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Convocatoria del volumen 5, numero 1

Identidad, fe y comunidad politica
Enero-junio de 2022

Invitamos a todos los autores a publicar en el Vol. 5, Num. 1, enero-junio
2022 bajo la tematica Identidad, fe y comunidad politica.

Existe una preocupacion generalizada por la identidad personal y colec-
tiva que merece una reflexion sosegada a la luz de la doctrina cristiana. Las
personas requerimos de un sentido de identidad para percibir nuestro valor,
definir nuestros derechos y responsabilidades y encontrar nuestro lugar en la
comunidad.

Hoy, muchas personas consideran que su valor deviene de su percibida
pertenencia a un género, a una religion, a una raza, a un sustrato economico,
a una clase social 0 a otros factores externos. Se tiende a definir identidad en
términos colectivistas. El cristianismo, por oposicion, ve el valor de la persona
en su calidad de hijo de Dios, de manera universal, sin importar las categorias
COMO Sexo o raza.

Lo interesante de que seamos hijos de Dios es que ya estamos inmersos
en una relacion que nos define e identifica. Esa relacion nos da la identidad.
Esto contrasta con las visiones segun las cuales el individuo no tiene unaiden-
tidad dada o recibida, sino que se debe crear por si mismo. Asi la identidad se
convierte en una tarea, fruto y responsabilidad de las preferencias individuales.

Dios nos cred a Su imagen y semejanza; somos hijos Suyos. Ahora bien,
la forma en la que se interpreta y vive el sentido de filiacion divina varia segun
la épocay la cultura, de manera que la religion, por decirlo asi, se encarna en
las realidades terrenas, se hace cultura y crea cultura. Tomar conciencia de
estos hechos constituye un punto de partida para elaborar una teoria de la
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identidad menos conflictiva que la teoria critica de la raza y otras teorias que
se han popularizado en anos recientes.

Si partimos de las reflexiones anteriores, las preguntas que este numero de
nuestra revista invita a considerar son, entre otras, las siguientes: {Cual es el
nucleo de la identidad cristiana? ¢Se puede elegir la identidad o es mas bien
una asunto que se acepta? ;Cual es la relacion entre la comunidad y la identi-
dad? ;Como compatibilizar la unidad en la fe y las costumbres con la libertad
de las conciencias? ¢(Como respetar las creencias contrarias a las nuestras y,
a la vez, sostener que se esta en la verdad? ;Qué papel ha desempenado la
religion judeocristiana en la formacion de los valores de Occidente? {Como
combatir el relativismo cultural imperante en nuestros dias?

Moris Polanco Javier Peréz Wever

Director editorial Editor asociado
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La cuestionde laidentidad

¢Quién soy? Esta pregunta ha estado presente desde los inicios de la filo-
sofia porque hace referencia a una caracteristica diferenciadora de los seres
humanos con respecto a otras criaturas: la libertad. Solo quien puede aceptar
O negar su ser es capaz de formular semejante pregunta.

Por eso la identidad es un tema de maxima importancia para cualquier
persona. ;Qué nos hace ser lo que somos? Desde la antigiedad, los filosofos
han distinguido a los seres animados de los inanimados y, dentro de los ani-
mados, distinguieron a su vez los tipos de vida vegetal, animal y racional. Solo
encontramos el problema de la identidad en este ultimo tipo de vida, pues
solo los seres racionales son capaces de conocer (y, por tanto, de ignorar) y
de querer (o0 no querer).

La identidad tiene una relacion estrecha con el conocimiento y la vo-
luntad. ¢Quién soy? Requiere que el ser humano se conozca a si mismo y se
quiera. Pero ese autoconocimiento y amor propio tiene unos serios retos en
la actualidad pues cada vez se hacen mas borrosas las diferencias entre el ser
humano y los animales o las maquinas. Las tendencias del transhumanismo,
genetismo o materialismo biologico hacen dudar sobre lo que es mas propio
de la humanidad.

Por eso en esta edicion nos proponemos profundizar en qué es la identi-
dad, los retos a los que se enfrenta el ser humano en la propia identificacion,
asi como las maneras en las que puede reafirmar su ser.

Ademas, el ser humano es un ser personal, es decir, un animal politico o
social. La dimension relacional es fundamental para la constitucion del propio
ser. Asi, frente a una tendencia individualista en la que el ser humano debe
construir, reafirmar y sostener su identidad, nos hemos propuesto arrojar luz
sobre el papel de las relaciones, la formacion y el crecimiento del propio ser.

Esto es especialmente relevante para los cristianos, pues su ser esta defini-
do por una relacion: la filiacion divina. Somos hijos de Dios. El cristiano afirma
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una condicioén de ser universal, compartida por todos, una identidad comun.
Esto nos convierte a todos en hermanos y, por tanto, iguales. Asi, la pregunta
¢quién soy?, no es tan distinta de ¢quiénes somos?

Larelacion de laidentidad y la comunidad se vuelve un asunto de especial
interés. (Como se comunica la identidad? {Qué implica ser miembro de una
comunidad?

Los autores de los articulos han procurado responder desde distintos pun-
tos de vista algunas de las cuestiones de importancia relativas a la identidad.

El articulo de Rafael Alvira y Rafael Hurtado y el de Antonio Porras mues-
tran como la identidad se construye con base en las relaciones con otros. La
identidad no es un asunto estatico sino dinamico: hay que llegar a ser quien
se es. Destacan la importancia del hogar, de la intimidad, de la confianzay de
la fe en el crecimiento personal y social.

Guillermina Herrera Pefna se centra en la importancia de la funcion del
lenguaje en la creacion, retencion o modificacion de la identidad, ya sea
personal o colectiva. Las palabras y sus significados configuran la vision del
mundo, categorizan a las personasy establecen modos de relaciones. Herrera
Pena analiza la situacion de Guatemala a través de una obra literaria; refuerza
la importancia que tiene el lenguaje no solo para reflejar una identidad, sino
para crearla o transformarla.

Rachel M. McClearly y Robert J. Barro buscan explicar los motivos por los
cuales la Iglesia catolica ha procurado ofrecer mas modelos de vida a traves
de beatificaciones y canonizaciones de sus miembros. Sostienen la tesis que
es la forma de hacer mas atractiva la identidad catolica ante la creciente com-
petencia de otras identidades cristianas.

Miguel Marti ofrece una reflexion sobre como la posibilidad de la transmision
de la verdad, en general, y de la fe, en particular, se apoya en la racionalidad,
sociabilidad y moralidad humana. Su punto de apoyo es la Carta de Santiago
y el papel que juega la lengua, las palabras y sus significados a la hora de
constituir el k<mundo» de quien hablay desde el que habla.

José Carlos Martin de la Hoz destaca que los primeros cristianos no estaban
dispuestos a renunciar a ser cristianos. Estos valoran mas su identidad como
seguidores de Cristo que su propia viday, por eso, muchos murieron martires.
Destaca un punto de gran valor para la actualidad, la distincidon entre unidad
y uniformidad, asi como la importancia de la fe y accion del Espiritu Santo.

La cuestion de la identidad

Mario Alberto Salvatierra apunta la crisis de identidad y crisis de relevan-
cia del ser cristiano en la actualidad. En un mundo en el que se ofertan tantas
«identidades» en el mercado, los cristianos pueden caer en la tentacion de no
centrarse en lo importante: el encuentro personal con Dios.

Juan Fernando Sellés hace un analisis de la vision de Dios que tiene el
filosofo Wittgenstein. Esta vision supone una gran relevancia para el hombre,
pues si somos hechos aimagen y semejanza de Dios, la comprension de Dios
influye en la autocomprension. Sellés critica la idea que Wittgenstein tiene de
Dios, pues sostiene que deja de lado cuestiones esenciales de la identidad de
Dios y del ser humano.

Por ultimo, la revista también contiene un articulo escrito por mi. Desde
la universidad, el tema de la identidad ha captado mi atencion, en especial la
vision que tiene sociologo Zygmunt Bauman al respecto. De aqui que exponga
desde su perspectiva la nocion de extrano y su vinculo con la identidad en lo
que él ha llamado la «<modernidad liquida».

Espero que esta edicion de la revista resulte en un didlogo fructifero sobre
eltema de la identidad y arroje luz sobra este asunto de tanta relevancia en la
actualidad.

Javier Pérez Wever
Editor asociado
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Elhogar como el origen radical de
laidentidad personal y social

The Home as a Radical Origin of Personal and Social
Identity

Rafael Alvira Dominguez
Universidad de Navarra
ralvira@unav.es

Rafael Hurtado Dominguez
Universidad Panamericana
rhurtado@up.edu.mx

Resumen: El presente escrito reflexiona sobre la relevancia originaria del
hogar familiar en la constriccion de la identidad personal de todo ser huma-
no. Para ello, se exalta en primer lugar la relevancia de la presencia del «otro»
frente a quien comenzamos a construir nuestra personalidad. Posteriormente,
se exalta el vinculo que se establece de modo natural entre el hogar y la ciu-
dad, entre el individuo y la comunidad, cuyos principios de funcionamientos
quedan fincados en la nocion de «bien comun», tanto fisico como metafisico.
Finalmente, se exponen las tres funciones principales de todo hogar familiar
que promueven su buen funcionamiento (a saber, bienestar, educacion, inti-
midad) y, por ende, la excelencia a nivel comunitario, social y cultural.

Palabras clave: familiar, hogar, identidad, relacion, confianza.

Abstract: The following essay reflects on the original relevance of the family
home in the constriction of the personal identity of every human being. The
relevance of the presence of the “other” in front of whom we begin to build

~Las ideas expresadas en este articulo son responsabilidad de los autores. 13
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our personality is exalted in the first place. Subsequently, the link that is natu-
rally established between the home and the city, between the individual and
the community, whose operating principles are based on the notion of “com-
mon good”, both physical and metaphysical, is exalted. Finally, the three main
functions of every family home that promote its proper functioning (namely,
well-being, education, intimacy) and therefore excellence at a community, so-
cial and cultural level are to be considered.

Keywords: family, home, identity, relation, trust.

La identidad personal: ser frente a otro

Es sabido que el concepto de «identidad» es paradojico. Al senalar que algo
es «idéntico», implica hacer un juicio de valor desde la exterioridad, desde un
cierto «fuera» o punto de vista externo. También se puede afirmar que algo es
«idéntico» a otro ser o auno mismo. En el primer caso, la identidad es imposible
porque —siguiendo a Leibniz— dos seres idénticos son uno y lo mismo. En
el segundo caso, afirmar que un ser es idéntico a uno mismo tiene sentido si
quien lo contempla se da cuenta de que, pasando el tiempo y cambiando las
circunstancias, sigue siendo «el mismo», o bien sigue siendo «solo él mismo».
Esto significaria que ese algo-alguien existe en un tiempo y en un contexto sin
haber sido afectado por las relaciones que vivio. De ser asi, la Unica posibilidad
que haria posible este escenario es que el tiempo siga su curso, sin cambiar
las circunstancias.

Bajo esta Optica, este mero «trascurrir» del tiempo seria idéntico a la pura
«duracion» o, mejor dicho, a una identidad posible en un mundo «eterno». En
efecto, laidea oimagen comun del «cielo», principalmente en la gran tradicion
cristiana, hace referencia a la lamada «comunioén de los santos», en la cual cada
santo esta «fijjado» en una duracion permanente, dotado de relaciones «fijas»
con los demds santos. Esta es una imagen sumamente profunda, aunque su
traduccion imaginativa habitual tienda a ser defectuosa. Incluso se puede caer
en el error de visualizar una vida asi, llena de pazy tranquilidad, pero hasta cierto
punto sujeta al aburrimiento. Es entonces cuando este razonamiento reclama
considerar que las relaciones en el cielo no cambiaran, pero si aspiraran a
crecer, pues de lo contrario no estarian «vivas».

Dejando a un lado la discusion de la posibilidad de lo «eterno» y volviendo al
plano temporal en el que vive el ser humano, parece ser que las consideraciones
anteriores apuntan a que la identidad personal, en este mundo, solo es posible
através del desarrollo de las relaciones que se van presentando en el curso de
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nuestras vidas. Estas pueden crecery mantenerse «vivas», pero también puede
pasar que se estanquen, que se queden cortas, y finalmente fallar o desaparecer.

«Ser» significa ser fuente de «energia» que constituye la propia identidad,
estableciendo relaciones que tiendan a la excelencia. Este principio aplica para
todos los seres posibles, pero muy en particular para los seres humanos. En
efecto, la consistencia de una relacion supone la presencia del «otro» con el
que se interactua. Por lo tanto, el intento de lograr una «identidad humana» a
través de la construccion de una relacion con «uno mismo» es imposible. En
otras palabras, la persona humana se vuelve «idéntica» —el famoso «ser uno
mimo» — solo a través de las relaciones con los demas.

Sin embargo, es importante sefialar que no todo tipo de relacion conduce
al objetivo de consolidar la propia identidad. Todo ser humano nace habiendo
recibido lo que solia llamarse una «naturaleza» — «algo» ya formado—, un cierto
«pasado cristalizado» que conforma los cimientos de mi futuro desarrollo. Ante
eso, es posible subrayar que 1) ninguna libertad, supuestamente total y absoluta,
puede cambiar esencialmente dicha naturaleza recibida; 2) toda accion o ser
que «participa» en la vida de una persona, siempre anade algo a su naturaleza,
la cual no cambia esencialmente, pero puede «crecer» 0 «disminuir».

Ante esta afirmacion, es evidente que cada segundo que transcurre en la
vida de un ser humano, desde el sagrado momento de su concepcion hasta
su bendecido final, es relevante para conformar su propia identidad. En ese
sentido, viene a cuento la famosa frase de Pindaro: «conviértete en lo que eres»,
pues en ella confluyen y cobran la relevancia especifica de la propia naturaleza,
la libertad y la providencia.

Ahora bien, pasando al estudio de la persona real, hecha de carney espiritu,
se puede observar que —a diferencia del resto de los seres de este mundo— los
seres humanos estamos dotados de interioridad y exterioridad. Yendo un poco
mas lejos, se puede afirmar que la consistencia de «una» impacta directamente
en la estabilidad de la «otra». Tarde o temprano, la mas fuerte de las dos termina
por cambiar la forma de la «otra», aunque dicha fuerza provenga en cierto sentido
de esa «otra». Una persona con personalidad fuerte puede influir mucho en el
ambiente que la circunda, asi como una persona con una personalidad débil
sera cambiada por la influencia de dicho ambiente.

La personalidad de todo ser humano se muestra débil en su primera etapa.
Ante esto, es importante resaltar la importancia del ambiente como factor
determinante para su correcta educacion. En efecto, el ambiente en cuanto
humano puede definirse como una cierta «exterioridad» que ha de ir acorde
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con su correspondiente «interioridad». En ese sentido, la estructura de la
interioridad humana esta compuesta de tres elementos: bienestar, educacion
e intimidad (Alvira, 2010).

El bienestar hace referencia al impacto interior de nuestra relacion basica
con el entorno inmediato: vivimos en bienestar cuando conviene. La educacion
hace referencia alimpacto interior de las relaciones amistosas con otras personas
y sus realidades: somos educados aprendiendo de los demas. La intimidad
hace referencia al impacto interior que tiene una relacion profunda con otras
personas; aqui se encuentra la verdadera felicidad.

Asi lo afirmo Garcia Morente en su famoso «Ensayo sobre la vida privada»
que existen tres niveles de vida privada, los cuales pueden expresarse con tres
verbos: confianza, confidencia, confesion. La confianza se identifica con el
bienestary presupone una «amistad» fundamental o respeto esencial entre las
personas. La confidencia se identifica con la educacion y presupone un grado
mas profundo de amistad en el que el «dialogo» ocupa un espacio centralen
la relacion. La confesion se identifica con la intimidad y presupone el maximo
grado de amistad: el amor verdadero. Es decir, confesamos las verdades mas
profundas de nuestra vida solo a las personas que amamos.

Se puede afirmar que estos tres niveles, ciertamente interconectados,
funcionan de la siguiente manera: debe haber al menos un poco de amor,
entendido como la afirmacion y aceptacion absoluta del «otro», para desarrollar
una amistad en la que sea posible el didlogo. Del mismo modo, debe haber al
menos un poco de esa amistad para desarrollar un respeto que genere confianza.
Ahora bien, cronologicamente el respeto es condicion, pero ontologicamente
va primero el amor. Elamor genera lo comun (Alvira, 2020), que es lo que otorga
la identidad «espacialmente» y la mismidad «temporalmente». La persona
que ama se identifica con lo amado y es siempre «el mismo» en el tiempo con
respecto a «él».

El amor es el milagro gracias al cual dos personas «son» a la vez, sin dejar
de ser dos. Elamor mismo los identifica en «lo comun». Por esa razon, cuanto
mas profunda y verdadera es una relacion amorosa, mas «identificante» es,
para ellos mismos y para la sociedad. En ese sentido, la identidad implica una
relacion constituyente y constitutiva en lo comun, con el sentido de pertenencia.
Se tiene una profunda comunidad con quieres consideramos de verdad
nuestros padres, maestros y sacerdotes. Incluso por ello pertenecemos —con
orgullo— a una familia (hogar), a una escuela (universidad) y a una religion
(Iglesia). Identificarse, es decir, tener en comun y sentirlo como propio son
dimensiones de lo mismo.
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Aprender es apropiarse, lo cual es posible de verdad si hay amor al saber,
como Socrates explica (y antes el pitagorismo indicaba). En otras palabras,
solo te pertenece en realidad lo que amas de verdad. Por eso, el primer lugar
de «apropiacién», de aprendizaje es la familia, el hogar. Sin ella, la sabiduria
universal, el magisterio y la Iglesia se quedan cojas. En su conjunto, estas tres
instancias estan llamadas por su esencia a dar identidad fundamental al mundo
de los seres humanos.

Como es de esperarse, siempre que surge una comunidad «real», verdadera,
aparece la identidad, incluso en cuestiones menos profundas. Por ejemplo,
la pertenencia a un club deportivo del que se es «hincha», o bien en temas
mas profundos como la pertenencia a una empresa u organizacion. De ahi se
deriva que el «estilo» de donde se trabaja «marca» de tal modo que incluso los
directivos terminan siendo «educadores» de las personas a su cargo. En efecto,
gobernary educar son dos dimensiones de una misma actividad fundamental.
De alli que la «filosofia de la empresa» busque hoy, sobre todo, desarrollar el
sentido de pertenencia, tanto en sus clientes como en sus empleados. Curiosa
situacion, pues la empresa y el Estado se presentan como instancias mas
identitarias en nuestros dias que la misma familia.

Es aqui el espacio en el cual emerge la gran paradoja del «en si» y «fuera
de si». Se tiende a etiquetar de «loco» a aquel que esta «fuera de si», pues
esa persona tiene el problema de estar cerrado en su propia individualidad,
por lo cual no puede comunicar y comunicarse con facilidad. Por el contrario,
todo el que no esta «loco» se relaciona, y el conjunto de sus relaciones, en su
tipologia e intensidad, lo identifican.

Esrelevante, a suvez, que el conjunto de esas relaciones esté bien ordenado,
pues de lo contrario, esa persona se ird «<enloqueciendo». Es la tesis implicita del
cristianismo, la cual sostiene que al final se salva el que «sabe», y el que no se
salva es el que «no sabe» nada, es decir no ha llegado a construir su identidad.
Aqui se entiende mejor a Pindaro, aunque los especialistas lo entienden a
veces de otra manera: «llega a ser el que eres». Todas las relaciones, segun
el cristianismo, se han de ordenar a la relacion con Dios, a saber, identificarse
con Cristo.

Ahora bien, hay una profunda conexion entre la relacion de la identidad
con el bien. El bien es todo aquello que contribuye al recto crecimientoy a la
perfeccion del sery que, por tanto, contribuye a darle, al final, su plena identidad.
Por eso es preciso distinguir entre el bien comun metafisico (espiritual) y el bien
comun sociologico (material). El primero lo consiguen quienes tienen algo en
comun que tiende a crecer en la medida que esa «<comunidad» es mas profunda
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y verdadera; el segundo consiste —como explica Antonio Millan-Puelles—
en generar la paz social, la cual siempre va unida a los bienes econdmicos y
culturales compartidos.

El uso actual predominante, incluso en los escritos propios de la llamada
Doctrina Social de la Iglesia, es el meramente sociologico, lo cual, de suyo,
tiende a quitar fuerza al propio espiritu de la sociologia. En efecto, el «porqué»
ultimo de la defensa de las instituciones cristianas, muy en particular la familia,
no se entiende bien fuera de su fundamentacion metafisica. Ciertamente, este
es un tema cada vez mejor estudiado por médicos, psicologos y educadores,
a saber, la relevancia de los primeros afnos de la vida para la formacion de la
personalidad, es decir, la identidad.

Por ello, es siempre necesario reiterar que la familia es la «cuna» enla que
se forja cada persona y, en consecuencia, cada sociedad. El descuido de la
familia, a partir de la politica y la cultura individualistas introducidas de modo
abruptoy contra toda tradicion por la revolucion democratica de finales del siglo
XVIIl, supone de modo implicito la destruccion del ser humano (Moreno, 2003).

En un mundo como el que vivimos, se desconoce que la democracia
moderna fue introducida de modo explicito contra la familia, y que sus mas
puros portaestandartes nunca han cesado de luchar contra ella. Pensadores
cristianos —como Jacques Maritain— han intentado una y otra vez salvar la
propuesta democratica, dandole incluso la vuelta al problema, exaltando su
valia como orden politico, siempre y cuando se aplique en clave cristiana.

No es este el lugar para discutir este ultimo punto, pero no es posible
desconocer que los hechos hanido arrinconando las propuestas democraticas
de inspiracion catolica de modo progresivo. Triunfa el intento de poner en
practica la libertad y la igualdad totales: en lo antropologico (divorcio, aborto,
eutanasia, feminismo, LGBT), en lo empresarial (la autorregulacion del trabajador);
en lo politico (gobernanza en vez de gobierno); en lo religioso (camino sinodal
y democratizacion de la Iglesia); en la ensenanza (progresiva supresion de
suspensos y disminucion seria de la autoridad del profesor).

La libertad significa tres cosas: actividad, apertura, posesion, las cuales se
entrelazan de modo armonico en la medida que se adquieren de verdad y se
intensifican por medio del amor verdadero. Este es el nombre de la libertad en
sentido clasico-cristiano, antitético, de la libertad moderna. Y el amor supone
capacidad de dar y capacidad de servir. El amor genera una comunion en la
que surge la identidad y que existe en la paradoja de que los que se quieren
se sienten y son iguales, pero necesitan preservar la diferencia para crear esa
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igualdad. En otras palabras, la igualdad total impide la verdadera identidad.
Enrelacion con los ninosy los jovenes, la libertad solo existe en una verdadera
familia. Por lo tanto, la ausencia de familias verdaderas tiene como consecuencia
larelativa incapacidad del nifio para comprender practicamente lo que significa
confiar y, por consiguiente, amar. La experiencia demuestra lo dificil que es
para muchas personas incorporar y vivir estas realidades habiendo tenido
carencias en su vida familiar.

Sin amor y confianza, la identidad del ser humano se convierte en un reto
inalcanzable. Todas sus relaciones se vuelven superficiales, y no ancladas en
la fuente de la unidad personal. Cuando una persona no es capaz de vincular
sus acciones —sus relaciones— a su unidad originaria, entonces su vida se
vuelve pura exterioridad, es decir, puro espectaculo. Amor, amistad, respeto:
estas son las fuerzas para construir la unidad. Nuestro mundo individualista es
un mundo de espectaculos, no de identidades solidas y consistentes. EL hogar
es una palabra que se identifica con el espiritu de una familia verdadera. Una
casa se convierte en hogar cuando es habitada —o «encendida», como diria
el poeta Luis Rosales— por una verdadera familia. El hogar es el simbolo real
—no la metafora, como se suele pensar— de la vida humana, pues contiene
los elementos fundamentales de esta vida. Por lo tanto, es imposible desarrollar
una identidad humana fuera de un hogar auténtico, habitado por una familia
verdadera.

El hogary la ciudad: simbiosis creativa

El ser humano no es «puro» individuo, sino familiar, doméstico (Marcosy
Bertolaso, 2018). Un error muy comun que se suele cometer en este respecto
es despreciar la fuerza de la costumbre. Se suele protestar cuando las cosas
no funcionan bien, o cuando funcionan mejor de lo habitual, pero cuando hay
normalidad esta se da por sentada. Ser miembro de una familia buenay tener
la fortuna de establecerse en una ciudad prospera es un verdadero privilegio.
Pero, con el tiempo, se puede correr el riesgo de acostumbrarnos a «lo bueno»
y darlo por supuesto hasta el grado de no agradecerlo. Entonces, se tiende a
cometer un error por demas grave: «dar por supuesto».

Esta es una actitud profundamente herrada, pues la ingratitud termina siendo
una especie de enfermedad que impide ver de frente lo propio, lo que es tuyo,
lo cual abarca desde las cosas mas materiales hasta las personas con las que
uno vive. Al mismo tiempo, al dejar de ser «agradecido», y por consiguiente
«bueno», perdemos nuestra capacidad de ver la vida con ojos de verdad, por lo
cual dejamos de aprender. Como ya se ha dicho, aprender significa incorporar
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algo nuevo a la propia vida, pero eso solo se hace cuando hay interés auténtico
por ello, cuando hay aprecio y agradecimiento por la existencia.

El ojo humano da por supuestas tantas maravillas que hay en el mundo
cuando se miran bajo la Optica utilitarista, la cual establece que la realidad sirve
para generar riqueza, entretenimiento, o simple comparsa. Esto no basta para
vivir bien, pues sin agradecer lo recibido vivimos nuestra vida perdiéndola.
Hay quienes afirman que nadie se da cuenta de lo que tiene hasta que lo
pierde. Esta expresion adquiere un significado mas profundo cuando nos
referimos a la triste realidad de perder a nuestra madre o a nuestro padre. Tomar
conciencia, «darse cuenta», de la realidad de los propios padres de familia
implica necesariamente aprender a agradecer su existencia. En la actualidad,
es posible hablar de familias enteras que viven juntas, pero sin conocerse de
verdad, dandose por supuestas, acostumbradas a vivirde modo paralelo, pero
sin interactuar como una verdadera familia.

Hay dos realidades humanas, tan concretas y cercanas, que con frecuencia
se dan por supuestas: la familia y la ciudad. Hasta hace relativamente poco
tiempo, el concepto de familia se identificaba planamente con el hogar. En
la sociedad actual, caracterizada por sus constantes cambios, aceleracion de
tiempos y movimientos, asi como la supremacia del individuo, se ha perdido
la singularidad de estos dos conceptos. Hoy en dia es posible adquirir una
vivienda sin necesidad de compartirla con una familia, o bien hay familias que
se ven en la necesidad de habitar una o mas casas, ambos casos por la ausencia
de un auténtico hogar.

El fendmeno referido es posible, porque la estrecha relacion que existe
entre el concepto de familiay la realidad del hogar se ha desarticulado, quizas
mas que nunca en la historia. El hogar familiar estda pensado no solo para
tener un lugar donde ser alimentado, cobijado, o bien resguardado de las
intemperancias del clima. Todo esto lo puede brindar una cueva profunda, un
arbol frondoso o incluso una choza resistente. La construccion verdadera del
hogar no se puede improvisar o darse de modo accidental, sino que es gracias
aque existe un «espiritu domeéstico», mismo que llevamos dentro y que se nutre
delamor de la familia. Solo entonces, el acarreo de materiales, la edificacion de
un estilo y un modo concreto de vivir, dan sentido al establecimiento rotundo
del propio hogar.

Por eso, no ha de sorprender el drama que viven aquellas familias cuyos
padres y madres son absorbidos por su desarrollo profesional. Esto ha llevado
con el tiempo a que mas hijos e hijas de este tipo de familias decidan no casarse
o vivir solos, lo cual es perfectamente entendible y legitimo, pues nadie quiere
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danar a nadie —al menos en principio— sobre todo a los mas cercanos por
razén de un exigente itinerario laboral. Sin embargo, un fenémeno que vemos
con frecuencia y nunca dejara de ser dramatico es encontrar a un auténtico
«vagabundo»: aquel ser humano que ha optado por la soledad total, renunciando
ciertamente a su condicion de «persona». Es una figura dramatica y tragica,
pues el vagabundo no tiene casa, amigos habituales, ni un lugar de operacion
en una comunidad, pueblo o ciudad.

Ahora bien, no es lo mismo hablar de la imagen del vagabundo al del
nomada, quien lleva sobre sus «<hombros» —sobre su camello, caballo o
carreta— a su familia entera. También se encuentra perfectamente incardinado
en algun entorno sociopolitico, incluso cultural. Llama la atencion, bajo esta
misma optica, que la imagen del vagabundo tiende a ser mas masculina que
femenina. La imagen de la «<mujer vagabunda» es sumamente escasa, pues
ellas entienden de modo mas profundo el vivir humano, inseparable del habitar
humano, quizas porque ellas mismas son hogar. En efecto, el primer hogar de
todo ser humano es el vientre materno.

Todo ser humano aspira, o quisiera aspirar, a vivir una vida libre y pacifica,
en otras palabras, ser feliz. La sumision total y la guerra continuan, se oponen
diametralmente a esta nocion de felicidad. Sin embargo, libertad y paz quedan
articuladas en el concepto de seguridad, que es lo que en principio hemos
experimentado de modo radical y existencial en el seno maternoy luego en el
hogar familiar. En efecto, libertad y paz desde la seguridad del amor materno
—y paterno— es lo que experimentamos en nuestros primeros nueve meses
de vida sin reflexionarlo, pero si hemos de gozar de los privilegios posteriores
al dia del «parto», a saber, la confianza.

Un ambiente de confianza permite que sus miembros aprendan a confiar
y, con el tiempo, sentirse libresy en paz, y, por consiguiente, sentirse seguros.
Esto es imposible sin el espiritu de una auténtica familia, en la que impera un
clima de amor verdadero, responsable e incondicional, lo cual se nutre —mas
alla de las pasiones y los afectos, ambos muy necesarios— de la aceptacion
del otro, el ser amado, de modo absoluto e irrenunciable. Fuera del ambito
familiar, tendemos a ser aceptados por el valor que aporta alguna cualidad o
modo de hacer las cosas. En la familia, asi como en la «gran familia» que es la
Iglesia, somos aceptados de modo absoluto por lo que somos, sin condiciones.

Habiendo dicho eso, recordemos que, si una persona no fue testigo de
este ambiente, ya sea desde la nifilez o bien desde su primera juventud, le
resultara sumamente dificil evitar la sensacion de sentirse un «vagabundo
espiritual». Es topico en nuestros dias aceptar que vivimos en una sociedad que
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constantemente trata de organizar la vida con habitantes que experimentan este
tipo de vacio. El ser humano experimenta la confianza desde la vida interior y,
como no hay interioridad sin exterioridad (y viceversa), la misma confianza se ha
de manifestar de modo «plastico» en la vida social. Si aprendemos a confiaren
la familia, es de esperar que sigamos perfeccionando nuestro modo de confiar
en el mundo circundante, el cual se nutre de la vida de personas concretas que
seran testigos de nuestra confianza reciproca. Sin embargo, este didlogo no se
da en automatico ni es asi de simple.

Ciertamente, al hablar del «<mundo circundante» se esta haciendo referencia
de modo implicito a la relevancia de la relacion entre ciudad y su organizacion
politica. Durante milenios, la cultura humana ha sabido identificar el concepto de
hogar con el de la familia, pues la vida cotidiana de las personas se desenvolvia
en un ambito reducido, con su correspondiente expansion su propia ciudad
y, por lo tanto, su realidad politica. Sin embargo, desde hace relativamente
poco, lo politico se ha identificado con el concepto de «Estado». No olvidemos
aquella sabiduria chestertoniana que afirma que la sociedad es una familia en
grande o, mejor dicho, la organizacion politica tiene sentido en la medida que
pretende lograr en «grande» lo que la familia logra hacer en «pequeno», a
saber, favorecer la libertad, la paz y asi garantizar la seguridad de sus miembros,
de sus habitantes.

En efecto, lo que la familia logra hacer en pequeno o en el ambito «interior»,
la sociedad aspira a lograrlo en grande o en el &mbito «exterior». No es posible
hablar de «interioridad» sin hablar de «exterioridad» y viceversa, pero aqui —
muy al estilo anglosajon— se habla mas de la distincion entre lo «publico» y lo
«privado», que no es lo mismo. Estos dos ultimos términos hacen alusion al nivel
de disponibilidad que se tiene de algo. Mientras que lo «publico» implica que
ese «algo» esta disponible para muchos o todos, lo «privado» esta disponible
para pocos, a saber, parar los familiares. En cambio, hablar de «interioridad» y
«exterioridad» es hablar de las dimensiones de la vida humana, por ejemplo, la
propia experiencia del devenir de mi propia vida, rica en experiencias internas
que tratamos de «exteriorizar» (0 no), o bien experiencias externas que no
quisiéramos conservar en nuestro interior (o si).

Ahora bien, es muy interesante resaltar que esta distincion se logra
comunmente, pero con algunas limitaciones. De alli que la sabiduria cotidiana
dicta que la cara es el espejo del alma, o, los 0jos son la ventana del alma. Estos
dichos guardan una gran verdad, asi como una sublime profundidad (por eso
se siguen diciendo). El ser humano es aquel ser que constantemente trata de
«decir» quién es, de decir lo que ve, lo que siente o0 lo que piensa. La mayoria
de las veces no son necesarias las palabras, pues somos mas que simples
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voceros de nuestra vida intima. Ser frente a otro implica un namero infinito
de mensajes explicitos e implicitos, que de algun modo marcan, dejan huella,
en nuestra alma, aunque no siempre somos plenamente conscientes de ello.

Por su parte, lo «privado» y lo «publico» son normalmente regulados por el
derecho en cuanto tales, mientras que lo «interior» y lo «exterior» por la ética.
Esta distincion es por demas realy necesaria, y su recta comprension contribuiria
a evitar muchas confusiones cuyos resultados han sido funestos para nuestra
sociedad actual. El protagonismo del «estado» en la sociedad contemporanea,
asi como su centralidad en la regulacion del derecho vy la ética, no es mejor
pero también se puede prestar a error. Un ejemplo seria la vision que considera
que el Estado se ha de extralimitar en su quehacer politico, invadiendo tanto el
derecho como la ética. En la actualidad, las leyes cambian de interés de modo
repentino y, con ello, ponen en entredicho lo «justo», lo cual deriva en una
clara pérdida del sentido ético de la vida. Dicho en términos simples: prevalece
lo publico por encima de lo exterior, y lo privado por encima de lo interior. El
resultado, tan evidente, es que ahora todo se ha tornado en «juridico», y como
el Estado es el que hace el derecho, todo se termina tornando en politico.

Ahora bien, recordemos que lo propiamente «privado» se sostiene sobre
la «confianza», a saber, la ética, la religion, la interioridad, pero lo propiamente
«publico» también, pero con algunos matices. La familia, por su parte, que no
genera confianza deja de educar y con el tiempo se destruye. En Estado que
no logran armonizar la exterioridad con la interioridad de su gente tampoco
logran generar confianza, dando lugar a uno de los malestares mas extendidos
en nuestros dias: la corrupcion. En el caso de la sociedad occidental, fueron
Nicolas Maquiavelo y Thomas Hobbes quienes introdujeron la idea de que la
religion y la ética son asuntos meramente privados, que poco tiene que decir
a la superior vida social y politica. Resulta sorprendente el modo en que esta
idea se extendi¢ tan exitosamente y sin ser lo suficientemente retada, pues
resulta evidente que, si lo propio del derecho es la justicia y el bien comun
de la politica, se debe a la solidez que da una interioridad basada en la ética
y en la religion. La ética no se genera a través de leyes o decretos que asi lo
pretendan. Es mas bien lo contrario: las leyes y las politicas se cumplen cuando
hay ética (Alvira, 1995).

Lareligiony la ética son ellugar de la verdad por excelencia, de lo absoluto.
La familia, por su parte, es el unico «lugar» en el que somos (o deberiamos ser)
aceptados en cuanto personas de modo absoluto. Solo asi es posible entender
el valor absoluto de la persona, por lo cual una ciudad auténtica que aspira a
perpetuarse en la existencia se ha de construir a partir de la familia. Contrario
a lo que los sociologos tienden a pensar, la familia no es la «célula» basica
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de la sociedad. Es mucho mas: es el «alma» de la ciudad, es su principio vital.
Como ya se ha dicho, la felicidad en la tierra se nutre de la libertad y la paz
desde la optica de la seguridad, cosa que hemos de experimentar, de vivir,
primero en el interior para luego manifestarlo en el exterior, y asi construir lo
publico. Sin familias que logren generar ese espiritu, es imposible esperar que
algun miembro de la sociedad lo consiga generar desde el mundo institucional
y civil. Muchos pensadores modernos han comentado que la politica no se
ha se encargar de la felicidad de sus ciudadanos (pensemos en los ejemplos
que abundan en el mundo escandinavo), pero si de generar pazy libertad. En
realidad, la diferencia es inexistente, pues el Estado ha de velar por mantener
vivas nuestra libertad y nuestra paz desde la exterioridad, cosas que nuestras
familias (al menos en principio) han velado desde su lugar habitual, a saber,
el lugar de la interioridad por excelencia: el hogar. Y, ante la insistencia actual
de diferenciar lo privado y lo publico en clave juridico-politica —haciendo
referencia al mero individuo— es momento de aceptar que se ha ido dejando
de lado a la familia y, por consiguiente, la ética. El precio que hemos de pagar
por tal negligencia esta resultando sumamente elevado: no vale la pena vivir
en una ciudad asi. Hay quienes piensan que luchar en favor de la familia no es
mas que un esfuerzo heroico por dar gusto a quienes aun creen en ella. Pero
no, elintento de salvar a la familia es en realidad un intento de salvar la ciudad.

Volver la mirada a la familia, al hogar

¢Como poner a la familia en el «ojo del huracan», cuando se ha extendido
la idea de presentar a la familia, al hogar, como un lugar oscuro, incluso
comparable con algunos campos de concentracion del 3.er Reich? (Hurtado,
2014). El pensador inglés G. K. Chesterton contesta de modo diametral: «el
hogar es misterioso... es mas grande por dentro que por fuera». Hemos dicho
que no es posible una exterioridad sin una interioridad y viceversa, pero a
esto se anade que la interioridad es mas amplia y compleja que la «<aparente»
exterioridad. La casa, la construccion material, es menos que el «hogar», por
lo que construir hogar es algo mucho mas profundo y radical que la sumatoria
de la vida interior y exterior de sus integrantes. La vida doméstica familiar, se
puede afirmar, tiene su propia consistencia. En efecto, se puede hablar de una
«vida interior familiar» de la que participamos todos los familiares: un «nosotros»
radical e identitario, que integra algo mas que la propia sangre, la etnia, o el
espacio-tiempo: es un «nosotros» identitario familiar que se construye a partir
de tres funciones basicas (ya mencionadas): bienestar, educacion, intimidad.

En primer lugar, el bienestar familiar alude a la dimension material de la
vida doméstica, es decir, al modo en que la vida fisica se va actualizando en
sus condiciones habituales. Esto implica entender lo que podriamos llamar la
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«ley del hogar»; en la familia todos hemos de tener lo necesario para nuestro
bienestar. Para ello, los padres y los hijos de una familia han de estar dispuestos
a realizar balances, ajustes, esfuerzos para que esa dotacion de «bienestar»
llegue a buen puerto, lo cual no es posible sin conocer afondo a cada miembro
de la familia. En efecto, padres, madres, hijos e hijas reclaman y ocupan un
«espacio» concreto, tanto material como espiritual, que les permita florecer.
En tiempos de dificultad, cuando los «recursos» en general comienzan a
escasear, la familia se ha de plantear el llevar el espiritu domeéstico hasta el
grado mas heroico. ;Quién necesitard mas alimento y cobijo? ;Quién buscara
los brazos de la madre con mayor fervor? ;Quién externara su capacidad de
escuchay atencion personalizada? Solo a través del dialogo podran los padres
y las madres «meterse dentro» de la vida de sus hijos, y estos haran lo mismo
desde su inocencia. Esta dinamica es —y siempre ha sido— lo que mas nutre
el espiritu humano o, mejor dicho, el que mas educa.

La vida familiar doméstica es un espacio rico en humanidad, en el cual el
concepto de educacion encuentra su mas genuina manifestacion: el dialogo
amoroso entre los que alli habitan. Por ello, educar en serio siempre implicara
ir mas alla de los objetivos «pedagogicos» preestablecidos. No, educar es
principalmente saber transmitir un espiritu, lo cualimplica ventajas y desventajas.
En educacion todo tiende a salir «<mal» —en palabras de Juan Luis Lorda— pues
decir lo que realmente sentimos y vivimos en un dia comuny corriente es de las
actividades humanas mas dificiles que hay. Pero, de todo lo que podemos decir,
exteriorizar, frente a las personas que mas queremos es importante resaltar que
primero hemos de comenzar buscando «escribir» en el alma del educando.
Esto se puede lograr si le decimos constantemente, al menos de diversas
maneras (implicitas y explicitas) que siempre es bueno «tenerlo» aqui, frente
a mi. La vida familiar domeéstica debe estar llena de momentos y de espacios
en los que los padres y las madres les digan constantemente a sus hijos: «tu
presencia me importa mucho, es mejor que estés a que no estés». Sialgo se le
puede agradecer al nuevo espiritu tecnologico que se encuentra en boga en
la sociedad occidental es que las familias comienzan poco a poco a aprender
a trabajar juntas, segun horarios flexibles en los que los padres se muestran
frente a sus hijos como lo que son: trabajadores. Pero, incluso desde esta 6ptica,
hemos sido testigos de que los hijos también son trabajadores, aunque por ahora
ese «trabajo» consista principalmente en aprender todos los conocimientos
basicos para algun dia convertirse en ciudadanos de su entorno inmediato y
lejano. Padres, madres, hijos e hijas, hombro con hombro haciendo lo posible
por «sacarse adelante» como personas y como familia, es lo que hace posible
que la confianza florezca, lo que es también propio de toda intimidad.
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En efecto, el hogar familiar es el espacio por excelencia donde experimentamos
la intimidad, y, por consiguiente, donde aprendemos a confiar en los demas.
También es el lugar en el que la sexualidad humana alcanza su mas brillante
esplendor. Estamos hablando de ese momento sublime en el que los conyuges,
varon y mujer, se entregan sin reservas y de modo reciproco a nivel sexual,
dando origen a la vida de sus propios hijos. En ese sentido, si el ideal educativo
se traduce en un «es bueno que estés aqui» que se le ha de profesar al
educando, la intimidad bien entendida es un modo de reiterar: «es bueno que
vuelvas». Es lo que los padres de familia han de experimentar en su tercera
edad, cuando sus hijos adultos vuelven al hogar familiar por propia conviccion
y de modo libre. Hay que recordar que «somos» frente a los «demas», lo cual
indica que el acto de «salir» de uno mismo y «quedarse» dentro del otro, en
completa confianza, implica el maximo estado de intimidad. En la sociedad
contemporanea estamos siendo testigos de una diaspora de la vida doméstica,
pues los hijos adultos vuelven al hogar de sus padres con poca frecuencia, a
menos que sea por algun motivo festivo o excepcional. Es bueno aventurarse
y conocer el mundo y procurar el bien para toda la humanidad. Sin embargo,
después de tanto viaje y tanta farandula nos damos cuenta de que solamente
estamos realmente de «vuelta» cuando nos encontramos en el espacio en el
que somos (o deberiamos) ser aceptados de modo absoluto: nuestro hogar. La
razon de ello es que en nuestro hogar habitan nuestros padres, pero de modo
especial nuestras madres que, como es sabido, nos brindaron nuestro primer
hogar: su vientre materno.

En efecto, el hogar familiar es una extension del vientre materno (Von
Hilebrand, 2022). Quizas por esta razon, el feminismo insiste en sacar a la mujer
del hogar, pues ella «<hace» hogar a donde quiera que vaya. Para muchos, el
reto de tan excelsa realidad es buscar el modo de lograr laigualdad y la libertad
absolutas de la mujer parairy venir al hogar o a la empresa. Ante esta novedosa
enunciacion, es importante recordar que la mujer es primeramente madre de sus
hijos, y hogar de su familia, aunque también lo pueda ser de modo «putativo» del
resto del mundoy de sus instituciones. Lo mismo aplica para el varon, aunque
quizas no de modo tan radical, pues el varon no se puede embarazar, ya que
no ha sido dotado de vientre materno. Lo que si puede hacer, en cuanto padre,
es aprender a contemplar la belleza de la maternidad, rindiendo honores a
aquella trilogia revolucionaria, a saber, libertad, igualdad y fraternidad, férmula
que Alvaro d'Ors replantea como responsabilidad, justicia y paternidad. Hasta
hace relativamente poco tiempo, el padre de familia siempre estuvo cercano a
la vida doméstica, pero ahora esa presencia se ha nublado. Recordemos que
el hogar es una «casa encendida», y el «fuego del hogar» es la madre, pero la
presencia del padre ha de «alimentar» ese fuego. Sin él, no tenemos hogares,
no tenemos «casas encendidas», sino «casas apagadas».
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Lo primero que todo padre y madre de familia deberia considerar frente
a sus hijos es el modo en que la vida familiar doméstica ha calado en ellos.
Solo asi, los hijos estaran dispuestos a formar, libremente, su propia familia y
su propio hogar. Ya lo afirma la sabiduria biblica: el varén dejara a su padre y a
su madre, y Se unird a su mujer y juntos se convertirdn en una sola carne: una
caro (Gn 2:24). A esto se le puede agregar: y juntos formaran su propio hogar,
en el que la vida de sus propios hijos, y de ellos mismos en cuanto conyuges,
se convertird en la promesa sublime de un nuevo mundo. Contrario a este
pensamiento, el mundo contemporaneo no ha logrado transmitir dicho espiritu.
Pero se siguen intentando desarrollar toda clase de «arreglos» socio-culturares
y econoémicos para hacer mas llevadero el sufrimiento que se detona a partir
de la carencia de un hogar familiar solido, pues el abandono que estamos
viviendo en la actualidad, la soledad de nuestros hijos, no se ha logrado sanar
desde la propuesta «liberal».

