de las asignaturas y textos de Marti.
Participantes

Jefes de disciplinas y de colectivos de asignaturas.

Forma de evaluacién

Observacion.

Implementacién

Se orienta la lectura de los textos de Marti relacionados con la cultura fisica y articulos
cientificos que abordan la asociacién del pensamiento martiano y la cultura fisica a los
jefes de disciplinas y de colectivos de asignatura.

Accién 4

Tratamiento didactico-metodolégico segin el afio que se cursa y la asignatura a impartir.
Objetivo

Aplicar de forma sistematica el tratamiento didactico-metodolégico por afios y asignatu-
ras cursadas.

Método

Elaboracion conjunta.

Medios

Instrumento de evaluacion.

Participantes

Profesores.

Forma de evaluacion

Observacion.

Implementaciéon

Se entrega u orienta la lectura de los textos de Marti relacionados con la cultura fisica

y articulos cientificos que abordan la asociacién del pensamiento martiano y la cultura
fisica a los profesores para el tratamiento didactico-metodolégico adecuado segtin la
asignatura que imparten. Se formulan los objetivos de las clases, se plantea el sistema de
contenidos teniendo en cuenta los conocimientos adquiridos y los nuevos, se seleccionan
los métodos y los medios en correspondencia con los contenidos a impartir, se confeccio-
nan las guias con los textos de Marti que se utilizaran de acuerdo con el contexto forma-
tivo y se planifica el sistema de evaluacion, asi como las acciones didacticas para formar
actitudes y valores humanos a partir del pensamiento martiano.
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Accién 5

Estructuracion del sistema para organizar el proceso formativo de los estudiantes.
Objetivo

Aplicar de forma sistematica el tratamiento didactico-metodolégico por afios y asignatu-
ras cursadas.

Método

Elaboracién conjunta.
Medios

Instrumentos de evaluacién.
Participantes

Profesores.

Forma de evaluaciéon
Observacion.
Implementaciéon

Después de analizar los textos de Marti en su relacién con los contenidos de las asignatu-
ras y aplicar en ellos el pensamiento martiano, los profesores deben incluir en su prepara-
ci6én una serie de cuestiones importantes, a saber:

. La elaboracion clara y precisa de objetivos que destaquen la prioridad del proce-
so formativo.

. La planificacién y organizacién coherente de actividades orientadas al estudio de la
vida y obra de Marti que redunden en un conocimiento mas amplio de su pensa-
miento y contribuyan a la formacién humanista de los estudiantes. Con este fin los
profesores deben: 1) planificar acciones didécticas que relacionen los contenidos ad-
quiridos con los nuevos que se imparten, 2) promover la ayuda entre los estudiantes
mediante el trabajo en pareja o equipos, 3) implicar a los estudiantes en la busqueda
de soluciones a problemas sociales sobre la base del pensamiento martiano, 4)
propiciar el aprendizaje creativo a través de la atencion a las diferencias individuales
en el estudio del pensamiento martiano, 5) motivar a los estudiantes a leer la obra
martiana y prestar la ayuda necesaria para interpretar los textos de dificil compren-
sién y 6) disear situaciones que ejemplifiquen como aplicar el pensamiento mar-
tiano en el desempeno profesional del estudiante en la vida diaria.

. La confeccién de actividades evaluativas como un sistema que incluya la autoeva-
luacion, la coevaluacién y la heteroevaluacion.

. La eleccién de medios de ensenanza eficaces para el estudio y el trabajo con los textos
de Marti: obras completas (edicion critica), atlas martiano, peliculas, software y otros.

. La insercién del pensamiento martiano en actividades extra-clase, que muchas veces
son de eleccidn libre (cabria mencionar la celebracién de efemérides martianas
relacionadas con la cultura fisica y de juegos basados en textos de Marti en comu-
nidades y centros escolares). Ofrecer alternativas variadas que propicien la forma-
cién humanista.

Fuente: el autor
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La evaluacién de la estrategia comprende una secuencia de
etapas o pasos en todo el proceso. Asi, cada una se redimensiona en
la interaccién entre los elementos del proceso formativo, desde la
elaboracién de los objetivos hasta el andlisis de los resultados. Asi, el
objetivo seria valorar la estrategia de formacién humanista-martiana
de los profesionales en cultura fisica, por medio de dos evaluaciones:

Tabla 7

Evaluacién de la estrategia

Evaluacién del desempeno de los profesores

Contenidos de las asignaturas con la inclusién del pensamiento martiano para la forma-
cién humanista de los estudiantes.

Habilidades que propicien la planificacion, organizacién, imparticién y control-evalua-
cién de los contenidos relacionados con el pensamiento martiano.

Acciones para aplicar el pensamiento de Marti en la imparticién de clases.

Motivaciones por la aplicacién del pensamiento martiano a partir de cualida-

des formativas.

Evaluacion integral del alumno

Rasgos particulares de la personalidad de los alumnos.