Pasaran algunos anos para que el espiritu —de derechas o de izquierdas—
contrario a la familia pierda vigencia. Sin embargo, es posible que en medio de
tanta confusiony tanto abandono, la familia auténticamente familiary domeéstica
resurja de sus cenizas como una luz sanadora que ilumine los corazones de
tanta personas, varones y mujeres, padres y madres, que anoran ver de frente
los ojos de sus seres amados. Hemos hablado de la importancia de la libertad
y de la paz que el corazon anora en la seguridad que nace cuando se esta
«frente» alos que nos han dado la vida. Pues bien, sera desde el hogar familiar
que esta realidad contundente se vuelta a plantear, frente a un mundo que ha
perdido la capacidad de confiar en el otro y, por ende, a tener esperanza en la
humanidady, claro est4, fe en Dios.
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Resumen: El ensayo analiza el léxico relacionado con la realidad social de
Guatemala en el contexto de la firma de los acuerdos de paz, tal como apare-
ce en la obra dramética El jurado de las cuatro grandes, de Eugenia Gallardo,
estrenada en 1999, el mismo ano en el que se efectud la consulta popular
para aprobar o rechazar los cambios promovidos por los acuerdos. El analisis
refleja una sociedad fragmentada en la que son frecuentes la autofobia y una
suerte de esquizofrenia social. Retrata descarnadamente, por medio del habla
de los personajes, las dindmicas sociales que se dieron en aquellos tiempos,
cuando los sectores firmantes de los acuerdos proponian el establecimiento
de un nuevo pacto social para la Guatemala de la posguerra.

Palabras clave: lengua, identidad, parresia, racismo, clasismo, democracia, estereoti-
posy prejuicios, ladino, indigena.

Abstract: The essay analyzes the lexicon related to the social reality of Gua-
temala in the context of the signing of the Peace Accords, as it appears in the
dramatic work Eljurado de las cuatro grandes, by Eugenia Gallardo, premiered
in 1999, the same year in which the Popular Consultation was held to appro-
ve or reject the changes promoted by the Agreements. The analysis reflects
a fragmented society, in which autophobia and a kind of social schizophre-
nia are frequent. Through the speech of the characters, it starkly portrays the
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social dynamics that occurred in those times, when the sectors that signed
the Agreements proposed the establishment of a new social pact for post-war
Guatemala.

Keywords: language, identity, parresia, racism, classism, democracy, stereotypes and
prejudices, ladino, indigenous.

Introduccion

Nuestra personal vision de la vida y del mundo se manifiestan de manera
evidente en lalengua que hablamos. Usamos palabras y expresiones por medio
de las cuales esta vision personal y social aparece, en definitiva, reflejando
cOMo pensamos, quée valoramos, como nos relacionamos con los demasy qué
opinamos de quienes son diferentes a nosotros. Por medio de la lengua —y
demas lenguajes relacionados, como los gestos y las expresiones artisticas, entre
otros—, captamos y representamos el mundo exterior, le damos significado, lo
interpretamos, al mismo tiempo que lo transmitimos, lo comunicamos, matizado
por el bagaje de vivencias que han quedado en nuestra memoria.

El uso particular que damos a la lengua permite que seamos 0 no aceptados
por una comunidad, un grupo, un sector de la sociedad o una persona en
particular. Permite complicidad, empatia, solidaridad y simpatia con determinadas
formas de pensar, very evaluar el entorno, y las circunstancias en los que nos
desenvolvemos.

Esta situacion se da tanto a nivel personal como a nivel social. Cuando
nos referimos al ultimo, basta recordar como los relatos permitieron, desde
los tiempos mas lejanos, que las sociedades fueran estableciendo culturas.
Un ejemplo ilustrativo son los mitos, que alentaban conductas aprobadas por
la sociedad y prevenian contra las rechazadas socialmente.

No es posible olvidar que «la realidad», percibida e interpretada por un
determinado grupo, ha sido construida socialmente (en palabras de Bergery
Luckmann (1967, p. 61): «La sociedad es un producto humano. La sociedad es
una realidad objetiva y el hombre es un producto social»), y que los aparatos
discursivos desempenan en esta tarea un papel fundamental. Asi, cuando
ocurren transformaciones, sean politicas, culturales o sociales de diversos tipos,
estas se reflejan en lengua: traen consigo su propia carga semantica ya sea
por medio de léxico nuevo o por resignificaciones del existente. Los hablantes
reciben este caudal léxico, lo interpretany lo replican en sus comunicaciones.
Necesariamente, la apropiacion y difusion van matizadas por las propias
experiencias, a partir de la base de conocimientos previos, sobre la cual se
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edifican los nuevos aprendizajes, pero, de nuevo, estos han llegado al grupo
social por medio de la lengua y otros lenguajes.

Pensemos, por ejemplo, en casos poderosamente ilustrativos como la
Revolucion francesa, la conformacion de nuestra republica en el siglo XIX, o
la Guerra Fria del siglo XX. En estos y en todos los casos de transformaciones
sociales, las novedades se tradujeron en nuevas expresiones y en un caudal
léxico renovado, cuya interpretacion y posterior difusion dieron resultados en
los que, a veces, no es posible reconocer del todo las propuestas originales. Lo
fundamental es que los aparatos discursivos que acabaron estableciéndose
incidieron en el sello que dejo el acontecimiento o el tiempo, crearon opinidon
publica e impulsaron el surgimiento de nuevas realidades sociales.

En el momento de una transformacion, la sociedad echa mano de diversos
recursos para asimilar las nuevas significaciones. El mayor o menor grado de
asimilacion va de la mano con la naturaleza del cambio, con su origeny con las
consecuencias que acarrea. Algunas transformaciones tienen origen endégeno
y otras, exogeno. Entre las endogenas, algunas se situan en el interés y deseo
de la sociedad en su conjunto o, al menos, en los de buena parte de ella. En
estas circunstancias, la asimilacion del léxico que las acompana se consigue
y el hablante se apropia sin dificultades de los nuevos términos y significados.

Si, por el contrario, la transformacion encuentra sus origenes solamente
en parte de la sociedad, sobre todo si la reivindica un sector no poderoso, o
si proviene del exterior de modo que la sociedad la intuye como imposicion,
sera mas dificil que el conjunto de los hablantes asimile y se apropie del léxico
nuevo o resignificado.

El proceso de apropiacion de este tipo de léxico sigue varias etapas. Cabe
destacar entre ellas la que retrata reserva por las novedades y se expresa por
medio del lenguaje de «lo politicamente correcto», establecido para quedar bien
0 conseguir aprobacion social, pero en el que el hablante esconde su verdadera
posicion y vision de la realidad, una practica que usa los procedimientos
artificiales de la retorica.

En el extremo opuesto esta la parresia, que, en su sentido original (del
griego Trappnoia) significa literalmente «decirlo todo» y, por extension, «<hablar
libremente», «hablar atrevidamente» o «atrevimiento», e implica no solo la
libertad de expresion, sino la obligacion de hablar con la verdad para contribuir
al bien comun. En la parresia, lo que se dice es coherente con la conducta de
quien la usa, por lo que no hay vacilaciones en su sistema de aversiones, de
inclinaciones ni de juicio. Arrastra consigo, obviamente, un peligro personal,
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pues expone frecuentemente cuestiones que pueden parecer peyorativas o
escandalosas.

Elanalisis del recorrido que sigue la lengua para construir identidad social,
ya sea recurriendo a la retodrica o a la parresia, es sumamente interesante.
Refleja como va modelandose la vision del mundo y de la vida, y como va
configurandose en el imaginario colectivo la misma sociedad, incluidas, desde
luego, las categorizaciones sociales que la componen y sus interrelaciones.

Este recorrido muestra muchas cuestiones importantes, desde estrategias de
la lengua usadas para el controly la manipulacion, hasta su uso para propiciar
solidaridad en un conjunto de hablantes que se ve cohesionado para imaginar
un futuro compartido.

En esencig, la realidad social es un constructo discursivo que, entre otros
medios, utiliza los de comunicacion social. Es evidente, también, que las industrias
culturales, entre ellas las editoriales o el teatro, por ejemplo, actuan como
canales de difusion masiva para que la sociedad se apropie de las realidades
construidas por medio del discurso, en una dindmica compleja que se origina
ciertamente en propuestas de cambio social, pero que no pueden ser sino
expresadas por medio de los lenguajes. Los canales de difusion masiva actuan
para que estas «realidades» se socialicen extensamente y se institucionalicen
en la opinion publica.

La comunicacion permite que se desarrollen las relaciones de produccion
de sentido, que al final de cuentas, van a contribuir a modelar la sociedad, pues
es por medio de la comunicacion que se moviliza la ideologia. Bien senala Hall
(2014) en referencia al papel que desempenan los medios de comunicacion en
esta tarea: «La legitimacion de este proceso de construccion y deconstruccion
ideologica que estructura los procesos de codificacion y decodificacion es
apuntalada por la posicion de los medios de comunicacion, como aparato
ideolégico de Estado» (Hall, 2014, p. 282).

Obviamente, no se reducen al Estado, y usan, como recursos privilegiados,
mecanismos como la repeticion de expresionesy formulas. Enviadas masivamente,
pueden acabar convirtiéndose en discursos que distorsionan las visiones
personales e impiden el aporte particular de las vivencias individuales.

Searle (2004, p. 17) nos recuerda como por medio de la lengua, las
personas pueden compartir los mismos estados mentales que llevan la misma
intencionalidad comunicativa, la cual define como «la propiedad de muchos
estadosy eventos mentales en virtud de la cual estos se dirigen a, 0 son sobre 0
de, objetosy estados de cosas del mundo». Asi, la lengua permite, por ejemplo, la
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polarizacion de argumentos sobre un hechoy, también, el manejo de opiniones
sobre, por ejemplo, declaraciones de actores politicos o sociales. Posibilita la
expresion de exageraciones por medio de comentarios, la prevaricacion, el
perjurio, la falta de fundamento, la manipulacién y la desinformacion, entre
otros. Evidentemente, juega un papel importantisimo tanto como canal, cuanto
como protagonista de las interacciones sociales.

Moscovici (1979) senala al respecto de los medios de comunicacion,
que estos elaboran «representaciones sociales», destinadas a promover
comportamientos y formas de interactuar:

La representacion es un corpus organizado de conocimientos y una de las
actividades psicologicasy cognitivas gracias a las cuales los hombres hacen
inteligible la realidad fisica y social, se integran en un grupo o en unarelacion
cotidiana de intercambios, en la que liberan los poderes de su imaginacion.
(Moscovici, 1979, pp. 17-18)

El codigo que se establece para el intercambio social y para denominar
lo que Farr (1983, p. 665) llama «los diversos aspectos de su mundo y de su
historia individual y grupal» también se refuerza por medio de medios como
el teatro, que puede llegar a ser articulador de procesos de opinidn publica,
instrumentos de su configuracion y difusor de laimagen colectiva que un grupo
social pueda tener de si mismoy de los que considera diferentes. Como sefala
Habermas (1998, p. 440), las opiniones y los flujos de comunicacion acaban
«sintetizados de tal suerte que se condensan en opiniones publicas agavilladas
en torno a temas especificos».

Por supuesto que en la construccion de esta opinion publica que alimenta
laidentidad, entran otros lenguajes, ademas de la lengua. Por poner un ejemplo
ilustrativamente poderoso, traemos a cuenta lo que dice Foster (1980) de la
arqueologia:

Graham Clark senfala la relacion entre el nacionalismo y la arqueologia
cuando habla de la capacidad de esta ultima para fomentar los sentimientos
necesarios para la estabilidad y existencia de una sociedad. La arqueolo-
gia, dice, «multiplica y fortalece los nexos que nos unen con el pasado, y
proporciona enormes simbolos materiales del desarrollo social a través del
tiempo, simbolos que son muy efectivos porque son visibles y tangibles»
(G. Clark, 1947: 191). Por lo tanto, no es Unicamente por amor a la ciencia
que los museos nacionales de arqueologia, antropologia e historia ocupan
un lugar tan elevado en la lista de prioridades de muchos paises. (Forster,
1980, p. 88)
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Otro ejemplo ilustrativamente poderoso es el de la creacion de simbolos
para distinguiry destacar una idea. Pensemos en la esvastica nazi, pero también
en las banderas, los escudos, los himnos y otros simbolos nacionales.

Propésitos del ensayo

Este ensayo se propone analizar la lengua usada por los personajes de
una obra dramatica —de hecho, una comedia— de la escritora guatemalteca
Eugenia Gallardo. Se trata de una obra en un acto titulada El jurado de las cuatro
grandes, que se da a pocos anos de la firma de la paz (1996), en tiempos en
que algunos sectores buscaron transformaciones sociales que, entre otros
conceptos, privilegiaban para Guatemala el de multi- e interculturalidad, asi
como el rechazo al racismo y huevos posicionamientos de los indigenas como
actores en importantes escenarios politicos. Se trataba de la propuesta de un
nuevo pacto politico para sustentar el Estado de la posguerra.

El desarrollo del ensayo acaba conduciendo a una reflexion sobre las
actitudes cinicas que pueblan el habla de los personajes de la obra, atono con
un modo de ser y un estilo de formularlo —mordaz y burlesco—, que ocurre
con frecuencia en las interrelaciones entre los guatemaltecos y que muestra
cuanto puede el cinismo desplazarse hacia lo absurdo en las disputas por la
hegemonia étnica, cultural y social.

El cinismo de que se trata no es el de Antistenes y Didgenes de Sinope,
quienes desarrollaron un estilo de vida basado en la animalidad, el escandalo,
la ofensa y la insolencia. Tampoco el de sus seguidores de la escuela cinica
griega. Como senala Onfray, (2002):

Antistenes y Diogenes hablan en una Atenas considerada democratica,
donde la palabra ha adquirido un rango fundamental: con frecuencia el
discurso es la via de acceso a la eficacia, las palabras preceden a las cosas,
el saber conduce al poder. Los retoricos y oradores ensefan las técnicas del
lenguaje mas persuasivo, los artificios con los cuales se logra la conviccion,
aunque sea al precio de la mentira. (Onfray, 2002, p. 99)

El cinismo del que aqui se habla esta asociado con la inclinacion a no creer
en la bondady sinceridad del ser humano. Se expresa por medio del sarcasmo,
laironiay la burla, y cae en los campos de la retodrica, como intencion de captar
la atencion y generar creencias en quien escucha. Cabe recordar a Onfray (2002,
p. 100), que ilustra como la retorica se propone promover en el otro el engano
y lailusion, en una definicion que se ha impuesto, y que es diferente de la de
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Platon, que consideraba que la verdadera retorica tenia como fin persuadir al
otro de la verdad.

En este sentido, el ensayo recorre la linea del pensamiento cinico que han
seguido por mucho tiempo los guatemaltecos en la descripcion de su sociedad,
y que se mantiene vigente. La identificacion de esta linea de pensamiento no es
tarea dificil, pues aparece a menudo en las interacciones entre los guatemaltecos,
asi como en expresiones literarias y periodisticas, entre otras.

No se trata de una practica de parresia, en la que se asuma el valor de la
verdad para «decir todo» lo que tenga que decirse a quien fuere, sin callarse
nada, porque quien practica la parresia no responde a un modelo, aunque su
vida siga unos principios y su actitud se corresponda con ellos. Su habla es
la expresion mas fiel de si mismo. Ciertamente, en muchas ocasiones su tono
acaba siendo incomodo y quienes lo escuchan pueden horrorizarse ante sus
palabras, pero habla la verdad. De este modo asume, como dice Foucault (2010,
p. 41) «la posibilidad del odio y el desgarramientos.

Este no es el caso de los personajes de la obra analizada, que representan
a la convulsa y fragmentada sociedad guatemalteca. Sus discursos esconden
intenciones, muestran miedos atavicos, grados alarmantes de autofobiay una
suerte de esquizofrenia social. Aunque también asuman la posibilidad del odio
y eldesgarramiento, su particular cinismo revela graves consecuencias, porque,
como senala Foucault (2010, p. 33), «la parresia supone ejercer un papel que
se hace necesario para la estructura de la ciudad, de la democracia», pero el
tipo de cinismo representado en el interactuar y hablar de los personajes no
aporta nada al respecto, sino todo lo contrario: imposibilita cualquier pacto
social para la paz.

En la obra estan presentes contrastes y contradicciones que agudizan el
conflicto en las interrelaciones de los guatemaltecos, entre los cuales estan
los criterios biologicos para la caracterizacion de los grupos étnicos, al mismo
tiempo que ironiza sobre las interpretaciones polarizadas y reduccionistas de
la realidad social y cultural guatemalteca que sostienen diferentes sectores.

Eljurado de las cuatro grandes

La obra se da en el decorado de los acuerdos de paz, que trajo un caudal
léxico especifico. Retrata, por una parte, el hecho de que la sociedad en su
conjunto no consiguio asumir muchas de las propuestas de transformacion
—Ilo cual quedo demostrado en la consulta popular para aprobacion de las
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reformas—, y, por otra, la experiencia de quienes si las asumieron y les dieron,
tal vez, mas crédito del que lograrian finalmente.

Como consecuencia obvia de las propuestas de transformacion de la
sociedad, aquellos fueron tiempos en los que, por ejemplo, los partidos politicos
proponian candidatos —con frecuencia, candidatas— indigenas para cargos
de eleccion popular. Tambien, tiempos en los que se trato de resignificar
muchos términos, incluidos los que se refieren a las categorizaciones étnicas.
Abundo la practica de expresarse de manera «politicamente correcta», asicomo
reacciones de sorpresa, y hastaira'y sentimientos de ultraje, del conglomerado
noindigenay urbano ante, por ejemplo, los nuevos roles politicos que asumian
los indigenas.

La obra sigue una tradicion de anos de producciones dramaticas
guatemaltecas escritas para denunciar las injusticias y exageraciones de
represion o vulneracion. Puede inscribirse en la linea de teatro de, por ejemplo,
La Chalana (inspirada en Viernes de Dolores de Miguel Angel Asturias), creacion
de Hugo Carrillo; Delito, condena y gjecucion de una gallina, de Manuel José
Arce; El pescado indigesto, de Manuel Galich; y Un nino llamado Paz, de Enrique
Campag, entre otras muchas.

Eljurado de las cuatro grandes se estreno el 7 de mayo de 1999 en el Centro
Cultural Universitario de la Universidad de San Carlos (Antiguo Paraninfo de
la Facultad de Medicina). La direccion estuvo a cargo de Consuelo Miranda, y
el grupo teatral fue la Cooperativa Experimental de Teatro Alternativo Urbano
(CETAU). A esta primera presentacion, siguieron muchas, a peticion del publico.
La obra fue también publicada en elano 2000y se vende impresa en forma de
libro (Gallardo, 2000).

Elargumento es el siguiente: Serafina Mishan de Toc —dona Fina—, activista
politica indigena, que llego a ser electa diputada, es acusada por su costumbre
de amamantar a su hijo durante las sesiones del Congreso, delante, para
mayor escarnio en el mundo no indigena y urbano, de periodistas nacionales
y extranjeros. Esta costumbre la ha hecho cobrar mucha notoriedad y la ha
convertido en sujeto de critica y en motivo de burla. Ella no lo comprende,
porque solamente sigue una practica normal de su cultura indigena, para la
cual amamantar al hijo en espacios publicos es natural. También, porque se
ha creido el discurso del respeto a las diferentes culturas guatemaltecas, la
participacion politica de los indigenasy el lugar de estos en puestos importantes
de gobierno, de acuerdo con los acuerdos de paz. Ahora, en el juicio que se
lleva a cabo, dona Fina enfrenta la posibilidad de ser condenada, porque, dice
la acusacion, ha quebrantado los codigos legales, de salud y laborales.

38

Ellexico de la realidad social guatemalteca en
tiempos de l0s acuerdos de paz

En la escena politica del momento, es facil reconocer a doha Finacomo la
diputada kaqgchikel Rosalina Tuyuc, que acostumbraba, como la protagonista,
amamantar a su hijo durante las sesiones del legislativo. El publico estd al tanto
delo que ladiputada Tuyuc hace en el Congresoy no tiene dudas para identificar
a la protagonista de la obra de ficcion con el conocido personaje politico.

Tanto la acusacion como la sentencia son absurdas, lo cual refleja la intencion
dela autora. Efectivamente, Eugenia Gallardo aprovecha la trama, los personajes
y el escenario para hacer una satira amarga del racismo y del clasismo, asi como
de la falta de comprension y acogida de las novedades derivadas de la firma
de la paz. Desde una perspectiva escéptica, a tono con la posicion tradicional
del guatemalteco medio, denuncia por medio de la ironia extremay, en casos,
de una mordacidad brutal, a quienes pertenecen a su mismo grupo social y
con los cuales comparte antecedentes étnicos y culturales.

En la corte que se monta en el escenario, predominan el absurdo y el
cinismo ante una realidad que mantiene vigentes sus lacerantes estereotiposy
prejuicios negativos, pero también ante una ley que se asume desde la palabra
y no desde el espiritu. De hecho, aunque, como dice uno de los personajes,
en Guatemala no hay jurados en los tribunales, esta realidad no importa: «las
cuatro grandes», mujeres de clase privilegiada, actuan en esta ocasion como
jurado, respaldadas por sus anénimos «patrocinadoress».

Los personajes asumen sus papeles en cercania con lo que estaba
sucediendo en la realidad: la acusadora expone con contundencia su vision
del «delito», procurando mostrar que «cree» en él. Como el defensor de
oficio, «sabe» su discurso y ambos se comportan de manera vulgar. Su habla
esta plagada de racismo y de estulticia. El juez es legalista y, también, racista
—aunque su apellido sea indigena—, y aquel jurado — «las cuatro grandes» —
sabe de antemano cudl sera su veredicto, pues esta dispuesto a seguir lo que
le ha ordenado quien lo envio al juicio. Sin embargo, ante una amenaza real
de la acusada, «las cuatro grandes» acabaran ayudandola.

Deberian haber sido cinco quienes conformaran el disparatado jurado,
pero una falté por despistada. Dicen las presentes: «jQué bueno que el juez
no se dio cuenta! Porque dijeron que teniamos que ser un grupo impar, para
serimparciales». Ellas dicen hacer «obra social» en su tiempo libre, aunque no
sepan a ciencia cierta qué significa ni quiénes son los beneficiarios de aquellas
«Obras». Acostumbran a viajar a Miami y hacen alarde de sus posesiones y
dinero. Responden, como ha quedado dicho, a sus «patrocinadores», quienes
les han pedido que condenen a la acusada, pues «mientras mas gente se
condene, mejor, porque se les envia el mensaje a todos los delincuentes». Las
cuatro decidieron participar como jurado, porque actualmente asisten a unas

39



Guillermina Herrera Pena

jornadas proconstruccion del estado de derecho, aungque no tengan idea de
qué significa aquello.

Por su parte, dona Fina se siente insegura: se ha creido el discurso de los
acuerdos de paz y del respeto a la multi- e interculturalidad, pero no sabe a
donde va aira parar la acusacion. Sigue sintiéndose en el aire, fuera de lugaren
aquella corte en la que «lo politicamente correcto» se estrella y anula cuando
se encuentra con los sempiternos racismo y clasismo guatemaltecos.

Dona Fina cuestiona las categorizaciones sociales —paraella, trasnochadas—
de los otros personajes, cuestiona también los roles que, segun su criterio,
deben desempenar y respetar los otros, asi como los cédigos usados para
las interrelaciones. Sus cuestionamientos, como era obvio de suponer, hacen
que los demas personajes se sientan a la vez impactados y ultrajados. Al final,
tuerce la situacion a su favor, usando el unico lenguaje al que, le parece, puede
recurrir: el chantaje, acompanado, ademas, de la amenaza de un arma.

En efecto, llega un momento en la accidon en que «las cuatro grandes» y la
acusada crean una suerte de vinculo de complicidad. Dona Fina les reclama,
en un extenso discurso, la situacion de los indigenas en el pais y les expone
las novedades de los acuerdos de paz. Esto no las conmueve, como tampoco
conmovio al defensor cuando la acusada compartio con él su vision de las
cosas. No las afecta que se trate de una mujer, como ellas, victima también
del machismo, pues, como dice la acusada, ha sido abandonada por sus
correligionarios politicos, porque «en el partido» se han creido que su caso
es simplemente «cosa de mujeres».

La sensibilidad de «las cuatro grandes» aflora cuando la acusada, mostrando
una pistola que llevaba escondida, las amenaza de contar lo que ellas mismas
se han dicho unas a otras.

[... sino me ayudan —les dice— cuento todo lo que se dijeron... de averiguar
tengo quién es el marido, quién es el amante, quiénes son los amigos de
sus hijos adolescentes, en qué motel se meten a las diez de la manana... hay
gente que desde la carcel tiene mas poder”.

Las «cuatro grandes» acabaran ayudandola por temor. Cuando la acusada
las amenaza, Grande 4 responde: «Pero si hablando se entiende la gente,
nosotros la vamos a ayudar, ¢verdad?». Las otras grandes exclaman: «Siii».

1 Para el andlisis se trabajo en la edicion de la obra publicada en 2000 por la editorial F&G Editores.
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La acusada muestra a «las cuatro grandes» el documento en el que la
citaron a juicio y donde esta escrito el delito del que la acusan. La ortografia
esincorrecta, porque han escrito Hamamantamiento con hache. Esta situacion
desencadena finalmente el dictamen, el caso se desmoronay la acusada queda
en libertad.

Para terminar la obra, el edecan expresa su opinion: la acusada se ha librado
de lalargay severa condena que le hubiera traido la palabra «<amamantamiento»
escrita correctamente, pues, de esta palabra se deriva «<mamaronla», que
significa «tragar el anzuelo, ser enganado con un ardid o artificio».

Acaba, pues, la comedia con la particular interpretacion de todos los
personajes, excepto la acusada, sobre las novedades que traian los acuerdos
de paz. Estas novedades estan simbolicamente representadas por el
amamantamiento de la diputada indigena a su hijo en las sesiones del legislativo,
y son interpretadas por los otros personajes como un engano provocado por
un ardid o un artificio. El que crea en ellas, es reo de delito.

Como senala Ritzer (2000, p. 83-84), el analisis de las obras dramaticas es
coherente con sus raices en el interaccionismo simbolico. Se fija en los actores,
la accion y la interaccion. En el caso de El jurado de las cuatro grandes, las
interacciones se llevan a cabo entre personajes que son retratos exagerados de los
diversos tipos del panteon guatemalteco de caracterizaciones étnicasy sociales,
situados e interactuando en el contexto que se ha descrito. Son coherentes
con sus raices simbolicas y con la realidad; es mas, llevan a la escena un hecho
que estaba siendo noticia y levantando revuelo, con un simbolismo también
muy concreto: una diputada indigena, que, ademas, manifiesta publicamente,
durante las sesiones del Congreso, costumbres propias de su cultura.

También guardan coherencia con la realidad, y son simbolicos los discursos
de la acusadora y del defensor; el formalismo excesivo —e ignorante— del
edecan; la frivolidad, laignorancia y la autosuficiencia del jurado — «las cuatro
grandes»—; el legalismo deljuez. Y, en esta muestra de interaccionismo simbolico,
la lengua desempena, sin duda, un papel estelar, sobre todo cuando se refiere
a la etnicidad y a las categorias sociales.

El léxico para la descripcion de la sociedad guatemalteca
Senalan Wilmsen y McAllister (1996, p. viii) que:

La etnicidad siempre esta construida politicamente y puede surgir en cualquier
lugar y momento, no solo cuando es erigida por un régimen opresor para

41



Guillermina Herrera Pena

SUS propios propositos, sino cuando los individuos perciben la necesidad
de unirse para la consolidacion de su seguridad en torno a una identidad
compartida frente a otras fuerzas sociales, economicas o politicas (...) [En la
actualidad] existen diferentes procesos de etnizacion en diferentes partes
del mundo, bajo diversas formas de impetus con trayectorias subsecuentes
que no son uniformes. (p. viii)

Un breve recorrido historico sobre estas cuestiones en Guatemala se
hace necesario. Después de la independencia politica de Espana, las nuevas
republicas hispanoamericanas se convirtieron en una suerte de contextos
nacional-liberales hegemonicos, en los que el Estado actuaba obviando las
diferencias étnicas, culturalesy linguisticas de las poblaciones. Baste recordar
el principio imperante de «igualdad ante la ley» liberal, que no reconocia que
pudiera haber miembros de la sociedad que no compartieran la cultura que se
asumia como de todos, la que se denominaba «cultura nacional».

Predomind por mucho tiempo laidea de «nacion homogénea, lacualimponia
rasgos distintivos unicos en la definicion del guatemalteco. Necesariamente,
desde esta perspectiva, este tenia «una misma historia» y una «misma identidad
étnica»: era guatemalteco. Es decir, se trataba de la asignacion e imposicion
de rasgos definitorios unicos de identidad sobre un conjunto de ciudadanos
étnica, culturaly linguisticamente diversos. La propuesta se caracterizaba por
la ausencia de un reconocimiento oficial de la diversidad, que, sin embargo,
era evidente.

Desde finales del siglo XIX hasta muy entrado el XX, la definicion de la
composicion demografica de la sociedad guatemalteca se habia consolidado
en dos categorias: ladinos e indigenas. Esta clasificacion superaba la
hipercategorizacion demografica de la época virreinal que, basada componentes
biologicos (y sociales), habia clasificado a los miembros de la sociedad en
multiples grupos: a los espanoles peninsulares y americanos (o criollos), se
sumaban los indigenas, los negros y un sinnumero de grupos dependientes
de su grado de participacion en los diferentes mestizajes, que se englobaba
en categorias mayores, como la de castas. Todas las categorias, excepto la
indigena, tenia un comun denominador: hablaban espanol.

El término ladino comenzo a aparecer en el vocabulario empleado en la
legislacion como una clasificacion que formaba parte del sistema ideologico.
Se convirtié en una categoria que gozaba de posiciones aventajadas dentro
de las instituciones del Estado, especialmente cuando fue dejandose de lado
alos cabildos indigenas como interlocutores oficiales. Es el término que ocupa
la posicion central en la construccion de la idea de nacién y de la «identidad
nacional». (Para profundizar en el tema, puede verse Rodas [2006]).
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A principios del siglo XX, la clasificacion de la sociedad en ladinos e indigenas
erala usual. Tenia la ventaja de desestimar la base bioldgica, que sustituia por la
adscripcion cultural; de ese modo, ladinos eran quienes se adscribian a la cultura
occidental: hablaban espanol, se vestian segun los pardametros occidentales
y practicaban la cultura hispanoamericana, por llamarla de alguna manera.

De acuerdo con el Instituto Indigenista Nacional (lIN), la categorizacion
«indigena» no se sustentaba tampoco en bases biolodgicas, ya que hacerlo era
iren «contra la realidad social guatemalteca».

De cualquier manera, este avance en los criterios de categorizacion de la
sociedad se vio enrarecido seriamente por el racismo, porque se consideraba
la categoria ladina como superior, de manera que, cComo requisito sine qua non
para mejorar sus condiciones de vida (en ultima instancia, «para civilizarse»,
segun las concepciones del momento) el indigena debia cruzar la puerta que
se dejaba abierta: la ladinizacion; es decir, la opcion de renunciar a su culturay
adoptar la lading, lo cual se entendia como su integracion a la «cultura nacional».
El proyecto nacional partia, entonces, de la propuesta de la ladinizacion.

Era normal hablar en aquellos tiempos del llamado «problemaindigena». Las
consideraciones en torno a este dominaban la interpretacion de la composicion
demografica de Guatemala en relacion con el progreso y el desarrollo del
pais, que se entendian dependientes del fortalecimiento de una «cultura
nacional» homogénea cultural y linguisticamente. La apuesta era contraria
al mantenimiento y promocion de las culturas indigenas; mas aun, estas eran
consideradas parte del problema.

Para el tratamiento del «problema indigena», el Estado creo el Instituto
Indigenista Nacional (IIN) en 1945, y su sucedaneo Seminario de Integracion
Social, encargados de llevar a cabo la politica del indigenismo, es decir, de
integracion y asimilacion del indigena. Tras 43 anos de funcionamiento, en
1988, dejaron de existir. Los origenes del IIN se encuentran en el movimiento
indigenista interamericano, que surgio a principios del siglo pasado en el seno
de los estados americanos, con el proposito de incluir a la poblacion indigena
de sus respectivos paises en la vida productiva y el desarrollo econémico.

Es decir, laidea central del movimiento era la construccion de un proyecto
continental. La cultura occidental se veia como lo moderno, frente a lo primitivo,
que se atribuia a laindigena. Lo urbano representaba el progreso; lo rural, el atraso.
Se deseaba una estabilidad que solo podria encontrarse en la conformacion
de una «cultura nacional» fuerte que requeria la integracion del indigena. La
homogeneidad cultural de la sociedad se entendia como prerrequisito para el
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desarrolloy el progreso, de ahi que el «problema indigena» se solucionaria con
la integracion, a la cual se llegaria por medio de politicas publicas asimilistas.

El primer director del lIN fue el antropologo social Antonio Goubaud Carrera,
para quien la doctrina del indigenismo venia a llenar el vacio de la proteccion
del indigena que habia conocido la época virreinal. La institucion estuvo a
cargo de académicos relevantes de la época, entre ellos Joaquin Noval Fuentes,
Epaminondas Quintana y David Vela. Nombres como los de Vicente Diaz
Samayoa, Adolfo Molina Orantes, José Rolz Bennet, Jorge Skinner-Klée, Ernesto
Chinchilla Aguilary Hugo Cerezo Dardon aparecen en el Consejo Consultivo del
Seminario de Integracion Social. Es decir, el [IN no fue una institucion a cargo
de los indigenas ni en la que ellos participaran en situacion de equidad. No
tenian voz ni voto en relacion con las «soluciones» que el instituto planteaba;
debian ser simplemente recipiendarios.

El eénfasis del trabajo del IIN estuvo mas bien en sus monografias sobre
diferentes comunidades, asi como en su archivo de datos culturales con base
en la Guia Murdock. CIRMA guarda en sus archivos una importante coleccion
de documentos producidos por y sobre el IIN.

Puede ser que la falta de politicas publicas efectivas para la integracion/
asimilacion haya permitido a los indigenas evadir los propositos del indigenismo,
continuar con sus formas de vida y seguir hablando sus lenguas, pero es
innegable que pagaron por ello un alto precio en cuotas de abandono y
exclusion de parte del Estado guatemalteco.

A pesar del poco éxito del lIN, la concepcion integracionista/asimilista permeo
las politicas publicas, con mucha relevancia en el campo de la educacion. En
otros ambitos, las cuestiones culturales, étnicas y linguisticas se mantuvieron
ancladas en aquella vision.

Hacia la década de 1970, los indigenas de ascendencia maya comenzaron a
reivindicar para si elnombre de «<mayas». Esta situacion desplazo ladenominacion
«ladino», que desde finales del siglo XIX reunia al conglomerado no indigena
de la sociedad, incluido el compuesto por el indigena «ladinizado». Aquellos
que se consideraban descendientes de espanoles, reivindicaron para si la
denominacion «criollos» y, por lo general, los que no se identificaban como
indigenas se comenzaron a definirse como «blancos», un concepto que no
necesariamente se refiere al color de la piel. El término «ladino» se asocio con
«mestizo», con lo cual se reintrodujeron elementos biologicos en su definicion,
y se contamind de connotaciones negativas.
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La descripcion social vigente en la presentacion de Eljurado
de las cuatro grandes

Aunque se harecorrido un interesante camino desde el indigenismo hacia
la multiculturalidad y la interculturalidad, el cual tuvo un momento de apogeo
con los acuerdos de paz, es indudable que el pensamiento integracionistay la
clasificacion demografica de la sociedad guatemalteca impregno de tal manera
el imaginario colectivo, que su vigencia se mantiene.

Es el pensamiento que aparece cuestionado en la obra de Gallardo, porque,
cuando la dramaturga escribe El jurado de las cuatro grandes, los conceptos
imperantes comenzaban a entrar en conflicto con las novedades de la multi-
e interculturalidad y las nuevas propuestas de posicion social y politica de
actores indigenas. Aplicando lo dicho por Edwin E. Wilmsen y Patrick McAllister
(1996, p. viii), el sector «no indigena urbano» (en la obra, eljuez, la acusadora,
el defensor y «las cuatro grandes») aparece turbado y expectante, renuente,
porque las propuestas de cambio afectaban «la consolidacion de su seguridad
entorno a unaidentidad compartida frente a otras fuerzas sociales, econémicas
o politicas».

En este sector se habia dado la introyeccion de lo maya de manera que
no afectara sus posiciones tradicionales, pero las novedades lo dejaban en
una situacion inédita, que no estaba dispuesto a aceptar, aunque expresarlo
de manera tajante se contradecia con lo «politicamente correcto». Como dice
Cuevas (2001):

La idea de mayanidad se convierte en el argumento necesario que satisface
elencuentro actual con el pasado grandiosoy que, a la vez, permite impug-
nar el presente y construir la hipotesis de un porvenir en el cual se puedan
ejercer los derechos negados. (p. 4)

Ante la situacion que planteaban las nuevas propuestas, vale recordar
que, en 1994, el desarrollo del proceso de paz obligo a las organizaciones
mayas de todas las tendencias a juntarse en lo que se llamo la Coordinadora
de Organizaciones del Pueblo Maya de Guatemala (COPMAGUA).

Esta coordinadora fue la encargada de redactar una propuesta conjunta de
lo que los acuerdos de paz llamarian «los derechos de los pueblos indigenas».
El resultado fue una ideologia a partir de la idea de un pueblo que reclamaba
reconocimiento y goce de sus derechos culturales, y que también incluia
demandas de un grado de autogobierno o de autonomia. A partir de ese
momento, se dan movimientos con el fin de alcanzar puestos dirigentes en la
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sociedad, diputacionesy ministerios. Los politicos aprovechan la ocasion y se
multiplican sus candidatos indigenas.

Cuando, en marzo de 1995, la URNGYy el gobierno de Guatemala firman en
Mexico el Acuerdo de Identidad y Derechos de los Pueblos Indigenas (AIDPI),
se define Guatemala como un pais multicultural. Los indigenas aparecen
categorizados en mayas, xincas y garifunas. Se destierra la idea de «cultura
nacional» y se define Guatemala como nacion multicultural, pluriétnica y
multilingUe. Se proponen algunos cambios legales para hacer efectiva la nueva
definicion. Los dirigentes indigenas hablan, entonces, de una consolidacion
politica de su identidad y de lo que aquello conllevaba.

Este es el decorado donde encuentra lugar la obra de teatro analizada, en
la que se enfrentan las dos posiciones. Por un lado, la tradicional, que sigue el
pensamiento integracionista/asimilista; la que ha hecho propia la categorizacion
social que se establece después de la Independenciay recorre los doscientos
anos de gobiernos republicanos —federales y de la propia republica de
Guatemala—; la que sigue empenada en la construccion de la llamada «cultura
nacional». En la obra la representan todos los personajes, excepto la acusada.
Por el otro, la novedosa, que representa la acusada. Esta posicion parte de la
ideologia desarrollada por el sector indigena acompanado de fuerzas externas
de indole progresista aglutinadas en el conjunto de actores involucrados en la
firma de la paz, particularmente las Naciones Unidas y los diversos acompanantes
que promueven la idea de un pueblo maya en una Guatemala multicultural,
como parte de la sociedad de la posguerra.

Ya en 1999, cuando se estrena Eljurado de las cuatro grandes, las propuestas
estaban siendo reforzadas por medio de un financiamiento generoso de las
agencias internacionales. La dinamica accidentada que siguieron los acuerdos
de pazy el origen de las propuestas, que llegaban al conjunto de la sociedad
desde un sector con escaso poder acompanado por fuerzas exogenas, despiertan
nuevas sensibilidades de unos y otros, que acaban manifestandose, como
siempre sucede, en la lengua.

En aquel contexto, lo étnico —particularmente lo maya— pasa a formar parte
del discurso politico de la Guatemala de la paz, siguiendo el Acuerdo sobre
Identidad y Derechos de los Pueblos Indigenas. Se dan diversas interpretaciones
en las que la sociedad busca situar lo indigena-maya en las nuevas circunstancias;
el concepto se desplaza, buscando, de alguna manera, abandonar las ideas
tradicionales.

La pregunta que no aparece explicita, pero que esta inmersa en El jurado
de las cuatro grandes, es si, para buena parte del conglomerado noindigenay
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urbano, se trataba de un desplazamiento real o si era asumido por este sector de
la sociedad como un acomodo formal a la situacion que se vivia. La respuesta
desde la obra es compleja, pero priva el escepticismo y el cinismo de parte
de los personajes —v, tal vez, también desde el publico—. Como dice Bastos
(2007) sobre aguellas interpretaciones y sus resultados ya en nuestros tiempos:

Cada uno de los actores involucrados en el proceso construird su propia
version de lo que significa una Guatemala «multiétnica, pluricultural y mul-
tilingue», y el papel y los derechos de los mayas y otros pueblos indigenas
en ella. Cada uno, segun sus propios intereses, participara en la creacion
de ese mito y sus implicaciones.

(..) en este cambio de milenio, lo maya forma ya parte del paisaje cotidiano
en ciertos niveles de la actuacion politica y a poca gente parece llamarle ya
la atencion. Pero esto también parece haber multiplicado los sentidos y las
formas de hacer politica multicultural. Ademas de la ideologia que sostiene
las demandas mayas, se puede hablar sin duda de un «multiculturalismo
cosmeético» (Bastosy Camus, 2004), promovido desde agencias estatales e
internacionales, que vacia de contenido las demandasy solo es utilizado en
el marco de un discurso politicamente correcto. También se puede hablar
de una publicidad multicultural, en la que lo maya y las formas nuevas de
ver la diferencia se reflejan en nuevas estrategias de venta. (p. 205)

Justamente, en 1999, cuando se estrena la obra, se lleva a cabo la consulta
popular, en la que participan escasos votantes. Los resultados deciden el futuro:
se rechazan las reformas constitucionales necesarias para la redefinicion étnica
de Guatemala. La alegoria que es esta comedia de humor negro predecia
aquellas decisiones, pues en la realidad predominaron las ideas tradicionales
que se exponen en la obra.

El léxico en Eljurado de las cuatro grandes

Por lo general, la lengua que aparece en la obra esta llena de lugares
comunes, tanto para retratar la realidad social y étnica, como en relacion con
la forma como se interpreta la imparticion de la justicia en el pais. En muchos
casos, las frases hechas formulan categorizaciones sociales y étnicas, y muestran
las interrelaciones entre grupos étnicos y sociales.

Los lugares comunes decoran el legalismo imperante, donde priva lo escrito
sobre el espiritu de la ley. Acarrean una sensacion de vacuidad al discurso. Las
ideas parecen sobrepuestas, desarraigadas, en un escenario de lo absurdo.
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Como dice la acusada: «no nos dejar decir “esta boca es mia”. Y, también,
cuando dice al defensor: Somos victimas (los indigenas), pero usted también
es victima y ni cuenta se da».

En palabras del edecan, las elecciones recientes fueron «gran fiesta
patridtica cuyos ecos aun resuenan en la mente y el corazon de los ciudadanos
del mundo. El juez es Honorabilisimo Juez Magnifico Byron Caal, padre de
familia». Para pedir silencio, el edecan dice: «Silencio en el sagrado recinto
de la Justicia y la Equidad. A dona Fina la llaman Madre de la Patria» por ser
diputada, aunque se toman a broma el cargo que ostenta. El delito se define
como «Amamantamiento materno en lugar y hora de trabajo contraviniendo
las leyes laborales y las ordenanzas de sanidad».

Los dialogos recurren también a refranes, como cuando «las cuatro grandes»
dicen, unatras la otra, en expresiones veladas que se refieren a las propuestas
delapazy al papel delindigena: «No hay peor ciego que el que no quiere ver.
Ni peor cuna que la del mismo palo. Arbol que crece torcido, jamas su tronco
endereza. Y de buenas intenciones esta empedrado el camino del infierno».

Aparecen guatemaltequismos, como shute por ‘entrometido’; camioneta
por ‘autobus’, compermisito por ‘con permiso’, canchito por ‘rubiecito’, ishto por
‘'nino’, chiche por ‘pecho’, etcétera. También, rasgos de la variante guatemalteca
del espanol, como el uso de la construccion articulo indeterminado + posesivo
+ sustantivo. Por ejemplo, la acusadora dice: «vieran qué pena daba, hasta le
tuve que dar un su quetzal, y también (...) Hasta un su ministro tuvieron y de
jiiieducacion!ll jJa, ja, jal».

A tono con la alegoria, los personajes se distancian rapidamente de un
lenguaje «politicamente correcto» y desvelan sus verdaderas posiciones. Las
interacciones entre ellos son mordaces. Se percibe una gran carga de hostilidad,
sobre todo, hacia la acusada (que simboliza lo indigena), pero también de
unos a otros.

Las pocas excepciones a este comun denominador acaban siendo
complicidades que se afianzan sobre un mismo aspecto: el rechazo a lo
indigena, manifestado, generalmente, por medio de burla. Asi, hay un vinculo
entre el juez, el edecan y el defensor, que hacen bromas de los indigenas y
repiten las que se contaban en aquellos tiempos sobre Rigoberta Menchu y
la diputada Tuyuc.

De acuerdo con el discurso de los acuerdos de paz, abundan términos
como patria, patriota, el pueblo, el clamor popular, democracia, constitucion,
eleccion. También aparecen amnistiar, reconciliar, reinsertar.
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La acusada recuerda a los demas la descripcion de Guatemala como
sociedad diversa. Le dice al defensor: «¢Usted no sabia que somos un pais
multiétnico, multilingUe y pluricultural reconocido por Naciones Unidas?».

Por otro lado, recuerda a todos los 500 anos de la llegada de Cristobal
Colon a América, tema que fue comun en el momento, cercano a 1992, cuando
se conmemoro este acontecimiento. En contraste, revive la amenaza, siempre
latente y, hasta, atavica, del miedo que el conglomerado no indigena tiene al
indigena.

En los diadlogos se distinguen dos categorias étnicas: ladino e indio.
Relacionado con este ultimo término, aparecen étnico, autoctono, tipico. Indio
y étnico son sindnimos. Autdctono, también, pero solo aparece en el habla de
«las cuatro grandes». Por ejemplo, la acusada reclama a los demas: «Y entre
tanta marimba y tanto chunche tipico se les olvida que somos gente». Grande
1 le dice a las otras grandes: «Y ustedes asi como muy autdctonas no se ven,
pero viéndolas bien, algo de choleritas tienen». Con esto las distingue de la
acusada, pero aflora el clasismo que va a mantener sus fueros a lo largo de la
obra.

En la definicion de indio se incluyen elementos culturales, pero también
biologicos, pues en el discurso esta vigente el concepto de raza como subespecie.
Por ejemplo, cuando Grande 2 dice: «Por supuesto, la ley es ciega, no respeta
nada, ni raza, ni color, ni edad ni sexo». Grande 3 completa: «Lo dice la
constitucion».

Dice la acusada refiriéndose a elementos culturales indigenas: «Si nosotros
No SOMOS agresivos, si hablamos suavecito, no es porque tengamos miedo,
es que asi somos, suavecitos. jY por suavecitos es que nos sigue llevando la
gran putal»2,

Los elementos biologicos aparecen con referencia a la <mancha mongolica»
(lallamada «rabadilla verde»), que distingue a los indigenas. Les dice la acusada
a «las grandes»: «Y ustedes agradezcan que no las obligo a que me muestren
la rabadilla. ¢Ya se les borro su manchita? ¢Ah? ¢Ya se les borro?».

«Las cuatro grandes» califican a la acusada de ser «<muy negativa, muy
exagerada y llena de cuentos». También el defensor la llama exagerada y le
recrimina que los indigenas se hagan las victimas:

2 Todo el analisis se baso en la edicion de la obra publicada en 2000
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iHuy, como habla! Al fin, politica y diputada para mas fregar. Pero, no me
reclame a mi. ;Yo qué tengo que ver? (Inseguro) Yo estoy aqui para defen-
derla. (Queda pensativo y cambia de tono). Buenoy, en resumidas cuentas,
yo soy solteroy en la colonia casi no nos conocemos, y si N0s conociéramos
no hubiéramos andando ayudando guerrilleros. Para hacerse las victimas
son buenos, pero...2

La acusada se llama india a si misma, cuando se enfrenta a los demas:

Al fin de cuentas una india mas en la carcel, ;qué mas da? Unos ishtos mas
sin nana, ¢qué? Un tiernito sin su chiche, ahi que vea como se las arregla,
no sera el primero ni el ultimo, ya esta grandecito, jya tiene tres meses! Y,
también: (...) si nosotros ya estamos acostumbrados, ya esto de sufrir forma
parte de nuestras costumbres, de nuestra «bendita herencia». (...) jApriétense
el mecapal, indios malditos que esto va para largo!*

Se usa el término indio(a) como insulto y como equivalente de terco. Por
ejemplo, en una airada discusion entre el defensor de oficio y la acusada, este
le espeta los insultos tradicionales al indigena: «India jodida. India relamida. Y
agradezca que no le diga “son of a bitch!” jIndlia, india, re india [sic]!». Apoyandose
en los acuerdos de paz, la acusada defiende que el término indio(a) no es
insulto: «segun el acuerdo de identidad de los pueblos indigenas todas las
etnias somos iguales». El defensor le responde: «Eso es para los étnicos» (nueva
designacion paraindio, cargada de las mismas connotaciones negativasy que
acaba siendo insulto).

Los personajes tratan de desvincularse del término ladino. Ninguno se
identifica con esta categoria, aunque los indigenas sigan usandola para definira
quien no lo es. Por ejemplo, la acusada le dice al defensor: «Ustedes los ladinos
no entienden». El defensor le responde: «Y ustedes los indios no se explican.
Ademas, yo no soy ladino, soy Licenciado». Le dice la acusada: «Pues por su
manera de ser mas parece cholero» (es decir, de clase social muy baja).

Como en este dialogo, las categorizaciones étnicas se combinan con
frecuencia con las sociales. Por ejemplo, «las cuatro grandes» acaban
insultandose entre si, tanto desde las concepciones de «raza», como desde
las de clase social. Grande 4 le dice a Grande 1: «jAy, como no, la gringal»
Grande 3 anade: «Gringa de raza aria. jOh!». Grande 2 completa la burla a
Grande 1: «<Made in USA».

3 |bidem

4 |bidem
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Entre las clasificaciones sociales aparecen urbano, shuma, shumita, cholero,
cholerita (los cuatro ultimos términos tienen un significado semejante, se refieren
auna persona de clase baja). Por ejemplo, Grande 1 dice a las otras «grandes»:
«Y ustedes asi como muy autdctonas no se ven, aunque viéndolas bien, algo
de choleritas tienen». Grande 3 le responde: «Y vos de shuma, shumita.

Grande 3 anade elementos biologicos para describir a su companera:
«Revueltita con chino». Y ahade refiriéndose al color de piel de su companera:
«\Vos no tenés la culpa de haberte pasado de tueste, como dice tu papa». Grande
1 se defiende: «Pero novivo en la zona 7» (zona popular). Grande 4 se adhiere
a Grande 1y aclara: «Pues si, nosotras somos de Vista Hermosa, ¢verdad vos?».
Pero Grande 2 se burla: «¢Y desde cuando la Colonia del Maestro se volvio Vista
Hermosa? Cuando estabamos en el Sagrado [institucion educativa de clase
media] ustedes presumian de tener tatas maestros» (Colonia del Maestro, de
rango popular; Vista Hermosa, que colinda con ella, zona residencial de clase
alta).

Siguen «las grandes» insultandose entre si. Dice Grande 4. «Pues dicen
que por la zona 7 todos son hijos de maestros... de obra». Se cansa de la
discusion Grande 2 y exclama: «jY dale con la zona 7! Yo vivo en la zona 4».
Pero Grande 4 le aclara: «jDe Mixco, chula!» (los pobladores de la zona 4 del
municipio de Mixco, colindante con el de Guatemala, son, por lo general, de
extraccion popular).

El clasismo aflora también en el habla de otros personajes. Refiriéndose
al defensor, el juez se expresa con desprecio de los abogados graduados en
universidades privadas: «jAh! jAbogaditos, los que estan comprando el titulo
en las privadas!». La acusadora le responde: «jQué privadas! Ese mas parece
empleado de finanza». La acusada compara a «las cuatro grandes» con el
defensory ellas se horrorizan: Grande 3: «¢Y esta, qué?», Grande 4: «¢Y a usted
qué mosco le pico para estar haciendo comparaciones tan desagradables?».

También se distinguen los origenes urbano vy rural. El defensor le dice a
la acusada: «jMomento, momento! Yo no soy de pueblo, soy de la capital».
La acusada le responde: «¢Asi que por ser de pueblo no son gente, chuchos
fueron los muertos, verdad, Licenciado?».

La introyeccion de lo maya en el imaginario no indigena y urbano esta
representada por «las cuatro grandes», como puede observarse en el siguiente
dialogo:

ACUSADA.— Quiere decir que lo que las molesta es que sea india.
GRANDE 3.— No, no, de hinguna manera.
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GRANDE 4.— Todo lo contrario. Es un orgullo para los guatemaltecos tener
quién represente al pueblo maya.

GRANDE 1.— Nuestros ancestros.
GRANDE 2.— Con mucho orgullo

GRANDE 3.— Si, que nos heredaron el cero y todos esos puntos turisticos
tan lindos.

GRANDE 4.— Hasta los alemanes vienen a verlos.
GRANDE 1.— Dejandonos orgullosos.

GRANDE 2.— De nuestros origenes.

GRANDE 3.— De nuestra nacionalidad.

GRANDE 4.— De nuestras divisas.

GRANDES.— jOrgullosos de ser guatemaltecos!

Ademas de la manifiesta hostilidad, las interrelaciones entre los personajes
expresan ira. Unos y otros se sienten ultrajados, ya sea por cuestiones étnicas
0 sociales. En un momento, parece que puede crearse un vinculo de género
entre la acusada y «las cuatro grandes», pero, rapidamente, se aborta lo que
hubiera sido una suerte de complicidad femenina:

Grande 2 dice a la acusada: «Cosas veredes, Sancho amigo. Pero vamos
a ver qué hacemos por usted, que no se diga que no hay solidaridad entre
hermanas».

Grande 3 completa la idea a su manera: «<Hermanas de sangre».

Grande 4 continua: «<Hermanas de raza».

Pero, ante esto, Grande 1 exclama: «jTampoco!».

Grande 4 la ataja: «jAy, cOmo no, la gringal».

Grande 3: «Gringa de raza aria. jOh!».

Grande 2: «<Made in USA».

El indigena que se ha ladinizado aparece representado por el juez: su

apellido es Caal (maya) y su nombre Byron. Definitivamente, se deslinda de lo
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indigena, se une al coro que ataca a la acusada por cuestiones étnicasy crea
una complicidad con otros personajes por medio de chistes que denigran al
indigena.

Enrelacion con lo «extranjero» hay posiciones contradictorias en los mismos
personajes. Por ejemplo, hablando de las lenguas indigenas, dice la acusadora,
despreciativa: «Yo creo que los gringos de Panajachel si les entienden» (los
«gringos» de Panajachel se consideran hippies). Eledecan formula el desacuerdo
con la participacion de extranjeros en el proceso de la paz: «Ese ha sido el
problema. Los extranjeros de allende los mares han venido a cambiarlo todo.
Del pais de antes ya no queda nada. Infortunado... infortunado...».

Cuando los personajes se adentran en el tema de los derechos humanos,
culpan a los extranjeros de venir a imponer su vision a Guatemala. Dice la
acusadora:

Pues si, con ese su discursito de los derechos humanos ya los metieron de
diputados [a los indigenas]. Hasta un su ministro tuvieron y de jjieducacion!!!
iJa, ja, jal Pero, no, ya en serio, estos de los derechos humanos se andan
metiendo hasta con la constitucion®.

En contraste, «las cuatro grandes» se enorgullecen de que aun alemanes
vengan a admirar los sitios arqueologicos. Por otro lado, la acusadora y el
defensor recurren en algunos momentos al inglés: Acusadora: «<{Come herel».
Defensor: «jJust a moment!».

Uno de los aspectos que muy presente en las burlas de los personajes no
indigenas es el de la lengua de los indigenas. Acusadora « ;qué les parece que
ahora tenemos veintitantas lenguas? La misma lengua es, digo yo». Defensor:
«Pues si, antes se decia “hablan en lengua” y ya». Juez: «Y ni antes, ni ahora,
se les entiende nada». Acusadora: «Yo creo que los gringos de Panajachel si
les entiendeny».

En otro momento el juez, el edecany el defensor se burlan de como hablan
espanol los indigenas contando un chiste en el que hay una confusion, porque
les entienden «misiles», cuando estan diciendo «mis hiles» (mis hilos).

Ante las novedades, hay quejas también de los abogados. Por ejemplo, el
juez dice: «Y el trabajo que le dan a uno que tiene que estar actualizandose.
Antes si teniamos leyes puramente nacionales, uno se basaba en el derecho
romanoy ya. Era mas ordenado, tal vez mas papeleo, pero mas ordenado». El

5 |bidem
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defensor esta de acuerdo: «Uno no perdia el tiempo con estos juicios orales.
Un regalito por aqui'y otro por alla y todo se resolvia en santa paz» (le guina
el ojo al juez).

Conclusiones

Enun ambiente en el que las bromas son incapaces de aliviar la tension, la obra
muestra una sociedad fragmentaday polarizada. Los personajes, provenientes de
diferentes estratos étnico-culturales y sociales, tratan afanosamente de autodefinir
su identidad en cruda oposicion a la de los « otros», aunque, en muchos casos,
no estan totalmente seguros o convencidos de la propia. Priva la autofobia y
la esquizofrenia, a pesar de que se establecen marcadas divisiones entre los
no indigenasy los indigenas, entre clases sociales y lugares de procedencia u
origen. Estan presentes fendmenos sociales que retratan crudamente la realidad
guatemalteca, como el racismo, el clasismo y el machismo.

La superestructura identitaria« guatemalteco» (o« chapin», como también
se le llama en la obra) es interpretada y asumida de diferente manera por
cada quien. No se reflejan en los didlogos elementos que vinculen de manera
positiva a los personajes (y, por extension, a la sociedad). Las interrelaciones
estan cargadas de ira y amargura, que se manifiesta, ya sea abiertamente o en
forma de ironia, por medio del reclamo de una larga lista de agravios mutuos,
en un escenario despiadado.

El conglomerado no indigena y urbano, representado por todos los
personajes, excepto la acusada, no acepta los cambios propuestos por los
acuerdos de paz. Para quien crea en ellos y los asuma, esta la advertencia final
deledecan. Su juego de palabras entre« mamar» y su derivado« mamaronla»,
manifiesta el rechazo a las propuestas, que se interpretan como imposiciones
que llegan del extranjero y son fruto de un artificio.

Para este sector, los« extranjeros» son los autores de las propuestas; es
decir, no acepta que estas puedan venir de los indigenas. Aborrece y desprecia
lo indigena, que tacha de ignorante, causa del subdesarrollo e impedimento
al« progreso», en concepciones trasnochadas que se remiten a las cultivadas
afinales del siglo XIX. No esta de acuerdo con la idea de una Guatemala multi-
e intercultural. Admira, sin embargo, a los antiguos mayas, idealizados y, en
realidad, desconocidos.

Admira también, y, al mismo tiempo, aborrece lo« extranjero», una
contradiccion mas de las muchas que se evidencian en la obra. Este aborrecimiento
se origina por lo que percibe como injerencia de « los de afuera», sobre todo, en
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relacion con las propuestas de nuevos roles sociopoliticos para los indigenas,
y, también, por el tema de la promocion de los derechos humanos, concepto
al que el sector asigna connotaciones negativas.

Desde la identidad cristiana, la obra puede identificarse con el Salmo 1:1:
latrama es la reunion de los cinicos o de los burlones, en la que no patrticipa el
justo, o, segun otras traducciones, la silla de los escarnecedores, que no ocupa
el bienaventurado.

La reunion de los cinicos es el espacio del agravio, un escenario donde
ninguno (tal vez con excepcion de la acusada) cree en nada ni en nadie, donde
todos desconfian de todos, se hostilizan crudamente entre si 'y se burlan sin
piedad de aquellos que consideran diferentes.

Los personajes escarnecedores hablan sin aparente careta, pero su franqueza
no es parresia, emana de sus pasiones e intereses, que acaban definiéndolos
y determinandolos. Las complicidades que se tejen entre ellos se asientan en
el escarnio, la burla o el chantaje.

Si la reunion de los cinicos es la sociedad, el comportamiento de los
escarnecedores es la forma de interrelacionarse de los diferentes sectores que la
componen. No hay duda de que la enorme carga significativa, la extraordinaria
belleza literaria y el poder de las palabras que contiene el Salmo 1:1 ofrecen
vividamente la posibilidad de esta interpretacion.

Por medio de la alegoria que construye, la autora de esta peculiar comedia
hace, ademas, aflorar sensibilidades, a veces veladas y secretas, de buena parte
de la sociedad, sobre todo porque los temas que trata arrastran un denominador
comun enormemente sensible en muchos: la inseguridad identitaria, marcada
por la autofobia y la esquizofrenia social, que llena y agudiza las contradicciones
en materia de intima autodefinicion de muchos guatemaltecos.

La reaccion de los personajes —Y, por extension, de la sociedad— es subir
alasillade los escarnecedores, participar en la reunion de los cinicos, donde no
habra lugar para un nuevo pacto social. Las transformaciones sociales quedan
descartadas, porque estas, siguiendo a Edwin E. Wilmsen y Patrick McAllister
(1996, p. viii), afectan «la consolidacion de su seguridad en torno a una identidad
compartida frente a otras fuerzas sociales, economicas o politicas».

Es preciso insistir, sin embargo, que, en el caso que nos ocupa, tal identidad
compartida esta prendida con alfileres, de ahi que, frente a las transformaciones,
se remueva irremediablemente, pierda norte, se cuestione con profunda
angustia. La reaccion resulta en una suerte de exageraciones de los rasgos
que cada quien considera distintivos de «su identidad» —no del todo asumida,

56



Guillermina Herrera Pena

abrumadoramente perturbadora—, y en un posicionamiento de radical oposicion
frente ala que asigna a los « otros». La lengua es el instrumento de la reaccion
y, si bien hay enfrentamientos directos, la burla es el principal recurso del que
se echa mano, tal como sucede con frecuencia en la realidad comunicativa
de los guatemaltecos.

La autora deja claro que las reformas que se estaban planteando chocaban
con un muro poderoso, porque la sociedad no estaba dispuesta a reconciliarse
con su ser eminentemente diverso. A diferencia de sus personajes, ella practica
la parresia. Su discurso llena los requisitos que senala Foucault (2010, p. 29):
dice la verdad sin disimulo, lo dice todo, sin ocultar nada, y es coherente con
principios de racionalidad. Como se dirige a un publico familiar —su propio
grupo cultural y social no indigena y urbano— su papel recuerda lo dicho por
Foucault (2010, p. 56):

El discurso veraz solo puede pasar por una operacion de desafio planteado
como chantaje: voy a decirles la verdad, y me arriesgo asi a que ustedes me
castiguen; pero si les digo de antemano que corro ese riesgo, es probable
que la actitud les impida castigarme y me permita decir la verdad.

La filosofia antigua, nos recuerda este pensador (Foucault, 2010, p. 21),
sigue la forma de preguntarse por si mismo. Es el principio griego de «hay
que decir la verdad sobre uno mismo, que se fundamenta en el condcete a ti
mismo». Paradojicamente, este principio se concreta cuando se apela al otro,
el interlocutor, quien escucha e interpela. Este se convierte en el que valida.

Posiblemente, fue la apuesta que hizo la autora: crear opinion publica
y aportar elementos discursivos para la critica y el modelaje de la sociedad,
retratada en la obra como la mala ciudad, que se desarrolla en La Politica de
Platon, donde todos dicen lo que se les ocurre y donde no hay articulacion
entre las voces.

El analisis del léxico de El jurado de las cuatro grandes retrata el habla
de los guatemaltecos no indigenas y urbanos, y de los activistas indigenas
agriamente enzarzados en la discusion de la nueva realidad social que los
actores del proceso de paz planteaban y trataban de implementar. Y refleja, a
la vez, como se iba modelando la vision de una Guatemala de posguerra en
elimaginario colectivo, incluidas las categorizaciones sociales, sus roles y sus
interrelaciones.

Los temas mas importantes estan presentes en la obra. La lengua juega sus
cartas para el control y la manipulacion sociales. Paradojicamente, pareciera
propiciar solidaridad en un conjunto de hablantes que se cohesiona para
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imaginar un futuro compartido, aunque el futuro ideal que subyace sea contrario
al evidente a primera vista.

En esencia, la comedia muestra como la realidad social es un constructo
discursivo en el que la lengua actua como poderoso medio para crear opinion
publica y difundir masivamente realidades que acabaran o no estableciéndose.
No es lo mismo que el discurso aparezca en las comunicaciones privadas, porque,
al elevarlo a un escenario publico, en este caso el teatro, actua fortalecido,
legitimado —digamos—, al ser expuesto en un escenario que atrae a una
significativa audiencia.

Nuestra hipotesis es que el fin ultimo de esta comedia de humor negro fue
que la sociedad se apropiara de las realidades construidas discursivamente
y reaccionara con rechazo y desaprobacion; que la obra pretendia socializar
extensamente las ideas que expresan los personajes por medio de un discurso
descarnado, burlesco y brutal, de modo que la desaprobacion llegara a
institucionalizarse en la opinion publica.

El éxito de la apuesta en las interpretaciones que pudo hacerse el publico
es una incognita: ¢Aplaudio la obra, porque se identifico con los personajes?
¢Captd el andamiaje simbolico-discursivo de la autora? ¢Reclamo presentaciones,
unay otra vez, en una suerte de catarsis colectiva?

No podemos saberlo, pero, sila balanza se detiene en la segunda pregunta,
se habran logrado los objetivos de la parresia que muestra la autora. Su afan de
crear opinion publica por medio de un habla tan provocadora como escandalosa,
de la elaboracion dramatica de estereotipos desagradables, pero familiares, y de
la exposicion en el escenario de hechos que eran noticia publica, podria, en este
supuesto caso, haberse logrado, al menos en algun sector de la audiencia. El
aparato discursivo con el que construyo su obra habria, entonces, desempenado
un papel interesante en la tarea que tenia ocupada a la Guatemala de aquellos
tiempos: la creacion de nuevas realidades sociales.

Referencias

Aristoteles. (1988). La Politica. Editorial Gredos

Bastos, S. (2007). La construccion de la identidad maya en Guatemala.
Historia e implicaciones de un proceso politico. En Desacatos, num. 24, mayo-

agosto, 2007. Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia
Social Distrito Federal.

57



Guillermina Herrera Pena

Berger, P. y Luckmann, T. (1967). La construccion social de la realidad.
Amorrortu.

CIRMA. http://cirma.org.gt/library/index.php/Especial: GSMSearchPage

COPMAGUA. (1994). Qasaqgalaj Tziij, Qakemoon Tziij, Qapachh uum Tziij.
Nuestra palabra iluminada, nuestra palabra tejida, nuestra palabra trenzada.
Coordinadora de Organizaciones del Pueblo Maya de Guatemala. Recuperado
de: https://ciesas.repositorioinstitucional.mx/jspui/bitstream/1015/966/1/TE%20
R.G.%202019%20Jonatan%20Mariano%20Rodas%20Gomez.pdf

Cuevas Molina, R. (2001). Guatemala: El movimiento social étnico
contemporaneo. En Koeyu Latinoamericano, ano 22, num. 83, julio-septiembre.

Farr, R. (1983). Las representaciones sociales. Paidos.

Foucault, M. (2010). El gobierno de si y de los otros: Curso en el Collége
de France (1982-1983). Fondo de Cultura Economica.

Forster, J. (1980). Las culturas tradicionales y los cambios técnicos. Fondo
de Cultura Economica.

Gallardo, E. (2000). Eljurado de las cuatro grandes. Editorial F&G Editores.
Habermas, J. (1998). Facticidad y validez. Trotta.

Hall, S. (2014). Sin garantias: Trayectorias y problematicas en estudios
culturales. Editorial Universidad del Cauca y Editorial Envion.

Moscovici, S. (1979). El psicoanalisis, su imagen y su publico. Huelmul

Onfray, M. (2002). Cinismo: Retrato de los filésofos llamados perros. Paidos
SAICF.

Ritzer, G. (2000). Teoria Sociologica Contemporanea. Mc Graw-Hill.

Rodas, I. (2006). Identidades y la construccion de la categoria oficial ‘ladino’
en Crise Working Paper, n.° 29.

Searle, J. (2004). Mente, lenguaje y sociedad. Alianza Editorial.
SEPAZ. (1996). Acuerdo de Paz Firme y Duradera.

Wilmsen, E.y McAllister, P. (1996). Preface. En Edwin Wilmsen E.y McAllister,
P. (eds.) The Politics of Difference [ La politica de la diferencial. Ethnic Premises
in a World of Power. The University of Chicago Press.

58

Ellexico de la realidad social guatemalteca en
tiempos de l0s acuerdos de paz

Derechos de Autor (c) 2022 Guillermina Herrera Peina

e

Este texto esta protegido por una licencia Creative Commons 4.0.

Usted es libre para compartir —copiary redistribuir el material en cualquier
medio o formato — y adaptar el documento —remezclar, transformary crear a
partir del material— para cualquier proposito, incluso para fines comerciales,
siempre que cumpla la condicion de:

Atribucién: Usted debe dar crédito a la obra original de manera adecuada,
proporcionar un enlace a la licencia, e indicar si se han realizado cambios.
Puede hacerlo en cualquier forma razonable, pero no de forma tal que sugiera
que tiene el apoyo del licenciante o lo recibe por el uso que hace de la obra.

Resumen de licencia- Texto completo de la licencia

Declaracion de conflicto de intereses

El autor de este articulo declara que no tiene vinculos con actividades o
relaciones que pudieran haber influido su juicio de forma inapropiada, como
relaciones financieras, lazos familiares, relaciones personales o rivalidad
académica.

Financiamiento
El autor no recibio financiamiento para escribir este articulo.

59


https://creativecommons.org/
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/deed.es
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/legalcode

60

Revista Fe y Libertad Instituto Fe y Libertad
c Vol. 5, num. 1 (enero-junio 2022) Fecha de recepcion: 2 marzo 2022
ISSN version impresa: 2708-745X Fecha de aceptacion: 15 julio 2022
ISSN version en linea: 2709-3824 Fecha de publicacion: 31 julio 2022

DOI: 10.5656614/27093824.v5i1.127

Martires de Latinoameérica,
1854-2022

Martyrs of Latin America, 1854-2022

Rachel M. McCleary
Universidad de Harvard
rachel_mccleary@harvard.edu

Robert J. Barro
Universidad de Harvard
rbarro@harvard.edu

Resumen: El articulo aborda el reconocimiento oficial de santos y beatos
en Latinoamérica y lo reconoce como un fenomeno decididamente moder-
no, en el marco de un proceso de fuga de catolicos por conversiones hacia
el protestantismo. En este contexto, la Iglesia catoélica ve las beatificaciones
y canonizaciones como un arma apostolica para competir con el protestan-
tismo y también con el comunismo. Se busca aumentar el entusiasmo por el
catolicismo a través del reconocimiento de modelos de inspiracion para la
gente en América Latina. Esto encaja con el aumento de los nombramientos
de beatos —martires y confesores—, especialmente en América Latina, que
comenzo con Juan Pablo Il después de 1978 y continuo con Benedicto XVIy
Francisco. También se ha buscado aumentar las categorias de personas que
optan a la santidad, como laicos y casados, asi como martires pertenecientes
a otros grupos etnolinguisticos indigenas.

Palabras clave: catolicismo, martires, confesores, Latinoamérica, canonizaciones,
beatificaciones, protestantismo, hagiografias.
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Abstract: The article deals with the official recognition of saints and blessed
in Latin America and recognizes it as a decidedly modern phenomenon, in
the context of a process of Catholic flight by conversions to Protestantism. In
this context, the Catholic Church sees beatifications and canonizations as an
apostolic weapon to compete with Protestantism and also with communism.
It seeks to increase enthusiasm for Catholicism through the recognition of ins-
pirational role models for people in Latin America. This fits with the increase in
the number of appointments of blessed (martyrs and confessors) especially in
Latin America, which began with John Paul Il after 1978 and continued with
Benedict XVI and Francis. It has also sought to increase the categories of per-
sons opting for sainthood, such as lay and married people, as well as martyrs
belonging to other indigenous ethno-linguistic groups.

Keywords: Catholicism, martyrs, confessors, Latin America, canonizations, beatifica-
tions, Protestantism, hagiographies.

La reforma catolica (1545-1648) readapto las hagiografias de los santos
para atraer fieles y guiar a los catolicos que se habian apartado de la Iglesia
y alejarlos de la competencia protestante. A partir del siglo XVI, las érdenes
mendicantes introdujeron a los santos europeos en América Latina y México
gracias a sus esfuerzos de evangelizacion. Pronto llegaron otras 6rdenes, entre
las que destaca la Compania de Jesus.

A principios del siglo XX, América Latina se convirtio en el campo de mision
de un nuevo tipo teologico, a saber, el pentecostalismo y sus variantes, tal
como evolucionaron en Estados Unidos desde finales de la década de 1880y
hasta principios de la de 1900. El pentecostalismo logroé ganar conversos del
catolicismo hasta el punto de que, en sus diversas iteraciones, se ha convertido
en el tipo de protestantismo de mas rapido crecimiento en América Latinaen la
actualidad. Este continuo cambio del catolicismo al pentecostalismo es la razon
principal por la que, a finales de 2022, se prevé que Brasil, el pais con mayor
numero de catolicos del mundo, se convierta mayoritariamente protestante
(Pew Research Center, 2013). Una de las formas en que la Iglesia catolica
contrarresta la competencia es proporcionando ejemplos contemporaneos
de lo que significa ser catolico. Como hemos argumentado, «hacer santos» es
una estrategia competitiva por parte de la Iglesia moderna para contrarrestar el
protestantismoy el secularismo (Barroy McCleary, 2016; McCleary y Barro, 2020).

El papa Juan Pablo Il inicio la reciente tendencia de beatificar a martires y
confesores de América Latina. Juntos, los papas Juan Pablo Il, Benedicto XVly
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Francisco, han beatificado a 111 martires y 53 confesores' de América Latina.
Estas cifras representan el 87 %y el 72 %, respectivamente, de todos los martires
y confesores latinoamericanos santificados por la Iglesia catolica romana desde
1588, cuando el papa Urbano VIl establecio la Congregacion para las Causas
de los Santos. El papa Francisco acelero el ritmo de beatificaciones de beatos
latinoamericanos a 5.0 al ano, frente a las 3.5 de Juan Pablo Il y a las 3.4 de
Benedicto XVI. Estas beatificaciones de martires y confesores latinoamericanos
deben entenderse desde la perspectiva del publico al que se dirigen, que
consideramos los fieles catolicos. Especificamente, vemos esta santidad durante
los ultimos tres papados como intentos de vigorizar a los fieles y, por lo tanto,
de disuadir las conversiones al protestantismo.

Caracteristicas de los martires y confesores beatificados

Hemos recopilado un nuevo conjunto de datos sobre martires y confesores
beatificados y canonizados por la Iglesia entre 1588 y 2022. Entre ellos hay
215 personas beatificadas — 154 martires y 61 confesores— de América Latina
(segun la ubicacion en el momento de la muerte). Estos beatos latinoamericanos
representan el 3.5 % de todos los beatos de la Iglesia desde 1588.

Los martires latinoamericanos son mayoritariamente varones (95 %),
porcentaje superior al de los martires beatificados por la Iglesia desde 1588 (85
%). En el caso de los confesores, la proporcion de hombres en América Latina
es del 46 %, en comparacion con un 56 % de varones en todos los confesores
beatificados desde 1588. En el caso de los ninosy jévenes (de 18 anos 0 menos
en el momento de la muerte), la proporcion de ninos y jévenes en la totalidad
de los martires es del 4.1 %, mientras que en América Latina es muy superior,
del 16.2 %. En el caso de los confesores, los nifos y jovenes son mucho menos
significativos, el 1.2 % de todos y el 1.6 % en América Latina.

La proporcion de los martires beatificados que son laicos es del 24 %,
inferior a la de América Latina, que es del 38 %. En cambio, la condicion de
laico es menor entre los confesores beatificados, un 11 % en general y un
15 % en América Latina? Los casados constituyen el 10.3 % de los martires
beatificados y el 13.6 % de los de América Latina. En el caso de los confesores,

1 Confesor, en el sentido de confesor de la fe es un concepto de la tradicion apostoélica del cristianismo
primitivo, considerado un grado de virtud anterior al de martir. Nota del traductor.

2 Estadefinicion de laico excluye alos catequistas, aspirantes, sacristanes, monaguillos, acolitos, postulantes,
candidatos y oblatos. Sise incluyen estos grupos, la proporcion de laicos entre los martires beatificados
esdel41 % en general y del 53 % en Ameérica Latina, y la proporcion de laicos entre los confesores
beatificados es del 24 % en general y del 26 % en América Latina.
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la proporcion de casados es menor, un 8.4 % para todos los beatosy un 4.9 %
para los de América Latina.

Una parte importante de los confesores son fundadores de instituciones
caritativas u organizaciones religiosas: el 44 % en generaly el 38 % en América
Latina. La tendencia a ser fundador es mucho mayor entre las mujeres que entre
los hombres. En la muestra global, el 58 % de las confesoras son fundadoras
frente al 33 % de los hombres, mientras que en América Latina, el 61 % de las
mujeres son fundadoras, frente a solo el 11 % de los hombres. La tendencia a
ser fundadores es mucho menor entre los martires: solo el 0.1 % en general y
el 1.3 % en América Latina.

Cuando se consideran todos los martires beatificados entre 1588y 2022,
tienden a morir en grupos, a menudo asociados a un acontecimiento como una
guerra civil, una rebelion o una persecucion religiosa. En consecuencia, estos
tipos de acontecimientos determinan el nively la variacion temporal del desglose
regional. El mayor numero de martires se encuentra en Europa Occidental fuera
de ltalia (56 %), seguida de Asia (19 %), Italia (16 %), Europa Oriental (4.8 %),
America Latina (2.9 %), Africa (1.2 %) y América del Norte (0.2 %)3. Los grupos
particularmente importantes en cuanto al numero de martires beatificados se
asocian a la guerra civil espanola, la Revolucion francesa, la Reforma inglesa y
la Segunda Guerra Mundial en otros paises de Europa Occidental; los martires
de Japon, los martires de Corea, los martires de Vietnam y la rebelion de los
boxers en Asia; y los martires de Otranto en ltalia. A diferencia de los martires,
los confesores han predominado en Italia (45 %) y en otros paises de Europa
Occidental (33 %), seguidos de América Latina (7.9 %), Europa del Este (6.7 %),
América del Norte (3.7 %), Asia (2.7 %) y Africa (1.4 %). Con el paso del tiempo, los
confesores beatificados se han ido alejando de Italiay acercandose a América
Latina, Europa del Este, América del Norte, Asia y Africa.

La tabla 1 muestra los acontecimientos martiriales de América Latina. El total
de martires latinoamericanos beatificados es de 154, de los cuales 63 han sido
canonizados. En cuanto al numero de beatos, el grupo mas numeroso es el de
los 40 jesuitas que viajaron en el barco Santiago a Brasil desde las Islas Canarias
en 1570 (a veces llamados los martires de Brasil o los martires de Tazacorte). A
este grupo le siguen los 39 martires de la guerra cristera en México que murieron

(3

Las personas beatificadas se identifican con su ubicacion geografica en el momento de su muerte. En
Su mayoria, los martires murieron en el lugar donde vivian y trabajaban antes de su muerte y, por tanto,
en el lugar de su fama de santidad. Hemos recopilado los datos a partir de varias fuentes, como el Index
ac Status Causarum (1953, 1999, 2008), la pagina web de la Congregacion para las Causas de los
Santos, materiales escritos de la Congregacion, documentos papales, documentos de las oficinas de
las archidiocesis y diocesis, y de las ¢rdenes religiosas, y estudios de investigacion sobre los aconteci-
mientos de los martires.
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afinales de la década de 1920, los 30 martires de Natal que murieron en 1645
(asociados a la guerra holandesa-portuguesa en Brasil), los catorce martires
de la guerra civil de Guatemala que murieron en la década de 1980, los cinco
martires de la guerra civil de El Salvador que murieron a finales de la década
de 1970, y los cuatro martires de la «guerra sucia» en Argentina que murieron
en 1976. El papa Francisco se ha centrado especialmente en América Latina,
con la beatificacion de 32 martires, incluidos los 19 asociados a Guatemala y
El Salvador.

De las 63 canonizaciones, el grupo mas humeroso es el de los 30 martires
de Natal, todos ellos canonizados en 2000. En el caso de la guerra cristera, los
24 beatificados en 1992 fueron canonizados en 2000, y José Sanchez del Rio, el
joven de 14 anos beatificado en 2005 fue canonizado en 2016. Para El Salvador,
elunico martir beatificado hasta ahora es el famoso y politicamente controvertido
arzobispo Oscar Romero, que fue beatificado en 2015y canonizado en 2018.

Contexto e interpretacion de los martirios en América Latina

Las narrativas de grupos de martires incorporan motivos religiosos y
patrones de persecucion que se repiten en diferentes contextos histoéricos. En
gran medida, la singularidad de la vida de un martirincorpora temas de santidad
formulados que la Iglesia pretende transmitir a los fieles en el momento de la
beatificacion o canonizacion. Estos temas, a veces, continuan a lo largo de
los siglos entretejidos en modelos eclesiasticos de santidad en evolucion que
también incorporan nuevos temas o reinterpretan los antiguos para ajustarlos a
las circunstancias actuales. Los temasy la evolucion de los modelos de santidad
se analizan en la siguiente exposicion de los acontecimientos martiriales.

La tabla 1 muestra los diecinueve acontecimientos martiriales ocurridos
en América Latina. Se pueden organizar en cinco categorias: (1) expansion
imperial ibérica y misioneros; (2) revoluciones; (3) rebeliones (incluidos los
movimientos guerrilleros); (4) terror de estado; y (5) in defensum castitatis (en
defensa de la pureza).

(1). Laexpansion imperial ibérica en América Latina, que comenzdé a principios
del siglo XVI, incluyo misioneros franciscanos (1524), dominicos (1526) y
agustinos (1533) bajo la proteccion de la monarquia espanola o portuguesa*.
La Compania de Jesus, fundada en 1540, establecio misiones en Brasilen 1549,
en Peru en 1568 y en México en 1572. De los diecinueve sucesos de martires
latinoamericanos, seis ocurrieron durante el periodo de conquista imperial

4 Estoincluye tanto a los miembros ordenados como a laicos pertenecientes a las ordenes.
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ibérica en Latinoamérica. Las narraciones de los martires indigenas durante el
periodo de la conquista espanola de México se centran en las campanas de
extirpacion en la didcesis de México y Oaxaca®. En el fondo se trata del conflicto
entre la conservacion de la autonomia indigena y el creciente control politico-
eclesiastico espanol. Los indigenas cristianos conversos se convirtieron en
antisociales, subvirtiendo los fundamentos normativos de su sociedad. Estos
nuevos conversos eran mas leales entre si, a su clérigo y al dominio colonial
que, a sus familias, a sus ancianos de la tribu y a sus figuras religiosas.

Dentro de esta fluida dinamica de poder colonial, la violencia interna que
termina en martirio caracteriza a dos grupos de martires mexicanos beatificados
por Juan Pablo Il en 1990 (canonizados por Francisco en 2017) y 2002. Los
beatificados en 1990 fueron tres adolescentes laicos nahuas de Tlaxcala,
Meéxico: Cristobal (12 afos) martirizado en 1527, y Antonioy Juan (12y 13 anos)
martirizados en 1529. Cristobal fue asesinado por su padre Acxotecatl, un sefor
nahualy anciano. Una serie de comportamientos enfurecieron a Acxotecatl. EL
punto de inflexion parece haber sido cuando Cristébal regano a su padre por
la adoracion de idolos y la embriaguez. Cristobal destruyd entonces algunos
idolos domesticos y recipientes para beber®. El relato de Antonio, nieto de un
noble tlaxcalteca, y de su siervo Juan, sigue una férmula que se encuentra en
los relatos de otros jovenes martires’. A peticion del franciscano espanol fray
Martin de Valencia (jefe de la primera mision franciscana y, por nombramiento
real y papal, primer custodio de la Iglesia catolica en México), Antonio y Juan
acompanan a los frailes dominicos a una tribu hostil para evangelizar. El
franciscano les advierte del peligro y prepara el terreno para que los muchachos
reconozcan su aceptacion del martirio. Antonio y Juan son cristianos extranjeros
convertidos a la tribu. El antagonismo hacia el cristianismo (odium fidei) por
parte de los perseguidores prepara la interaccion final y el martirio. Cuando
los adolescentes profanan objetos sagrados en su celo evangelizador, la tribu
local los mata a golpes en 1529.

]

Juan Pablo Il menciona la idolatria en su homilia, Beatificacion de Juan Battista y Jacinto de los Angeles,
Ciudad de México, México, 1 de agosto de 2002.

o

Dauril Alden menciona un caso similar en el Brasil de 15659, los muchachos aumentan cada dia el amor
yelcelo pornuestra ley. Reprenden las costumbres de sus padres y revelan a los Hermanos los abusos
que éstos [sic] practican sin que lo sepamos. Uno... vino y traiciono a su propio padre que practicaba la
brujeria en secreto. Véase Alden (1992, p. 213).

N

Esta formula se encuentra enlos relatos de los martirios de los beatos ugandeses Daudi Okelo (16 anos)
y Jildo Irwa (12 anos); los beatos brasilenos Adilio Daronch (15 anos) v el sacerdote espanol Manuel
Gomez Gonzalez; y los martires laosianos Thomas Khampheuane Inthirath (16 anos) vy el sacerdote
frances Lucien Galan.
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Otro grupo de martires, beatificado en 2002, esta formado por dos varones
adultos del grupo etnolinguistico zapoteca, Jacinto de los Angeles y Juan Bautista,
que eran asistentes (fiscales) laicos nativos de los misioneros dominicanos. Sus
responsabilidades incluian hacer cumplir las prohibiciones de las practicas
religiosas indigenas. Esta labor los llevo a la muerte en 1700 a manos de sus
compatriotas zapotecas. Juan Pablo II, en su homilia, enmarco su beatificacion
dentro del énfasis del Vaticano Il en el apostolado de los laicos en el mundo
secular®. Antonioy Juan estaban casadosy eran evangelistas laicos que murieron
en las «circunstancias ordinarias de la vida cotidiana» dando ejemplo cristiano
en un mundo pagano (Juan Pablo II, 2002a).

Comoimplica la descripcion de Juan Pablo Il de su martirio, la prominencia
del papel apostolico de los laicos en la vida de la Iglesia después del Vaticano
Ilinfluyo en la evolucion del concepto de santidad. En los tiempos modernos,
se ha producido un cambio en el discurso teoloégico, que ha pasado de un
unico modelo heroico (excepcional) de santidad propuesto por Benedicto
X1V, a una vida entera vivida ejerciendo las virtudes teologicas y morales
en las actividades diarias. La nocion de la practica constante (habitus) del
comportamiento cotidiano virtuoso en circunstancias normales y seculares (no
en un monasterio o celda), que se encuentra en Tomas de Aquino, es un tema
que vuelve a ganar adeptos en los debates de la Iglesia sobre la santidad. El
derecho canonico anterior a las reformas de 1983 estipulaba que los clérigos
estaban obligados a llevar una vida mas santa que los laicos, retirados «de las
ocupaciones ordinarias para dedicar mucho tiempo a la oracién» (Francisco,
2018, n.o 14). En la Lumen gentium, todos los creyentes —laicos y clérigos—
estan llamados a la santidad, a practicar la virtud en la vida cotidiana y ordinaria
en su vocacion secular (Vaticano, 1964, n.o 31, 39, 41).

La apertura de la santidad a todos, independientemente de la edad, el
sexoy la situacion socioeconomica, declarada en la Lumen gentium, formalizo
y amplio el discurso evolutivo sobre la perfeccion y la salvacion cristianas
(Vaticano, 1964, n.o 39). Dos dimensiones —la universalidad y la normalidad
de la santidad— abren nuevas posibilidades para que los menores, los laicos
y los matrimonios se conviertan en candidatos a la santidad y al martirio.

De los martires beatificados de América Latina, el porcentaje global de
laicos es del 38 %. Sin embargo, este porcentaje global oculta el cambio
revolucionario que se produjo durante el papado de Juan Pablo II; antes de
su mandato, ninguno de los martires de América Latina era laico, pero el 58%

8 \Véase la Constitucion Dogmatica de la Iglesia, Lumen gentium, el Decreto sobre el Apostolado de
los Laicos, Appostolicam actuositatem, y la Constitucion Pastoral sobre la Iglesia en el Mundo Actual,
Gaudium et spes.
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de los elegidos bajo Juan Pablo Il eran laicos. El patron de beatificacion de
personas laicas en América Latina ha continuado bajo los sucesores de Juan
Pablo II; la proporcion de laicos fue del 71 % bajo Benedicto XVIy del 34 %
bajo Francisco. No es de extrafar que el aumento de la proporcion de laicos
en América Latina haya ido acompanado de un aumento de la proporcion de
casados. En general, la proporcion de martires beatificados en América Latina
que estaban casados era del 14 %. Esta proporcion era nula antes de Juan Pablo
I, luego aumento al 13 % con Juan Pablo I, al 29 % con Benedicto XVIy al 25%
con Francisco. Por lo tanto, Juan Pablo Il amplié claramente el concepto de
quiénes calificaban para el martirio en América Latina; a partir de su mandato,
las personas laicas y casadas eran elegibles.

Tres beatificaciones de martires muertos en América Latina en 1648 se
centran en sacerdotes jesuitas asesinados por indigenas. La provocacion de
los martirios parece ser laamenaza del celo evangelizador de los jesuitas de la
contrarreforma a las culturas nativas. En 1934, Pio Xl beatifico a tres sacerdotes
jesuitas que sirvieron como misioneros a la tribu Yapeyu en Rio Grande do
Sol (entonces en Paraguay), Brasil®. En 1988, Juan Pablo Il canonizo a estos
tres beatos en Asuncion (Paraguay). La predicacion de los jesuitas contra
la poligamia, los cantos, el culto a los antepasados, el bautismo de ninos y
la realizacion de tratamientos médicos («curas milagrosas») trastocaron los
patrones de jerarquia y autoridad social guarani. La audacia con la que los
jesuitas desafiaron la autoridad del jefe-hechicero hizo que los guaranies se
refirieran a los sacerdotes como curandero-hechicero (curandero-chaman)
(Melo de Oliveira, 2011, p. 119)"°.

Este tema se repite en los martirios de 1682 del sacerdote secular argentino
Pedro Ortizde Zarate y del jesuita italiano Juan Antonio Solinas, que establecieron
una pequena mision en el Valle del Zenta, en laregion del Gran Chaco argentino.
El primer encuentro de los misioneros con los nativos se produjo cuando
miembros de las tribus ojotd y tano salieron del bosque en busca de proteccion.
Los chiriguanos, una tribu de una cordillera subandina (cordillera occidental),
asaltaron las aldeas de los ojotda y los tano secuestraron a mujeres y ninos.
En algun momento, los sacerdotes iniciaron visitas pastorales sin invitacion
a los tobas y otras tribus. Los toba y los mocovies, dos tribus pertenecientes
al grupo etnolinguistico gom, también amenazaban a los ojota y los tafo. La
escalada de tensiones entre los sacerdotes y los toba y los mocovies, en parte,
giro en torno a la guerra espiritual sacerdotal con los hechiceros (chamanes)

9 Se trata de Juan del Castillo Rodriguez, Roque Gonzalez de Santa Cruz y Alonso Rodriguez Obnel.

1% Oriol Ambrogio analiza la comprension indigena del bautismo, las curas y los poderes curativos en
Administration and native perceptions of baptism at the Jesuit peripheries of Spanish America (16th-18th
centuries) (2020).
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(Pontificio Consejo de la Cultura, 2022). En estos casos, el desafio de la autoridad
legitima del sacerdote para controlar el acceso a lo divino fue una razon para los
martirios. Después del Concilio de Trento, los obispos examinaron y declararon
la legitimidad de los milagros. Este tema del control eclesiastico sobre lo
sobrenatural (los milagros) fue central en la polémica catolica de la época en
Europa, sobre todo alli donde habia competencia directa de los protestantes
(Ditchfield, 1995, pp. 124-129).

En el contexto de las guerras entre holandeses y portugueses en Brasil, en
1645 los moradores rebeldes (colonos portugueses) tomaron un fuerte holandés
de la Compania de las Indias Occidentales, ahorcaron a 33 auxiliares holandeses
tupies y esclavizaron a sus familias en represalia por una masacre dirigida por
los holandeses en la aldea portuguesa de Cunhau. Los holandeses, escasos
de soldados, recurrieron a sus auxiliares tupis y a los despiadados amerindios
tarairiu, que asesinaron al sacerdote jesuita André de Soveral y a numerosos
colonos. En contrapartida, los auxiliares tupis, aliados con los tarairiu y algunos
soldados holandeses, atacaron un asentamiento de moradores en Uruagu, Rio
Grande. Este contraataque liber6 a las mujeres y nifos tupis esclavizados, al
tiempo que causo bajas entre los colonos portugueses, entre ellos doce ninos
y jovenes™.