Identificacién de los textos y temas tratados por Marti relacionados con la cultura fisica.
Contenidos a desarrollar por el estudiante mediante la aplicacién del pensamien-

to martiano.

Aplicacién del pensamiento martiano como fuente de transformaci6n social.

Prioridad del pensamiento martiano con respecto a otros autores nacionales

e internacionales.

Fuente: el autor

La primera etapa intenta valorar el desempeno de los profeso-
res al impartir distintas asignaturas segin el aflo que corresponda, es
decir, sus habilidades para solucionar dificultades a través del pensa-
miento martiano como punto de partida para la formacién huma-
nista de los futuros profesionales en cultura fisica. Esto posibilita una
evaluacion personalizada de los contenidos.

En el proceso formativo reviste de suma importancia plani-
ficar acciones que consoliden las fortalezas, aprovechen mejor las
oportunidades y eliminen y prevengan las deficiencias, asi como per-
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mitan valorar la obra y el pensamiento martianos desde su perspec-
tiva formativa, lo cual requiere preparacion por parte de profesores y
estudiantes. La evaluaciéon considera como importante el diagnéstico
integral que realiza el profesor al iniciar el trabajo con la brigada, lo
que facilita la ejecucion por etapas de la estrategia. Aqui se insertan
los contenidos que se incluirdn en la formacién humanista-martiana
de los profesionales en cultura fisica.

La primera etapa de la evaluacién se realiza con la entrega
pedagdgica, en la cual el coordinador educativo de la brigada y los
profesores del curso brindan informacién sobre las particularidades
de cada estudiante al coordinador y los profesores del nuevo curso
académico. La segunda etapa es el diagndstico sobre los conocimien-
tos y las habilidades adquiridas en las asignaturas del curso prece-
dente, para ello se aplican pruebas pedagdgicas o entrevistas —en
correspondencia con el curso académico— y se tienen en cuenta las
estrategias curriculares para trabajar los textos de Marti. La tercera
etapa es la entrevista a los estudiantes, que perfecciona el diagndstico
integral y sirve de gufa para dirigir la docencia, la investigacién y la
extension universitaria; ademads, brinda juicios valiosos para armo-
nizar los componentes esenciales de la formacién del profesional y
apoyar el desarrollo de la estrategia, al incluir todos los contextos y
los sujetos que conforman el proceso de formacién humanista de los
profesionales en cultura fisica.

La aplicaciéon de una evaluacién adecuada ayuda al profesor
a determinar la situacién actual del proceso formativo y a planifi-
car las acciones para alcanzar niveles de desarrollo superiores, con el
consiguiente beneficio que ofrece aplicar los principios formativos
del pensamiento martiano. Es importante valorar el desempeno de
los profesores en la aplicaciéon del pensamiento martiano, lo que se
expresa en dos elementos esenciales: la contextualizacién didactica
del estudio del texto de Marti en el proceso de ensefianza-aprendi-
zaje y las habilidades relacionadas con la planificacién, organizacion,
imparticién y control-evaluaciéon de las clases con la inclusién de
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los textos martianos. Tanto la contextualizacién de los textos como
las habilidades, se diagnostican mediante la observacion a clases y
ejercicios practicos, que posibilitan planificar la preparaciéon de los
profesores sobre la base de la obra de Marti y el cuaderno martiano
universitario. No se concibe la estrategia sin la obra martiana, que
es la fuente del pensamiento martiano y su razén de ser. A modo
de ayuda, se ofrece una compilacién de articulos que relacionan el
pensamiento de Marti con la cultura fisica, asi como otros publica-
dos por el autor de la presente investigacion sobre el pensamiento
martiano y la formacién humanista.

Conclusiones

La estrategia es dindmica porque aplica el pensamiento mar-
tiano a todos los componentes del proceso formativo y se basa en
un enfoque orientado a la reflexion, que propicia el desarrollo cog-
nitivo de los estudiantes y la preparacién docente de los profesores
con vistas a la formacién humanista de los futuros profesionales en
cultura fisica. Prioriza la participacién de los estudiantes mediante
un aprendizaje que desarrolla sus potencialidades. Fomenta el tra-
bajo individual, en parejas, en equipos y en grupos de alumnos, y
transforma la clase en un contexto propicio para el debate sobre la
vigencia del pensamiento martiano en el desempeno pre-profesional
del estudiante.

La estrategia también posibilita la evaluacion sistemdtica del
proceso formativo individual y colectivo de los alumnos y los re-
sultados individuales mediante la autoevaluacién y la coevaluacion.
Aporta elementos teéricos fundamentales para diagnosticar y ana-
lizar las deficiencias reiteradas del proceso de formacién humanis-
ta-martiana en la Facultad de Cultura Fisica de Camagiiey. Sustenta
el dmbito formativo con un enfoque desarrollador, que conduce a
conclusiones y soluciones aplicables a la practica laboral-investigati-
va y promueve el cambio en el proceso formativo segtin las exigen-
cias actuales del MES.
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