En el ano 2000, con motivo de la celebracion del 500 aniversario de la
evangelizacion de Brasil, Juan Pablo Il beatifico a los 30 martires portugueses
de Cunhau y Uruagu (llamados martires de Natal). En su homilia, Juan Pablo II
se refirio a los martires portugueses como «catolicos indefensos», pasando por
alto el contexto colonial de la brutal guerra de represalias entre portugueses
y holandeses, y sus auxiliares amerindios (Juan Pablo II, 20023, n.o 2). Los
colonizadores europeos dependian en gran medida de sus aliados amerindios
para sobrevivir, competir con otras fuerzas coloniales y triunfar militarmente.
Muchos amerindios inocentes, catolicos y protestantes, fueron martirizados
junto con los colonos durante las masacres de Cunhau y Uruacu. Para la
canonizacion de los 30 martires portugueses en 2017, la narrativa de sus
martirios identifica el calvinismo y el odio al catolicismo como la motivacion
especialmente para la masacre de Uruagu, que desplazo a los amerindios a la
periferia de la historia (Congregacion para las Causas de los Santos, 2019). La
rearticulacion de la narrativa dentro del estrecho enfoque de la competencia
protestante-catolica contemporiza sus martirios para los brasilenos. La Iglesia
brasilena esta perdiendo adeptos a favor del evangelismo (de varios tipos) hasta
el punto de que, afinales de 2022, Brasil, el mayor pais catélico del mundo, sera
mayoritariamente protestante. La hagiografia revisada posiciona a los martires

1 Paraunrelato historico de las circunstancias y los acontecimientos véase Mark Meuwese (2011, p.210).
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de Natal como poderosos recordatorios de una hegemonia catolica duramente
ganada sobre el calvinismo y como ejemplos para rebatir la retorica anticatolica
contemporaneay la competencia protestante2.

Elsegundo grupo de martires clasificados como brasilefnios, aunque todavia
no habian llegado a Brasil, son 40 misioneros jesuitas portugueses y espanoles
dirigidos a Brasil, martirizados en el mar por hugonotes franceses en 1570 cerca
de las Islas Canarias (a veces llamados los martires de Brasil o los martires de
Tazacorte). Esta expedicion misionera fue el mayor grupo de martires jesuitas
de la época. Este grupo incluia trece novicios y un candidato. Este martirio
inspird cartas conocidas como indipetae de jovenes colegiales y novicios que
deseaban convertirse en martires misioneros'3. Estos jovenes conocieron los
martirios a través de su incorporacion en las menologias y catalogos de la
orden (Osswald, 2010, p. 179). Inacio de Azevedo, lider espiritual y politico del
grupo, era un sacerdote jesuita de noble linaje. Con la aprobacion del papay
del padre general de la compania, Azevedo habia organizado la mision a Brasil,
de la que era provincial.

Estos martirios de 1570 se produjeron en un momento en que la jerarquia
catolica se encontraba en una «crisis de canonizacion», con el ultimo santo
declarado en 1523 (Burke, 1999, p. 131). Hasta 1588, con la formacion de la
Congregacion de Ritos, no se reanudarian las canonizaciones bajo la égida central
del papa. La centralizacion y estandarizacion del proceso de canonizacionenla
congregacion, posterior al tridentino, evoluciono6 a lo largo de varios papados. La
«virtud en grado heroico» se convirtid en un aspecto entre otros de la verificacion
de la santidad de un candidato (Giovannucci, 2004, pp. 443, 471-472). Con el
tiempo, la «virtud heroica» asumio un significado teolégico-juridico especificoen
los procedimientos oficiales de canonizacion, suprimiendo las interpretaciones
locales (Gotor, 2002). Ademas, la reforma catolica postridentina se centro en
reformar y mantener la jerarquia eclesiastica masculina. El martirio de los 40
jesuitas por parte de los hugonotes se ajustaba perfectamente a los objetivos
postridentinos de contrarrestar el protestantismo y reforzar el clero. El papa
Pio V los menciond en su Dum Indefese (157 1). Numerosas hagiografias de
los 40 martires, a partir de 1572, destacaron muchos aspectos de sus martirios,
incluido el papel que la orden jesuita desempend en la expansion colonial ibérica
(Beauvais, 1744; Cabral y De Rossi, 1743; Franco, 1890). Un ano después de
su martirio, los 40 martires fueron venerados en Brasil y las Islas Canarias, asi
como en toda Europa Occidental.

12 JuanPablo I, en su homilia, se refirid alos martires para «fortalecer la fe de las nuevas generaciones de
brasilenos». LLa homilia de Francisco agudizo el enfoque de la competencia entre catolicos y protestantes.

13 Se traduce como «cartas escritas de las Indias», refiriendose «Indias», en este contexto, a todas las
zonas del mundo donde nunca se predico el cristianismo (Colombo, 2020).

70

Martires de Latinoamerica, 1854-2022

Las hagiografias de estos martires, especialmente las de Azevedo, contienen
motivos medievales de santidad, como el linaje aristocratico de Azevedo y
su inusual piedad de nifo (que se dedica a ejercicios de devocion en lugar
de a diversiones infantiles). La narracion de Azevedo sigue la férmula de un
santo medieval que, espiritualmente precoz en la infancia, continua en esta
progresion lineal hacia la santidad adulta (Ditchfield, 2007, p. 209). Sin embargo,
los criterios de la Iglesia para la santidad en el momento de su beatificacion
estaban evolucionando para hacer hincapié en el ejercicio extraordinario de
las virtudes heroicas como reflejo del caracter moral de la persona. Préspero
Lambertini, que se convirtio en el papa Benedicto XIV en 1740, en su tratado
de cinco volumenes, De servorum Dei Beatificatione et Beatorum Canonizatione
(1734), elaboro sistematicamente este enfoque teologico-juridico de la santidad.
El movimiento teolodgico que se aleja de la santidad centrada en los milagros, a
partirde mediados del siglo X1V, hacia un comportamiento virtuoso extraordinario,
reforzo el control de la Iglesia sobre los cultos locales™. Las hagiografias de
los 40 martires incorporaron nuevas dimensiones de la santidad, como los
actos extremos de abnegacion y mortificacion, pero también la realizacion
de humildes tareas cotidianas, como la recogida de lena y la peticion de
limosna. Los aspectos pastorales de la santidad, introducidos por las ordenes
mendicantes en el siglo XlIl, como la evangelizacion itinerante y el servicio a
los pobres y enfermos, son motivos comunes. En el siglo XIX, cuando su caso
(el de Azevedo) entra en la fase final para la beatificacion, el modelo de virtud
heroica era dominante, aunque, en una narracion de la vida de Azevedo, se
le describe realizando un exorcismo colocando un rosario sobre una persona
poseida (Cordara, 1854, pp. 59-60). En las hagiografias de Azevedo aparecen
motivos de diversos modelos historicos de santidad, que reflejan la fluidez
teologica que se produjo a principios de la época moderna.

(2) La escasez de clero en América Latina tras las Reformas Liberales llevo
al papa Leon Xl a convocar en 1899 el primer concilio plenario de obispos
latinoamericanos. Los obispos, en lugar de revitalizar el catolicismo ante las
realidades existentes de la modernidad, trataron de mantener una estructura
eclesiastica colonial y recuperar los privilegios perdidos durante las Reformas
Liberales (Prien, 2013). Enfrentados a la competencia de la masoneria libre, las
misiones protestantesy la desconcentracion del catolicismo mezclado con las
creencias indigenas, los obispos asumieron una postura defensiva en lugar de
crear nuevas estructuras y métodos pastorales. Al final de la Segunda Guerra
Mundial, sin sacerdotes que administraran los sacramentos y dieran catequesis

4 Andreé Vauchez (Vauchez, 2005, pp. 519-521); Simon Ditchfield senala que la centralizacion del pro-
Ceso canonico en la Santa Sede tambien estuvo motivada por la necesidad de la Iglesia de definir lo
que constituia un milagro legitimo, véase Thinking with Saints: Sanctity and Society in the Early Modern
World (Ditchfield, 2009, pp. 567-570)
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a la mayoria de los catolicos, los obispos solicitaron el envio de sacerdotes
extranjeros a América Latina.

El Vaticano también apoyo activamente la organizacion de la Accion
Catolica y la Pax Romana en varios paises (Bidegain, 1985). Los congresos
panamericanos, las asociaciones, los movimientos juveniles y estudiantiles,
los grupos de estudioy la formacion de partidos democratacristianos formaron
parte de la estrategia mas amplia para revitalizar el catolicismo en Europa y
Ameérica. De todas estas organizaciones, la Accion Catolica fue la que tuvo
un mayor impacto en los paises latinoamericanos. Desde el punto de vista
organizativo, los grupos de Accion Catolica se formaron en las universidades
y estos se dedicaron a la catequesis rural, ala educaciony a la concienciacion.
Los sacerdotes que fueron «asesores» de los grupos de Accion Catolica a
menudo se radicalizaron, ya que, al igual que los miembros de sus grupos,
comprendieron mejor las realidades economicasy sociales de las comunidades a
las que servian. Asistentes, estudiantes y trabajadores agricolas rurales formaron
comunidades, convirtiendose en el prototipo de lo que se conocio dentro de
la estructura diocesana como comunidades eclesiales de base. A partir del
Vaticano Il y de Medellin surgio la pastoral de conjunto, que otorgaba a los
laicos una mayor responsabilidad en la evangelizacion. Esta historia explica
la presencia de sacerdotes extranjeros y miembros de la Accion Catolica entre
los beatos martires de América Latina.

Tres martirios se produjeron durante las revoluciones de Ecuador (1897),
México (1915) y Brasil (1924)". Los dos primeros martirios tuvieron como
protagonistas a sacerdotes que murieron solos, atrapados en la violencia
entre los partidos beligerantes de las revoluciones (la Revolucion mexicana y
la segunda revuelta de los tenientes en Brasil). El tercer martirio, el de Adilio
Daronch (de 15 anos) y el del sacerdote espanol, Manuel Gémez Gonzalez, sigue
un arco narrativo similar al de otros martires masculinos adolescentes. Tras las
advertencias de los residentes locales sobre las actividades insurgentes en la
zona, Daronch y Gonzalez continuaron sus visitas pastorales. Los soldados
rebeldes (Tenentes) los capturaron y ejecutaron en el suroeste de Brasil en
1924. Los adolescentes que ejercian de monaguillos (no formados como
catequistas) acompanaban lealmente a sus parrocos en las visitas pastorales
a zonas geograficas violentamente disputadas entre los grupos rebeldes y los
militares. Este arco argumental aparece también en el martirio del adolescente
salvadoreno Nelson Rutilio Lemus (16 anos) durante la violencia de ese pais
que desemboco en la guerra civil (1979-1992). En 1977, Lemus, junto con el

8 Estos dos martires son el sacerdote jesuita ecuatoriano Victor Emilio Moscoso Cardenas muerto en 1897
y beatificado en 2019y el sacerdote seglar David Galvan-Bermudez ejecutado en 1915, beatificado en
1992 y canonizado en 2000.

72

Martires de Latinoamerica, 1854-2022

sacerdote jesuita Rutilio Grande y el anciano catequista Manuel Solorzano,
regresaba a El Paisnal (El Salvador) para celebrar una misa. Un grupo paramilitar
tendid una emboscada a su coche, matando a los tres, y liberando a los ninos que
iban con ellos. El relato del martirio del catequista Luis Obdulio Arroyo Navarro
(de 31 anos) y del sacerdote italiano franciscano Marcello Tulio Maruzzo repite
esta formula. Sus muertes ocurrieron en Izabal, Guatemala, en 1981, durante la
guerra civil. Cuando regresaban a su parroquia después de impartir una clase
de catequesis, un grupo paramilitar ataco su coche y los mato.

(3) A veces, los acontecimientos violentos que comienzan como una
revolucion con el propaosito explicito de derrocar al gobierno evolucionan hacia
conflictos armados prolongados (guerras civiles, rebeliones) que terminan con
la derrota de la faccion rebelde o con un compromiso. Algunas rebeliones,
como la revuelta de los tenientes (Brasil) y la guerra de los cristeros (México),
consiguen provocar cambios en el gobierno sin derrocarlo. Otras rebeliones
terminan en un estancamiento (El Salvador), los militares derrotan a los rebeldes
(Guatemala y Peru), o la violencia continua durante un periodo prolongado
(Colombia).

Los nifnos de 14 anos 0 menos constituyen una pequena proporcion de
los martires en América Latina: solo seis de los 154 que aparecen en la tabla 1.
Entre estos nifos martires hay adolescentes varones que comparten el tema de
la rebeldia contra la autoridad paterna y las normas sociales (Goodich, 1973,
pp. 292-297; Weinstein y Bell, 1982, pp. 64-67). En estas fases de rebeldia, los
modelos de conducta que eligen los adolescentes son hermanos mayores,
padres u otros varones. La narracion de José Sanchez del Rio, ejecutado por
soldados mexicanos en 1928 durante la guerra cristera, comienza con su
desafio a sumadre. Sus hermanos mayores son cristeros, pero José (de 13 afos)
es demasiado joven para luchar. Tras insistir, se une a las tropas del general
cristero Prudencio Mendoza como abanderado. Las tropas mexicanas acaban
capturando, torturando y ejecutando a José. Una progresion narrativa similar
se desarrolla en la historia de Juan Barrera Méndez, de 12 anos, que murio en
1980 durante la guerra civil guatemalteca.

Los hermanos mayores figuran en las vidas de José y Juan. Los hermanos
mayores de Jose se convirtieron en soldados cristeros, pero, al ser demasiado
joven, José se convirtio en abanderado. Mientras acompanaba a sus dos
(algunos dicen que tres) hermanos mayores, Juan fue capturado por los militares
guatemaltecos en enero de 1980. Los hermanos mayores consiguieron escapar
dejando atras a Juan. Otro motivo de férmula en los relatos de José y Juanes la
tortura durante horas antes de su muerte. Los militares cortaron la planta de los

16 \/éase Tenentismo in the Brazilian Revolution of 1930 (Wirth, 1964)
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pies de Juan con un cuchillo (como hicieron con José), lo obligaron a caminar
sobre piedras de rio (José camino sobre adoquines), le cortaron las orejas, le
rompieron las piernas (José fue apunalado varias veces con bayonetas), lo
colgaron de un arbol, y finalmente acribillaron el cuerpo de Juan (José recibid
un disparo en la cabeza). A diferencia del estridente anticlericalismo de los
federales mexicanos en el caso de Josg, las razones de la tortura y muerte de
Juan parecen ser multiples. Una narrativa sugiere que los militares torturaron
y ejecutaron a Juan en represalia por la huida de sus hermanos (Oficina de
Derechos Humanos del Arzobispado de Guatemala, 2003, p. 93). El racismo
contra los mayas quiché (que Juany sus hermanos eran) podria ser otro posible
motivo (Oficina de Derechos Humanos del Arzobispado de Guatemala, 2003,
p. 92). Algunos sugieren que los militares creian que era un simpatizante de la
guerrilla. La familia de Juan era miembro de la Accién Catolica, una organizacion
catolica laica que, en el transcurso de varios anos, evoluciono hacia la promocién
de los derechos de los pobres™. El Ejército Guerrillero de los Pobres, de caracter
marxista, que operaba en la region en la que vivia Juan, reclutaba a miembros
de Accidn Catolica (Payeras, 1997, p. 49; Stoll, 1993, p. 66).

Los relatos de la vida de José y Juan describen a un adolescente devoto que
participaba activamente en la vida parroquial. José, en palabras del postulador,
exhibia «una madurez psicoldgica muy superior a la de su edad» (Castellano
Lubov, 2016). Juan era un «nino curioso con iniciativas propias de un adulto
que mostraba actitudes y formas de ser propias de la responsabilidad y madurez
de una persona adulta» (Oficina de Derechos Humanos del Arzobispado de
Guatemala, 2003, pp. 91-92). El topos puer senex de una madurez excepcional
para su edad cronologica explica su fe firme. Para ser verdaderamente virtuosos
y santos, José y Juan tuvieron que superar su infancia biologica.

El corpus de los relatos de martirio de jovenes varones establece un
paradigma de santidad de obediencia a la autoridad eclesiastica, cumpliendo

7 Muchos sacerdotes simpatizaban con los movimientos guerrilleros y participaban activamente en ellos.
Porejemplo, Faustino Villanueva, un sacerdote catolico espanol de los Misioneros del Sagrado Corazon
y parroco de Joyabaj, El Quicheé, viajo a Nicaragua clandestinamente para aprender de los sandinistas
como exportar la revolucion violenta a Guatemala, véase Bill Vasey (2020, p. 107)las memorias de Bill
Vasey con Tammy Endres. John D. Early, antiguo sacerdote catolico y estudioso del catolicismo guate-
malteco, no menciono las formas de violencia y coercion que ejercieron los movimientos guerrilleros,
especialmente el Ejército Guerrillero de los Pobres, contra las comunidades indigenas, vease Maya and
Catholic Cultures in Crisis (Early, 2012, pp. 235-261). Para un relato de este tipo véase Escaping the Fire:
How an Ixil Mayan Pastor led His People out of a Holocaust during the Guatemalan Civil War (Guzaro'y
McComb, 2010). La violencia perpetrada por la guerrilla contra las comunidades indigenas, incluido el
clero catolico y protestante, sigue siendo poco estudiada. Los estudiosos de Estados Unidos, Europay
América Latina se centran en la violencia militar/estatal perpetrada contra los civiles, especialmente las
comunidades indigenas, tras el golpe de Estado de 1982.
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el papel asignado como asistente laico, monaguillo o catequista, y cumpliendo
sus deberes cristianos con extraordinario valor y devocion a la fe catolica. En
las homilias y en las misas que se celebran por estos beatos, la Iglesia describe
a estos jovenes como personas dedicadas a su fe en un grado extraordinario
(Cardenal José Saraiva Martins, 2007b; Juan Pablo I, 1990).

La segunda oleada de reformas liberales, que comenzo a finales del siglo
XIX, logro establecer la separacion constitucional de la Iglesia catolica del
Estado en paises de toda América Latina®. Las reformas liberales incluyeron
la introduccion de la educacion primaria laica y gratuita, la abolicion de la
personalidad juridica de la Iglesia y con ella de los derechos de propiedad
(confiscacion de los bienes de la Iglesia por el Estado), la expulsion de las 6rdenes
religiosas (masculinas y femeninas) y del clero extranjero, y la prohibicion de
las actividades religiosas publicas.

La guerra cristera en México (1926-29) comenzé como un levantamiento
popularinstigado por la protesta de la jerarquia catolica contra la aplicacion de
las reformas constitucionales anticlericales de 1917 por parte del presidente
Plutarco Elias Calles. Su sucesor, Obregon, ya habia expulsado al delegado de
apostolado. El gobierno de Calles confisco los bienes de la Iglesia, expulso al
clero extranjero e introdujo un codigo penal en materia de delitos religiosos. El
arzobispo y varios prelados de alto rango fueron exiliados. De los 39 martires
beatificados de la guerra cristera, como se indica en la tabla 1, todos eran
varones y todos, excepto uno, habian nacido en México™. 25 de los martires
—ocho laicosy diecisiete sacerdotes— eran de la archidiocesis de Guadalajara,
Jalisco. El sacerdote jesuita Miguel Pro, simpatizante de los cristeros que
suministraba municionesy alimentos a los rebeldes, fue acusado de participar
en el fallido atentado contra el expresidente Alvaro Obregon?. La mayoria de los
sacerdotes, como Pro, eran simpatizantes no combatientes. Mientras la jerarquia
eclesiastica buscaba un compromiso negociado con el gobierno mexicano,
ordeno al clero que se trasladara de sus parroquias rurales a zonas urbanas.
De los 3600 sacerdotes que habia en México en ese momento, se calcula que
3390 obedecieron la orden eclesiastica (Meyer, 2008, pp. 75, Tabla 3). El clero
de las diocesis de Guadalajara y Colima permanecio en sus parroquias.

18 \/éase Church and State in Latin America (Mecham, 1966).

1® Elunico martir no mexicano, Andrés Sola y Molist, era un sacerdote claretiano misionero de Barcelona,
Espana. Se escondio en la casa de Josefinay Jovita Alba en Ledn, Guanajuato. Fue detenido y fusilado
el 25 de abril de 1927 (Vaticano, s.f)

20 Vease Miguel Pro: Martyrdom, Politics, and Society in Twentieth-Century Mexico (Lopez-Menéndez,
2016) para una historia de la beatificacion de Miguel Pro.
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En Guatemala, una nueva constitucion aprobada en 1899, que estuvo en
vigor hasta 1944, establecio la educacion publica separada de la religiosa,
elimind el estatus juridico de la Iglesia, abolio el fuero eclesiastico (privilegios
corporativos del clero), y desestablecio las congregaciones religiosas catolicas
y los monasterios para hombres y mujeres (Diez de Arriba, 1988). Antes de la
nueva constitucion, en 1871 la orden jesuita fue expulsada de Quetzaltenango
y Totonicapan, y poco después de la republica de Guatemala (1872). Ese
mismo ano fueron exiliados el arzobispo Bernardo Pinoly Aycinena, obispo de
Teya, y Mariano Ortiz Urrutia. Dos anos mas tarde fue exiliado el gobernador
del arzobispado, Francisco Espinosa. En 1922, el gobierno expulso a los
sacerdotes extranjeros y al arzobispo por intervenir en politica. Los miembros
de las ordenes religiosas que permanecieron en el pais fueron obligados a
convertirse en sacerdotes seculares, sometiéndose asi a la autoridad de la
jerarquia catolica guatemalteca y, por defecto, al gobierno de Guatemala. En
1933, con el nombramiento de un nuncio papal, la situacion empezoé a mejorar,
con la entrada de sacerdotes extranjeros en 1937 (jesuitas-Quetzaltenango),
1943 (Maryknolls americanos-Huehuetenango), 1959 (belgas-Zacapa), 1962
(benedictinos americanos-Alta Verapaz), 1947 (franciscanos-Jutiapa), y 1955
(franciscanos espanoles de la Orden del Sagrado Corazon-Quicheé, Solola). En
1967, 24 ordenes religiosas masculinas y 39 organizaciones religiosas femeninas
trabajaban en Guatemala.

La persecucion del personal religioso (catélico y protestante) durante
la guerra civil guatemalteca de la década de 1980 estuvo motivada, en gran
parte, por su supuesta simpatia y, en algunos casos, por su afiliacion real a los
movimientos guerrilleros. Las persecuciones también se debieron a que el clero
defendio los derechos de los indigenas y sus comunidades, independientemente
de su ideologia. Dados los antecedentes historicos de la guerra civil, no es
de extranar que, entre los catorce martires beatificados de Guatemala, todos
varones, seis hayan nacido en paises extranjeros (dos en Estados Unidos, uno
en Italia y tres en Espana).

En las primeras décadas del siglo XX, la renovacion del catolicismo en
Europa y América Latina comenzo a través de los esfuerzos pastorales de
los laicos en forma de movimientos estudiantiles, sindicatos, Accion Catolica
(formada como respuesta a la ideologia comunista en Europa) y el movimiento
de Cursillos (Bidegain, 1985). La renovacion del catolicismo a traves de la
formacion catequética de los fieles, descuidada durante décadas en América
Latina debido a la grave falta de clero, paso a ser responsabilidad de los laicos.
En Guatemala, la Accion Catolica se formo principalmente en las parroquias
del area rural (Murga Armas, 2006, p. 38). La faccion mas militante de la
Accion Catolica y el movimiento de los Cursillos de Cristiandad se dedico a la
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concienciacion sobre las condiciones sociales, participando en la organizacion
social y, a veces, politica. Una faccion mas radicalizada, los «vanguardistas»,
buscaban un enfoque revolucionario de las cuestiones sociales, simpatizando
(y algunos uniéndose) a los movimientos guerrilleros. Estas facciones de los
movimientos laicos catolicos eran indistintas para el gobierno y los militares
guatemaltecos. Los ocho martires laicos beatificados participaron activamente
en su parroquia como miembros de la Accion Catolica, sacristanes, catequistas
y ministros de la Eucaristia?'.

Otra dimension de la renovacion de la Iglesia es la opcion pastoral
«preferencial por los pobres» articulada en los documentos del Vaticano Ily de
la Conferencia de Obispos Latinoamericanos de Medellin (1968). El testimonio
cristiano de solidaridad (identificacion con los pobres y marginados), justicia, paz
y caridad amplio la definicion de martirio después del Vaticano Il. La formacion
de comunidades eclesiales de base y la teologia de la liberacion evolucionaron
a partir de la nueva orientacion pastoral. Los martirios en 1977 del sacerdote
jesuita espanol Rutilio Grande, del sacristan Manuel Solorzano y del monaguillo
Nelson Rutilio Lemus se produjeron en este contexto de organizacion social
por parte de las parroquias y sus sacerdotes. Entre febrero y agosto de 1977,
dos sacerdotes, Rutilio Grande y Alfonso Navarro, fueron asesinados, toda la
orden jesuita en El Salvador fue amenazada, y quince sacerdotes se exiliaron.
El arzobispo salvadoreno Oscar Romero, profundamente conmovido por los
asesinatos, consolidoé su posicion pastoral en defensa de los pobres, «su lenguaje
se hizo mas explicito en la defensa del pueblo oprimido y de los sacerdotes
perseguidos, a pesar de las amenazas que recibia a diario» (Cardenal Angelo
Amato, 2015)?2. El sacerdote franciscano italiano Cosme Spessotto sirvio a la
parroquia de San Juan Nonualco (El Salvador), donde construyé una iglesia
parroquial y talleres para ensenar un oficio a los nifos y fundé una escuela
primaria parroquial. Los martirios de Rutilio Grande y sus dos companeros
reafirmaron la oposicion de Spessotto a los militares. El 14 de junio de 1980,
mientras estaba arrodillado en su iglesia parroquial, unos asesinos lo mataron
a tiros. Menos de tres meses antes, monsenor Romero fue asesinado el 24 de
marzo de 1980 mientras celebraba una misa en la capilla del hospital para
enfermos terminales.

El proceso de beatificacion de Romero suscito dudas acerca de la motivacion
para su muerte. Los conservadores dentro de la Iglesia asumieron que las
tendencias de la teologia de la liberacion en las homilias de Romero eran

21 | os martires laicos beatificados son Domingo del Barrio Batz, Tomas Ramirez Caba, Reyes Us Hernan-
dez, Rosalio Benito Ixchop, Nicolas Tum Castro Quiatan, Miguel Tiu Imul, Juan Barrera Méndez v Luis
Obdulio Arroyo Navarro.

22 \/gase Martin Maier (2018).

77



Rachel M. McCleary
Robert J Barro

cercanas a las ideas comunistas. Segun esta interpretacion, el asesinato de
Romero tuvo una motivacion politica y no se hizo in odium fidei. En 2015, la
Congregacion para las Causas de los Santos anuncio que las motivaciones
mixtas por parte del perseguidor eran aceptables.

«Lomataron en el altar. A través de él, querian golpear a la Iglesia que surgio
del Concilio Vaticano II. Su asesinato no fue causado por motivos simplemente
politicos, sino por el odio a una fe que, impregnada de caridad, no callaba
ante las injusticias que masacraban implacable y cruelmente a los pobresy
a sus defensores» (Arzobispo Vincenzo Paglia, 2015).

Adiferencia de lo que ocurria en otros paises latinoamericanos, la constitucion
colombiana, hasta 1992, reconocia la primacia de la Iglesia en la vida cultural
de la nacion. Las circunstancias del martirio del sacerdote laico Pedro Maria
Ramirez Ramos en 1948 se asemejan al relato del martir mexicano Miguel
Pro. Acusado de estar implicado en el asesinato de un politico nacional, fue
asesinado sumariamente. Tras el asesinato del lider del Partido Liberal, Jorge
Eliecer Gaitan, los disturbios asolaron Bogotd, dejaron 3000 muertos al dia
siguiente. Los disturbios se convirtieron en una violencia sectaria conocida
como «la Violencia», un periodo de diez anos de escuadrones de la muerte
organizados tanto por los liberales como por los conservadores, con el resultado
de un cuarto de millon de muertos.

El martirio de Jesus Emilio Jaramillo Monsalve, obispo de la diocesis de
Arauca, se produjo durante la segunda guerra civil (y la guerra del narcotrafico)
en Colombia (desde 1964). El movimiento guerrillero Ejército de Liberacion
Nacional (ELN) operaba abiertamente en la diocesis del obispo Jaramillo
Monsalve realizando extorsiones y secuestros. El ELN, un grupo armado
marxista-leninista que simpatiza con la «opcion por los pobres», fue declarado
en la Conferencia de Obispos Latinoamericanos de Medellin en 1968. El ELN
reclutd para su movimiento a estudiantes y catolicos radicalizados, incluidos
sacerdotes?3. Como fuerza guerrillera dominante en la diocesis de Arauca, el ELN
tomo como objetivo al obispo Jaramillo por sus criticas publicas a las actividades
del ELN?4 En 1989, el ELN secuestro al obispo Jaramillo, lo torturé y lo fusilo.

2 En 1969, tres sacerdotes espanoles, Manuel Perez Martinez, José Antonio Jiménez Cominy Domingo Lain,
se unieronal ELN. Manuel Pérez era un comandante designado del ELN que sostenia que la revolucion
violenta eraelunico medio para lograr «la paz y laigualdad entre los hombres» (Equipo Digital ELN, 2021)

24 ELELN afirmo que Jaramillo era partidario del Estado y de los militares, ademas de beneficiarse econo-
micamente de las companias petroleras extranjeras (Medina Gallego, 2018).
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Maria Agostina Rivas Lopez, hermana de la Congregacion de las Hermanas
de Nuestra Senora de la Caridad del Buen Pastor, fue misionera en el pueblo
de La Florida, Peru, en la region de Junin, al borde de la selva amazonica.
Sirvio a la comunidad ashaninka en diversas iniciativas relacionadas con la
salud de las mujeres, la educacion, la nutricion, la alfabetizacion, la artesania
y la catequesis familiar. EL 27 de septiembre de 1990 fue ejecutada, junto con
otras personas, por senderistas, miembros de la guerrilla maoista Sendero
Luminoso, en la plaza del pueblo.

Al ano siguiente, en Peru, en la noche del 9 de agosto de 1991, los padres
Michat Tomaszek y Zbigniew Strzatkowski, sacerdotes polacos de los frailes
franciscanos conventuales y misioneros en la didcesis de Chimbote, Peru,
fueron asesinados por senderistas después de celebrar la eucaristia en laiglesia
parroquial de Pariacoto. Los dos sacerdotes habian establecido una mision
permanente en Pariacoto, proporcionando asistencia espiritual y material a
la comunidad, principalmente de habla quechua. En respuesta a una sequia,
los sacerdotes solicitaron la ayuda de Céritas, la agencia catolica de desarrollo
internacional, para proporcionar alimentos y crear un sistema de agua para la
comunidad. Un tercer sacerdote, Alessandro Dordi, misionero italiano de la
institucion diocesana Misioneros del Paraiso, presto sus servicios en la didcesis
de Chimbote, en el valle de Santa. Su asesinato ocurri¢ 16 dias después del
de los dos sacerdotes franciscanos. Jeffrey Klaiber sostiene que, de todos los
movimientos guerrilleros comunistas de América Latina y el Caribe, Sendero
Luminoso fue el unico movimiento singularmente antirreligioso (Klaiber,
1992, p. 137). Los asesinatos de los cuatro martires peruanos en 1990y 1991
son coherentes con el argumento de Klaiber, pero seria interesante ver si los
datos sobre las revoluciones de los movimientos guerrilleros en otros paises
latinoamericanos confirman su afirmacion.

(4) Un tema que se repite en varias de las narraciones destaca el activismo
social de los sacerdotes martires al aplicar la «opcién preferencial por los
pobres». Los relatos de los cuatro martires beatificados que murieron durante
la «guerra sucia» de Argentina en 1976 incorporan el mismo tema. El cardenal
Angelo Becciu, en su homilia, describio «sus esfuerzos activos por promover
la justicia cristiana» como el factor que motivod sus muertes (Cardinal Angelo
Becciu, 2019). El obispo Enrique Angelelli Carletti habia sido calificado de
«comunista», «subversivo» y «obispo rojo». Fue asesinado junto con los
sacerdotes Gabriel Longueville y Carlos de Dios Murias, y el laico Wenceslao
Pedernera, aparentemente por traicionar la historica alianza reflexiva de la Iglesia
y el Estado. Los sectores de la élite conservadora de la sociedad argentina
rechazaron las ensenanzas del Vaticano Il y de Medellin. La ampliacion del
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catolicismo para incluir una «opcion por los pobres» fue, en efecto, para las
élites una secularizacion o «desconfesionalizacion» de la Iglesia (Morello, 2015).

(5) Como se muestra en la tabla 1, de los 154 martires de América Latina,
solo ocho son mujeres. Como ya se ha mencionado, cinco martires brasilenos
murieron en 1645 durante un asalto a su colonia, y una hermana fue ejecutada
por Sendero Luminoso. Otras dos mujeres martires, Albertina Berkenbrock (Brasil)
y Lindalva Justo Oliveira (Brasil), murieron in defensum castitatis. A partir del siglo
XX, la beatificacion de ninas y mujeres martirizadas por proteger su castidad
adquirio una interpretacion singular. En las primeras narraciones cristianas, las
martires se negaban a casarse para proteger su castidad, convirtiéendose asi
voluntariamente en martires virgenes?®. Las martires virgenes de los primeros
tiempos del cristianismo mostraban su independencia respecto a las expectativas
convencionales sobre las mujeres (matrimonio e hijos), asi como respecto a la
autoridad masculina. En el siglo XX, los temas comunes en las narraciones de
chicas y mujeres virgenes que murieron en ataques sexuales violentos son la
obediencia, la devocion y la caridad. Practicando la castidad, permanecieron
«virgenes» al elegir el martirio por encima de las consecuencias morales,
sociales, psicologicas y fisicas de someterse a una violacion. Pio Xl establecio el
parangon catolico contemporaneo de la castidad y la domesticidad femeninas
con la beatificacion de Maria Goretti, de 11 anos, en 1947, y su canonizacion en
1950. Murié en 1902 en Italia en defensa de su virginidad (in defensum castitatis)
(Juan Pablo II, 2002b, 2002c¢; Pio XII, 1950)2%). En su homilia de beatificacion,
Pio Xl glorifico su fortaleza espiritual y su fuerza fisica preternatural (motivo
puer senex) al luchar contra Alessandro Serenelli, que la doblaba en edad.
Tres anos mas tarde, en su homilia de canonizacion, Pio Xl volvio a referirse
a las virtudes de la obediencia y la domesticidad como parte integrante de
su pureza de fe, un tema reiterado por Juan Pablo II. La extraordinariedad de
Goretti (motivo puer senex), segun Juan Pablo Il, era su «personalidad fuerte
y madura» (Juan Pablo II, 2002¢)%.

Con los tres ultimos papas, surge la tendencia de beatificar a ninasy mujeres
adultas que murieron resistiendo una violacion?®. Benedicto XVI beatifico a

25 Santas Cecillia (siglolld. C.), Agatha (231-251d.C)), Inés (291-304 d.C.), Anastasiay Lucia (283-304d.C)

26 No es este el lugar para discutir los argumentos esgrimidos por tedlogos, académicos y periodistas
sobre la utilizacion por parte de la Iglesia de mujeres asesinadas durante un intento de violacion como
ejemplos de virtud cristiana. Véase, por ejemplo, Monica Turi (Benvenuti Papi et al, 1991; Norris, 1998,
pp. 299-309; Stenzel, 1994, pp. 91-98)

27 En contraste, Francisco se centro en el acto de caridad de Maria Goretti al perdonar a Serenelli antes
de morir (Francisco, 2016).

28 Cinco mujeres de entre 11y 16 anos murieron solas en intentos de violacion (Maria Goretti, Antonia
Mesina, Albertina Berkenbrock, Karolina Kozkowny y Anna Kolesarova). Una adolescente, Laura Vicuna
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dos brasilenas, Albertina Berkenbrock (12 anos) y Lindalva Justo de Oliveira
(39). Juan Pablo Il beatifico a Antonia Mesina (15 anos), Karoliny Kozkowny
(16 anos), Teresa Bracco (20 anos), Alfonsine Anuarite Nengapita (23 afnos) y
Pierina Morosini de Bérgamo (26 anos). Francisco beatificé a Anna Kolesarova
(16) y a Veronica Antal (22). Las narraciones de las venerables Benigna Cardoso
da Silva (13) e Isabel Cristina Mrad Campos (20) y las causas en distintas fases
de prebeatificacion de 14 ninas y mujeres martirizadas durante un intento de
violacion ilustran la popularidad del corpus de santidad in defensum castitatis
ante la Santa Sede.

La narracion de Albertina Berkenbrock sigue el modelo de santidad que
se encuentra en el corpus de narraciones de nifas asesinadas in defensum
castitatis. Modesta en el vestir, sencilla en la presentacion y devota, Albertina
era obediente y realizaba sus tareas domésticas segun las instrucciones. En
sus relaciones con los demas, Albertina era caritativa y compartia su pan
con otros ninos. Su agresor, Idanlicio Cipriano Martins, un vecino, la siguio al
bosque mientras buscaba un buey extraviado. Albertina, al igual que Maria
Goretti (que tenia una edad similar), lucho contra su agresor, un hombre de 33
anos, mostrando una fuerza fisica inusual. Frustrado, Idanlicio la degollo con
un cuchillo?®. En su homilia de 2007, el cardenal José Saraiva Martins adapta
la historia de Albertina a un mensaje moderno. Ella es un ejemplo para los
jovenes que buscan «la felicidad en los fatuos y destructivos paraisos artificiales
de las drogas o el entretenimiento por su propio bien, si no incluso mas alla
de cualquier norma moral y del respeto a la dignidad de la persona humana»
(Cardenal José Saraiva Martins, 2007a).

Lindalva Justo de Oliveira, hermana de las Hijas de la Caridad de San Vicente
de Paul, murio de 44 cuchilladas en su cuerpo. Su agresor, Augusto da Silva
Peixoto, era uno de los 40 pacientes ancianos de la residencia municipal de
Salvador de Bahia donde trabajaba Oliveira. Tras varias agresiones sexuales
hacia Oliveira, la atacd con un cuchillo (Vaticano, s. f.). Sin embargo, el relato
de Oliveira no encaja bien en el corpus de las virgenes martires femeninas.
Tenia 39 anos, mas alla de la pubertad, y es la mayor de las virgenes martires
beatificadas que murieron in defensum castitatis. Religiosa profesa, Oliveira habia
hecho un voto formal de castidad. En cambio, las pubescentes y las jovenes
martires llevaban una vida secular y, muy probablemente, esperaban casarse.

(confesora de 12 anos), fue victima de abusos domesticos

2% Paraunanalisis del caso de Albertina Berkenbrock a partir de los documentos primarios del proceso de
beatificacion, vease, Alex Sandro Maciel Antunes (2011)
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Conclusion

El reconocimiento oficial de beatos y santos en América Latina es un
fenomeno decididamente moderno. Este proceso se da en el contexto continental
de lafuga de catolicos por conversiones al protestantismo, en particular a formas
evangeélicas como el pentecostalismo. América Latina es la region del mundo
con mas catolicos, pero también es el lugar que mas catolicos ha perdido por
conversiones al protestantismo, particularmente a formas evangélicas como
el pentecostalismo. La Iglesia catolica es consciente de este problemay esta
profundamente preocupada por ello.

En 1958, el cardenal Marcello Mimmi, presidente de la Comision Pontificia
para América Latina, afirmo en una carta al delegado apostolico en Estados
Unidos que sin «fuerzas apostolicas» la Iglesia institucional no podria competir
con el protestantismo y el comunismo. En 1959, el papa Juan XXIII dio un
impulso especial a la actividad misionera de la Iglesia en América Latina
solicitando urgentemente el envio de sacerdotesy religiosos al sur. En el clima
ecumenico posterior a la Segunda Guerra Mundial, los obispos estadounidenses,
divididos en cuanto a como responder a la peticion, no estaban dispuestos a
definir sus actividades en América Latina como una contienda sectaria con los
protestantes, a los que consideraban coparticipes que expresaban su libertad
religiosa. Los obispos tampoco estaban dispuestos a mostrarse publicamente
anticomunistas y aimplicar a su institucion en un polémico debate de politica
exterior®®. En 1962, el papa Juan XXIII hizo un llamamiento especial a las
jerarquias eclesiasticas norteamericanas para que canalizaran hacia el sur el
personal clerical y religioso, asi como para que aumentaran el apoyo financiero,
llamamiento que Juan Pablo Il volvid a hacer formalmente en 1980, siendo
ambos esfuerzos en gran medida inutiles.

El catolicismo en América Latina sigue enfrentdndose al problema de la
competencia religiosa. Competir eficazmente significa que la Iglesia tiene que
ofrecer un producto mejor, que haga que los catolicos se entusiasmen mas por
serlo. Una manera de aumentar ese entusiasmo es reconocer a los beatos que
son modelos de inspiracion para la gente en las localidades de América Latina.
Esta mision encaja con el aumento de los nombramientos de beatos —martires
y confesores—, especialmente en América Latina, que comenzoé con Juan Pablo
Il después de 1978 y continud con Benedicto XVIy Francisco. Por otra parte,
no se trata solo de un aumento en el numero, sino también de una ampliacion
de las categorias de personas que pueden optar a la santidad. Parte de esto
es la inclusion de mas laicos, algunos de los cuales estan casados. Otra parte

30 Sin llegar a un consenso, los obispos estadounidenses donaron un millon de dolares a la Comision
Pontificia para América Latina. Véase James E. Garneau (2001, p. 683).
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es lainclusion de martires pertenecientes a grupos etnolinguisticos, como los
quiché, zapotecos y nahuas. Por ultimo, figuras conocidas y populares, como el
martir Oscar Romero en El Salvador y el confesor hermano Pedro en Guatemala,
hacen que la Iglesia universal venere a los santos latinoamericanos.

Otra parte de la nueva estrategia consiste en celebrar las ceremonias de
beatificacion en ellugar donde el martir o el confesor llevo a cabo su labor. Juan
Pablo Il presidio personalmente el 17 % de las beatificaciones que se produjeron
durante su papado, viajando a Asia, América Central, América del Sur, México,
el Caribe y Europa Oriental y Occidental. En tres casos, Juan Pablo Il viajo tanto
para la beatificacion como para la canonizacion de un santo (Polonia, México
y Espana)3'. En dos casos, Juan Pablo Il realizé la beatificacion, y Francisco
llevo a cabo la canonizacion en el pais (Sri Lanka y Portugal)32. Francisco ha
ido mas alla al hacer que practicamente todas las ceremonias de beatificacion
de martires y confesores tengan lugar en el lugar identificado con el beato.

Por supuesto, la competencia con el protestantismo no es una novedad
para la Iglesia catolica. El tema se remonta a la contrarreforma catolica,
plasmada en el Concilio de Trento de 1545-1563, y a las guerras religiosas en
Europa que continuaron hasta la Paz de Westfalia en 1648. De forma analoga
a la gran expansion de la santidad iniciada por Juan Pablo Il después de
1978, el reconocimiento de los milagros aumento drasticamente durante la
contrarreforma en Europa occidental, que era entonces el lugar mas disputado
por los protestantes. Este patron llevo a un historiador a declarar que la Europa
del siglo XVIl era la «<mas brillante... [de] las edades de oro y los lugares de los
milagros» (Harline, 2003, pp. 4-5). Elaumento de las beatificaciones de martires
y confesores latinoamericanos por parte de los tres ultimos papas puede ser
el comienzo de una edad de oro similar para los milagros y el catolicismo en
América Latina.

31 Se trata de Jadwiga de Polonia (Cracovia, Polonia), Juan Diego Cuauchtlatoatzin (Ciudad de México,
Mexico) y Angela de la Cruz (Madrid, Espana).

32 Se trata de Jose Vaz, beatificado en 1995 y canonizado en 2015, y Francesco y Jacinto Marto, beatifi-
cados en 2000y canonizados en 2017.
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Anexos

Tabla 1: Acontecimientos relacionados con los martires beatificados en
Ameérica Latina

Acontecimiento Total Edad 0-18 | Edad 0-14 Edad 15- Menor
18 sin edad
19 acontecimientos Ano de Anode | Anode Total | F | Total F | Total F | Total | F Total | F
muerte BEA CAN
Tlaxcala (México) 1627, 1629 | 1990 2017 3 0|3 0|3 0|0 0 0 Q

Evangelizando a la
propia gente Tlaxcala

Islas Canarias de 1570 1854 - 40 0|56 0 1]0 0|5 0 0 0
camino a Brasil

Rio Grande do Sul, 1628 1934 1988 3 0|0 0|0 0|0 0 0 Q
reducciones
(Paraguay, actual
Brasil)

Martires de Natal o 1645 2000 2017 30 5 |12 4 |0 0|0 0 12 4
guerra holandesa-
portuguesa (Brasil)

Zenta (Argentina) 1683 2022 - 2 0|0 0 1]0 0|0 0 0 0
Evangelizando a los
amerindios qom y
mocovies

Zapoteca {México) 1700 2002 - 2 0|0 0 1]0 0|0 0 0 0
Evangelizando a su
propia gente

Revolucion Liberal 1897 2019 - 1 0|0 0|0 0|0 0 0 Q
(Ecuador)
Revolucion mexicana 1915 1992 2000 1 0|0 0 1]0 0|0 0 0 0
La segunda revuelta 1924 2007 - 2 0 [ 0|0 0 |1 0 0 Q
de los tenientes
(Brasil)
Guerra cristera 1926-1931 | 1988- 2000, 39 0 [ 0 [1 0|0 0 0 Q
(México) 2005 2016

(26 de 39)
in Defensum Castitatis | 1931 2007 - 1 11 1 1 110 0 0 0
(Brasil)
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Guerra civil 1948 2017 - 1 0 0 0 0 0 0 0 0 0
colombiana (inicios)

Guerra sucia 1976 2019 - 4 0 0 0 0 0 0 0 0 0
(Argentina)

Guerra civil en EL 1977, 1980 | 2015, 2018 5 0 1 0 0 0 1 0 0 0
Salvador 2022

(1deb)

Guerra civilen 1980-1991 | 2017- - 14 10 1 0 1 0 0 0 0 0
Guatemala 2021

Guerra civil 1989 2017 - 1 0 0 0 0 0 0 0 0 0

colombiana y guerra
de las drogas

Guerrilla de La Florida | 1990 2022 - 1 1 0 0 0 |0 0 0 0 |0
rebelion de Sendero
Luminoso {Pera)

Guerrilla Chimbote 1991 20156 - 3 0 0 0 0 0 0 0 0 0
guerrilla rebelion
Sendero Luminoso

(Pera)
In Defensum Castitatis | 1993 2007 - 1 1 0 0 0 0 0 0 0 0
(Brasil)
Totales 63 total 154 | 8 25 5 6 1 7 0 12 | 4
canonizados
o
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Lengua, mundo e injusticia:
Glosa a la expresion «1 yYA@ooo
Tvp, 0 KOG pOG TG adkiag» (St, 3:6)

Tongue, World and Injustice:
A Commentary on the expression: “n yAbooa mop, 0
Kéopog tic adikiag” (St, 3:6)

Miguel Marti Sanchez
Universidad Francisco de Vitoria
miguel.marti@ufv.es

Resumen: Al hilo de la interpretacion y comentario de un fragmento de la
Carta de Santiago (3:6, donde se afirma que «la lengua es fuego, todo un mun-
do de iniquidad») me propongo a reflexionar sobre las condiciones minimas
que hacen posible la trasmision de la fe en el interior de una comunidad. Asi
como, en palabras de san Juan Pablo |, la fe debe hacerse cultura, del mis-
mo modo debe ser transmitida de generacion en generacion y en los mas
diversos lugares. Aunque hay multiples modos en los que la politicidad de
lo humano se realiza (cfr. Politica ), sin embargo, hay también algunos ele-
mentos fundamentales y comunes. Dichos factores elementales surgen, por
un lado, de las categorias esenciales de lo humano (facultades, capacidad o
potencias para Aristoteles, existenciales para Heidegger en Ser y tiempo) v,
por otro lado, de los modos especificos en que lo conocido racionalmente
(creencias, evidencias, opiniones, etc.) puede ser transmitido de unos a otros
dentro de las comunidades. A mi juicio, las condiciones minimas que deben
cumplirse para que sea posible la transmision de la fe en el interior de una
comunidad son al menos dos: 1) aceptacion de que el ser humano es capaz
de verdad (capax veritatis), pero también de falsedad, y 2) convencimiento de
que la falsedad es un mal que destruye la comunidad, sea esta como sea, por-
que impide la transmision de la fe o cualquier otra forma de conocimiento. En
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definitiva, se ofrece una reflexion sobre como la posibilidad de la transmision
de la verdad en general y de la fe en particular se apoya en la racionalidad,
sociabilidad y moralidad humanas.

Palabras clave: mundo, iniquidad, verdad, comunidad, mentira, fe, lengua.

Abstract: As a commentary on a fragment from the Letter of James (3:6,
where it is said: “the tongue is fire, a world of injustice”) | argue what are the mi-
nimal conditions which made possible the transmission of faith inside a com-
munity. Just as the faith should be made culture, in Saint John Paul Il words,
also it must be transmitted from generation to generation and spread all over
the world. It is true that, as Aristotle says, there are a lot of forms in which the
human sociability could be carried out, but there are also, some characters
that are invariable and common to all of them. All of these characters have its
source, first, on the essential categories of the human essence (faculties, ca-
pacities, or powers for Aristotle, existentials for Heidegger in Being and Time),
and second, from the specific forms in which what is known (beliefs, opinions,
evidence, etc.) could be transmitted inside a group. The minimal conditions
that must be fulfilled to be possible the communication of the faith inside the
community are two: 1) the assumption that the human being is capable of
truth (capax veritatis), but also of falsity; and 2) the statement that falsity is an
evil which destroys the community, because it makes impossible to share any
form of knowledge. To sum up, this paper shows a way to think how the pos-
sibility of the communication of truth and faith is based on human rationality,
sociability, and morality.

Keywords: world, injustice, truth, community, falsity, faith, tongue.

1. Introduccion

En los epigrafes que siguen, se argumenta que, a partir de la interpretacion
del pasaje de la Carta de Santiago, es posible poner de manifiesto dimensiones
fundamentales de la sociabilidad y moralidad humanas, especificamente de
qué modo el lenguaje («la lengua») es el medio por antonomasia en el que el
ser humano muestra su interioridad (en sus diversas formas) y se abre a lo que
trasciende su subjetividad («<mundo»). Este primer aspecto lo muestra como
un ser ocupado no solo con las cosas que le rodean, sino también con lo ético,
axiolégico o normativo («iniquidad»), ademas de estar inserto ya en un mundo
de significados que le preceden (y al que puede recurrir siempre que lo desee)
y dirigido antes que a si mismo hacia lo que le trasciende, es decir, abierto al
mundo en el que también estan los otros. A partir a este modo de ser fundamental
del ser humano se comprende mejor de qué modo el lenguaje puede ser tanto
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creador como destructor de la unidad en la comunidady, sobre todo, de aquella
comunidad cuyo nexo fundamental se encuentra esencialmente apoyado en la
capacidad linguistica del ser humano, como es el caso de la asamblea cristiana
a la que se dirige Santiago y que es modelo de otras muchas.

La Carta de Santiago es un documento que se encuentra en el Nuevo
Testamento junto con otras cartas denominadas apostolicas por ser escritas
por algunos de los primeros discipulos de Jesus, a saber: los doce que lo
acompanaron desde el comienzo de su predicacion publica y que escogio
personalmente para que lo siguieran de cerca y diesen continuidad a su
mensaje cuando El ya no estuviera. Sobre dicha carta se han escrito multiples
introducciones que la contextualizan historica y filolégicamente, y comentarios
que interpretan y desarrollan las doctrinas alli contenidas (Johnson, 1995; Koch,
1976; Mayor, 1897; Moo, 2021). Este articulo no tiene como objetivo ofrecer
una interpretacion del contenido de la Carta y tampoco pretende ofrecer una
exegesis novedosa de alguno de sus pasajes. Mas bien tiene una pretension
mucho mas modesta.

Al hilo de una de las afirmaciones de dicha carta, especificamente la
contenida en el capitulo tres entre los versiculos 5y 7, se elaboran algunas
reflexiones de indole antropologica y ética que pueden iluminar aspectos de
la vida comunitaria —en sus diversas modalidades— y de un fenémeno que
se da dentro de ella —de muy diferentes maneras— que es la trasmision de la
verdad de unas personas a otras. Para ello se recurrira a algunas tesis éticas,
propias de la teoria de la accion y antropologicas que se encuentran en las
filosofias de Aristoteles y Heidegger (Volpi, 1984).

La eleccion de los autores y sus respectivas filosofias no es arbitraria, pero
tampoco pretende ningun tipo de exclusividad. La razon mas poderosa para
escoger a esos dos y no a otros es que el autor los conoce en mejor medida,
pero, sobre todo, por el afan de ambos pensadores de remitirse al fenémeno
originario, es decir, son cuestiones metodicas las que priman sobre las tematicas’.
El marco filosofico en el que se encuentran estas reflexiones lo establecen
cuatro tesis fundamentales de ambos autores? a saber: 1) que el ser humano es
capax veritatis, 2) que el ser humano es capaz de transmitir a otros esa verdad
prioritariamente a través del lenguaje, 3) que el ser humano es capaz de ocultar

«Aristoteles fue el ultimo de los grandes filosofos que tuvo ojos para ver y, lo que es aun mas decisivo,
tuvo la energia y la tenacidad para dirigir la investigacion una y otra vez a los fendmenos y a lo visto, y
para desconfiar, por principio, de todas las especulaciones descabelladas y locas, por concordantes
que sean con el corazon del sentido comun» (Heidegger, 2012, p. 283).

N)

No porgue digan exactamente lo mismo. Sobre el tema de tipos de verdad y lenguaje en Heidegger y
Aristoteles, véase Vigo (2011 2014).
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a otros la verdad que sabe, asi como hacer aparecer como verdadero lo que
no lo esy, 4) que es capaz de reconocer como reprobables los actos dirigidos
a ocultar o tergiversar la verdad conocida.

2. Texto e Interpretacion

En primer lugar, se ofrece una traduccion del pasaje directamente del
griego. Se sustenta la traduccion a partir de recursos del anélisis filolégico como
comentarios y posibles traducciones. En segundo lugar, se citan y discuten
algunos de los principales comentarios que se encuentran en la bibliografia
contemporanea. Y, por ultimo, se realizan algunos comentarios exegeticos
propios.

Segun la traduccion de la Septuaginta, el texto griego del versiculo 6 del
capitulo tercero de la Carta de Santiago dice asi:

kal 1 yA@ooo hp, 0 kOopOoG Tij§ ddikiag, ) YADooa kabiotatal v Tolg HéEAEoLY
NU®V 1) omdoboa 6Aov T6 odua Kol pAoyilovoa TOV TPoXOV TiiG YEVECEWS Kal
@Aoyopévn VTO TG YeEvvn .

Y en la traduccion al espanol que me ha cedido amablemente el profesor
Alejandro G. Vigo diria lo siguiente:

Y la lengua es fuego, el universo (mundo) de la injusticia, la lengua se erige
(constituye) entre nuestros miembros: la que mancha (ensucia) el cuerpo
entero e inflama la rueda de la generacion (el curso de nuestras vidas), y es
inflamada por el infierno®.

3 Otras traducciones posibles son las siguientes. 1) Neovulgata: «Etlingua ignis est, universitas iniquitatis,
lingua constituitur in membris Nostris, quae Maculat totum corpus etinflammat rotam nativitatis etinflam-
maturagehena», ylacastellanade la BAC. «Y lalengua fuego es, todo un mundo de iniquidad; lalengua
esta puesta como uno de nuestros miembros, ella que contamina todo el cuerpo e inflama desde el
nacer la carrera de la vida y es inflamada por el fuego infernal». Seguramente una de las traducciones
mas aquilatadas del contenido (con cierta merma de la sintaxis) que se encuentra en este breve pasaje
nos la ofrece Calvino: «A slender portion of flesh contains the whole world of iniquity» (Calvin, 1840). Por
su parte, Mayor traduciria a partir del significado (meaning), es decir, no literalmente del siguiente modo:
«in our microcosm the tongue represents or constitutes the unrighteous world» (Mayor, 1897, p. 110).

4 Quiero agradecer expresamente al profesor Alejandro G. Vigo del Instituto de Filosofia de la Universidad
delos Andes suamable ayuda para la traducciony comentario de este pasaje. Sus certeros comentarios
y observaciones han resultado ser fundamentales para la mejor comprension e interpretacion del texto.
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Como hacen notar varios comentaristas de la Carta de Santiago, se trata
de uno de los versiculos mas dificiles de traducir e interpretar de todo el
texto. Hay cierto consenso en sefalar que hay al menos cinco elementos del
pasaje que es necesario tener en consideracion para una correcta traduccion
y comprension, a saber: a) la diferencia entre lengua como érgano corporal y
el lenguaje significativo, b) los diversos significados del término kosmos, c) la
comprension de la justicia como virtud particular o como compendio de todas
las virtudes, d) el significado de «nuestros miembros» y el «cuerpo entero», e)
y por ultimo, la posibilidad de que la vehicule el fuego del infierno.

a) Elusode glossa (lengua) y no de logos (lenguaje): no es una cuestion
casual o arbitraria que se elija el término «lengua» y no «lenguaje». Parece
que de ese modo el Apostol Santiago no quiere referirse solo a la capacidad
del ser humano de expresar significados, sino de que esta capacidad pueda
ser contaminada y contaminante, es decir, en la medida en que es también
una capacidad carnal. El lenguaje entendido como logos conecta con los
significados, es decir, con el contenido ideal e inteligible de la palabra®. En
cambio, la lengua se relaciona con el organismoy sus partesy, por tanto, segun
la religion judeocristiana con la tendencia de la carne a alejarse de Dios®.

b) Ladiferenciaentre mundoy universo?’: A diferencia de consideraciones
cosmologicas de la filosofia griega, el término kosmos no se usa en este caso
para designar el orden natural de las cosas, es decir, el universo, sino mas bien
para referirse al mundo como realidad lo opuesto a Dios, es decir, aquello que
existe contaminado por el pecado. El mundo del que dice Juan en su Evangelio
que no recibio al Verbo. De ahi que la traduccion mas precisa seria lade mundo
en cuanto saeculum y no como totalidad (universitas).

5 Uno de los célebres comentarios a este pasaje explica: « The tongue represents the world, because itis
that member by which we are brought into communication with other men; itis the organ of society, the
chief channel of temptation from man to man» (Mayor, 1897, p. 111).

)

Recuérdese la triple concupiscencia de la que habla el Apostol san Juan: concupiscencia de l0s 0jos,
concupiscencia de la came y soberbia de a vida. Cfr. Mayor (1897, p. 112). O este versiculo del salmo
136, v. 6: «Que se me pegue lalengua al paladar sino me acuerdo de Ti, sino prefiero a Jerusalén como
la causa de mi alegria» (LXX: koAAnBein 1 YA@ood pov t@ Adpuyyl pov, v i cov pvnoB®, £av pr
mpoavataiwpal v Tepovoadnp wg €v dpxij Tig eVEPoTVVNG Hov).

N

En este punto esta de acuerdo la interpretacion de Moo (2021, pp. 159-160). Segun él hay tres posibles
lecturas de kosmos con las que parece seguir las ya ofrecidas por Mayor, asi ambos diferencian entre:
adomo, totalidad, saeculum. Se queda con la que es mas frecuente en el Nuevo Testamento («sinful
world system» , es decir, saeculum). Ademas, discute como leer exactamente el pasaje. Se decanta por.
«the tongue makes itself the unrighteous world in ourmembers» . Y afirma que: «no other member of the
body, perhaps, wreaks so much havoc on the godly lifex.

99



Miguel Marti Sanchez

c) Lajusticiaensentido generaly no particular: la referencia a la iniquidad
oinjusticia no debe comprenderse en sentido particular, es decir, como una de
las posibles formas en las que se manifiesta el modo de ser vicioso del hombre
por como este se conduce con sus semejantes; sino que debe verse como el
compendio de toda virtud, es decir, como el conjunto y cuspide de todas ellas.
De ahi que la consideracion del mundo de la injusticia es el del pecado o, al
menos, de ese modo de vida que impide que se dé la justicia como santidad (este
suele ser el significado que tiene en la tradicion judeocristiana). En definitiva,
el mundo que la lengua puede producir o construir si no se la sujetay por muy
pequehna que pueda parecer es inicuo o injusto en el sentido de que lo hace
inhabitable para lo santo (Dios mismo).

d) La interpretacion de «nuestros miembros» (distributiva o colectiva)
y «cuerpo entero»: Entre nuestros miembros debe significar seguramente la
asamblea de los cristianos y, en general, en el Pueblo de Dios, pues a esta le
pertenece como tal justicia en cuanto que sus miembros han sido justificados
y salvados. Solo la lengua vuelve a unos miembros del cuerpo contra otros, y
de este modo los incapacita para la justicia o santidad?.

e) La mediacion de la lengua (como chispa) entre el fuego del infierno
y el que se propaga en la comunidad: se trata de una referencia clara a que la
lengua como capacidad y posibilidad. Y al mismo tiempo como el modo en
que conectan los tres grandes peligros de la fe cristiana: la lengua, la carne y
Satanas®.

3. Analisis filosofico

En este epigrafe se ofrece una exégesis filosofica, es decir, a partir del
analisis conceptual y fenomenologico. Esta exégesis no tiene como finalidad
averiguar qué dijo exactamente Santiago en su carta, sino centrarse en algunas
de las posibilidades que abren sus afirmaciones en conexion con las categorias
esenciales de lo humano que se han destacado habitualmente en la tradicion
aristotélica y la fenomenologia en su version de ontologia fundamental
heideggeriana.

8 Ajuicio de Mayor (1897): «St. James speaking here of the tongue's power of mischief in its widest extent
can only refer to the world of human life, the sphere of the wordly spirit, ho kosmos, of which the tongue
is the organ and representative in our body, and which is always at enmity with God» (p. 113).

® Asicomenta Mayor (1897): « Thus we have combined in this passage the three hostile principles, the world
embodied in the tongue, the flesh in the members and Satan using both for his own purpose» (p. 114).
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Acerca de las implicaciones antropolégicas y éticas que contiene este
pasaje de la Carta de Santiago comenta con acierto uno de sus comentadores:

En efecto, la palabra es el medio adecuado para los actos y relaciones
humanas. Por medio de la palabra el hombre sale de si para comunicarse
con su projimo; mediante la palabra interviene en el acaecer comun a todos
los hombres. La palabra tiene un poder inmenso, tanto para el bien como
para el mal. Las palabras no son soélo [sic] un sonido, no son como el humo;
mediante la palabra el hombre actua y se manifiesta; sus palabras pueden
ser de amor, de union, de entrega o de dureza, de traicion, de burla, de odio
y de destruccion. La palabra de Dios nos da a conocer el ser y la voluntad
de Dios y obra lo que dice; la palabra del hombre nos da a conocer los
sentimientos y la voluntad del que habla, actua en nosotros y nos pide una
respuesta. Por eso la lengua es el miembro humano con mayor campo de
accion. Quien es capaz de dominar la propia lengua y de ponerla al servicio
de Dios, ha subordinado a Dios toda su naturaleza. En la palabra se manifiesta
elinterior del hombre.

El comentario enfatiza a mi juicio correctamente el poder de la lengua
como miembro que media entre el interior del hombre y el mundo externo
que habita. Con la lengua el ser humano no solo se maneja, sino que con ella
comunica. Lalengua le pone en relacion con sus semejantesy con ella aparece
ante ellos para manifestar sus pensamientos y deseos. En cuanto que la lengua
vehicula lo que hay en el corazon del hombre su capacidad es inmensa. Las
comunidades humanas se apoyan en esta capacidad para mantenerse unidas.
Dos 0 mas se reunen a partir de que comprenden lo que se dicen y porque lo
que dicen no contradice habitualmente lo que realmente piensan o quieren.
Hay un entrelazamiento esencial entre comunidad humana, racionalidad
(expresada en el lenguaje) y moralidad (corazon e interioridad). Y, al menos
en la religion judeocristiana, existe también una imbricacion esencial entre
dichas capacidades y la inclinacion a un uso desordenado de ellas (pecado).

La primera parte de este epigrafe se ocupa de la conexion fundamental
de comunidad humana, racionalidad y moralidad, a partir de las reflexiones ya
anunciadas desde las filosofias de Aristoteles y Heidegger. La segunda parte
es una reflexion sobre el modo concreto en que dicha inclinacion al mal en el
corazon humano destruye la comunidad cuando actua contra la comunicacion
de la verdad entre sus miembros.

Dice Aristoteles que la verdad se transmite sobre todo a través de los
enunciados asertivos, porque en ellos se afirma algo de algo con intencion de
que tal afirmacion refleje o concorde con las cosas mismas. Una dimension
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propia del lenguaje humano es que este es capax veritatis, es decir, que no
es solo un medio convencional para la comunicacion entre seres de la misma
especie (y mucho menos natural como pueden serlo las voces de los animales),
sino que contiene, por asi decir, una intencion segun la cual las palabras nos
dirigen mas alla de si mismas hacia las cosas:

Todo enunciado es significativo... ahora bien, no todo enunciado es asertivo,
sino [solo] aquel en que se da la verdad o la falsedad: y no en todos se da,
v. g.: la plegaria es un enunciado, pero no es verdadero ni falso. Dejemos,
pues, de lado esos otros —ya que su examen es mas propio de la retorica
o de la poética—, ya que [el objeto] del presente estudio es el [enunciado]
asertivo. (De Int. 17a 1-3)

Alcomienzo de su Politica afirma que es propio y exclusivo del ser humano
contar con el logos, lo que le permite dialogar, discurrir y deliberar acerca de
lo justo y lo injusto, ademas de ser capaz de percibir y por tanto distinguir lo
bueno de lo malo. Los traductores espanoles de la Politica suelen recurrir en
la mayoria de los casos a la traduccion de logos por «palabra».

Lo que explica por qué el ser humano es un animal politico en mayor medida
que la abeja o cualquier animal gregario resulta evidente: la naturaleza, como
solemos decir, no hace nada en vano, y el ser humano es el unico animal
que tiene palabra [logos]. La voz es signo del dolor y del placer, y por eso
la tienen también los demas animales, pues su naturaleza llega hasta tener
sensacion de dolor y de placer y expresarla; pero la palabra [logos] es para
manifestar lo conveniente y lo danino, lo justo y lo injusto, y es exclusivo
del ser humano, frente a los demas animales, el tener, él solo, conciencia
[aisthesis] del bien y del mal, de lo justo y de lo injusto, etc., y la comunidad
de estas cosas es lo constituye la casay la ciudad (Pol. 1 2, 12533, pp. 22-27).

Quiza el contexto favorezca una interpretacion de este tipo, pero no elimina la
ambiguedad. Eluso de la palabra no esta nunca desgajado de su uso dentrode
un lenguaije, es decir, de comprender precisamente el significado de la palabra
en el entramado del lenguaje como un todo. Ahora bien, el significado de una
palabra no le pertenece como tal a la palabra en cuanto sonido emitido, sino
en cuanto que se usa para indicar, senalary cuando es combinada con otras de
un determinado modo, afirmar algo. De ahi que algunos opten traducir logos
por lenguaije significativo'. No solo en estos lugares, sino en otros muchos se
pone de manifiesto laimportancia que Aristoteles concede al lenguaje parala

10 Aunque sobre todo en otros contextos como la defensa del principio de no contradiccion en Metafisica
V3y4.
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comprension del ser humano y su modo de relacionarse con sus semejantes.
Tal es el lugar preminente que le concede que se convirtid en el instrumento por
antonomasia para la reflexion filoséfica, ya como objeto propio de investigacion,
ya como organo a partir del cual averiguar los principios de los entes™.

Por su parte, segun Heidegger, el Dasein se encuentra siempre ya en el
mundo tal y como es afirmado en numerosas ocasiones en Ser y tiempo. Pero
es sobre el sentido y significado del término «mundo» en donde el pensador
aleman ofrece valiosas reflexiones que seran de utilidad para el analisis filosofico
de la frase de Santiago. Dice:

De las consideraciones hechas anteriormente y del frecuente uso de la pa-
labra «<mundo» saltan a la vista sus multiples sentidos. El esclarecimiento
de esta multiplicidad se logra senalando los fenomenos a que apuntan las
diversas significaciones y la conexion entre ellos. 1. Mundo se emplea como
concepto ontico, y significa entonces la totalidad del ente que puede estar-ahi
dentro del mundo. 2. Mundo funciona como término ontologico, y entonces
significa el ser del ente mencionado en el numero 1. Y asi «<mundo» puede
convertirse en el término para designar la region que cada vez abarca una
multiplicidad de entes: por ejemplo, al hablar del «<mundo» del matemati-
co, mundo significa la region de los posibles objetos de la matematica. 3.
Mundo puede ser comprendido nuevamente en sentido ontico, pero ahora
no como el ente que por esencia no es el Dasein y que puede comparecer
intramundanamente, sino como «aquello en lo que» «vive» un Dasein factico
en cuanto tal. Mundo tiene aqui un significado existentivo preontologico, en
el que se dan nuevamente distintas posibilidades: mundo puede significar
el mundo «publico» del nosotros o el mundo circundante «propio» y mas
cercano (domeéstico). 4. Mundo designa, por ultimo, el concepto ontolégi-
co-existencial de la mundaneidad. La mundaneidad misma es modificable
segun la variable totalidad estructural de los «<mundos» particulares, pero
encierra en si el apriori de la mundaneidad en general. (2012, pp. 86-87)

Interesa sobre todo de este pasaje que ya desde una perspectiva solo
filosofica saltan a la vista varios significados fundamentales del término «<mundo».
¢A cual de ellos se refiere Santiago en su carta y de qué modo averiguarlo
puede ayudarnos en la comprension del pasaje en cuestion? Por una parte,
cabe decir que el significado que parece tener Santiago en mente seria aquel
que se refiere al numero 3. Por otra parte, la razon es que parece concebir
Santiago que es aquello en lo que vive el ser humano lo que se contamina por
la lengua, es decir, la lengua es capaz de generarnos un mundo de iniquidad

1 Cfr. esp. Wieland (1962).
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que se vuelve nuestro espacio cotidiano de convivencia con los otros, pero que
lo contaminay lo hace inhabitable. De ahi, por ejemplo, las expresiones de que
la maldad e iniquidad en la convivencia genera una «atmaosfera» irrespirable.

Mas en profundidad, en el pasaje de la Carta de Santiago hay al menos tres
posibilidades de traduccion del término griego kosmos: 1) como totalidad de
relaciones de una determinada clase o género, 2) como sistema mundano de
pecado, 3) como universo o naturaleza.

La expresion usada por Santiago en su carta podria traducirse también por
«mundo de injusticia». Lo sugerente es que use la palabra «<mundo» en este
contexto. Una posibilidad es decir que se trata de una metafora. Pero eso no
parece solucionar el problema porque ¢de qué es metafora? Podria decirse
que se trata de aplicar el término «mundo» con el significado de «totalidad de
cosas», asi uno dice «el mundo esté loco» y lo que uno quiere decir es que
«todas las cosas que existen (la totalidad) no sigue un orden logico, sino mas
bien todo lo contrario». Pero esto equivaldria a decir que de algun modo es
semejante la lengua como érgano corporal (y, evidentemente, no es solo eso
a lo que se refiere el apostol, sino también a lo que se puede hacer con ese
organo, y de ahi que lo relacione con un predicado ético o moral, es decir, en
el cual ese 6rgano es usado como medio para un determinado fin; no porque
la lengua de suyo esté dirigida hacia algo perjudicial, sino porque es pura
posibilidad de realizacion de una cosa u otra.

Una segunda posibilidad para interpretar el significado preciso del término
«mundo» seria senalar que implica ese sentido que le damos a la palabra
«mundo» para referirnos no a la totalidad externa que nos rodea y de la que
también seriamos parte, sino a aquello que como «esfera de significado cerrado»
sirve para catalogar una serie de objetos, actitudes, etc., por ejemplo cuando
se dice «adentrarse en el mundo del videojuego», que tiene un significado
parecido al de «introducirse en el mundo animal» (por ejemplo, en un safari),
es decir, se le da un significado que acentua el aspecto interconectado de los
elementos que forman parte del conjunto y por tanto el acento esta puesto en
lo que une como factory no tanto en los elementos. Ahora bien, si ese fuera el
sentido que deberia darse a «<mundo» en este pasaje entonces diria algo asi: la
lengua es un centro o nucleo en el cual las cosas que ocurren en ella tienen la
caracteristica de ser todas ellas malas o injustas. Esta claro que, como recurso
literario, es decir, figura retorica esto seria tomar la parte por el todo 'y, ademas,
hacer uso de la hipérbole, porque no todo lo que surge de la lengua debe ser
necesariamente injuriante o malvado.

Hay un tercer sentido del término «mundo» que podria aplicarse en este
caso. La palabra griega «cosmos» originalmente tuvo el significado de «orden»,
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es decir, varios elementos repartidos pero conectados de algun modo de tal
manera que forman algo diferente a lo que serian cada uno por separado. En
ese sentido, una familia, una ciudad o un estado son cosmos, y lo es, sobre
todo, aquello en lo que nos movemos y existimos porque se producen procesos
regulares, es decir, la naturaleza. El cosmos es entonces el todo ordenado en
el que se producen procesos regulares, pero en el que lo que ocurre surge de
una dinamica interna que como potencia no esta sometida al control de nadie.
Con la palabra cosmos y en el caso que nos interesa de «<mundo» hay una
clara referencia a un orden previo que tiene una dindmica o potencia interna
que precisamente mantiene unidos los elementos, pero cuyo origen lo coloca
mas alla del control y la prevision humanas. De ahi que haya que estar alerta
con respecto a la lengua, porque lo que es en cuanto «mundo de iniquidad»
la situia mas alla de lo que podemos controlar. Esta por asi decir emparentada
con aquello de nosotros mismos que no esta bajo nuestro poder (seguramente
el pecado), es decir, la inclinacion al mal.

En la Biblia Vulgata, san Jeronimo elige universitas para traducir kosmos,
aunque podria elegirse mundus que se refiere propiamente a la totalidad
de cosas que existen, es decir, lo que nosotros llamariamos hoy universo. Y
paradojicamente universitas no se refiere a universo, sino mas bien a conjunto,
totalidad, todo. Pero en el caso de la lengua es un todo potencial y por eso infinito.

A su vez, sobre la lengua y el lenguaje, desde una lectura diferente, pero
que enfatiza aspectos semejantes al planteamiento aristotélico también Martin
Heidegger ha manifestado en numerosos lugares laimportancia que el lenguaje
(Rede) tiene para la comprension del Dasein. Aunque, para €él, dicha propiedad
no surge como un atributo extrinseco al ente que seria el humano, sino como
algo que le pertenece en cuanto que su modo de ser es el comprendery, por
lo tanto, en el lenguaje se encuentra ya instalado por asi decir en un mundo
de significados que le preceden y con los que cuenta en su dia a dia. Solo una
reflexion posterior le permite al Dasein ver el lenguaje como algo que no es él.

Heidegger llama la atencion sobre todo a un tema que habia sido pasado por
alto en los andlisis sobre el lenguaje humano, y se refiere a la habladuriacomo
fenomeno que permite comprender la peculiaridad que el lenguaje significativo
trae consigo y con ella la configuracion que ofrece del Dasein. Lo que parece
querer sefalar el pensador aleman en este asunto es que solo el ser humano
en la medida en que se encuentra ya siempre en un determinado mundo que
le rodeay un determinado lenguaje que le permite manejarse en dicho mundo
no es poseedor de todos los significados que le aporta ese lenguaje, de ahi que
en cierto sentido pueda ser el lenguaje el que «posea» al hablante. Heidegger
pone el énfasis en que el Dasein puede caer en el descontrol de sus palabras,
y que tal posibilidad es la que abre que el Dasein se pierda en el mundo.
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Se encuentra en esta ultima descripcion otro modo de hacer accesible el
fenomeno de la «<lengua como mundo de iniquidad» pues lo que Heidegger
llama habladuria no parece ser otra cosa que el modo en el que la glossa'y no
el logos puede tomar la delantera en nuestra capacidad de expresar la verdad
mediante el lenguaje.

La lengua es un organo corporal ligado intimamente con la racionalidad
humana, que ha sido en general en la historia del pensamiento occidental
considerada la parte rectora del sujeto humano. En el lenguaje se diferencia por
vez primera lo que esta previamente conocido, pero de modo indiferenciado.
En este sentido, la iniquidad contenida en la lengua es potencialmente infinita.
No se olvide la conexion entre lengua, lenguaje, linguistica, logos, y a partir
de este ultimo significado con racionalidad e inteligencia. Esta ultima de dos
tipos: tedrica y practica; y parece ser esta ultima dimension la que conectaria
lengua con iniquidad, es decir, orientar a la injusticia la accion que es hablar
(«usar la lengua»).

¢Qué se piensa acerca de la lengua cuando se dice que es mundo? Se
la piensa en cuanto capacidad y no en cuanto objeto existente. La lengua es
capaz de crear mundos a partir de si misma. Las historias, relatos, narraciones,
etc. son solo formas en las que la lengua da lugar a lo contenido en si misma
(vinculacion con el intelecto, laimaginacion, el corazon, etc.), pero que pueden
por lo mismo convertirse en una «realidad paralela» y no solo en un «mundo
posible». La potencia destructora de la lengua puede comprenderse mejor a
partir de su contrario la capacidad creadora que también posee.

Por ultimo, con respecto al término usado para expresar la maldad, es deci,
para referirse al elemento de potencia incontrolada por desconocimiento de su
origeny por no ser producto de la mano del hombre, tiene la finalidad de senalar
de qué modo ese nucleo esta de algun modo entremezclado o contiene un cierto
desorden. Eltérmino «iniquidad» puede ser también traducido sin problema por
«injusticia» que es el término que traduce literalmente el griego «adikias». La
injusticia puede usarse como término que aglutina los diferentes vicios o males,
porque es como la representacion de todas las virtudes. Ya Platon (por ejemplo,
enla Republica IV, 445 ay ss.) decia que justicia es igual a virtud en general, es
decir, eljusto es el virtuoso (luego, esto pasa a significar también el santoen la
tradicion judeocristiana), y, por tanto, que el malvado es injusto (véanse a este
respecto también el uso que hace de «justo» los Salmos). La injusticia no es
una de las formas de maldad, sino una forma de llamar a cualquier forma de
maldad. La peor injusticia es la mentira. La traicion a la capacidad unica que
el ser humano posee para transmitir la verdad sobre las cosas.
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Una interpretacion reductiva (aunque no falsa si no se afirma que no diria
nada mas) del aserto del Apostol Santiago seria afirmar que trata de decir de
forma exagerada que, con la lengua, es decir, la capacidad de decir cosas (de
hablar basicamente) se puede usar para mentir, es decir, para decir algo falso
con intencion de enganar al projimo. Por lo tanto, que la lengua es mundo de
iniquidad significaria lisa y llanamente que con ella se puede mentir. Digo que
seria reductiva, porque dejaria fuera precisamente que el Apostol no dice que
la lengua es a veces mundo de iniquidad, sino que establece una identidad.

Cuando se usa el verbo ser para predicar algo de algo se dice que puede
expresar mera atribucion o identidad, por ejemplo, hay identidad entre el
predicado «es el planeta mas cercano al sol» y el sujeto «Mercurio», del mismo
modo que si decimos que «Mercurio» «es el dios romano del comercio», pues
condicho término en los dos casos hay una identidad porque podrian sustituirse
eluno por el otro. En cambio, nadie diria que al afirmar de «Socrates» que «esun
ciudadano ateniense» habria también una predicacion de identidad, sinouna
mera atribucion de una propiedad que sirve para determinar accidentalmente
a Socrates, pero no de modo esencial. Del mismo modo cabe preguntarse sial
decir (aunque en griego el verbo ser esté elidido) de la lengua que es mundo de
iniquidad se trata de una mera atribucion o pretende senalar una identidad. Si
uno atiende con atencion al modo en que se desarrolla el contenido de la carta
de Santiago, es facil de ver que lo hace con la intencion en el caso concreto
de la lengua de llamar la atencion sobre en qué consiste precisamente esta, y
por qué hay que estar alerta con respecto a ella, es decir, no pretende hacer
un discurso sobre las propiedades accidentales de la misma, sino sobre lo que
seria su naturaleza o esencia (por usar términos clasicos para referirse al nucleo
de identidad de un determinado objeto).

El foco puesto por el Apostol en la lengua como nucleo del que procede
la maldad persigue exponer al publico que le lee la importancia del control
sobre lo que se dice y no se dice («uno es dueno de sus silencios y esclavo de
sus palabras»), para uno mismo y para la comunidad a la que uno pertenece.
Hay una serie de pecados o maldades cometidas de modo voluntario y que
contravienen la ley divina asociados directamente con el hablar o el decir,
por ejemplo, mentir, calumniar, difamar o injuriar. Lo que ocurre es que ese
tipo de acciones, porque también lo son, dan la impresion al que los hace (y
aqui esta uno de los principales peligros sobre los que avisa el apostol) que
no producen un auténtico efecto, porque no es como lo que ocurre al matar o
robar. Es facil que aparezca al que se sirve de la lengua para conseguir lo que
quiere que piense que de ese modo no hace tanto mal, o al menos es mas dificil
rastrear hasta su fuente ultima el que dijo por primera vez lo que se dijo, o que
efectivamente algo malo suceda porque total «son solo palabras». Aqui entran
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también todos los fendmenos del rumor, la maledicencia, la manipulacion, etc.
De ahi que pueda afirmarse que curiosamente si ese 6rgano o instrumento
o parte de uno mismo se descontrola o controla se puede trasladar al resto.
Porque es aquella parte mas intimamente conectada con el corazon, es decir,
con aquel lugar de donde salen los buenos y malos pensamientos. Al afirmar
que la lengua es «<mundo de iniquidad» se quiere decir que esta es lo primero
que esta amano del corazon para decir lo que piensa. Y ese corazén de donde
brotan lo buenoy lo malo solo da ocasion para que la lengua, como de un pozo
sin fondo (ya sea pozo negro o pozo de agua potable y abundante), obtenga
los elementos con los que decir lo que se dice.

4, Conclusiones

A partir de la interpretacion textual y del analisis filosofico de la expresion «la
lengua es fuego, el mundo de iniquidad» se ha elaborado un discurso sobre el
fundamento ético y antropologico para la transmision de la verdad de la fe en
las comunidades politicas. Si Santiago parece preocupado por la posibilidad
de que la lengua contamine al cuerpo entero es porque esta es el vehiculo
por el que llegan al mundo las palabras y los significados que constituyen el
«mundo» de quien hablay desde el que habla.

Con sus reflexiones filosoficas Aristoteles continua las aportaciones socraticas
alacomprension del hombre cuando afirma que solo en este se da la capacidad
para conocer la verdad, enunciarla y diferenciarla de su contrario, la falsedad, en
sus diversas modalidades: error, engano, mentira, etc. De ahi que sea también
aquel que puede obstaculizar la manifestacion de la verdad y cometer asi la
injusticia por excelencia. Construir un mundo injusto e inicuo existe como
posibilidad desde el momento en que se esta en el mundo habitandolo con
el lenguaje.

Para garantizar, dentro de lo posible, la transmision de cualquier verdad,
pero sobre todo de la verdadera fe son condiciones indispensables no solo
el conocimiento de esta por parte de todos, sino el deseo de continuar su
transmision a los que todavia no la conocen, apartandose para ello de lo que
suponga una violacion de la norma que prohibe su ocultacion o deformacion.
No es posible la transmision de la verdad sin un compromiso firme de rechazo
del origen de la iniquidad (el mundo como saeculum) y un control de su
instrumento fundamental (la lengua).
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Resumen: Es un tema de actualidad senalar con precision las senas de
identidad de las corporaciones tanto civiles como eclesiasticas para poder
coordinar sus trabajos en orden a la construccion de una sociedad humanay
cristiana. La identidad de los primeros cristianos esta esculpida en la «imita-
cion de Jesucristo» que fue la sefnal de los primeros seguidores de Jesucristo.

Palabras clave: identidad, cristianos, Jesucristo.

Abstract: Itis a current issue to pinpoint the signs of identity of both civil and
ecclesiastical corporations in order to coordinate their work in order to build
a human and Christian society. The identity of the first Christians is carved in
the “imitation of Jesus Christ” that was the sign of the first followers of Jesus
Christ.
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En elreciente trabajo del profesor Kreider, sobre la paciencia de los primeros
cristianos (Kreider, 2017) se resalta que una de las primeras manifestaciones
de la sobrenaturalidad de la Iglesia es la respuesta paciente de los cristianos
a las periodicas persecuciones a las que fueron sometidos durante 313 afnos.

Precisamente, ya nos hemos referido abundantemente a esta cuestion de
las persecuciones a lo largo de la historia y, en concreto, durante los primeros
siglos y remitimos al lector interesado (Martin de la Hoz, 2015).

Ahora deseamos detenernos en un concepto que aparece constantemente
narrado en las Actas de los martires que fueron recogidas pronto en la Iglesia
y, posteriormente, glosadas desde los primeros historiadores como Eusebio
de Cesarea, Paulus Orosio, Petrus Comestor y tantos otros.

En efecto nos referimos a esos intensos dialogos entre los perseguidores
romanos y los perseguidos cristianos en los que todo culminaba cuando el
cristiano manifestaba sencillamente su pertenencia a la Iglesia, al cristianismoy,
unavez conminado a apostatar, respondia afirmando su fe cristiana y elnombre
de Cristo ante la posibilidad real de ser martirizado: «Insistiendo el proconsul,
le decia: “jura y te pongo en libertad; maldice a Cristo”. Policarpo respondio:
“Ochentay seis anos le sirvo y nada malo me ha hecho, {como puedo blasfemar
de mi rey, que me ha salvado”» (Obispo de Esmirna, 1992, X, 1).

Este es precisamente el tema que deseamos presentar sobre la «Identidad
de los primeros cristianos» pues sencillamente es lo que manifestaban, que,
por encima de todo y, ante todo, deseaban seguir siendo sencillamente
cristianos, aunque hubiera sido prohibido por la ley romana o las ordenanzas
de la civilizacion en la que vivian o no fuesen entendidos por la comunidad
donde habitaban.

1. La identidad cristiana

Efectivamente, los primeros cristianos estaban conscientes de estar muy
cerca del origen. Transformados por Jesucristo, comenzaron una nueva vida y
un nuevo modo de vivir en la tierra. Del encuentro con Cristo (cfr., Lc 24, 13-35),
procedia la centralidad de la vida en EL. Como dice el Prof. Vian, los Apostoles:
«a la luz de su muerte y resurreccion repensaron toda su predicacion basada
en las Escrituras y releyeron esta ultima como un anuncio de Cristo» (Vian,
20086, p. 45).

El Evangelio era el mensaje de salvacion que ellos habian oido de labios del
Maestro. ¢Y el mundo? De él poco sabian aquellos pescadores de Galilea. Pero
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se lanzaron a trasmitir a todos los hombres la buena nueva, con la esperanza
de la vivencia de Cristo y de su promesa: «sabed que yo estoy con vosotros
todos los dias hasta el fin del mundo» (Mt 28, 20).

La fe en la divinidad de Jesucristo, el amor de Dios a los hombres y de los
hombres a Dios, la caridad entre gentes de toda raza y condicion no discriminaba.
Era universal desde el inicio.

Esta era laidentidad de los primeros cristianos: transformados por Jesucristo.
Se sabian tocados por la graciay, como muestran los Hechos de los Apostoles,
tenian una conciencia clara de estar sostenidos e impulsados por el Espiritu
Santo. Seguramente vendria muchas veces a su memoria aquellas palabras de
Jesus: «Os he hablado de todo esto estando con vosotros; pero el Paraclito,
el Espiritu Santo que el Padre enviara en mi nombre, El os ensenara todo y os
recordara todas las cosas que os he dicho» (lo 14, 25-26).

La identificacion con Cristo aparece en los primeros escritos de la vida de
la Iglesia, unida a la vida sacramental, pues los cristianos se alimentaban de la
misma eucaristia. Asi lo expresa la Didajé: «Reunidos cada dia del Senor, partid
el pan y dad gracias, después de haber confesado vuestros pecados, a fin de
que vuestro sacrificio sea puro» (Obispo de Esmirna, 19924, 1).

Asimismo, leian la misma Escritura en la misma tradicion. Como dice el
Prof. Vian:

La presencia textualy la vitalidad de la Biblia constituyen otra particularidad
de los textos cristianos, que sin ella ni siquiera existirian. Interpretando las
Escrituras hebreas nacen las cristianas, e interpretando las unas y las otras
se desarrollan las literaturas cristianas (Vian, 2006, p. 33).

Desde las primeras paginas de los escritos de la primitiva comunidad
cristiana, se introducen abundantes citas de la Sagrada Escritura, en las que
muestran una estrecha conexion del Antiguo con el Nuevo Testamento. Esta
es una senal del seguimiento de Cristo que dio cumplimiento a las Escrituras
y abrio el nuevo Pueblo de Israel. Como expresa San Ignacio de Antioquia, al
comparar el Antiguo y el Nuevo Testamento:

Mas el Evangelio tiene algo especial: la presencia del Salvador, nuestro
Senor Jesucristo, su pasion y resurreccion. Los amados profetas le habian
anunciado, pero el evangelio es la consumacion de la incorrupcion. Todas
las cosas son igualmente buenas, si creéis en la caridad. (1992, IX, 2)
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Lo mismo se puede colegir de la epistola de S. Clemente Romano a los
de Corinto. En ella ve a la Iglesia en continuidad con lIsrael y, por ello, cita
abundantemente el Antiguo Testamento. Para el papa de finales del siglo |

no hay dos tiempos, ni un salto del Antiguo al Nuevo Testamento. El ver-
dadero Israel (Romano, 1992, 29.1, 30.1) tiene su réplica en la comunidad
cristiana, organizada y sometida a los presbiteros (De Antioquia, 1992b, 60.4).
Los disidentes estan ya en camino de ser cainitas, de pasar del lado de los
idolatras y perseguidores de la Iglesia. (Trevijano Etcheverria, 1998, p. 22)

Por eso son de gran importancia los primeros escritos cristianos de los
padres apostolicos, que, como afirma Quasten, «[s]e les puede considerar, como
eslabones entre la época de la revelacion y la de la tradicion y como testigos
de maxima importancia para la fe cristiana» (1968, p. 50).

Muestra de esa continuidad es la carta de san Ireneo de Lyon en el siglo
Il al presbitero romano Flouco, en la que recuerda a su maestro san Policarpo.
Asi lo recoge Eusebio de Cesarea:

Puedo decir el lugar donde el bienaventurado Policarpo solia estar sentado
y disputaba, como entraba y salia, el caracter de su vida, el aspecto de su
cuerpo, los discursos que hacia al pueblo, como contaba sus relaciones con
Juany con los otros que habian visto al Senor, como recordaba sus palabras
y cudles eran las cosas relativas al Senor que habia oido de ellos, y sobre sus
milagros, y sobre sus ensefnanzas, y como Policarpo relataba todas las cosas
de acuerdo con las Escrituras, como que las habia aprendido de testigos
oculares del Verbo de vida. Yo escuchaba avidamente ya entonces, todas
estas cosas por la misericordia del Senor sobre mi, y tomaba nota de ellas,
no en papel, sino en mi corazon, y siempre, por la gracia de Dios, las voy
meditando fielmente. (2007, 5, 20, 5-7)

Llegado a este punto, es obligado hacer una referencia al estado actual de
la investigacion pues, como es sabido, el intento de gran parte de la llamada
«critica textual» es desprestigiar, y arrojar dudas sobre la credibilidad y confianza
de la tradicion conservada y transmitida por la Iglesia y avalada por la historia
acerca de los origenes. De esa «critica textual» habla la profesora Carmen
Bernabé Ubieta: «ha pretendido desautorizar las versiones tradicionales y ofrecer
una alternativa. Quiza no lo haya conseguido, pero si ha logrado, arrojar mas
dudas sobre la credibilidad y confianza de las interpretaciones eclesiasticas
de los origenes del cristianismo» ( 2008, p. 13).
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En la historia de los textos antiguos, se han dado constantes tergiversaciones
e ideologizaciones. Es dificil, pero importante, acudir a los textos sin ideas
preconcebidas: por ejemplo, para Renan, los milagros eran imposibles, por
eso negaba la divinidad de Jesucristo. Asi lo ha recordado recientemente
Benedicto XVI:

Hoy en dia se somete la Biblia a la norma de la denominada vision moder-
na del mundo, cuyo dogma fundamental es que Dios no puede actuar en
la historia y que, por tanto, todo lo que hace referencia a Dios debe estar
circunscrito al ambito de lo subjetivo. (2007, p. 60)

El objetivo final de esas falsas interpretaciones de la Escritura o de la negacion
de la historicidad de la Iglesia es vaciar de fundamento la propia Iglesia:

Estos nuevos significados plantean preguntas criticas sobre el desarrollo
de las instituciones de la tradicion cristiana y, especialmente, sobre las
legitimaciones que estas instituciones historicas han tenido en el pasado 'y
siguen teniendo ahora; es la cuestion relevante de estos estudios. (Bernabé
Ubieta, 2008, p. 19)

Elgran error de muchos de esos trabajos realizados bajo el titulo de «critica
textual», llenos de una pretendida ciencia objetiva, es que han caido muchas
veces en el anacronismo, pues, al interpretar los textos de los primeros siglos
sin entrar en la mentalidad de la época y con el prejuicio de la falta de fe,
sencillamente juzgan los hechos y la vida de la primitiva comunidad cristiana
con una mentalidad que les dificulta captar la vida real de aquellos hombres.
El resultado que ofrecen es un fraude, porque construyen sus juicios desde
una optica falsa. Es interesante la afirmacion de la profesora Carmen Bernabé
Ubieta para descubrir como estan haciendo la historia antigua y la exégesis
hoy dia muchos autores:

quienes imaginan los origenes, primero eligen aquellos hechos del pasado
que tienen algun sentido particular, y los recrean con su narracion; de este
modo, la eleccion de los origenes y su narracion constituyen dos puntos
esenciales de esta tarea que no es individual, sino colectiva, porque se ela-
bora a lo largo de generaciones imaginando y reimaginando. (2008, p. 10)

Es decir, ignoran las interpretaciones de los padres de la Iglesia y del
magisterio. Como recuerda Benedicto XVI, es importante conocer los limites
de la investigacion: «a partir de resultados aparentes de la exégesis cientifica
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se han escrito los peores y mas destructivos libros de la figura de Jesus que
desmantelan la fe» (2007, p. 60).

Volvamos, por tanto, a los textos donde, por el contrario, todo se desarrolla
con una gran naturalidad. Como decia Tertuliano, el argumento clave de la
tradicion es la unidad. El siguiente es la autoridad. Finalmente, la asistencia del
Espiritu Santo. Asi lo resume en su De praescriptione haereticorum:

Qué es lo que han predicado, es decir, qué es lo que Cristo les ha revelado
—Y aqui presento la prescripcion—, no puede probarse sino por esas mis-
mas iglesias que los mismos apostoles fundaron al predicarles, tanto de viva
voz, como se dice, como después por cartas. Si esto es asi, queda claro que
toda doctrina que concuerde con la de esas iglesias apostolicas, matrices
originales de la fe, ha de considerarse verdadera. Pues conserva, sin duda,
lo que las iglesias han recibido de los apostoles, los apostoles de Cristo y
Cristo de Dios. (Tertuliano, s.f, 21, 1-4.)

2. Unidad y uniformidad
Con la identidad estaba la catolicidad:

En el esfuerzo por adquirir una identidad bien definida respecto a la matriz
judia, la caracteristica de la Iglesia cristiana a la aspiracion universal —katho-
likos significa universal— y se aplica, quizas, en este sentido, a la Iglesia, ya
desde los comienzos del siglo Il (De Antioquia, 1992K, 8,2), se contrapone,
a menudo, al particularismo nacional judio (Vian, 2006, p. 23).

Laconsecuenciafue la solidez. Las investigaciones posteriores, recientemente
relanzadas, van exponiendo, a traves de las fuentes historicas del cristianismo
y de fuentes judias o paganas, una vision muy distinta. La reciente reedicion
del libro de Hilaire Belloc recuerda ideas de una gran actualidad.

La Iglesia Catolica no era una opinion, ni una moda, ni una filosofia; tampoco
era una teoria ni un habito; era un cuerpo social claramente delimitado y
basado en muchas doctrinas exactas, celoso en extremo de su unidad y de
la precision de sus definiciones, e imbuido, como no lo estaba ninguna otra
organizacion humana de la época, de una conviccion apasionada. (Belloc,
2008, p. 49)
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Pronto llegaron las persecuciones, que terminaron de fundamentar y
sustanciar el mensaje con la prueba del martirio. Pues, como habia predicho
Jesucristo: «Si me han perseguido a mi, también a vosotros os perseguiran»
(lo 15,20). Pero el cristianismo supero al paganismo:

Se distinguid de todas esas entidades, y fue mas fuerte que ellas, porque pro-
puso la afirmacion, en lugar de la hipotesis; porque afirmé hechos histéricos
concretos, en lugar de mitos sugestivos, y considero su ritual de misterios
como realidades y no como simbolos. (Belloc, 2008, p. 53)

Una de las caracteristicas de los cristianos de los primeros siglos es que
vivian con toda naturalidad la diferencia entre la unidad y la uniformidad. La
unidad es util y necesaria y la uniformidad ni es util ni es necesaria.

Desde el principio, el cristianismo se distinguio por su pluralidad. La Iglesia
albergaba gentes de toda clase y condicion. Precisamente san Ireneo habia
dejado escritas estas significativas palabras:

Ciertamente son diversas las lenguas, segun las diversas regiones, pero la
fuerza de la tradicion es unay la misma. Las iglesias de la Germania no creen
de diversa manera, ni trasmiten otra doctrina diferente de la que predican
las de Iberia o las de los celtas, o las del Oriente, como las de Egipto o Libia,
asi como tampoco de las iglesias constituidas en el centro del mundo. (de
Lyon, 1996, 1.10, 1-2)

También, hay que resaltar que la pluralidad de la Iglesia se manifestaba
entre los santos y los pecadores:

Desde un principio hubo en el seno de la Iglesia movimientos elitistas,
rigoristas, que pretendian hacer de ella una élite de santos y de doctores,
excluyendo a los pecadores. El movimiento montanista, al que pertenecio
Tertuliano, fue uno de ellos. San Agustin, frente a los donatistas, que preten-
dian una Iglesia que tuviera solo [sic] santos, rechazé semejante pretension.
(Sayes, 2003, p. 288)

La aparicion de los padres apologistas es un claro indicio de la variedad y
pluralidad del cristianismo, y de sus componentes:

La finalidad que perseguian con sus obras los Padres Apostolicos [sic] y los
primeros escritores cristianos era guiar y edificar a los fieles. En cambio, con
los apologistas la literatura de la Iglesia se dirige por primera vez al hombre
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exterior y entra en el dominio de la cultura y de la ciencia. (Quasten, 1968,
p. 187)

También la Iglesia llego a los intelectuales. Precisamente, la disputa con los
helenistas es un sintoma de esa pluralidad. La figura de Clemente de Alejandria
es clave para comprobar el asentamiento intelectual del cristianismo:

El interés de la figura de Clemente desde el punto de vista cultural reside
también en el intento de no entrar en competencia con una cultura con-
siderada alternativa y no aislarse de un mundo visto como enemigo, sino
familiarizar la fe cristiana con el ambiente circundante. (Vian, 2006, p. 89)

En ese sentido, comenta Quasten que «[s]e puede hablar de una cristianizacion
del helenismo, pero apenas de una helenizacion del cristianismo, sobre todo
si se quiere dar una apreciacion de conjunto de la obra intelectual de los
apologistas» (Quasten, 1968, p. 199).

En Alejandria comenzaron las escuelas teologicas, cuna de la ciencia sagrada
en un intento de dar a los catecumenos una formacion religiosa a la altura de
sus necesidades. Asi aparecieron figuras como origenes, los Capadocios, etc.
Hombres de gran brillantez teologica vy literaria, como reconocia Psellas en el
siglo XI, hablando de Gregorio Nacianceno:

Cadavez que loleo, y lo hago a menudo, por sus ensenanzas, pero también
por su fascinacion literaria, me siento colmado de una belleza y de una gracia
inexpresables. A menudo abandono mis intenciones y, dejado a un lado el
significado teologico, paso el tiempo entre las flores de primavera de su estilo
y siento que me arrebatan los sentidos. Tras darme cuenta de que he sido
transportado lejos, amo y admiro al que me ha raptado.(Vian, 2006, p. 226)

En el siglo IV testimonia esto mismo san Juan Crisoéstomo: en la Iglesia la
proporcion entre sabios e ignorantes estaba en las proporciones habituales de
la sociedad: «No es posible que toda la asamblea esté formada de hombres
ilustres; la mayor parte de la Iglesia se recluta entre los ignorantes» (Crisostomo,
2002, V, 6, p. 143).

Esinteresante subrayar la variedad de lenguas, pues ese hecho significaba
que, para traducir el evangelio y el mensaje cristiano, debia haberse hecho vida
propiay, solo asi, podia traducirse con precision, como senala Vian:

La pluralidad cultural del fendomeno cristiano es innegable si se mira a la
evolucion historica de las diversas confesiones cristianas, a cuya separacion
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han contribuido las diversidades linguisticas y culturales, acentuadas entre
Oriente y Occidente a partir de finales de la Edad tardo antigua. (2006, p. 29)

Precisamente en el siglo II, Celso nego la identidad cristiana en su famoso
discurso Alethos logos:

habia acusado a los cristianos de practicar una religion irracional y sin tradi-
ciones (sin logos y sin nomos), degeneracion del politeismo pagano (dando
asi la vuelta a la teoria de los furta graecorum). A diferencia del judaismo, el
cristianismo carecia de raices nacionales y se entregaba a un proselitismo
indiscriminado (2006, p. 104).

Hoy dia, enlalinea del ataque de Celso, la cuestion de fondo que se plantea
es que el cristianismo es un montaje, una sintesis de religiones ancestrales,
eso si, una religion sincrética que no se sabe por qué ha triunfado. También
se anade la teoria de las falsificaciones. Como comenta Trevijano: «Presumir
una falsificacion obliga a consecuencias mas problematicas que la hipotesis
de la autenticidad» (Trevijano Etcheverria, 1998, p. 35).

Esa teoria es un fraude historico, pues, aunque los cristianos estuvieran
equivocados, lo que no se puede negar historicamente es que su fe en Jesucristo
no era una evolucion de religiones anteriores ni un producto de un invento
logrado. No eran un grupo de hombres y mujeres aislados y desorganizados.
Las cartas de san Ignacio de Antioquia a las siete iglesias, escritas camino
del martirio en Roma, traslucen una sociedad organizada: «Desde el ano 30
surgio una sociedad definida, severamente regida, sumamente singular, con
doctrinas fijas, misterios especiales y una fuerte disciplina propia, dotada de
una personalidad muy rigida y distinta, inconfundible. Y esta sociedad era 'y
se llama la Iglesia» (Belloc, 2008, p. 60).

3. Unidad en la fe en Cristo

Esta es la cuestion: esta solidamente demostrado que los primeros cristianos
creian haber recibido una revelacion de Dios a los hombres a través de Jesucristo.
Una novedad radical que daba luz al Antiguo Testamento y que se contenia
tanto en el Nuevo como en la tradicion oral de los apoéstoles, ambas entregadas
a la Iglesia para su custodia.

Eusebio de Cesarea, en el siglo 1V, narra en pocas lineas la historia de la
Iglesia de los primeros siglos:
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En aquel tiempo, muchos de los cristianos sentian sacudida su alma por el
Verbo divino que los hacia experimentar un fuerte amor por la perfeccion.
Comenzaban por cumplir el consejo del Salvador distribuyendo sus bienes
entre los pobres. Después, abandonando su patria iban a cumplir la misiéon
evangelizadora, con la ambicion de predicar la palabra de la fe a aquellos
que no habian oido nada todavia, y de transmitir los libros de los Evangelios
divinos. Se contentaban con poner los cimientos de la fe en los pueblos
extranjeros, después dejaban a otros pastoresy les confiaban el cuidado de
cultivar a aquellos que acababan de ser inducidos a creer. A continuacion,
partian de nuevo hacia otros paises y otras naciones con la graciay la ayuda
de Dios. (2007, 11, 37, 2-3)

Esaidentidad fue puesta a prueba por el martirio. Desde los primeros siglos
del cristianismo, el planteamiento de la santidad era martirial. Laimago Christi
se mostraba con gran frecuencia en la imitacion de Cristo en el martirio. Baste
recordar que en el horizonte de radicalidad de la vida cristiana estaba el martirio,
como puede observarse en las catequesis bautismales de los primeros siglos.

La perspectiva martirial presente en el siglo XX y frecuentemente recordada
por los abundantes procesos de beatificacion y canonizacion llevados a cabo
por Juan Pablo Il ha servido para recordar a los cristianos que el martirio es un
modo de vivir el sacerdocio comun de los fieles: todos estamos llamados a la
santidad, como martires, o como confesores (Martin de la Hoz, 2006, p. 547).

Lagran esperanza que en ellos se contiene lo resume bien la clasica expresion
de Tertuliano en los albores de la Iglesia naciente y periédicamente perseguida:
«la sangre de los martires es semilla de nuevos cristianos» (Tertuliano, 1992,
LI, p. 108).

Como dice un historiador de la Iglesia de reconocido prestigio Vicente
Carcel Orti:

Cuando la Iglesia concede el honor de los altares a sus martires, no hace
un proceso de los asesinos, ni los condena, sino que emite un juicio sobre
las virtudes heroicas del martir, que murio perdonando, como Cristo en la
Cruz, y como ha hecho siempre la Iglesia con sus verdugos, porque predica
la ley del amor y del perdon, y no la del odio y la venganza. (1990, p. 61)

Pluralidad y ortodoxia. ¢Cabia la pluralidad de ideas? Esta es la tercera
cuestion que hemos de plantear. El evangelio era una revelacion de Dios a los
hombres. Por tanto, no podia tergiversarse.
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En las cartas de San Pablo hay una constante llamada a la unidad de la
fe: «Os pedimos, hermanos, por el nombre de Nuestro Sefor Jesucristo que
afirmeis todos esto mismo y que no haya cismas entre vosotros, pues estais
armonizados en el mismo sentido y en la misma opinion» (I Cor 1, 10). Y anadia
a los de Efeso: «Soportandoos mutuamente en el amor, haciendo lo necesario
para conservar la unidad de espiritu en la conjuncién de la paz» (Ef 4,2).

Precisamente, san Cipriano, respecto a la unidad del episcopado sefalaba
lo siguiente: «Mayormente, nosotros los obispos que presidimos la Iglesia,
debemos mantener firmemente y reivindicar esta unidad, para probar que el
episcopado es también uno e indivisible» (Cipriano, 1991, 5).

Y concluia el obispo africano, con una expresion que ha hecho fortuna: «No
puede tener a Dios por padre, quien no tiene a la Iglesia por madre» (Cipriano,
1991, 6)". Anadiendo el argumento clave:

Cristo traia la unidad que venia de arriba, esto es, del cielo, y del Padre, y
que de ninguna manera podia ser dividida por el que la recibiera y poseye-
ra, sino que obtenia inseparablemente de una vez toda su solida firmeza.
(Cipriano, 1991, 7)

Por tanto, la primera funcion episcopal era asegurar la unidad de la Iglesia:
un solo pueblo con un solo pastor, sin banderias humanas, ni partidos. Asi lo
recordaba san Pablo a los de Corinto:

Os exhorto, pues, hermanos, por el nombre de nuestro Sefnor Jesucristo, a
que todos tengais un mismo lenguaje, y no haya divisiones entre vosotros,
sino que vivais unidos en un mismo pensar y en un mismo sentir. Pues he
sabido acerca de vosotros, hermanos mios, por los de Cloe, que existen
discordias entre vosotros; a saber, que cada uno de vosotros dice: Yo soy de
Pablo. Yo de Apolo. Yo de Cefas. Yo de Cristo. (I Cor 1, 10-12)2

El mismo san Pablo, en su Carta a los Gélatas, senalaba como confronto
su predicacion con la de los Apostoles:

Luego, catorce anos después, subi otra vez a Jerusalén con Bernabg, llevan-
do conmigo también a Tito. Subi movido por una revelacion y les expuse,

1 Mas adelante anade: «No hay otro lugar para los creyentes, fuera de la unica Iglesia» (Cipriano, 1991, 8).

2 «Siendo un solo Cuerpo y un solo Espiritu, asi como habeis sido llamados a una sola esperanza, la de
vuestra vocacion. Un solo Senor, una sola fe, un solo bautismo, un solo Dios y Padre de todos: el que
es sobre todos los seres, por todos y en todos» (Ef 4, 1-6).
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especialmente a los que gozaban de autoridad, el Evangelio que predico
entre los gentiles, no fuera que corriese o hubiese corrido en vano. (Gal 2, 1-2)

Por tanto, solo en la plena identidad con los apostoles, es como se entraba
en la corriente de la tradicion.

Por eso, hermanos, manteneos firmes y observad las tradiciones que apren-
disteis, tanto de palabra como por carta nuestra. Que nuestro Senor Jesu-
cristo, y Dios nuestro Padre, que nos amo y gratuitamente nos concedio un
consuelo eterno y una feliz esperanza, consuele vuestros corazones y los
afiance en toda obray palabra buena. (Il Tes 2, 15-17)

También, san Ignacio de Antioquia, sefnalaba la obligacion del obispo
de velar por la fe: «Mas Onésimo alaba muy alto vuestro buen orden en Dios,
porque todos vivis segun la verdad y porgue en vosotros no habita ninguna
herejia. Pues a nadie escuchais mas que a Jesucristo que habla en verdad»
(De Antioquia, 1992c, VI, 2)3.

Y, unos anos después, decia san Ireneo de Lyon:

La verdad esta garantizada siempre que un obispo enlaza, mediante una serie
ininterrumpida de obispos, con algun apostol o discipulo de los apostoles,
conectando asi con los origenes y predicando lo mismo que predicaron
todos sus predecesores en la sede que ocupa. (Brox, 1986, p. 190)

La unidad de la fe, para san Pablo, significaba esencialmente, conservar
la fe en Jesucristo. Asi les decia a los de Corinto:

En efecto, ya que, en la sabiduria de Dios, el mundo por medio de su sabiduria
no conocio a Dios, quiso Dios salvar a los creyentes, por medio de la necedad
de predicacion. Pues los judios piden signos, los griegos buscan sabiduria;
nosotros en cambio predicamos a Cristo crucificado, escandalo para los
judios, necedad para los gentiles; mas para los llamados, judios y griegos,
predicamos a Cristo, fuerza de Dios y sabiduria de Dios. (I Cor 1, 21-24)*

3 Asilo subraya el pastor de Hermas: «Dirds a los que presiden la Iglesia que enderecen sus caminos en
lajusticia, para que recibas con creces las promesas con gran gloria» (Hermas, 1992, 6, 6).

4 «Nosotros anunciamos a Cristo, exnortando a todo hombre y ensenando a cada uno con la verdadera
sabiduria, para hacer a todos perfectos en Cristo. Con este fin trabajo afanosamente con la fuerza de
Cristo, que actua poderosamente en mi» (Col 1, 28-29). «Pues no nos predicamos a NosSotros Mismaos,
sino a Jesucristo como Senor, y a Nosotros como siervos vuestros por Jesus» (Il Cor 4, 5).
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Es mas, el amor a Cristo es el motor de toda la evangelizacion:

Porque la caridad de Cristo nos urge, persuadidos de que si uno muri6 por
todos, en consecuencia todos murieron, y murié por todos a fin de que los
que viven, ya no vivan para si, sino para aquél [sic] que murio y resucito por
ellos. (Il Cor 5, 14-15)

Asi pues, una vez confirmada la autoridad, viene el sometimiento del pueblo
a esa autoridad. La literatura cristiana del siglo Il subraya esa misma obediencia
y fidelidad a los Pastores: «Designaos obispos y diaconos dignos del Senor,
varones mansos y desinteresados y auténticos y probados; porque también
ellos ejercen para vosotros el ministerio liturgico de los profetas y maestros»
(Obispo de Esmirna, 1992K, XV, 1).

En todas las etapas de la historia ha habido crisis y herejias. Es un sino de
la Iglesia. Como afirma Trevijano Etcheverria:

Hubo pues una linea de ruptura, que culminé a mediados del siglo Il con
la herejia de Marcion (el Dios justo, el creador, revelado por el Antiguo Tes-
tamento, no tiene nada que ver con el Dios bueno, antes desconocido y
manifestado por Jesucristo). Marcion no hizo sino dar una impronta dualista
tajante a las especulaciones gnosticas que contraponian el verdadero Dios,
trascendente y desconocido, al Dios creador, el del Antiguo Testamento
relegado a una derivacion secundaria e ignorante de una caida en elmundo
divino. (1998, p. 31)

En este sentido se fue dando una clara evolucion, como dice Quasten,

Ireneo era el hombre de la tradicion, que derivo su doctrina de la predicacion
apostolica y veia en la cultura y en la filosofia de su tiempo un peligro para
la fe. Clemente de Alejandria fue el valiente y afortunado iniciador de una
escuela que se proponia proteger y profundizar la fe mediante el uso de la
filosofia. (1968, p. 334)

Llegados al final de estas lineas, recordemos que el Espiritu Santo ha estado
presentey lo seguira estando hasta el final de los tiempos, velando por la unidad
en la variedad de los cristianos, pues como afirmaba el Concilio Vaticano I

5 «Conviene, muy bienaventurado de Dios, Policarpo, convocar un consejo divinisimo y elegir uno a quien
tengais particular amor y que sea diligente, que podria ser llamado “correo divino”; este sera diputado
para que, unavez que vaya a Siria, ensalce vuestra diligente caridad para gloria de Dios» (De Antioquia,
1992d, VI, 2).
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Es funcion del Espiritu Santo la conexion de cada Iglesia local con la de
Roma. Y el Espiritu no solo [sic] realiza la unidad, sino también su legitima
diversidad, concediendo variedad de carismas y dones a los fieles y a las

Iglesias particulares. (1964, n. 13)
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En busca de unaidentidad: la
gestion de la propia extraneza

In Search of Identity: Dealing with One’s Own
Strangeness

Javier Pérez Wever
Universidad del Istmo de Guatemala
jperezw@unis.edu.gt

Resumen: Este articulo centra la mirada en el analisis sociologico que hace
Zygmunt Bauman de la ausencia de identidad que experimentan las perso-
nas en la vida actual debido al cambio de condiciones sociales que se han
experimentado en lo que ha llamado la «<modernidad liquida». Esa falta de
identidad tiene ya una tradicion de andlisis sociologico bajo la categoria del
«extranjero» o el «extrano» empezada por Georg Simmel. Bauman toma esta
tradicion y explica qué conlleva la condicion de extrano en la actualidad y
como se busca una identidad con las herramientas y medios disponibles por
los individuos.

Palabras clave: Zygmunt Bauman, identidad, extrano, modernidad liquida.

Abstract: This article focuses on Zygmunt Bauman'’s sociological analysis of
the absence of identity experienced by people in today’s life due to the chan-
ging social conditions experienced in what he has called “liquid modernity”.
This lack of identity already has a tradition of sociological analysis under the
category of the “foreigner” or the “stranger” begun by Georg Simmel. Bau-
man takes this tradition and explains what the condition of the stranger entails
today and how an identity is sought with the tools and means available to
individuals.

Keywords: Zygmunt Bauman, identity, stranger, liquid modernity.
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El concepto de extrafio en Bauman

Zygmunt Bauman fue profesor y un estudioso de la teoria sociologica
durante muchos anos. Su labor no se centrd unicamente en comprender y
estudiar lo que otros habian escrito, ya que, ademas de comprender conceptos
tradicionales, los ha utilizado para analizar la sociedad en la que vivimos. Uno
de esos conceptos es el del «extrano» o del «extranjero».

Georg Simmel fue el primero en tratar al extranjero como forma sociologica.
Simmel dice que el extranjero es la ambivalencia entre lo proximo y lo lejano;
alguien de fuera que esta dentro de una comunidad. Los miembros de la
comunidad no saben cuando se ira o si se quedara para siempre. El extranjero
«€s, por decirlo asi, el emigrante en potencia que, aunque se haya detenido,
no se ha asentado completamente» (Simmel, 1977, p. 716).

El tema del extranjero esté presente a lo largo de toda la obra de Bauman.
Esto se debe a que él fue extranjero la mayor parte de su vida. En su juventud
estuvo en Rusia al huir de la invasion nazi (J. Bauman, 1988, p. 50). Luego, tras
regresar a Polonia, de donde es originario, tuvo que renunciar a su nacionalidad
y abandonar el pais (J. Bauman, 1988, p. 195). Vivié un tiempo en Israel. Luego,
viajo por varios paises hasta asentarse en Inglaterra, donde murio (Tester y
Jacobsen, 2005, p. 17).

Conceptualmente, Bauman presenta a los extranos como una ambivalencia:
«Hay amigos y enemigos. Y también extranos» (Z. Bauman, 2005b, p. 84). Estos
ultimos tienen caracteristicas tanto de los amigos como de los enemigos, son
la ambivalencia que se produce a partir de la construccion de la vida social
mediante la oposicion de amigos y enemigos, «dentro» y «fuera», «<nosotros»
y «ellos» (Z. Bauman, 1990, p. 57).

Los extranos son la encarnacion del extranjero de Simmel, con laambivalencia
de las categorias de proximidad y lejania. Son sujetos que no se muestran con
claridad ni encajan del todo en ninguna categoria existente. En este sentido
representan una fuente de desconcierto (uncertainty), pues minan las divisiones
cognoscitivas que permiten saber con seguridad con quién se trata y como
tratarlo. En otras palabras, el extrano es el tercio excluso que no deberia existir.

Innombrables son todos los ni esto ni aquello (...). Su indeterminacion es
su potencia: ya que no son nada, pueden ser todo. (..) Las oposiciones
proporcionan conocimiento y accion; los innombrables las paralizan. Los
innombrables exponen brutalmente el artificio, la fragilidad, lo postizo de las
separaciones mas vitales. Llevan el exterior al interior y corrompen el sosiego
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del orden con la sospecha del caos. De este modo actuan los extranos. (Z.
Bauman, 2005b, p. 88)

La condicion de extraneza de una persona consiste en la incapacidad de ser
insertada dentro de una de las categorias cognoscitivas existentes. Los extranos
son seres ambiguos y «los seres ambiguos son “monstruos”, a diferencia de
los demas seres cuyo trato no causa confusion ni vacilaciones» (Z. Bauman
y Tester, 2002, p. 112). Los extranos suponen un reto para los miembros de
una comunidad, pues muestran la insuficiencia de las categorias relacionales
con las que dividen al mundo. En este sentido, los extranos son peores que
los enemigos, ya que los enemigos no suponen un problema al sistema, pues
la comunidad, al identificarlos como tales, es capaz de actuar conforme a esa
identidad conocida o adscrita. Precisamente, el sistema se basa en la oposicion
de amigos y enemigos, por eso los extranos son una fuente de incertidumbre muy
grande, pues ponen en jaque a la oposicion basica que permite las relaciones
y la construccion de un orden social.

a) La modernidad y el extrano

«Los extranos no son una invencion moderna, pero si lo son los extranos
durante mucho tiempo, tal vez para siempre» (Z. Bauman, 200543, p. 139). Enla
premodernidad?, el extranjero era un caso poco habitual y su condicion tenia una
duracion limitada (M&nsson en Jacobsen y Poder, 2008, p. 164). La comunidad
sufria la presencia del extrano de forma esporadica y por poco tiempo, ya que
pocas personas viajaban y las comunidades tenian la capacidad de lidiar con
ellas: con el tiempo se convertian en amigos o enemigos. El trato con extranos
no era un problema cotidiano y permanente.

Las comunidades, tal como las describe Tonnies (1979), tienen un tamano
pequeno. Ahora bien, en las condiciones sociales modernas, en donde las
ciudades se convirtieron en grandes aglomeraciones de personas, la condicion
deltamano de la comunidad se rompio. La transicion de la premodernidad a la
modernidad esta marcada por un aumento de la densidad poblacionaly por la
incapacidad de los sistemas sociales hasta entonces existentes para absorber
una cantidad de personas tan numerosa. Asi, surgio la posibilidad de que
personas permanecieran como extranas: no habia mecanismos sociales que
las transformaran en miembros de la comunidad, pues eran muchos. Como

1 Bauman es un tecricoy analista de lamodernidad. Por tanto, su punto de referencia siempre es la moder-
nidad. De aquique no hable de Edad Media, Antigua, etc, sino que solodiga «premodernidad». Suinteres
es destacar los rasgos de la modernidad y no profundizar en los tipos de relaciones sociales anteriores.
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apunta Mansson: «la sociedad moderna, tal como la describe Bauman, es en
gran medida un mundo de extranos» (en Jacobseny Poder, 2008, p. 160).

Para Bauman, la extrafieza en la modernidad es la ambivalencia que produce
el nuevo orden social moderno. Como toda ambivalencia, surge después y
no antes de que se haya creado y proyectado un orden sobre la realidad. Los
extranos «son un reto cognitivo, moral y estético» (Smith, 2000, p. 162) para
toda la vision social moderna del mundo.

b) El extrano en la modernidad liquida

En la modernidad liquida, se perdio la ilusion por alcanzar el orden definitivo,
la construccion de una estructura sociocultural que eliminara todo tipo de
ambivalencia del mundo?. El fracaso de los sistemas de ingenieria social?,
especialmente el comunismo y el nazismo, generaron la desconfianza en la
razén humana para implantar un orden definitivo y humano. Se extendio la
idea de que no hay tal cosa como un orden necesario y universal que dote
al mundo de total certeza y a los individuos de una seguridad absoluta. Por
eso, en la modernidad liquida se relativiza el orden existente y todo orden que
vaya a venir. La ambivalencia se establece como lo unico permanente y como
aquello de lo que no se puede huir.

La fase liquida de la modernidad comienza con «la aceptacion de la
pluralidad inerradicable del mundo; pluralidad que no es una estacion temporal
en elcamino a la perfeccion aun no lograda» (Z. Bauman, 2005b, p. 140), sinoun
estado permanente. Por tanto, «significa laemancipacion resuelta del impulso
caracteristicamente moderno [so6lido] por sobreponerse a la ambivalencia y
por promover la claridad monosémica de la mismidad» (Z. Bauman, 2005b, p.
140). Se invierten los significados de los valores de la modernidad sélida como
homogeneidad y universalidad por el de diversidad y particularidad, de modo
que la variedad deja de ser un valor negativo para convertirse en uno positivo.
El orden que perseguia estructurar el mundo ha perdido su atractivo, porque
hay una conciencia de su imposibilidad.

La tarea de construir un nuevo orden mejor para reemplazar al viejo y
defectuoso no forma parte de ninguna agenda actual —al menos no de la

2 Este articulo solo se centra en la condicion de extraneza de la modernidad liquida. Hay que tener en
cuenta que Bauman distingue dos fases de la modernidad: la solida v la liquida. La actual fase de la
modernidad es esta ultima.

3 Estafue la gran meta de la modernidad solida: establecer un orden social racional y definitivo.
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agenda donde supuestamente se situa la accion politica—. La «disolucion
de solidos», el rasgo permanente de la modernidad, ha adquirido por lo
tanto un nuevo significado, y, sobre todo, ha sido redirigida hacia un nuevo
blanco: uno de los efectos mas importantes de ese cambio de direccion ha
sido la disolucion de las fuerzas que podian mantener el tema del orden y
del sistema dentro de la agenda politica. (Z. Bauman, 2006¢, p. 11)

Ademas de la conciencia de que la actividad ordenadora nunca alcanzara
su meta, en la modernidad liquida se fue haciendo mas dificil establecer la
distincion basica entre «dentro» y «fuera», que tuvo tanta importancia en la
fase precedente y que podia sostenerse por el control del territorio, debido a
los avances tecnologicos. El Estado nacion, que promovio la homogeneidad
y la claridad dentro de sus fronteras, perdio la capacidad de controlar la
diversidad. Ha desaparecido la distancia que antes funcionaba como defensa
de lo comunal, de lo de «dentro».

La aparicion de la informatica fue, sin embargo, lo que asesto el golpe mortal
ala «naturalidad» del entendimiento comunal: la emancipacion del flujo de
informacion respecto al transporte de los cuerpos. Una vez que la informa-
cion pudo viajar con independencia de sus portadores, y a una velocidad
muy superior a la de los mas avanzados medios de transporte (como en el
tipo de sociedad en la que vivimos todos hoy en dia), ya no podia trazarse,
y mucho menos sostenerse, la frontera entre «interior» y «exterior». (Z.
Bauman, 2009, p. 7)

Las sociedades se han abierto, pues ya no puede controlarse el flujo entre
el «dentro» y «fuera», tanto intelectual, ya que la informacion fluye por las
«autopistas de la informacion», como materialmente, por la libre circulacion
del capital y las mercancias. «Lo que ocurre en un lugar influye en las vidas y
las oportunidades vitales de personas de todos los lugares» (Z. Bauman, 2010,
p. 44). Bauman sefnala que esta apertura de las sociedades tiene un matiz
que el autor que acuno la expresion, Karl Popper (1971), no previo y es que
una sociedad abierta es «una sociedad impotente para decidir su curso con
un minimo de certeza, y para mantener el rumbo escogido una vez tomada
la decision» (Z. Bauman, 20074, p. 15). La globalizacion cambia los poderes
efectivos basados en el espacio fisico que ostentaba el Estado soberano, por unos
poderes extraterritoriales y moviles. El Estado nacion abiertoy crecientemente
indefenso pierde fuerza en el espacio global, ya que «los verdaderos poderes
que determinan las condiciones en las que todos actuamos en estos tiempos
se mueven en el espacio global, mientras que nuestras instituciones de accion
politica siguen, en gran medida, amarradas al suelo; son, como antes, locales»
(z. Bauman, 20073, p. 117).
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De modo que tanto por la pérdida de la ilusion de un orden definitivo, como
por la de los poderes para definir, es decir, excluir e incluir, a los individuos, la
ambivalencia se ha quedado de manera permanente en la modernidad liquida.
Ya no existe la capacidad de percibir una estructura sociocultural como si fuera
la unicay la propia. La modernidad liquida conlleva la pérdida del mundo por
parte de cualquier individuo, dejando a este ultimo en una condicion precaria
de la que se le invita a salir por sus propias fuerzas y de la que nunca consigue
deshacerse del todo. La intencion ordenadora continua presente, pues es
un rasgo esencial de la modernidad, pero de modo individualizado. Hay una
privatizacion del problema del orden, es decir, que ya no habra unos disenadores
que planteen una estructura que organice la vida social en su totalidad, sino
que cada individuo se ve como responsable de organizar su propia vida; por
tanto, cada uno debe disenar su proyecto de vida. «La responsabilidad por
aclarar las dudas generadas por circunstancias insoportablemente volatiles
y siempre cambiantes recae sobre las espaldas de los individuos, de quienes
se espera ahora que sean “electores libres” y que soporten las consecuencias
de sus elecciones» (Z. Bauman, 200743, p. 10). De modo que en esta fase sigue
existiendo tanto la necesidad de ordenar la caracteristica de la modernidad como
la ambivalencia que genera, pero a diferencia de antes, la tarea de ordenar y
de lidiar con la ambivalencia recae ahora sobre el individuo.

La privatizacién y universalizacion de la extraneza

Asi, pues, ahora se da por hecha la diversidad del mundo y no se busca
imponer un orden rigido y total, ya que no hay certeza de que alguno sea mejor
0 peor mas que por el hecho de ser elegido.

No hubo poder terrenal que erradicara la ambivalencia, [ni] su desplazamiento
desde la esfera publica hacia la privada para tratarse, en general, como una
cuestion privada. De modo similar a tantos otros problemas societales (de
alcance global), el asunto de la ambivalencia debe pelearse individualmente,
y de ser posible con medios privados. Conseguir claridad de propositos y
de significado es una labor del individuo y una responsabilidad personal.
El esfuerzo es de la persona. Y también lo es el fracaso en los esfuerzos. Y
la culpa de fracasar. Y el sentimiento de culpabilidad que el reprocharselo
deja tras de si. (Z. Bauman, 2005b, p. 262)

Alno poder desterrar del todo la ambivalencia, tampoco se pudo desterrar
a los extranos, a «los otros de dentro», «los que estan dentro, pero no son de»
(Z. Bauman y Tester, 2001, p. 82). La extranieza como condicion ambivalente
también se privatiza. Asi, es el individuo, cada uno de los individuos, el que
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debe hacer frente a la condicion de extrano, tanto la propia, pues cada uno se
convierte en extrano, pues no esta dentro de un mundo que lo dote de significado
pleno; como la de los demas, ya que este proceso afecta a todos. En esta fase
de la modernidad, la extraneza ya no es un fenomeno singular, sino que se ha
generalizado y alcanzado a cada uno de los individuos. «La extranjeria no es
solo [sic] un desafio al aquiy ahora, sino que ella misma se ha convertido en
cotidianeidad» (Waldman, 2017, p. 364).

Un corolario paradadjico de la privatizacion es la universalidad de la extranei-
dad: el modo de ser extrano se experimenta, en grados variantes, por todos
y cada uno de los miembros de la sociedad contemporanea, con su division
extrema del trabajo y la separacion de esferas apartadas funcionalmente.
(Z. Bauman, 2005b, p. 136)

Las dos causas que enumera Bauman en este texto de la privatizacion de
la condicion del extrano y su consecuente universalizacion son a) la excesiva
division del trabajo, y b) la separacion funcional que experimentan las personas
en las diversas esferas que componen su vida. El extrano en la modernidad
liquida no viene de fuera y se queda, como senalaba Simmel del extranjero,
sino que surge en el interior de las fronteras. El afan por separar para esclarecer
termino separando demasiado como para poder dotar de significado completo
a cada individuo mediante una sola estructura. La superposicion de diversas
estructuras ha provocado que la extrafieza se haya convertido en una experiencia
cotidiana y en un asunto de gestion ordinaria para cada uno. La complejidad
y laimbricacion de mundos en los que se ve inmersa cada persona afectaala
comprension: la autocomprension y comprension ajena.

En relacion con cada uno de los subsistemas, el individuo es una unidad
con varios significados, un compuesto ambivalente —siempre un extrano
parcial—. Para ninguno de los sistemas es un nativo por completo. (...) El
resultado es su «desarraigo» en cada uno de ellos, y no estar en casa en nin-
guno. Puede decirse que es el extrafno universal. (Z. Bauman, 2005b, p. 137)

El individuo ya no puede huir de su extraneza, aunque esta solo sea
parcial. Siempre tendra alguna forma de ambivalencia, porque ha perdido
una referencia o comunidad en la cual encuentre su sentido pleno. Su si
mismo no llega a ser reconocido plenamente en ninguno de los sistemas o
subsistemas en los que su vida se desarrolla. El marco de interpretacion se ha
fragmentado o difuminado de tal manera que la misma identidad delindividuo
esta irremediablemente fragmentada y difuminada. El individuo se convierte
asi en una persona desplazada.
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Elindividuo no tiene un hogar, habita en diversos mundos, de hecho, «se
ve tentado a decir que “solo esta en casa” consigo mismo» (Z. Bauman, 2005b,
p. 137). El entorno ha perdido la autoridad para definir y dotar de significado.
O, mejor dicho, ya no hay una sola autoridad, sino una multitud de autoridades
que lo definen en cada subsistema. Lo curioso de este caso de carencia de
plena significacion del individuo es que se deriva de una sobredefinicion o
superabundancia de significado, esto es, que elindividuo no es extrano porque
le haga falta un mundo, como le ocurria al extranjero, sino que su extraneza es
consecuencia de la pertenencia a muchos mundos. Si antes el extrano era el
carente de mundo, ahora es el que posee sobreabundanciay superposicion de
mundos. Hay una heterogeneidad que provoca que elindividuo se experimente
como la resistencia a la integracion plena en alguno de los subsistemas. Esto se
debe a que «la pertenencia a una entidad puede ser compartida y practicada
simultaneamente junto con la pertenencia a otras entidades en casi cualquier
combinacion (...). Los apegos han perdido buena parte de su intensidad pasada»
(Z. Bauman, 2010, p. 41).

En esta fase de la modernidad prima la libertad y eso conlleva la capacidad
de movimiento. Los mundos a los que pertenece el individuo son fruto de sus
elecciones: no hay vinculos significativos que no se hayan elegido, que estén
por encima de la libertad, que definan a la persona independientemente de
lo que haga. Se ha invertido la primacia del ser sobre el obrar: se es lo que se
elige, en lugar de elegir segun lo que se es. El extrano es precisamente el que
potencialmente puede ser cualquier cosa.

De modo que al perder fuerza los vinculos por depender de elecciones
individuales, ya no se tiene una garantia de la lealtad a los distintos grupos y, asi,
los sistemas a los que pertenece el individuo son percibidos y experimentados
como efimeros. Los vinculos en la modernidad liquida no se establecen para
toda la vida. La pertenencia a un sistema, comunidad o mundo siempre es
hasta nuevo aviso. De hecho, cada vez es mas adecuado hablar de redes en
lugar de sistemas o estructuras, segun Bauman, ya que en la actualidad «las
totalidades sociales tienen perfiles borrosos, se mantienen en un estado de
flujo constante, no son, sino que estan siempre volviéndose algo, y rara vez se
pretende que duren siempre» (Z. Bauman, 2010, p. 25). Asi, la identidad del
individuo esta cada vez mas alejada de los grupos a los que pertenece o los
circulos en los que se mueve.

El individuo, como extrafno universal, asume la tarea de adquirir una
identidad, y tiene la libertad para hacerlo, pero pierde la ayuda y la autoridad
de la comunidad. La «apertura» del mundo y, por tanto, de la comunidad,
que trajeron los avances tecnologicos influyo en el balance entre la libertad y
la seguridad. La seguridad del si mismo ya no se puede alcanzar a través de
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la comunidad, pues esta se ha difuminado, provocando que los individuos
queden libres de los lazos comunitarios, pero también expuestos a los peligros
en solitario.

Esto, sin duda, otorga mas carga a la persona y, sin embargo, se puede
experimentar con menor intensidad porque «hay una diferencia sustantiva
entre ser un extrano en un mundo nativo bien establecido, y ser un extrano en
un mundo en movimiento» (Z. Bauman, 2005b, p. 138) y es que, a diferencia del
mundo nativo o comunitario, el mundo en movimiento da cierta homogeneidad
a los individuos, porgue ya no son unos pocos los extranos, sino que todos son
extranos. Nadie tiene un puerto seguro al cual acudir. La extraneza es una carga
comun, aunque no compartida, porque cada uno la lleva en solitario. Asi, ya
no se ve como culpay, por tanto, tampoco hay tanta urgencia por salir de tal
condicion. La clave de laigualdad entre los individuos liquidos es mantenerse
en el desarraigo y en la diversidad; no en la homogeneidad o mismidad.

«La extraneidad ha devenido universal. O, mas bien, se ha disuelto, lo que
después de todo, implica lo mismo. Sitodos son un extrano, ya nadie es extrano»
(z. Bauman, 2005b, p. 139). Segun Bauman, como no se podia eliminar la
extrafeza, se ha procurado soportar elevandola al estatus de condicion humana
universal. La condicion del extrano ya no se percibe como algo temporal, sino
permanente.

Todo lo anterior plantea dos cuestiones nuevas respecto a la previa fase
moderna: a) el cambio en el trato con los demas que se ve afectado por el
nuevo panorama. En otras palabras, la gestion de la extraneza del otro, y b)
la busqueda de la seguridad del si mismo que ahora esta expuesto y sin una
forma «dada» de ser reconocido, es decir, la gestion de la propia extraneza.
Aqui nos centraremos unicamente en el segundo punto.

En busca de una identidad: la gestion de la propia extraneza

Segun Bauman, el ideal emancipador que buscaba no tener ninguna
atadura* se experimenta como alcanzado, pero esto repercute en el nivel
de libertad y seguridad que poseen los individuos. El individuo, al no tener
raices, esta sobre suelo movedizo y poco seguro. Sin estabilidad, la seguridad
es dificil de adquirir y, sin embargo, se presenta como una necesidad de todo
individuo. Bauman repite continuamente una expresion de Ulrich Beck para
describir la vida en las condiciones de la modernidad liquida: «Orientar la vida
en estas condiciones se convierte en la solucion biografica de contradicciones

4 Se podria entender por atadura el hecho de no tener un modo de ser adscrito.
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del sistema» (Beck, 2001, p. 173). La falta de comunidad arroja al individuo a
buscar la seguridad solo.

De aqui lo que apunta Béjar:

La individualizacion se basa en una ironia: la identidad aparece como una
ficcion pero se petrifica como un hecho. O, lo que es lo mismo, hace su apari-
cion en la historia como una creencia, posterior a la del ciudadano —de raiz
republicana—, que descansaba en la comunidad politica (la polis aristotélica,
la asamblea roussoniana, la revolucion arendtiana) y acaba transformandose
en un destino. Al tiempo, la identidad surge triunfante de las cenizas de la
comunidad. (2007, p. 186).

Enla modernidad liquida, se ha dado la «decadencia», «<muerte» 0 «eclipse»
de la comunidad, fuente de la seguridad, ya que no encontramos en ningun
agregado de personas la experiencia propia de la comunidad (Z. Bauman,
2001, p. 65). La vida sin comunidad es una vida con Unsicherheit. El titulo del
libro de Béjar, Identidades inciertas (2007), es una tautologia, pues la identidad
es el resultado de la pérdida de la comunidad. Sin comunidad no hay certeza.

De modo que los individuos han buscado una manera de adquirir seguridad,
pero sin perder la libertad que poseen. Como antes, la busqueda de seguridad
sigue siendo esencial para el extrano. En la fase liquida se le presenta una
diversidad de opciones, es decir, un mercado de «comunidades»® donde puede
elegirlaque quieray por el mero hecho de preferirla sobre el resto. El problema
y fuente de miedo de los individuos es que «sueltos, deben conectarse... Sin
embargo, ninguna clase de conexion que pueda llenar el vacio dejado por los
antiguos vinculos ausentes tiene garantia de duracion» (Z. Bauman, 20053, p. 7).

Elindividuo se ve lanzado a construir una identidad como el refugio seguro;
pero para ser seguro necesita de algo mas que lo que el propio individuo puede
aportar. Asi, la identidad se convierte en un sucedaneo de la comunidad. La
identidad se presenta para los individuos contemporaneos como el hogar
donde se puede descansar.

El material que se quiere moldear como una obra de arte a la que llamamos
identidad es la propia vida (Z. Bauman, 2008). Pero es una obra que debe
hacerse constantemente porque «el tiempo percibido por la actual generacion
joven no es ciclico ni lineal, sino “puntillista”, como los cuadros de Seaurat,
Signac o Sisley» (Z. Bauman y Dessal, 2014, p. 50), por tanto, cada suceso es

5 Esta palabra aparece entre comillas, porgue las comunidades que se forman en la modernidad liquida
no son iguales a las de la modernidad solida como se explicara mas adelante.
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un punto diferente que empieza y acaba en un instante. Y en una vida vista
asi, de forma episodica y no lineal, la tarea es continua, pues los episodios son
esencialmente distintos, de modo que lo anterior no garantiza lo posterior: la
identidad debe ser reafirmada o buscada constantemente. «La formacion de
identidades (o, mas exactamente, su re-formacion) deviene en una labor de
toda la vida, nunca completa del todo; no hay momento alguno en el que la
identidad sea “definitiva”» (Z. Bauman, 2010, p. 26). La identidad debe re-nacer
continuamente, porque también muere con la misma frecuenciayy, asi, la tarea
de su formacion no admite descanso.

Elindividuo no puede fijarse a una identidad, porque eso conllevaria perder
la libertad de elegir una nueva. Fijar la identidad seria lo mismo que adquirir el
compromiso de mantenerla a lo largo del tiempo y en la modernidad liquida
parece que los individuos no estan dispuestos a comprometerse de tal manera,
pues se expondrian a quedar arraigados. Asi, pues, la identidad debe ser algo
flexible, capaz de cambiarse segun lo desee elindividuo y cuando lo desee. Asi,
como destaca Blackshaw: «Bauman es consciente de que en la modernidad
liquida la busqueda de una identidad individual es una forma de sofiar que es
patéticamente absurda» (Blackshaw, 2005, p. 121).

El reconocimiento social
Ahora bien, la identidad debe mostrarse y

en tal momento, sin embargo, enfrentamos la paradoja sobre la que descansa
la condicion de la sociedad moderna. Por una parte, el individuo necesita
establecer una diferencia firme y defendible entre su propia personay el
amplio mundo exterior, impersonal e impenetrable. Por otra parte, pese a
todo, esa diferencia, precisamente para ser estable y confiable, necesita de
una afirmacion social y debe ser obtenida bajo una manera que goce de
aprobacion social. La individualidad depende de la conformidad con lo
social: la lucha por la individualidad exige que los nexos sociales se fortalez-
cany que se profundice la dependencia social. (Z. Bauman, 2005b, p. 268)

La paradoja es mantener la diferencia mediante la aprobacion de los demas,
y Bauman la llama la autonomia mediante la sumision: «convertirse en individuo
através de la pertenencia y hacer una afirmacion sobre la personalidad propia
a través de medios impersonales» (Z. Bauman, 2005b, p. 263).

La identidad personal subjetiva necesita del apoyo o intercambio
intersubjetivo para poder sostenerse. A este intercambio Niklas Luhmann (2008)
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lo llamoé amor. Este autor se centra en la funcion comunicativa, de intercambio,
es decir, en el sustrato funcional del amor. Sin embargo, elamor tiene una nota
que en la actualidad supone una gran cargay que lo hace dificil de sostener: la
reciprocidad. El intercambio en el amor debe ser reciproco, ya que el individuo
busca la afirmacion de su unicidad mediante la aprobacion del otroy el otro, asu
vez, espera lo mismo del primero. Bauman apunta que, para llevar una relacion
amorosa, hacen falta la negacion y el compromiso, pero en la actualidad son
notas de las relaciones que no se buscan ni se quieren; porque «después de
todo, son dos proyecciones personales distintas, a menudo contradictorias,
que deben aceptarse y afirmarse al mismo tiempo —trabajo siempre dificil y a
veces imposible—» (Z. Bauman, 2005b, p. 272).

Asi, pues, hace falta buscar un sustituto funcional del amor que los individuos
estén dispuestos a aceptar, porque se sigue necesitando la aprobacion social
como sello de la unicidad. Ese sustituto no es otro que la compra, que es una
manera de consumar un intercambio, pues permite obtener un servicio sin asumir
el deber de la reciprocidad. «La compulsion a comprar convertida en adiccion
es una encarnizada lucha contra la aguda y angustiosa incertidumbre y contra
el embrutecedor sentimiento de inseguridad» (Z. Bauman, 2006¢, p. 87). En
elfondo se busca ser amado sin amar, que reconozcan la propia identidad sin
tener que reconocer las de los demas.

La particularidad del yo se debe expresar mediante un codigo supraindividual,
compartido y autorizado para ser eficaz. De modo que la autocreacion es una
tarea obligada del individuo, pero la autoafirmacion no es mas que un producto
de la imaginacion. Lo unico que puede ofrecer una confirmacion capaz de
completar la labor de autocreacion es una autoridad. Ahora bien, estamos en
un mundo multicultural, donde abundan las autoridades y ninguna parece
estar por encima del resto.

En nuestra época, tras la devaluacion de las opiniones locales y la lenta pero
imparable extincion de los «lideres locales de opinién» (...), quedan dos y
solo [sic] dos autoridades capaces de dotar de un poder reconfortante a los
juicios que pronuncian o evidencian a través de sus acciones: la autoridad
de los expertos, la gente que «sabe de verdad» (cuya area de competencia
es demasiado vasta para que los iniciados puedan explorarla y ponerla a
prueba) y la autoridad del numero (basada en el supuesto de que cuanto
mayor sea el numero, menos probable es que se equivoque. (Z. Bauman,
2009, p. 58)

«Etiquetas, logosy marcas son los términos del lenguaje del reconocimiento»
(. Bauman, 2008, p. 23). El mercado es el gran mediador de la identidad, pues

138

En busca de una identidad: a gestion de
la propia extraneza

ofrece los términos que permiten al resto de individuos reconocer la propia
identidad. Se supone que las mercancias en venta son productos creados
por expertos y que gozan de un gran numero de compradores, porque, Si no,
desaparecerian de los escaparates. «La virtud que encuentran [los individuos-
consumidores] en los objetos cuando salen de compras es que en ellos (o asi
parece, al menos por un tiempo) hallan una promesa de certeza» (Z. Bauman,
2006c¢, p. 87). Sin embargo, esa promesa nunca se cumple. Los articulos que
ofrece el mercado son caducos y volatiles, de modo que «la clase de certeza
que se vende en los comercios no logra cortar las raices de lainseguridad que
insto al comprador a salir a comprar» (Z. Bauman, 2006c¢, p. 88). En todo caso,
le pueden dar seguridad por un instante, pero unicamente en ese instante.
Ademas, en el mercado hay demasiadas ofertas y como el sentido del si mismo
ya no es impuesto, sino que debe ser elegido, el peso de la eleccion recae
unicamente sobre el individuo tanto si es un éxito como un fracaso. Asi, las
posibilidades de equivocarse aumentan por el hecho de que la identidad se
esta re-formando continuamente.

Viviren un mundo moderno liquido del que se sabe que solo [sic] se admite
una certeza (la de que manana no puede ser, no debe sery no serd como es
hoy) supone un ensayo diario de desaparicion, disipacion, borrado y muerte,
lo que indirectamente, significa también, por tanto, un ensayo de caracter «<no
definitivo» de la muerte, de resurrecciones recurrentes y reencarnaciones
perpetuas... (Z. Bauman, 2006b, p. 15)

Asi, elindividuo se ve obligado a recurrir a las dos autoridades mencionadas
anteriormente para reducir los riesgos de fracaso constantemente.

El sistema de expertos

Elindividuo acude a los expertos porque, aunque es capaz de comprender
sus necesidades, no sabe como satisfacerlas. El conocimiento estd a desmano,
porque la ciencia tiene un lenguaje técnico y sofisticado que esta solamente al
alcance de algunos pocos. De modo que hace falta un mediador que funcione
como voz autorizada entre la ciencia y el lego, que tiene un problemay no sabe
como resolverlo. Ese mediador es el experto. Segun Bauman, el mediador es una
condensacion de la necesidad de confiar en alguiens, fruto de la necesidad del
reconocimiento supraindividual de la individualidad. Asi, el sistema de expertos

8 Bauman apunta que el experto no hace falta que sea humano, pues lo esencial es la mediacion. En este
sentido, apunta que puede hacer las veces del experto un ordenador 0 una maquina que sea capaz de
captar la informacion delindividuo y dar una respuesta «cientifica» a su problema.
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surge como la manera de calmar el ansia de reconocimiento. Los expertos se
erigen como los grandes receptores de la individualidad, de lo mas personal, y
le ofrecen una salida reconocible por el resto de los individuos. De modo que
el fundamento de este sistema no es otro que la idea de que la individualidad
solo se puede construir socialmente, es decir, a través de la confirmacion social.

Bauman destaca que la autoridad de los expertos descansa sobre el
axioma de que los problemas son privados. Este axioma se desglosa en varias
premisas: a) el individuo es un ser cerrado que controla su proyecto de vida, b)
cualquier desasosiego que se experimenta personalmente es remediable, c)
toda infelicidad tiene una causa especifica y localizable y, por ultimo, d) para
cualquier caso hay un remedio. Asi, si uno no esta satisfecho o feliz, siempre
tiene la esperanza de encontrar una salida a esa situacion. Para todo problema
personal hay alguien que sabe como solucionarlo, la destreza individual consiste
en encontrar a ese experto y no en resolver el problema directamente.

En la modernidad, se da un cambio respecto a los conocimientos practicos
o «saber hacer» (know-how). Al enfrentar un problema, el individuo no sabe
como resolverlo por simismo, por lo que busca el producto o la personas que si
saben. Esto tiene una consecuencia que afecta directamente a la vida de cada
individuo, pues «los vivos no pueden sostener su propia vida. El proceso de la
vida estd mediado él mismo» (Z. Bauman, 2005b, p. 280). La vida y la accion
estan mediadas. Las habilidades personales para afrontar directamente la
tarea ya no estan disponibles, las soluciones aparecen unicamente en forma
de productos mercantiles o asesoria de expertos.

Mediante la separacion del sabery el hacer, y de los conocedoresy los hace-
dores, el sistema experto mediador, con la tecnologia que lo acompana, hace
del mundo de la vida de todos los miembros de la sociedad un territorio de
ambivalencia e incertidumbre permanente y agudo (nadie es experto en la
totalidad de las funciones del mundo de la vida). (Z. Bauman, 2005b, p. 282)

El sistema de expertos crea dos tipos de problemas. En primer lugar, la
precision, la resolucion y la radicalidad con que los expertos son capaces de
tratar una tarea, provoca un desequilibrio en otras areas del mundo de la vida
y estos efectos colaterales reclaman una especializacion nueva (Z. Bauman,
1991, p. 214). En segundo lugar, el refinamiento de habilidades especializadas
no conlleva la reduccion del numero de problemas, sino su multiplicacion. La
constante creacion de nuevas habilidades busca aplicacion, y la consiguen
al disfrazar las habilidades como problemas que requieren una solucion
(z. Bauman, 1991, p. 216). La especializacion, la creacion de nuevas y mas
especificas habilidades, se convierte asi en su propia causa.
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De modo que la busqueda de seguridad en el sistema de expertos solo
consigue aumentar la ambivalenciay la incertidumbre vital. En la medida en que
se experimenta mas ambivalencia personal, mas se recurre a los expertos. Esto
provoca desequilibrios en otras esferas vitales que antes no eran problematicas,
por lo que se necesitan nuevos expertos para esos nuevos problemas. Asi, el
sistema se autorreproduce.

La autoridad del numero

La autoridad del numero es una muestra mas de que el hombre sigue
buscandoy necesitando de la comunidad. Hacer lo que hacen otrosy estar con un
gran numero de personas permite alindividuo sentirse acompanadoy de alguna
forma «dentro» de una comunidad. «No sorprende que la postmodernidad, la
era de lacontingencia para si 0 de la contingencia autoconsciente, sea también
la erade lacomunidad: o del deseo de comunidad, busqueda de la comunidad,
invencion de lacomunidad, imaginar lacomunidad» (Z. Bauman, 2005b, p. 325).

Estas «comunidades» no son estables, pues los vinculos son débiles. La
flexibilidad tan deseada y valorada para la identidad, también debe ser una
nota de las comunidades a las que se pertenece. Asi, la comunidad debe ser
facilmente desmontable. Bauman apunta que estas comunidades en las que
se refugia el individuo son como las que describe Kant como comunidades
estéticas, en contraposicion a las comunidades éticas, o a lo que Maffesoli
(1996) llamo neotribus. Estas comunidades o tribus existen y desaparecen de
la misma manera que como empezaron: por una experiencia estética o una
decision individual. Son maneras de considerar a los individuos, cada cual
mas distinto, como una igualdad ya sea con base en una experiencia, en un
aspecto o en una accion.

Habria una manera facil de que los muchos «yos» se convirtieran en el co-
lectivo «nosotros», solo [sic] si pudiéramos considerar todos los «yos» como
idénticos, por lo menos con respecto a un atributo que asigna las unidades
como miembros de un grupo (como «nosotros los rubios», o «nosotros los
egresados de X universidad», o «nosotros los que vamos con el Leeds Uni-
ted») y, por consiguiente, fuesen intercambiables; «<nosotros» se convierte en
un plural de «yo» soélo [sic] a costa de disimular la multidimensionalidad del
«y0». Entonces, «nosotros» es una suma, el resultado de contar; un agregado
de numeros, no un todo organico. (Z. Bauman, 20063, p. 58)

Esta agrupacion con base en la cantidad no establece una relacion
insustituible ni asimétrica entre sus miembros. La relacion entre ellos no es mas
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queeltipo derelacion que apunté Simmel que pueden tener los extranjeros con
los miembros organicos de una comunidad; por tanto, fruto de una abstraccion.
Estas relaciones conllevan la simplificacion o la reduccion de las multiples
dimensiones de la persona a una sola 0 a unas pocas. No son, en este sentido,
omniabarcantes de la persona, ni pueden serlo.

Respecto a la similitud con las comunidades estéticas, Bauman apunta
que las experiencias estéticas se concentran actualmente de modo especial
en el entretenimiento. Por ejemplo, al ver una pelicula en el cine o al asistir a
un concierto, donde todos los espectadores estan uno al lado del otro, pero
el placer se disfruta individualmente y con independencia de los individuos
presentes. En cuanto a las neotribus, se puede decir, por ejemplo, que se
pertenece a lacomunidad de una marca de ropa, pero se cambia de comunidad
tan rapidamente como se cambia uno la camisa. Una vez mas, conviene recordar
que en esta fase de la modernidad los vinculos se establecen como conexiones
en una red y el rasgo mas esencial de esta «es la formidable flexibilidad de sus
contenidos: la extraordinaria facilidad con la que puede (y tiende a) modificarse
su composicion (...). El “proceso de formacion de identidad” se convierte, antes
de nada, en una renegociacion de redes permanente» (Z. Bauman, 2010, p.
26). La conexion es tan licita como la desconexion, y estar o no conectado
depende del individuo administrador de la red.

Se puede concluir que la identidad es una busqueda de la seguridad
perdida al renunciar a la pertenencia a una comunidad con lazos estrechamente
entretejidos y de larga duracion. Esta busqueda no encuentra su fin nunca,
porque fijar una identidad conlleva perder la libertad de eleccion. Ademas,
aunque la identidad se entienda como un puro proyecto personal requiere
delreconocimiento socialy, por tanto, de la sumision? de alguna manera a una
autoridad que no tienen los individuos. De esta manera se puede ver que la
libertad o autonomia de jure no se posee de facto. Esta libertad no es completa,
aunque asi se pueda experimentar, porque «la libertad de consumo significa
orientar la vida hacia bienes aprobados por el mercado y de ahi que excluya una
libertad crucial: la libertad ante el mercado, libertad que significa algo mas que
elegir entre productos comerciales promediados» (Z. Bauman, 2005b, p. 344).

Bauman no da una solucion al problema de la identidad mediada por el
mercado. Quienes participan en él se encuentran en un juego que no tiene fin
(Béjar, 2007, p. 187) y quienes no participan son los excluidos, los consumidores
fallidos (flawed consumers) (Z. Bauman, 2007b, p. 45).

7 Enla actualidad las autoridades no se imponen por medios coercitivos, sino que buscan seducir a los
individuos-consumidores para que acepten sus consejos 0 compren sus productos.
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Y asi, toda la linea de pensamiento de Bauman deja a los hombres y muje-
res comunes y corrientes de la «<modernidad liquida» en una especie de
situacion aporética; un dilema en el que no hay esperanza de alcanzar una
solucion. Si uno participa de la «libertad realmente existente» del mercado
de consumo, se depende desesperadamente de una ilusion. Sin embargo,
sise abandona el mercadoy se busca un alternativo «horizonte de libertad»
con la esperanza de un futuro mejor, se corre el riesgo de una exclusion per-
manente y se esta condenado a una vida de infelicidad porque este futuro
es irrealizable en cualquier caso. (Davis, 2008, p. 168)
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Resumen: Identidad y relacionalidad se exigen mutuamente. La identidad
diferencia a la persona de todas los demas, y conocer la propia identidad per-
mite a la persona relacionarse. El modo de vivir las relaciones refuerza la iden-
tidad personal. La identidad personal se refuerza en la medida en que la per-
sona pueda comportarse segun las exigencias de las relaciones primordiales.
La familiay la fe son las relaciones donde se configura la identidad y permiten
asumir los roles que edifican la sociedad civil.

Palabras clave: identidad, relacion, sociedad, familia, religion.

Abstract: Identity and relationality require each other. Identity differentia-
tes the person from all others and knowing his/her own identity enables the
person to relate. The way of living relationships reinforces personal identity.
Personal identity is strengthened to the extent that the person can behave
according to the demands of primary relationships. Family and faith are the
relationships where identity is configured and where it is possible to assume
the roles that build civil society.

Keywords: identity, relationship, society, family, religion.
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La identidad del ser humano

En el Diccionario de la lengua espariola de la Real Academia Espanola se
define laidentidad como: el «conjunto de rasgos propios de un individuo o de
una colectividad que los caracterizan frente a los demas»; otra acepcion dice:
«conciencia que una persona o colectividad tiene de ser ella mismay distintaa
las demads». La palabra deriva del latin tardio identitas, -atis, que a su vez deriva
deltérmino idem que significa «el mismo» o0 «lo mismo». Se podria decir que la
identidad son los rasgos que alguien (o algo) posee y que caracterizan lo que
€s, y No es otro u otra cosa. La primera de las acepciones citadas se refiere al
aspecto objetivo de la identidad, es decir, los rasgos que diferencian con respecto
a los demas; la segunda se refiere al aspecto subjetivo: el conocimiento que
tiene la persona sobre si misma, sobre lo que la hace singular y distinta a los
demas. Ambas acepciones exigen la alteridad. La persona no puede conocer
su identidad sin la relacion. Es mas, entre los rasgos propios que definen a
alguien estan las relaciones.

Elconocimiento de la propia identidad es indispensable para el desarrollo
de la persona. Solo quien se conoce puede asumir los roles propios que afirman
su identidad". Estos roles asumidos libremente configuran las relaciones con
los demas y el mundo. Pero (como se puede conocer la propia identidad sin
perderse en una percepcion accidental o pasajera? Existe el peligro de definir las
relaciones, aguellas que configuran la propia identidad, segun su manifestacion
temporal o circunstancial. Esto implicaria que nuestra identidad seria variable
0 sujeta a los cambios que puede haber en una relacion. Las relaciones que
configuran laidentidad del hombre son ontologicas. Son relaciones que se dan
por el hecho de ser persona humana, sin importar la modalidad que asumen
en un tiempo concreto. La realizacion de la persona y su felicidad dependen
del adecuado desarrollo de sus relaciones ontologicas.

Todas las personas profesan una fe2 forman parte de una familia y viven
en un Estado, y de cada una de estas relaciones se configura su identidad. No
sorprende que en todas las civilizaciones se encuentre una organizacion social,
un modo de relacionarse con la divinidad o las divinidades y una estructura
familiar reconocida. Estas tres relaciones ontologicas integran la sociabilidad
de la persona y requieren ser armonizadas. En cada cultura, la sociedad civil
reconoce como especiales la religion y la familia, procurando regularlas de
algunaforma dentro de la convivencia civil. ELmodo de hacerlo no es indiferente,

1 Esinteresante la reflexion de Jesus Arellano (1995) sobre la necesidad fundarse libremente en el sentido
del propio ser para afirmarse a uno mismo. (Cfr. p. 38).

2 Esverdad que las personas ateas no profesan una fe, pero la posicion del ateo hace referencia a la relacion
del hombre con Dios. El ateismo se cierra a la relacion con Dios, negando su existencia.
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es un componente muy importante para el desarrollo de la sociedad misma'y
de sus integrantes. La tarea de establecer el recto equilibrio entre la sociedad
civil, lafamilia y la religion no es facil, las tres pertenecen al hombre en cuanto
ser social, pero difieren entre si, porque corresponden a diversas dimensiones
de la sociabilidad humana.

Para llevar a cabo esta tarea, es necesario conocer la esencia, la finalidad
propia y la relacion que existe entre cada una de estas dimensiones de la
sociabilidad. La sociedad doméstica tiene una posicion singular entre ellas®.
Al estudiar la familia se descubre que, por un lado, en todas las civilizaciones,
las relaciones familiares tienen un fuerte caracter religioso y, por otro lado, se
expresany se desarrollan segun la cultura de la sociedad civil. La familia como
pequefna comunidad de personas podria ser considerada una pequena parte de
la sociedad civil, pero hay algo en ella que trasciende la esfera social. La familia
tiene una naturaleza distinta a la de la sociedad civil: esta diferencia es la base
de los sistemas de parentesco de las distintas culturas y la distincion que hay en
las leyes entre las relaciones familiares y el resto de las relaciones sociales*. Para
comprender mejor la importancia de la familia en la constitucion de la propia
identidad queremos ofrecer algunas reflexiones sobre la sociabilidad humana
que ayuden a comprender lo especifico de la sociedad doméstica respecto a
las relaciones del hombre con Dios y a la sociedad civil. Este conocimiento,
esperamos, que pueda contribuir al fortalecimiento de la identidad de las
personasy puedan realizarse plenamente.

La sociabilidad humana

La recta comprension de la sociabilidad humana permite comprender
mejor la esencia de estas sociedades naturales y, por ende, aquello que las
distingue entre si. Cuando se afirma que el hombre es social por naturaleza,
porque necesita de la sociedad para desarrollarse, se tiene en cuenta que la
sociabilidad humana no solo se funda en la utilidad®, sino principalmente en

3 Tomas de Aquino la coloca como una via intermedia. Cfr. Tomas de Aquino: In decem libros Ethicorum
Avristotelis ad Nicomacum expositio, lib. VI, lect. 7, n.° 2.

4 Para una mayor profundizacion sobre los sistemas de parentesco vease: Franceschi'y Carreras (2000)
y Moreno (1994).

5 [avision «utilitarista» de la sociedad dificulta comprender la comunicacion o la coexistencia como un
aspecto de la identidad del ser personal, porque entiende las relaciones interpersonales como algo
externo alhombre y las mide de acuerdo con el bien que proporcionan a las personas. Hacer y deshacer
relaciones interpersonales no tendria ninguna importancia en la persona, el unico criterio para valorar
una relacion serfa el bienestar del individuo.

149



Antonio Porras Miron

la apertura irrestricta de la persona por la que se autotrasciende y se pone en
relacion con un «tu», que en cierto modo le ayuda a comprender su identidad.

Los relatos biblicos que narran la creacion del hombre ofrecen una buena
guia para comprender la sociabilidad humana. El capitulo segundo del Génesis
subraya la relativa continuidad entre el hombre y el mundo, asi como su
diferencia: «Dios formé al hombre (‘adam) del polvo (‘afar) de la tierra (‘adamah),
insufld en sus narices un aliento de vida (nismat hayah) y el hombre se convirtio
en un ser vivo (nefes hayah)» (Gen 2,7)®. El texto juega con las palabras ‘adam
(hombre) y ‘adamah (suelo o tierra), y, sin duda, destaca la condicion terrena
y fragil de la humanidad, por la que el hombre tiene una cierta afinidad con
las demas criaturas, sin olvidar que, por razon de su espiritu, es heterogéneo
respecto al mundo y guarda una relacion con Dios (Cfr. Lorda, 2005, p. 42;
Casciaro, 1991, pp. 410-418). Ambas dimensiones de la existencia humana
—espiritu y cuerpo—, inseparables en el ‘adam formado, son necesarias para
una adecuada comprension de las relaciones de la persona con Dios, con el
mundo y con los demas hombres’.

En la perspectiva del relato, el hombre esta constituido en ser personal. Ello
se refleja «en que ‘adam es el interlocutor de Dios, al recibir un mandamiento
divino»; también «en la percepcion de su “soledad”, que no se satisface con
el resto de los animales creados [...]. Frente a ellos destaca la capacidad de
“interioridad” del hombre, reflejada en la “soledad”» (Aranda, 1991, pp. 29-30).
Mas sorprendente aun, respecto a la soledad originaria, es que la <ayuda no le
viene a ‘adam del mundo creado, de los animales que Yahweh forma de la tierra,
como habia hecho con él » (Gen 2,19), sino de «la mujer que Dios construye
a partir del mismo ‘adam. Este, que por su corporeidad podria conformarse
lidentificarse con] al animal, encuentra precisamente en su misma corporeidad
laradical diferencia que le separa de ellos» (Aranda, 1991,, p. 33)8 y enlamisma
corporeidad reconoce a la mujer como de su misma naturaleza. Al ver a la mujer
exclama: «ésta [sic] si es hueso de mis huesosy carne de mi carne» (Gen 2, 23)°.
Con la creacion de la mujer, el «<ser humano, el ‘adam se da ahora en bipolaridad

)

Aquielsignificado de nefes hayah guarda relacion con el «aliento vital» que Dios ha puesto en elhombre,
y denota, por tanto, al hombre como «ser viviente». Pero, a diferencia del relato sacerdotal que usa esa
misma expresion para designar a los animales (cfr. Gen 1,20.21.24), el yahvista solo lo emplea en Gen
2.7 para indicar el ser del hombre, connotando la idea mas general de «<hombre, persona, individuo,
sujeto, alguien». (Cfr. Westermann [DTMAT 11, 1985, p. 124).

~

Puede serinteresante al respecto las consideraciones de Falgueras (1995) sobre la necesidad de integrar
el sentido de la corporeidad para el adecuado desarrollo de la persona (cfr. pp. 167-164).

©

Cfr. duan PabloII, Audiencia general 24 oct 1979, en Insegnamenti di GiovanniPaolo ] 11/2 (1979) 841-842.

©

Con la expresion «hueso de mis huesos, carmne de micarne» se hace referencia, en la Biblia, a una relacion
familiar por lazos de sangre. (Cfr. DTMAT II, 542).
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sexual respondiendo al designio divino de que no esté solo, es decir, se realiza
como tal ser humano en una estructura de comunion arraigada en su propia
naturaleza. Si la autoconciencia de su corporeidad lleva al hombre, como ser
personal, a sentirse solo, la autoconciencia de la sexualidad le lleva a sentirse
llamado a comunion. Esa comunion se fundamenta en el reconocimiento de la
mujer como de la misma naturaleza que el varon» (Aranda, 1991, pp. 29-30)"°.

Lacomplejidad del ser humano, presentada en los relatos genesiacos, estriba
«en la articulacion entre intimidad, originacion y comunicacion» (Zubiri, 1955,
p. 355). Laidentidad de la persona humana comprenderse aisladamente como
un mero individuo, porque es un ser en relacion. Por su origen esté en relacion
con Diosy con sus padres, y por lo comun puede establecer una comunicacion
con otros seres: en su materialidad™ descubre su relacion con el mundo visible;
en su espiritu —el aliento divino—, con Dios%, y en su naturaleza racional, con
los demas hombres.

Por su caracter relacional, la persona humana conoce mejor el ser de si
misma, su identidad, en sus relaciones con los demas, porque descubre lo comun
y lo que la distingue de ellos: lo propio de si misma’3. Es importante recordar
que la persona no es causa del ser en comun que le permite comunicarse, sino
que, se identificaen el seren comun, y es libre de establecer una comunicacion

10 Essignificativo que la primera comunidad presentada por el Génesis sea el matrimonio, relacion fami-
liar gue se fundamenta en la complementariedad del hombre v la mujer, que es el origen del resto de
relaciones familiares. No hay que olvidar, sin embargo, que la sociabilidad humana radica en el recono-
cimiento de otro «yo» y no se reduce a la bipolaridad sexual. La comunion a la que se sienten llamados
elhombre yla mujer por la bipolaridad sexual es un tipo, muy especifico, de vivir la sociabilidad humana.

Preferimos hablar de materialidad y no de corporeidad, ya que la corporeidad del hombre es hilemorfica,
pues es una materia informada por un alma espiritual.

12 | arelacion con Dios por su origen y por lo comun, se distinguen en cuanto la primera se refiere a la
causalidad (los demas seres creados por el hecho de ser originados también tienen esta relacion), y la
segunda alacomunicabilidad, ala posibilidad de que elhombre entre en comunion con Dios. Lo comun
fundala diferencia entre el ser originado de la persona humanay la de los demas seres, confiriendole un
sentido distinto: el hombre puede entrar en didlogo con su Creador. Con esto no se quiere decir que el
hombre tenga dos relaciones con Dios, mas bien, ambos sentidos —el origeny lo comun— articulan
la relacion de Dios con el hombre.

13 «Cadahombre tiene en simismo, en su propio “simisma’, y por razon de simismo, algo que concierme a
los demas hombres. Y este "algo” es un momento estructural de mi mismo. Aquilos demas no funcionan
como algo con lo que hago mi vida, sino como algo que en alguna medida soy yo mismo. Y solo [sic]
porque esto es asi a radice, solo [sic] por esto puede el hombre después hacer su vida “con” los demaés
hombres. El mi mismo “desde” el cual hago mi vida es estructural y formalmente un mi mismo respecto
de los demas» (Zubiri, 1989, p. 251).
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conforme a la naturaleza de lo comun™. Por esto, no todas las relaciones
tienen el mismo valor para la persona, su valor depende de la medida en que
la relacion —lo comun— con otro, se articula con su intimidad?®.

Larelacion mas profunda la establece el origen, que conforma una relacion
constitutiva de la persona, ya que el ser de si mismo recibe de su causa el sentido
de su ser. La persona no es origen de su existir, su ser es recibido, aqui radica
la dificultad de la persona en poder definir su identidad; y solo comprende el
sentido del ser de si misma, su identidad, en relacion con quien le ha donado
el ser. En el nivel ontologico, el origen pone al hombre en relacion con Dios.
Solamente quien le ha otorgado el ser puede mostrarle el sentido ultimo del
ser simismo: la razony finalidad de su existencia, lo cual comporta un proyecto,
una llamada de destino. Esta relacion constitutiva de la persona conforma una
dimension de la sociabilidad humana especifica: la religione. En otro nivel, el
ser originado es la base de la relacion filial. El origen de la persona se refiere
siempre a dos personas: al padre y a la madre. Entre padres e hijo se funda

14 Nos movemos aquien el plano ontologico. El serdel hombre es primeramente «ser recibido», la persona
no es causa de su ser. Para crear el ser en comun, el hombre tendria que modificar el ser de si mismo.
Elhombre no puede hacerse amigo de un animal o de una planta, porque falta un sustrato comun que
lo permita. Es sobre esta base que la libertad humana puede buscar y tener cosas en comun con otras
personas, crear lazos de amistad interesandose por el bien del otro y por tanto modificandose a sf mismo
através de su obrar, pero no depende de la libertad establecer el ser en comun.

5 Aristoteles en la ética a Nicomaco senala que el modo para distinguir las diversas comunidades entre
las personas, hay que atender alo comun. Y subraya que el amor de las relaciones familiares se acerca
alamor de s mismo, porque estas se fundamentan en el origen de la persona. Cfr. Aristoteles, Etica Nico-
maquea, 89,1159 31-36y 8 12,1161 b 11-23, Tomas de Aquino: In decem libros Ethicorum Aristotelis
ad Nicomacum expositio, lib. VI, lect. 9, nn. 4-7 y lib. VII|, lect. 12,n° 2.

16 E[ hombre es un ser religioso: capaz de entrar en comunion con Dios. En esta relacion el hombre
encuentra el fundamento de su identidad ontologica y da sentido a todas las dimensiones de su vida,
sus relaciones con los demas hombres, con el mundo creado, etc. Si bien es cierto que la persona se
desarrollay crece, y es capaz de realizar la llamada de destino gracias a la sociedad civil, esto no quiere
decir que la sociedad puede suplantar la relacion del hombre con Dios, porque no puede dar razon del
serde la persona y tampoco es fin de la persona. Es mas, el sentido del ser del hombre informa el bien
comun: fin propio de la sociedad. Por esta razon forman parte del bien comun aquellas condiciones
sociales que permiten a cada persona vivir su relacion con Dios de un modo pleno 'y verdadero.

7 Esimportante notar que la relacion familiar mas importante no es la filial, sino la conyugal, la cual es la
fuente y origen de las relaciones familiares (cfr. Juan Pablo II, Ex. ap. Familiaris consortio, 22-XI-1981, n°
19). La misma relacion conyugal se funda en una diferencia constitutiva de la persona: el ser hombre o
mujer. Los esposos son tales con respecto al otro conyuge. No existe el marido o la esposa genericos,
se es marido de una mujer concreta, que a su vez es mujer de ese marido. La identidad de marido viene
dada al hombre por ser marido de una mujer concreta, no por el hecho de ser hombre. Sobre este tema
vease Franceschiy Carreras (2000, pp. 85-88; 226-229).
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una relacion especifica que resalta lo propio de cada uno con respecto al otros;
el hombre es hijo de dos personas concretas, no es hijo en modo genérico,
su identidad de filiacion esta vinculada a la identidad de su padre y de su
madre. Las relaciones familiares son principios de individuacion fundadas
en la corporeidad humana, que estructuran el ser de si mismo de la persona,
y conforman una dimension de la sociabilidad humana especifica: la familia.

En atencion al fundamento de las dimension religiosa y familiar de la
persona se comprende por qué las relaciones familiares han tenido un caracter
sagrado o religioso en las culturas. Los padres participan con Dios en el origen
de una persona humana (cfr. Ef 3,15), son procreadores’®. El ser recibido del
hijo instaura una relacion intima entre ély sus padres, y, de modo radical, con
Dios. La filiacion, a su vez, permite abrirse a la fraternidad: reconocer como
algo de simismo en las personas que tienen en comun haber recibido la vida
de sus padres.

A través de lo comun con los otros seres humanos la persona descubre
otra dimension de su sociabilidad: la sociedad civil. Es distinta a la dimension
familiar: las relaciones familiares vinculan a las personas en su singularidad,
mientras que la sociedad civil vincula en la colectividad, en el tener en comun
la naturaleza humana. La sociedad reconoce a cada persona por igual, mientras
que la familia reconoce a cada persona en aquello que la singulariza del resto.

Exigencias de las relaciones interpersonales

Todas las relaciones personales estan mediadas por la libertad. La persona
decide el modo de relacionarse con el otro, de asumir las exigencias intrinsecas
de la relacion. Toda relacion interpersonal tiene una exigencia de naturaleza
juridica, y estéa abierta una dimension comunional.

Antes de abordar las exigencias de las relaciones interpersonales, es
importante precisar el sentido de los términos «comunidad» y «comunion».
La comunidad se refiere a una pluralidad de sujetos relacionados entre si,

8 E£n larelacion con Dios se puede hablar de una relacion ontologica, no asien la relacion con los padres.
Los padres no pueden dar sentido al ser del hijo (cfr. Gen 4,1). Ellos son cooperadores de Dios en la
transmision de la vida, son el origen de su cuerpo, que es condicion de posibilidad de la manifestacion
de la intimidad de la persona.

Sobre el sentido de la procreacion son interesantes las reflexiones de Caffarra (1994), y Garcia Lopez
(1995, pp. 251-273).

19 Sobre el sentido de la procreacion son interesantes las reflexiones de Caffarra (1994), y Garcla Lopez
(1995, pp. 251-273).
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que conforman una unidad basada en alguna caracteristica que les acomuna
y define. Los sujetos de la comunidad pueden rechazar o reconocer esta
caracteristicacomuny asi reafirmar su (identidad) pertenencia a ella a través del
pronombre «nosotros», que les constituiria en unidad respecto a los terceros.
La comunidad en si no comporta una comunién de personas: dos personas
aficionadas al mismo equipo de futbol tienen en comdun la aficion al equipo,
pero entre ellas no se establece ninguna relacion personal. Es mas, no todas
las comunidades tienen como finalidad propia la comunion personal (piénsese
en una asociacion de consumidores). Existe una gran diversidad en el tipo de
comunidades que las personas pueden formar. Todos los hombres pueden
entrar en comunion entre si, por el simple hecho de tener en comun la misma
naturaleza humana, esta comunion elemental es la base de la comunicacion
entre las personas que les permite crear otros tipos de comunidades basadas
en bienes de diversa indole: estas comunidades pueden ser de tipo afectivo,
economico, laboral, etc. Los bienes comunes que estan en la base de estas
comunidades son los que determinaran el tipo de comportamiento necesario
para que las personas acrecienten la comunion.

Las relaciones interpersonales se apoyan sobre vinculos objetivos que
tienen un orden inherente. Este orden objetivo es el que permite determinar
exigencias de justicia entre las personas que forman una comunidad. La
comunidad elemental, es decir, aquella basada en la naturaleza humana exige
a cada persona el respeto a la vida de los demas, el respeto a su libertad, de la
fama, el honor, etc. Unarelacion de compraventa comporta derechos y deberes
que son distintos a los de una relacion entre los miembros de una asociacion
deportiva o las partes de un contrato laboral.

La comunidad establece un orden objetivo, que permite determinar los
comportamientos debidos entre las personas que conforman dicha comunidad.
Este orden obijetivo es la regla primera y fundamental del trato mutuo, es el
punto de partida para fundar una verdadera comunion de personas. El grado
minimo de la comunion es el reconocimiento y el respeto de los derechos de
la otra persona. A partir de aqui, la comunidad, si esta finalizada a la comunion
personal, podra crecer a través del amor personal. Elamor

vamads alla de lajusticia, porque amar es dar, ofrecer de lo «<mio» al otro; pero
nunca carece de justicia, la cual lleva a dar al otro lo que es «suyo», lo que
le corresponde en virtud de su ser y de su obrar. No puedo «dar» al otro de
lo mio sin haberle dado en primer lugar lo que en justicia le corresponde.
(Benedicto XVI, 2009, n.° 6)
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La aceptacion y donacion requiere como primer paso el respeto de la
personay de todos sus derechos; es mas, el amor verdadero comprende que
estas exigencias derivan de la dignidad de la persona, por lo cual las asume y
las perfecciona. Yerra quien bajo la bandera del amor piensa poder incumplir
con sus deberes respecto a la persona amada: el amor sobrepasa las leyes, no
incumpliéndolas, sino cumpliéndolas sobreabundantemente.

Elcaracter juridico de las relaciones interpersonales ayuda a comprender un
punto mas sobre el amor. En algunas relaciones, como una amistad en la que las
personas libremente se donan de manera reciproca sus bienes, lacomunion se
funda en elamor de las personas, pero no por ello se puede decir que la relacion
no tenga un orden objetivo de justicia. Los bienes que los amigos se donan
entre si, los cuales fundan la comunidad, exigen ciertos comportamientos por
parte de los amigos, de modo que la falta de reciprocidad puede menguar la
amistad o incluso romperla. No hay que olvidar tampoco que la amistad puede
nacer, porque entre las personas se respeta un orden objetivo, que precede
la amistad, que custodia los bienes y derechos del projimo. A diferencia de las
relaciones de amistad, hay otras relaciones interpersonales cuyo vinculo no
es fruto del amor. Las relaciones familiares, aunque exigen el amor, no nacen
directamente del amor,

«no es elamor el que constituye a alguien en padre o madre naturales de su
hijo, sino el hecho de la generacion. Tampoco es el amor el que da origen al
deber de criary educar a los hijos, ni al deber de respeto y obediencia de los
hijos a sus padres, sino es la generacion» (Hervada, 2000, p. 532).

La relacion conyugal nace del amor de las personas, pero no esta radicada
solamente en el amor, sino que es un tipo de amor de amistad que tiene unas
exigencias intrinsecas que nacen de la sexualidad humana como veremos
mas adelante.

La comunion es el modo en que las personas asumen los vinculos que las
unen a otras personasy establecen relaciones personales. Una relacion personal
se establece libremente a través de un acto bilateral de donacion y aceptacion,
basado en aquello que acomuna. La comunion, a diferencia de la comunidad,
es dindmica, acepta una graduacion: se puede ser mejor amigo o peor amigo,
buen padre o mal padre, buen o mal empleado. En cambio, la comunidad no
acepta grados, es estatica: se es 0 no se es amigo, padre, empleado; no depende
de la calidad de la relacion entre amigos, padre e hijo, o jefe y empleado. La
gradualidad de la comunion va del reconocimiento y del respeto del otro al
amor personal. Elrechazo no crea comunion, pero, dependiendo de los bienes
comunes, no siempre anula lacomunidad. Es el caso de las sociedades naturales.
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En cambio, en varios tipos de amistad o relaciones afectivas, el rechazo muchas
veces conlleva la desaparicion del bien que los vinculaba. En la relacion laboral
elempleado puede mantener una relacion distante del jefe, y mantener a la vez
su puesto de trabajo; sigue existiendo una comunidad laboral, aunque no exista
una comunion entre las personas que forman la comunidad, pero, si rechaza
el empleo, desaparece la comunidad. No todas las relaciones configuran la
identidad ontologica de la persona.

La comunion es libre, pero su orden y su medida estan fijados por la
comunidad. La libertad humana no es absoluta, supone un sustrato; la persona
no puede «hacerse» hijo de cualquier persona; puede tratar a alguien como
padre, pero su amor filial a esta persona no lo convierte a élen hijoy a la persona
amada, en padre?. El contenido de la relacion determina la naturaleza de la
comunion entre las personas. Por este motivo la aceptacion y donacion, que
son necesarias para establecer la comunion, deben basarse en la naturaleza
del vinculo que une a las personas. Dos hermanos no pueden amarse como
esposos, deben amarse como lo que son. La aceptacion de la persona conlleva
aceptar su identidad propia. El hijo acepta a quien le ha dado la vida como su
padre comportandose con él como hijo. Si lo tratara como un simple amigo, no
estableceria una relacion familiar, porque no aceptaria aquello que define su
relacion de parentesco: el ser «su» padre. Formar una comunion de personas
requiere, por tanto, reconocer y aceptar que la comunidad conlleva unas
exigencias de justicia propias con respecto a las personas con las que se vincula.

Articulacion de las tres sociedades naturales

Las tres dimensiones de la sociabilidad son distintas entre si, pero no
independientes, estan articuladas entre si. La relacion con Dios da sentido a
las relaciones familiares y a las sociales; a las primeras en cuanto los padres
participan de la paternidad de Dios, son procreadores, donan la vida a una
persona; y a las otras, fundando la radical igualdad y dignidad de todos los
seres humanos en cuanto son creados y queridos en si mismos por Dios. Las
relaciones familiares tienen un caracter primario y originario a nivel existencial
con respecto a la relacion con Dios vy las relaciones sociales. En la familia, la
persona es reconocida y aceptada por aquello que le es propio, el ser de si
misma; de este modo se conoce a si misma y desarrolla su identidad, a la vez
que aprende a conocer a otras personas, a reconocer aquello que les es propio,
a aceptarlas como sony a entrar en comunion con ellas. A través de la vivencia
de sus vinculos familiares el hombre aprende a relacionarse con Dios y a entablar

20 Sjuna personade 40 anos amara filialmente a un nino de 10 anos, No parece razonable afirmar que por
este hecho el nino es su padre, y menos aun, que es injusto que No lo sea.
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relaciones mas intensas con los demas hombres. Los vinculos familiares son
insustituibles: el conocimiento del ser de simismo esté enraizado en la relacion
con quienes le han dado la vida. Su ser de un modo concreto tiene sentido en
esarelacion, y elmodo en que ha sido reconocido y aceptado influye en como
la persona se conoce a si misma y aprende a amar a otros como bienes en si
mismos. La sociedad civil tiene un fuerte influjo en el modo en que los hombres
se conocen en cuanto personas humanas, iguales en dignidad sin distincion
de ningun tipo. En cierto modo, la sociedad y la familia son complementarias
en laformacion de la identidad personal la sociedad enfatiza lo comun, lo que
identifica a la persona con los demas, y la familia le ayuda a conocer lo que
la singulariza respecto a los demas. El conocimiento de su ser en comun es
importante para el propio conocimiento del si mismo.

Estas tres sociedades nhaturales no compiten entre si, son complementarias
en laidentidad de la persona. El conflicto entre ellas significaria un conflicto en
la identidad personal. Desde un planteamiento abstracto es facil conciliarlas,
es en la vida diaria, donde puede haber conflicto. Comprender la naturaleza
de cada una de estas relaciones y sus exigencias permitira a la personay a la
sociedad armonizarlas.

El modo concreto en que una sociedad se organiza para alcanzar el
bien comun?* contiene en si un modo concreto de concebir la persona y su
sociabilidad. No hay leyes neutras. La finalidad de cada una de ellas contiene
una idea sobre el bien por tutelar o el mal por evitar. En concreto, las leyes sobre
el matrimonio y la familia presentan el modo en que las relaciones familiares
son concebidas y valoradas por la sociedad civil. Estas leyes, ademas, por el
caracter singular de los vinculos familiares —ligado al origen de la persona—,
influyen en la vivencia historica de la fe.

Desafortunadamente, distintas intervenciones en el campo del derecho
familiar, bajo la bandera del respeto de las libertades individuales, y de que
el Estado no puede imponer una creencia o unos principios morales sobre el
matrimonio y la familia?? han ido en detrimento de la verdad sobre la persona
humana, sobre su identidad. La aprobacion del divorcio, el reconocimiento de

21 Entendemos bien comun como «el conjunto de condiciones de la vida social que hacen posible a las
asociaciones y a cada uno de sus miembros el logro mas pleno y mas facil de la propia perfeccion»
(Concilio Vaticano I, 1965, n.° 26). Sobre el bien comun son interesantes las observaciones de Rhon-
heimer (1997, pp. 116-122).

22 | gvision del hombre y la sociedad que contienen las leyes no puede ser neutra, ha de estar cimentada
en la verdad objetiva sobre el hombre y la sociedad. Si fundarse en una verdad antropologica objetiva
se considera una imposicion intolerable por parte del Estado «neutro», el no fundarse sobre la verdad
objetiva es tambien una imposicion por parte del Estado y es mas intolerable aun, por dejar el bien
comun politico a la arbitrariedad.
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parejas de hecho, la equiparacion de uniones entre personas del mismo sexo al
matrimonio, etc. reducen las relaciones familiares a meras relaciones juridicas,
en las que cada parte busca su propio bienestar, y son valoradas desde una
«racionalidad instrumental» (Taylor, 1994, pp. 38-45) en la que la relacion no
tiene valor en si, sino que depende del beneficio que produce alindividuo. Las
relaciones familiares pierden su especificidad, porque la sociabilidad humana
se reduce a un mero comercio de intereses de personas individuales?3. En esta
situacion, el Estado deberia limitarse a velar por el recto cumplimiento de los
compromisos libremente asumidos por las partes y abstenerse de imponer
deberes de justicia a priori.

Como se ha senalado mas arriba, por la semejanza que hay entre las
dimensiones de la sociabilidad que fundamentan la familia y la religion, la familia
tiene un papel pedagogico-existencial por el cual, dentro de la vida de familia,
creceriay maduraria para cada individuo el modo de relacionarse con Dios. Es
por ello que, cuando el caracter especifico de las relaciones familiares no es
bien expresado con las leyes y son reducidas a relaciones que son valoradas
segun la utilidad que reportan al individuo, es dificil que la relacion con Dios
no quede también marcada con este valor de utilidad.

Lafe y la familia garantes de la identidad personal

Por la intima articulacion de las tres dimensiones de la sociabilidad humana,
la relacion del hombre con Dios ejerce una influencia positiva en la sociedad
a través del modo en que informa y da sentido a las relaciones familiares. Las
ensenanzas de la Iglesia sobre la familia han facilitado superar injusticias en la
sociedad civil y promover el bien comun politico: la igualdad de derechos entre
elhombre y la mujer; la defensa de la vida del nino concebidoy la subsiguiente
responsabilidad de los padres para educarlos; la promocion de la estabilidad
matrimonial, etc. El influjo de la fe sobre la sociedad a través de la familia
también se realiza por la dimension moral que contienen las distintasimagenes
familiares ofrecidas por la Revelacion, con las que se presenta el amor gratuito
de Dios por los hombres, iluminando el modo en que han de ser plasmadas
las relaciones familiares?4. La practica de la religion es un factor que ayuda a

28 El papa advierte que esta racionalidad instrumental no permite comprender la logica del don y el
principio de gratuidad que estan a la base de la sociabilidad humana. «La caridad en la verdad pone
alhombre ante la sorprendente experiencia del don. La gratuidad esta en su vida de muchas maneras,
aunque frecuentemente pasa desapercibida debido a una vision de la existencia que antepone a todo
la productividad y la utilidad» (Benedicto XVI, 2009, n.” 31).

24 Cfr. Juan Pablo Il Ex. ap. Familiaris consortio, 22-XI-1981, nn. 12-13; S. Cipriani, Matrimonio en P. Rossano,
G. Ravasi, A. Girlanda, Nuovo Dizionario di Teologia Biblica, Pacline, Milano 1988, p. 922.
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vivir mejor las exigencias intrinsecas de las relaciones familiares: fomenta la
estabilidad matrimonial, que los padres se involucren mas en la educacion de
los hijos y que las familias sean mas numerosas?. Este influjo no es por una
imposicion de deberes, sino porque la religion ensena a vivir de modo mas
profundo la sociabilidad humana, la capacidad de donarse y de asumir el bien
de aquellos con los que esta vinculado.

La razdn de esta aportacion es que la antropologia en la que se apoyan
dichas ensenanzas permite reconocer lo propio de las relaciones familiares,
su caracter intrapersonal, que comporta exigencias de justicias concretas.
Como hemos visto antes, la relacion familiar se diferencia de otras relaciones
interpersonales como la amistad, las relaciones laborales, etc., porque une,
precisamente en virtud de alguna de las lineas originales y primordiales de
identidad personal. Posee una dimension intrapersonal, porque incide «en el
nivel mas intimo del ser personal, hasta el punto de constituir una dimension
de su “yo”, un elemento esencial del sujeto familiar y social» (Franceschiy
Carreras, 2000, p. 110). Son fuente de identidad para el sujeto, puesto «que
enlos extremos o téerminos de la relacion se encuentran personas que reciben
un nombre comun precisamente por estar vinculados por aquella relacion»
(Franceschiy Carreras, 2000, p. 110). Este nombre comun define a la persona
dentro de un sistema de relacionesy le otorga una funcion propia. Asi, la persona
engendrada recibe el nombre de hijoy esta identidad define la relacion especifica
que ha de tener con sus padres y el resto de las personas que componen la
familia. La relacion tiene un sentido y un significado que es inseparable de la
persona. Un hijo no puede dejar de ser hijo, puede, en cambio, ser un buen
o un mal hijo. La bondad o maldad depende de la congruencia del modo de
actuar de la persona respecto a la relacion.

Solamente el reconocimiento de este caracter intrapersonal puede hacer
crecery madurar, en cada individuo singular, la conciencia de un vinculo de una
mas universal relacion familiar (en definitiva, una relacion de fraternidad), que lo
une a cualquier otro ser humano (D'Agostino, 2003, pp. 19-20). La sociabilidad no
se reduce a una agrupacion de seres de la misma especie, Sino que presupone
la capacidad del hombre de crear una comunion de personas, en la que se

25V Call, T. Heaton, Religious Influence on Marital Stability, «Journal for the Scientific Study of Religion»
36 (1997), 382-392; C. Lehman Scassi-Buffa, Chile: ¢Un Pais Catolico?, Centro de Estudios Publicos,
«Puntos de Referencia» No. 249, 2001; A. Adsera, Marital Fertility and Religion: Recent Changes in Spain,
IZA Discussion Paper 1399, University of Chicago: Population Research Center, 2004; B. Wilcox, S. Nock,
What's Love Gotto Do with It? Ideology, Equity, Gender, and Women's Marital Happiness, «Social Forces»
84 (2006), 1321-1345; E. Kaufmann, Shall the Religious Inherit the Earth? Demography and Politics in the
Twenty-First Century, Profile Books, London 2010; E. Kaufmann, Sacralization by Stealth? The Religious
Consequences of Low Fertility in Europe, en W. Bradford Wilcox, E. Kaufmann, Whither the Child? Causes,
Consequences & Responses to Low Fertility, Paradigm Press, Colorado (En imprenta).
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asumen compromisos de solidaridad con los demas. Las personas que han
aprendido a amar a aquellos con quienes estan vinculados por el parentesco,
SON MAas propensas a reconocer no solo exigencias de justicia con respecto
a los demas, sino vinculos que los unen a los demas que exigen una mayor
colaboracion. Esta vinculacion no puede ser fruto de acuerdos politicos o de
equilibrios economico-sociales, solamente puede serlo como consecuencia de
conocer la propia identidad y de asumir libremente las modalidades naturales
de coexistencia propia de las relaciones familiares.

Las relaciones sociales reciben de las relaciones familiares un modelo para
una mayor cohesion social, una mayor solidaridad entre sus ciudadanos, una
mayor participacion en la obtencion del bien comun como algo propio.

Elintento de promover la identidad personal, acentuando la individualidad
de la personay negando las relaciones originarias o constitutivas de la persona,
termina por dejar a la persona sin identidad. En cambio, el reconocimiento de
las relaciones naturales y su adecuada promocion en la sociedad civil, a través
del derecho, es el camino mas adecuado para reafirmar la identidad.
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Testimony of Faith in Contact with Our Culture
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Resumen: ;Qué es lo cristiano del cristianismo? Podemos entender la esen-
cia (ousia) como aquello que hace de algo o de alguien lo que es (acto), pero
también muestra lo que puede llegar a ser (potencialidad). Nuestra identidad
no esta completamente entendida y desarrollada. Solo en la medida que cre-
cemosy nos acercamos a Dios, la entenderemos y, por ende, la viviremos mas
intencionalmente. ;Como la vivimos y entendemos en el didlogo con la cul-
tura? Para responder esto debemos entender a Cristo como nuestra esencia,
una relacion filial con el Padre como experiencia, las vias que corresponden
a la realidad como verdad y nuestro involucramiento en la cultura como rele-
vancia.

Palabras clave: identidad, relevancia, experiencia, verdad, cristianismo, secularismo,
cultura, testimonio.

Abstract: What is the Christian of Christianity? We can understand the es-
sence (ousia) as what makes something or someone what it is (act), but also
shows what it can become (potency). Our identity is not fully understood and
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developed. Only as we grow to get closer to God, will we understand it and,
therefore, live it more intentionally. How do we live Christianity and unders-
tand to dialogue it with culture? To answer this, we must understand Christ as
our essence, a filial relationship with the Father in experience, the paths that
correspond to reality as truth, and our involvement in culture with relevance.

Keywords: identity, relevance, experience, truth, Christianity, secularism, culture, tes-
timony.

La problematica

«El hombre llega a si mismo en la medida en que diferencia los diversos
pliegues, repliegues y despliegues de su existencia. Estas afirmaciones valen
tanto para el filésofo como para el teologo, para el creyente como para el
increyente» (Gonzalez de Cardedal, 2006).

A todo hombre y mujer le sorprenden las interrogantes existenciales
«¢quién soy yo?», «iquién eres tu?», entre otras. No nos basta con existir y
saber que existimos, también deseamos saber quién y qué somos, deseamos
comprendernos y deseamos comprender a los demas. La identidad no viene
ya completamente entregada, cada ser humano la posee como una cualidad
inherente, es decir, todo ser humano la posee, asi como posee la capacidad de
conocer, pero, en ambos casos, debe formarlos, hacerlos suyos y distinguirse
de los demas en la medida que se conozca, que se ame, que se piense a Si
mismo y comprenda lo que le rodea.

A lo largo del tiempo, en el cristianismo como en cualquier otra religion,
creencia, cultura o sociedad, se entiende al individuo como aquel que posee
ciertas caracteristicas fisicas, emocionales o psicologicas que lo hacen
distinguible, pero también, lo hacen semejante o afin a otros dentro de los
grupos o subgrupos a los que pertenecen. Cada uno de estos grupos y religiones
aportan sentido acerca de la esencia.

Pero de forma muy astuta, Nietzsche nos embarco en la puesta en duda de
toda base o fundamento necesario para el ser. Con la muerte de Dios, coloca
al ser humano en una encrucijada, ya que, al borrar el sol, el mary el horizonte,
¢en qué suelo colocamos nuestros pies?, ;de donde obtendremos nuestra
posibilidad de conocer, de ser y vivir, si los horizontes de nuestra realidad se
han eliminado, y si los mares de donde bebemos nuestro significado se han
secado? Segun el aleman, no existe la necesidad o la realidad de un fundamento
externo al ser humano, no necesitamos al ser para conocer al ser.

Identidad, experiencia, verdad y relevancia: testimonio de fe
en contacto con nuestra cultura

La problematica de este mundoy de la cristiandad secularizada de hoy dia,
es que, desconocen su identidad verdadera. Si se borran los horizontes que
marcan las fronteras de nuestro ser, se confunde el «quién soy» por el «qué
soy». Podemos concluir que tanto la cultura como la Iglesia, hoy dia, beben de
lasideologias que corren por los aires, se han dejado seducir por el progresismo
y otros pensamientos extremos y dudosos que solo desean arrancar de las
manos Dios el fundamento del ser como proponia Nietzsche y ponerla en manos
nuestras, para luego abandonarnos a nuestra suerte existencial.

Queramoslo o no, laidentidad cristiana siempre estara ligada a su relevancia
en la sociedad, como bien senala el tedlogo aleman:

La existencia cristiana de las teologias, la Iglesia y las personas padece hoy
mas que nunca una doble crisis: crisis de relevancia y crisis de identidad.
Ambas estan relacionadas. La teologia y la Iglesia, cuanto mas intentan ser
relevantes en el contexto actual, tanto mas profundamente se sumen en
la crisis de su propia identidad cristiana. Cuanto mas intentan reafirmar su
identidad en dogmas, ritos y planteamiento tus Morales tradicionales, tanto
mas crece su irrelevancia y la falta de credibilidad. (Moltmann, 2009, p. 29)

En su ya conocida obra, El Dios crucificado, Jurgen Moltmann, nos abre
a la problematica de la identidad del cristiano y relevancia de su fe. Veamos
que la modernidad nos introdujo lo relevante en términos de «plausibilidad
y verificabilidad», ya lo decia Pannenberg de manera enfatica, el hombre
contemporaneo tratara de superar la existencia con la fantasia, y para esto
cambiara la confianza (fe) por la seguridad (ciencia, tecnologia). Esto implica
de cierta manera que el hombre dejara a un lado la experiencia religiosay asi su
apertura hacia Dios. Por otro lado, nuestros tiempos desean poner nuevamente
la experiencia como hito de lo relevante. Entonces, la problematica que existe
enuna cultura atrapada entre ideales es que tiende a convertirse en pluralista.
También, podemos ver que, hoy dia, el cristianismo en su relacion con el mundo
ha dejado de ser luz y ejemplo en términos de experiencia y verdad.

Elaboro un dialogo con cuatro aspectos, a saber, identidad, experiencia,
verdady relevancia, estos dirigen el presente articulo con las preguntas: ;como
eslaidentidad de un cristiano en este mundo secular?, ;como es su experiencia
en tanto religion, en tanto relacion con Dios y con el mundo?, ¢la verdad del
cristianismo es, como dicen muchos, una imposicion o es una verdad que se
corresponde en libertad, y, ¢qué de su pretension de universalidad? Y sacaso la
relevancia debe tener la primacia a tal punto de perder la identidad con tal de
ser escuchados? El cristianismo en su relacion con una cultura secularizada que
carece de identidad enfrenta una doble crisis, crisis de identidad y de relevancia.

165



Mario Alberto Salvatierra Gamarro

El camino: Recuperar lo esencial ante la crisis

«Estamos ante una auténtica crisis de fe que nos exige buscar una nueva
gramatica de dicha fe desde la recuperacion de los elementos esenciales. En
tiempos de crisis hay que volver a lo esencial» (Cordovilla, 2012).

Antes de iniciar con los cuatro aspectos antes mencionados, esta parte nos
puede colocar en panorama acerca de lo que se busca al hablar de identidad.
Para los cristianos, como para los creyentes de diversas religiones y, de igual
manera, los que se sienten inasequibles de estas, existe un elemento que
subyace bajo todo estilo de vida, este esta conformado por un grupo creencias
y convicciones, son un fundamento, y funcionan no solo como un eje, sino
tambiéen como una fuente de principios y normas, necesarios para pensar y
vivir. Son también un marco de referencia dentro del cual interpretamos todo
a nuestro alrededor. Asi, podriamos decir que, toda persona necesita de este
grupo de creencias y convicciones que se dan por sentado, y son mas que
utiles para vivir en una apertura al mundo (Pannenberg) que le rodea. Todos
tienen fe en algo o alguien.

No hay duda de que el cristianismo, hoy dia, esta en boca del conglomerado
cultural, se busca encontrar en aquel los puntos mas débiles, inconsistentes y
volatiles con la intencion de, a toda costa, recluirlo a lo privado. Una fe privada
y escondida, que no tiene nada que decir ante el mundo, es en realidad, como
dice Frabice Hadjadj, la «fe de los demonios», la fe que este mundo busca. No
hay manera que una fe recluida conserve su brillantez y su salinidad.

La inquietud de Moltmann (identidad y relevancia) gira en torno a que el
cristianismo se halla dentro de un «dilema de implicacion de identidad», es
decir, puede enfocarse en su identidad centrandose en la dogmatizacion y
la moralizacion, al tiempo que pierde su relevancia; o puede enfocarse en su
relevancia y su brillantez ante el mundo mientras sacrifica su identidad.

En la linea con aquel dilema, encontramos también una crisis de fe que
desemboca en una crisis de Dios, es decir, una fe que tambalea ante la cultura
actual que no puede mas que presentar a un dios a medias tintas'. Por eso, sera
necesario que esa forma de expresar la fe ya sea por medio de lenguaje, de la
liturgia o de nuestro testimonio, no esté desfasado, sino actualizado? pero con
la salvedad de mantener inalterable su esencia.

1 Frase utilizada para expresiones, actitudes, etc, poco precisas o claras.

2 Conactualizado, me refiero a que no ha perdido su conexion con la realidad que le rodea, lo podemos ver
en aspectos cientificos, socioculturales, etc, y que sabe utilizar un lenguaje que se entienda en su contexto.
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Lamentablemente, en los ultimos tiempos de crisis, el cristianismo, en lugar
de volver a su esencia, se escondio bajo las faldas del fundamentalismo, el
dogmatismoy el conservadurismo, y de esto la consecuencia es que, para esta
cultura, la verdad que presenta la religion no es una opcion, sino una imposicion.
Si la identidad de un cristiano son sus dogmas, su esencia es dogmatica.

Ser cristiano es recordar, narrar y agradecer una historia en la que Dios
se ha revelado a la humanidad para su salvacion. Recordar es importante, ya
que no hay cristianismo verdadero sin referencia constante al acontecimiento
originario y a los testigos que, desde el origen, lo siguen transmitiendo, esto
nos ayuda a no perder de vista la naturaleza del cristianismo, la cual es vertical
y descendente.

La esencia de nuestra identidad

«¢Donde est3g, pues, el ultimo secreto de mi identidad, de aquello que yo
soy y de aquello que estoy llamado a ser?... No simplemente para saber qué es lo
que somos (existencia), sino también quién somos (identidad)» (Gesché, 2016).

«El cristiano toma su nombre de Cristo. Su esencia depende en absoluto
de la esencia de Cristo. Esto es claro. Pero asoma amenazadora la pregunta:
¢qué afinidad esencial, qué tipo de comunion puede haber entre Cristo y los

cristianos?» (Von Balthasar, 2017).

La filosofia griega proponia entender al ser humano con base en su
esencia; por su parte, la categoria metafisica que el cristianismo introduce es
el de relacion, nuestra experiencia en la historia de la salvacion se da en esa
realizacion relacional entre Dios y hombre, en esa llamada y respuesta entre
estos, surge la categoria de persona. Esa relacion que escucha y responde
mutuamente es justo donde un «yo» y un «tu» se encuentran, donde el hombre
se ha encontrado a simismoy se ha reconocido. Entender a Dios como persona
es la categoria usada para pensar la trinidad y su relacion con el hombre.

Para Von Balthasar, el testimonio es importante en la vida de un cristiano,
entiende que este es el que da forma unitaria a nuestro ser cristiano, el testimonio
de aquel que ha clamado y le han respondido, que se ha sentido perdido y
han venido a su encuentro, que no recordaba quién era y le han hecho una
nueva criatura.

La problematica no podria ser mayor que cuando se confunde o se usa
de forma intercambiable e indiscriminada, la identidad con la fe (en su forma
periférica), creencias, grupo de convicciones, etc., ya que cada una de estas
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acompanan la identidad, proporcionandole su marco de interpretacion y
accion; estas también nos instruyen sobre las diferencias entre las distintas
propuestas y hacen distinguibles esos principios irrenunciables de las meras
formas y complejidades adoptadas. Hablando sobre las realidades desde las
que el cristianismo se comprende a si mismo, Gonzalez de Cardedal menciona:
«Es una religion, se remite a una historia, tiene en la persona de Cristo su centro
y cuenta con el futuro absoluto como anhelo y promesa» (2018, p. 84).

Algo inherente en el ser humano es que posee la capacidad para conocer,
cuestionar y desarrollar su identidad. Estos tiempos, tomando de Sartre y de
Feuerbach, han entendido que, al acercarse a la idea de Dios, la humanidad
pierde su libertad y su identidad, ya que toma de lo que Dios dice que esy no
de lo que la persona dice de si. La cuestion es interesante, ya que esto muy bien
podria estar mediado por una lucha de cosmovisiones tratando de responder
primero, la cuestion de los origenes.

No tenemos el espacio para desarrollar detalladamente lo anterior, pero,
hilando las conclusiones de cada cosmovision sobre sus origenes, podemos decir
lo siguiente. Primero, el hecho de todo ser humano es que posee una identidad
y una libertad de las que echa mano dia a dia. Segundo, si fuésemos creados
por la materia y quimicos que bien hoy podriamos llamar codigo genético y
epigenético, bajo el crondmetro del tiempo, dirigido por el azar y creyéramos
que esta es la respuesta a la pregunta «¢por qué hay algo en lugar de nada?»
(origenes), entonces, debemos reconocer y aceptar que todo cuanto existe
estda dominado por las leyes de la fisica y de la quimica. Entonces, si somos
materia, no podriamos negar que estamos mediados y dirigidos por dichas
leyes de la naturaleza, y que estas son las que forman nuestra identidad, y si,
de alli mismo, suponemos que es de donde proviene nuestra libertad y nuestra
autonomia, estas no serian mas que las leyes materiales que controlan nuestro
cerebro y nuestros pensamientos, ¢no seria nuestra identidad y libertad una
ilusion? jTodo seria un engano!

La respuesta que el cristianismo, particularmente, proporciona a la pregunta
sobre los origenes tiene dos connotaciones elementales para entender nuestra
identidad, a saber, amor y libertad. Ambos estan presentes en la creacion, asi
como en laredencion. Para una creacion corrompida no hay mejor noticia que
la que anuncia la oportunidad de un nuevo inicio. El mensaje y la obra de Cristo
€S es0, Un nuevo inicio, por medio de una nueva vida, asi, entonces, la esencia
(imago Dei) corrompida por el pecado ahora se recupera en Cristo.

Dios se acerca a nosotros y se relaciona para encaminarnos nuevamente,
proporcionando la esencia y el camino para nuestra identidad en Cristo.
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Una cultura sin identidad requerira de miidentidad una capacidad relacional,
esto quiere decir, abordar las problematicas de hoy en didlogo con el pensamiento
actual. No puede existir un vaciamiento de mi, sin yo saber qué estoy entregando,
y si estoy dispuesto a ponerlo en juego cuando decido entregarme al otro en
un choque de identidades.

Entonces, {qué voy a vaciar?, es decir, ¢cual es mi identidad?

Si bien el cristianismo inicia con la accion historica de Jesus, un cristiano
inicia con la funcion del espiritu su vida, y le configura como hijo con el Hijo,
al crear esta relacion filial nos pone en perspectiva con la obra redentoray con
elacontecimiento historico. Para Moltmann, nuestra identidad no radica como
miembro de una iglesia, ni la profesion de fe, tampoco a las experiencias de
vocacion, conversion y perdon en nuestra vida, mas bien:

nuestra identidad cristiana unicamente puede comprenderse como acto
de identificacion con Cristo crucificado, porque y en la medida en que la
predicacion que lo ha alcanzado a uno tiene por objeto a aquel en quien
Dios sea identificado con los sin Dios y con los por él abandonados, entre
los que nos contamos. (Moltmann, 2009, p. 48)

La identidad de Dios se hace manifiesta a nosotros cuando se encarna,
desde este momento iniciamos una nueva fase de comprension de Dios y la
nuestra. «;Quiénes dicen ellos que soy?», pregunta Jesus; la respuesta por
parte de muchos no se hace esperar, «;quién dicen ustedes que soy?», vuelve
a preguntar. Ahora todos guardan silencio, Pedro es el unico que responde: «tu
eres el Cristo, el Hijo del Dios viviente»; Pedro declara la identidad de Jesus,
paso seguido Jesus identifica a Pedro «tu eres Pedro» (Mt. 16:13-18). Aun
después de esto, Pedro sigue con dudas sobre la identidad de Jesusy la suya,
ya que, al momento de la crucifixion le preguntan «jacaso no eres tu...?» (Mt.
26:69-75).Y Pedro no solo niega su contacto con el crucificado, sino que se
niega a simismo. Solo con la aparicion de Cristo resucitado, Pedro entiende la
relevancia de la cruzy esta adquiere una dimension y un significado diferente,
ya que, aunque el crucificado fue otro yo me identifico con aquel que tomé mi
lugar; primero, fue Jesus quien se identificd conmigo. A partir de ello, nuestra
su relacion con Jesus es cimentada, «Pedro, ime amas?» (Jn. 21:15-19)... la
esencia del cristianismo es Cristo, es decir, sin él un cristiano no seria lo que
es; al mismo tiempo, Cristo es nuestra identidad, es decir, somos formados a
su imagen.

Dios se identifica con la humanidad encarnandose, nosotros nos identificamos
con Dios en la cruz donde toma nuestro lugar, y en la resurreccion donde se
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fundamenta nuestra esperanza y victoria. El bautismo y la comunién nos
identifican ante el mundo, como participando de lo mismo que el crucificado-
resucitado, de sus padecimientos y muerte, tanto asi como de su resurreccion
y victoria sobre la muerte. De ahi que, relacion es base de la identidad.

Para Tillich, podemos entender nuestra identidad acercandonos a los
conceptos de ser esencialy ser existencial. Para este tedlogo, existe en nosotros
una tension entre nuestro ser real y nuestro ser potencial que busca llegar a
la esencia ideal, a la esencia que Dios ha planificado desde el inicio de los
tiempos. Esto no estéd lejos de la realidad, cuando nos identificamos con Cristo,
éles quien nos hace participes de una nueva vida (ser existencial) y mediante el
poder transformador del Espiritu Santo en nosotros, cada dia somos formados
mas y mas a su semejanza (ser esencial).

Al conocer a Dios por medio de Jesucristo, estamos conociéndonos a
nosotros mismos de cierta manera. Dios nos cred a suimagen, es decir, la esencia
de nuestra identidad fue provista por nuestro creador y, somos formados a la
imagen y semejanza de Jesus, asi que su acto de amor y redencion también
es con miras al entendimiento y al desarrollo de nuestra identidad en libertad.

Paul Ricoeur bien pudo haber dicho, «laidentidad invita a pensar», ya que,
laidentidad no es aquella que se retiene dentro de mi ser como un ideal (como
algo a qué aferrarnos), sino también, aquella que se manifiesta ante el otro en
una actitud relacional (tomando forma de siervo se despojo a si mismo [Fil. 2])3.

La esencia de nuestra experiencia

Preguntarnos por nuestra identidad es, al mismo tiempo, indagar sobre
nuestra posibilidad (lo que se puede llegar a ser dada la esencia). La experiencia
es ese contacto entre lo real y el ser humano, pero no esta condicionada
solamente por lo externo material, sino que, al igual que la identidad, funde
sus raices en Dios. La nueva vida que surge por medio de la «renovacion de
nuestro entendimiento» abre los cauces de nuestra experiencia.

La verificacion de nuestra identidad puede encontrarse en nuestra
experiencia, es decir, aca no se trata solo decir quién somos, o saber qué
somos, sino vivir de tal manera la experiencia de ser, o también, en palabras
sencillas, vivir nuestra identidad. De esto trata la experiencia.

3 Queé es este despojo, SN0 Una encarnacion con miras a darse a si mismo sin renunciar, claro estd, a su
identidad; tomar forma significa hacerse cercano al otro. Antes de entregarse a la cruz, Cristo se entrego
ala humanidad, ahi donde la humanidad lo rechazo, la cruz lo recibio.
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Eltriunfo del ego moderno consistia, como bien sefialamos, en hacer a Dios
aun lado, ya que un ser como este intimida e impide, segun los maestros de la
sospecha (Freud, Marx, Nietzsche), que seamos nosotros mismos y revelemos
nuestra verdadera identidad. A estos les siguen, segun Gesché, los maestros
de «la sospecha de la sospecha» (Ricoeur, Levinas, Kristeva), quienes abren
nuestros o0jos nuevamente a la necesidad del contacto con el Dios trascendente
que se harevelado.

Lo experiencial, son las vivencias y los convencimientos que resultan de
una transformacion del sujeto, a cuenta y riesgo de tomar también su libertad
y esperanza (no que le sean quitadas), y que, exponiéndolo a la realidad que
ha sido abierta, lo formay lo forja, haciendo de este sujeto «signoy testimonio»
para los que le rodean.

La experienciareligiosa, segun Gonzalez de Cardedal conlleva este orden:
«1.Surge de lafe vivida. 2. Se esclarece con el analisis racional; 3. lo trasciende,
4. llegando hasta el nucleo de la persona y 5. conformandola a la luz de Dios
que se le ha manifestado» (Gonzalez de Cardedal, 2018, p. 38).

De esto ultimo encontramos que el ser divino, quien se relaciona con
nosotros, no solo como Dios creador, sino también, como Padre amoroso, en
un nivel de autoridad que resulta para nosotros benéfico, ya que la autoridad
es el acto de otro que es mas grande que yo, y cuanto mas grande es, masy
mejor me lleva de la mano por el camino de mi identidad.

Las escrituras atestiguan que el Padre envio al unigénito y este acto de
encarnacion, muerte y resurreccion abriria las puertas a la posibilidad de que
Dios nos tomara de la mano mientras nosotros nos aferramos a EL. Y al enviar a su
Santo Espiritu (consolador), Dios realiza formalmente los tramites de adopcion
y de garantia de la promesa.

Nuestra experiencia requiere de una luz que le guie en medio de las realidades
cotidianas. Jean L. Chretien decia que: «la clave de nuestra identidad esta en
aquello que nos pone en relacion con el otro». Y para Gonzalez de Cardedal
«La relacion del hombre con Dios es cuestion de razon e inteligencia en un
sentido, de corazon y querencia en otro, es decir, de decision y amor» (Gonzalez
de Cardedal, 2018, p. 17). Ambos autores nos encaminan a la verdad, nuestra
experiencia se vive en el dia a dia, en los deseos del alma y la interaccion con
otros y con el otro, y con este ultimo, encontramos en la experiencia diaria
nuestra esenciay la suya. Nos abre a la realidad de quienes somos y quien es
El, que nos obliga a colocarle como nuestro centro, como el objeto de nuestra
busqueda, realidad y experiencia.
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El ser humano vive, en general, la experiencia de ser creacion; el cristiano
vive la experiencia de ser creacion y adopcion. Dios como nuestro Padre es la
experiencia viva de todo cristiano, ya que Jesus es el hijo de Dios y el primogeénito,
de quien luego seguimos nosotros, como hermanos amados. El drama entre
Dios y nosotros no solo es en tonos redentores?, sino también adoptivos, asi,
el elemento constitutivo de mi identidad, esencialmente, viene de mi imagen
como creacion y de mi adopcion como hijo redimido.

La personay el mensaje de Jesus se van diciendo a la vez que se van dando,
de esto se comprende que el cristianismo no se reduzca ni a los textos, ni a las
personas, ni a las ideas que estaban en su comienzo. Como toda realidad viva,
crece con el tiempoy, como toda persona viviente, mantiene una continuidad
entre nacimiento, ninez, juventud y madurez, y en esta experiencia es donde
crece y se nutre nuestra identidad.

La esencia de nuestra verdad

«Narrar la historia para suscitar el amor»
Agustin

«¢Qué es la verdad?»
Pilato

La revelacion de Dios se ha dado en la historia, se han entregado como
mandato, como hecho y como promesa. Los profetas y apostoles no eran
filésofos de la metafisica, eran portadores y transmisores, o narradores de una
verdad revelada, que expresaba, no solo la voluntad de Dios, sino su caracter,
entonces, no se jactaban solo de la verdad interna de lo revelado, también de
la autoridad de Diosy a la verdad de «la nube de testigos» que les precedieron.

De cara con los ideales modernos, lo primero que nos desafia es que, si
bien, el cristianismo es una experiencia viva de memoriay relato, de recibiry dar
testimonio, de recibir y creer promesa, entonces, {como vamos de los hechos
historicos particulares de una verdad revelada a la verdad universal? Aunque,
como bien lo han dicho varios autores, el relato historico pone cara a cara, al
ser humanoy a los hechos, confrontando su razon, su libertad, su actuar.

4 La redencion es necesaria, por su puesto, pero no es o unico. En ella somos libres del pecado y de
la maldad, nuestros y de este mundo, pero no para quedar huérfanos, sino para que, en esa libertad,
podamos ser adoptados.
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Si para los cristianos Cristo es esencia y camino de descubrimiento hacia
mi esencia, entonces, {por qué importa Jesus en cuanto a la verdad universal
y no solo particular? ;Qué hace que este judio trascienda de sus fronteras
geograficas? ;Sera su doctrina, su moralidad, su personay su destino las que
elevan su mensaje a pretensiones de universalidad? Es claro que profetas y
maestros morales han existido, y muchos han traido cierta luz a la humanidad,
pero, una vez mas, qué hace diferente a Cristo. Donde existen las preguntas
«¢quién soy?», «;qué es la verdad?», cabe preguntarnos «¢quién es Cristo?».

La llustracion proponia regir a «la religion dentro de los limites de la razén»,
no pudiendo eliminarla, dado su valor, la relego al @ambito de los sentimientos, la
ciencia para la verdad y la religion para la emocion, asi se pretendia sectorizar.

Segun Ratzinger, la religion existe principalmente como integrador del
ser humano en la totalidad de su ser, vinculando el sentimiento, la razon y
la voluntad. En este sentido, ser integro sera esa comunicacion entre estas
facultades; sin esto, las preguntas sobre la verdad y el valor, la vida y la muerte
quedan sin respuesta. Y cuando no hay comunicacion entre lo subjetivo y lo
objetivo, entre la razon y el sentimiento, entonces, llega la crisis.

Entonces, (como vamos de los hechos particulares al sentido universal?
Aqui el salto parece largo de la significacion ontolégica y antropologia hacia
la manifestacion del absoluto. Una cosa es partir de la creatividad del ser
humano para encontrarnos con maravillas, pero también limites; otra, partirde la
revelacion que trasciende la capacidad del ser humano, revelacion que trae luz
alarazon, aladoctring, a lainformacion en graciay amor, que amplian nuestra
libertad, liberandola de pesos impuestos por las banalidades y pintando nuevos
horizontes. «La verdad esta siempre en caminoy la encontramos caminando: ni
solo el principio como so6lida posesion, ni solo el final como definitiva conquista
o don gratuito» (Gonzalez de Cardedal, 2018, p. 24).

Este mismo autor se hace la pregunta después de analizar las cinco vias del
Aquinate, ;qué vias estan abiertas, en nuestra época, para que el ser humano,
con sinceridad intelectual busque a Dios? Y asi propone: Via metafisica, que
parte del analisis de la realidad, que nos hace volver a la pregunta de Leibniz:
¢Por qué hay algo en lugar de nada? Hablar de metafisica es inmiscuirse en
la realidad, analizarla desde su origen, preguntarse por el ser, la esencia, y
todo cuanto existe, incluso lo que parece ser sobrenatural, el alma, el sentido,
la existencia, las emociones. Existe en esta realidad algo mas alla de lo que la
fisica puede explicar, y para que exista una apertura a esta, se requiere que
nuestras capacidades de percepcion también la excedan, asi que, si tanto la
realidad como nuestra percepcion exceden lo material y fisico, debe existir un
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proposito, una intencion que conecten lo sobrenatural con nuestras percepciones
permitiéndonos conocer la verdad de la realidad.

Via ética, cada dia en cada decision existe una confrontacion con nuestra
conciencia, ese llamado al deber, a servira algo o a alguien. Una exigencia que
se nos anticipa y una responsabilidad en que procedemos, ¢ este absoluto moral
nace meramente de un constructo social? La ética enlaza a todo ser humano,
existe esta unidad de deber y responsabilidad objetiva, pero también nos
distingue mostrando la autonomia, libertad y capacidad de actuar mostrando
también ciertos valores subjetivos y necesarios.

Via religiosa, esta experiencia religiosa que nos empuja a una constante
busqueda y adoracion de lo eterno, de lo infinito, de lo majestuoso. Vivir y
expresarse ante este ser eterno, poderoso, santo, personal, inmutable, amoroso,
etc. Ya sea confirmando su existencia o negandola, eso ha sido eliry venirde la
humanidad. Como se responde desde el ateismo a esta necesidad y busqueda
en cada uno de nosotros. Se parte de la negacion del ser para encontrar el ser,
ese es el triunfo del ego moderno.

Via antropologica, las grandes preguntas existenciales se plantean en primera
persona: «;quién soy?», «;de donde vengo?», «;a donde voy?». La pregunta
entonces es «;de donde obtiene el ser humano ese caracter personal?». No
puede venir de la materia impersonal, sino mas bien de algo (o alguien) que
otorga la personalidad como caracteristica intencional en acto y potencia.

El método en cuanto disciplina debe contar siempre con la disposicion y
voluntad de llegar a la verdad. Hoy, después de miles de anos, la humanidad
sigue en la busqueda de respuestas a las preguntas, normas para las actitudes
y senales para el camino que, entre razon y fe, invitan a preguntar por Dios;
senalan la bondad y belleza humana, asombrada y abrumada cada dia ante
la realidad de existir y contra la posibilidad de no existir.

La esencia de nuestra relevancia

Nuestra época se caracteriza por correr hacia los fines pragmaticos en todo
(o casi todo) lo que emprende, esto se convierte una tendencia y se fortalece
a medida que avanzamos tecnologicamente, ya que la tecnologia, uno de
sus fines, es hacer las cosas, digamoslo asi, mas faciles, mas practicas, menos
esforzadas, y a esto se suma las tendencias de la inmediatez como el internet,
la comida rapida etc., que nos dan todo en la palma de la mano. Entonces, en
la velocidad que vivimos, si es que cabe hacerse unas preguntas, estas son:
¢para queé?, ¢para queé me sirve la verdad?, ¢para qué me sirve el cristianismo?
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Y tampoco se salva lo divino, ¢para qué me sirve Dios? Podemos observar que
ya no se pregunta por la esencia, por el ser, sino mas bien, por lo que puedo
obtener y qué tanto tiempo me llevara.

Si contestamos a este mundo sus interrogantes y a sus inquietudes,
debemos hacerlo de manera profunda, responder rapida y superficialmente
en los «paraqué» y los «qué tan rapido», solo nos metera en ese mismo circulo
del pragmatismo y seremos sus complices. Debemos, por tanto, hacer ver a
nuestros contemporaneos seculares que existe otra clase de respuestas, pero,
planteando otra clase de preguntas, y esto solo puede llegar si abrimos los ojos
a la necesidad, y para ello, muchas veces, es necesario poner freno de mano
a la velocidad con la que giran sus vidas.

De primas a primeras, descartamos relegar el cristianismo a la vida interior
de las personas, aprisionando el mensaje del evangelio y su verdad, la fe no es
ahi solo donde se interioriza los dogmas y las experiencias privadas, la fe nuestra
es la que participa en los aires de la cultura, se expone ante ella, estos aires
son como el oxigeno que intensifica la llama de nuestra fe. Las épocas donde
el cristianismo ha resplandecido han sido aquellas en las que la predicacion
de la palabra junto a la reflexion filosofica, el comentario biblico exegético
esclarecedory la discusion con la cultura, han estado unidas.

Una Iglesia incapaz de renovarse y que, en medio de las realidades cambiantes,
no se ocupa de la dignidad humana, es una Iglesia que se petrificay muere.
Se convierte en una secta sin sentido al margen de una sociedad inmersa en
cambios vertiginosos. La gente entonces se pregunta qué diferencia existe
entre pertenecer o no a ella. (Moltmann, 2009, p. 34)

Lo que el tedlogo aleman intenta hacernos ver es que el cristianismo debe
estar en lamontana rusa de la vida, misma en la que se encuentra la cultura hoy
dia. Si no estamos en ella, las personas no nos veran, no estaremos presentes en
el conflicto diario, ni en las tomas de decisiones sobre cuestiones importantes,
o en los proyectos que busquen soluciones, o ahi donde alguien se detengay
se pregunte. Seremos obsoletos.

Mantener una actitud relacional quiere decir mas bien vivir las situaciones
concretas desde los propios planteamientos y en dialogo con los de los
demas. La carencia de relacion acarrearia la muerte. Esta relacionalidad
puede superar tanto el absolutismo de la ideologia de la unidad como el
totalitarismo propio del relativismo. (Moltmann, 2009, p. 51)
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El cristianismo es, sin lugar a duda, religion dellogos, es kerigma, no puede
encontrar nada mejor que la cultura para esparcir su mensaje, ya que la cultura,
dira Ruiz de la Pena, es «expendedora de la palabra, de toda palabra» (1997).
Asi que, el cristianismo, no es meditacion silenciosa y privada, sino anuncio
de la palabra encarnada, y solo es en la cultura donde esta encuentra el mejor
mercado para anunciarle.

Nuestra identidad no puede endeudarse con la cultura actual, pero si
involucrarse en esta. Y, para que nuestro mensaje se mantenga en contacto
con el escenario actual, sera necesario estar presente y entregar el mensaje, no
como quien lanza granadas de verdad, sino como quien siembra sintiendo la
textura y la humedad del suelo, como quien se inclina y mete las manos en la
tierray coloca una a una la semilla. Esto requiere una flexibilidad y adaptabilidad
a los cambios, pero, al mismo tiempo como bien lo anunciaba Moltmann, una
fidelidad a miidentidad y a mife, ya que de esto ultimo depende mi pretension
de que la propuesta sea significativa y no resulte en mi perdicion.

La relevancia de la revelacion estriba en que Dios no ha decidido imponer
al hombre lafe, sino la ha llevado a su maxima expresion encarnando la buena
noticia y el don divino, en la persona de Jesucristo. Por ello, la identidad del
cristiano no se entiende solo en términos de esclavo (Pablo), sino también en
términos de hijos adoptados (el mismo Pablo), que, naciendo en una nueva
criatura, parten a vivir de otra forma la misma realidad (vista desde una nueva
perspectiva y hacia una nueva esperanza). La relevancia es, entonces, que la
revelacion no es impuesta como muchos detractores de la fe senalan, sino que
es anunciada, predicaday testimoniada por nosotros para la libre aceptacion de
«quien tenga oidos para oir». Ahora, esta libre aceptacion no debe entenderse
como que si el mensaje revelado no tenga caracter de urgente, porque su
negacion o asentimiento tiene consecuencias inmediatas y mediatas; tampoco
como pluralismo religioso, donde cada mensaje es el mismo, pero con diferentes
origenes, nombres, proponentes, caminos y significados, ya que la realidad
sigue siendo un hecho, y la libertad sigue conllevando derecho de ejercer, pero
también obligacion de aceptar la consecuencia de mi eleccion, ¢no es esto lo
que la sociedady cultura actual busca, la libertad? Pues el mensaje proclamado
delafeesoesloquerefleja, y laidentidad cristiana, que se desarrolla en libertad
de hijos, es la que el mundo vera.

Para ser relevante, la fe debe ser vivida como testimonio en una relacion
filial. Debe evitarse la transmutacion de la fe, y ser mas que solo una fe en acto
profesional y mera informacion intelectual sobre el contenido.
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Vivir nuestra identidad experimentando una verdad
relevante

«El testimonio da algo que interpretar».
Ricoeur, P.

Wittgenstein explicaba que, cuando se desea conocer la identidad religiosa
de una persona, no se le pregunta por lo que cree, mas bien, debe examinarse
como vive. El amor de Dios que nos precede y que llega hasta nosotros por
la revelacion, encarnacion y victoria es el fundamento de nuestro perdon,
libertad, adopcion, fruto y contenido de nuestra esperanza, y todo esto, el
nucleo constituyente del cristianismo. Pero nuestro contenido de fe se expresa
en dogmas, creencias y practicas que surgen de la revelacion dada y de las
ordenanzas y de los mandatos instituidos en ella, y aunque estas contengan
imposiciones como «amaras», también, como parte del fruto del Santo Espiritu
obrando en nosotros, se espera que sea parte nuestro nuevo ser, todo esto es
relacion y confesion, sin lugar a dudas, por ello, el testimonio de fe conlleva
enunciar (credos, prédicas, homilias, liturgias etc.), despejar (apologética),
explicitar y experimentar ese nucleo originario (vivirlo). Para esto, se requiere
que el que atestigua y testifica lo realice a medida de lo posible, desde una
apertura a la catolicidad teologal y de fe, es decir, desde lo mas amplio de
la tradicion y lo mas intimo de la experiencia, desde lo mas profundo de la
historia del pensamiento cristiano, y no solo de una de sus partes o uno solo
de sus teologos.

Experiencia y verdad son inseparables. Un cristianismo sin experiencia esta
vacio y un cristianismo sin verdad es ciego. los hombres necesitan no solo
saberes positivos como propuestas historicas o utopias escatologicas, sino
aquella experiencia que les haga posibles una vida en la paz, en el perdon,
y en la esperanza. (Gonzalez de Cardedal, 2018, p. 10)

Atodoindividuo le acompanan responsabilidades, exigencias fundamentales
que no se deben pasar por alto. Primero, hay que recordar que la fe, al igual
que el amor, existe en libertad. Dios decide revelarse, la humanidad decide
creer, por lo tanto, el cristiano no busca imponer su fe, sino mostrarla; no busca
imponer una verdad, sino senalarla; no busca obligar a creer en Dios, sino que
busca el kerigma. Solo asi, en esa libertad, podremos mostrar al mundo que
lo nuestro no es una imposicion doctrinal que restringe nuestro ser, sino que
es una relacion filial que desemboca en gratitud y que potencia nuestro ser,
solo asi daremos por gracia lo que por gracia hemos recibido. Segundo, no
deja de existir la pregunta «¢le interesa a Dios mi vida?». Por lo que debemos
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mostrar que este Dios de amor gratuito no es indiferente, ni arbitrario (dilema de
Eutifrén), sino que esta comprometido a fondo con nuestra condicién personal.

Gonzalez de Cardedal se pregunta: ;como pasamos de la fe a la fidelidad y
de la palabra a la accion? Paul Ricoeur se pregunta: ;como pasamos del texto
a la accion? Y acéa es donde todo cristiano debe entenderse como maestro y
como testigo, el primero entiende el dogma, la doctrina de la fe que profesa
y la ensena, la transmite narrandola, con palabras y con su vida; el segundo,
requiere un involucramiento con lo que atestigua, es su ser puesto en juegoy
expuesto por su causa con miras a la redencion de este mundo y la glorificacion
de su Senor.

Cada cristiano entendiendo su identidad dara testimonio de Dios y mostrara
que solo en El la humanidad encontrara la respuesta de su existencia y de su
realidad; por tanto, si nuestra identidad se vive en una experiencia abundante
pero orientada, la verdad que mostremos por medio de estas sera contundente
y relevante para una cultura y una sociedad necesitadas de una apertura al
mundo, al otro, a lo eterno, al ser.

Asi como es necesario el conocimiento historico del cristianismo, la
aceptacion de sus proposiciones como formulas de fe también lo es, con el
involucramiento con la realidad viva y personal de Cristo, en El, nos abrimos
al misterio de Dios y nos abre el sentido de nuestra vida. Quien lo conoce y ha
reconocido el inmenso don que en El Dios nos da, no puede mas que transmitirlo
a los demas, y es asi, receptor consciente y agradecido, que participa de El
tanto en forma individual (creyente) como colectiva (Iglesia).

La aproximacion del mensaje del evangelio como revelador del ser humano
y como concientizador nos proporciona un reflejo del interior del ser humano
en términos espirituales o almaticas; mientras que, al mismo tiempo, esta
aproximacion puede presentarse como proyecto, es decir, como la propuesta
de Dios contra ese deterioro que muestra el reflejo interior en cada ser humano.

La propuesta del evangelio es encarnativa, en cuanto a que el kerigma, como
ejey esencia, predica al Dios encarnado. Por lo que, el testimonio que muestra
el cristiano es producto de una nueva vida, es decir, un fruto encarnado, asi que
los dogmas nos guian e iluminan, mientras las convicciones las formulamos
proposicionalmente y las vivimos experiencialmente. La realizacion del ser
humano consiste en vivir la vida que confiesa tener, mostrando su identidad.
Por ello decimos que el evangelio no solo expone la voluntad de Dios para la
humanidad, sino que la pone en marcha al responder a la necesidad que tiene
esta de encontrar su verdadero ser, su esencia.
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La vida del cristiano es la que muestra como este conoce su identidad
en la experiencia con el Dios trinitario, y como esta experiencia (formadora
de identidad) contiene una verdad que al transmitirse es relevante para esta
cultura. Juan 1 es uno de los prologos mas bellos por su combinacion de
teologia vy filosofia, una férmula hermosa: «En el principio...» (Jn. 1:1-13), aun
asi y en ultima instancia, ante los 0jos de este mundo, muchas veces, no nos
queda mas que ser el Felipe de nuestra época diciendo «<hemos encontrado
a aquel..», esperando reacciones como las de Natanael (la cultura escéptica)
quien pregunta «¢acaso algo bueno puede venir de Nazareth?», a lo que solo
podremos responder... «<Veny ve» (Jn. 1:45-46). El Dios-dios® con el que nos
relacionamos es el que predica nuestra fe y el que refleja nuestra identidad.
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Resumen: En este trabajo se defiende que la filosofia analitica de Wittgens-
tein es, en cuanto a la antropologia se refiere, un culturalismo. Ahora bien,
como este autor mantiene que la voluntad es superior a la razon y, por tanto,
incognoscible, la clave de su antropologia es, en sus dos periodos, el volunta-
rismo. A la par, como estima que Dios, al que admite, trasciende por entero el
conocer humano, incurre en fideismo.

Palabras clave: Wittgenstein, lenguaje, culturalismo, voluntarismo, fideismo.

Abstract: This paper defends that Wittgenstein’s analytical philosophy is, as
far as anthropology is concerned, culturalism. Now, as he maintains that the
will is superior to reason and, therefore, unknowable, the key to his anthropo-
logy is, in his two periods, voluntarism. At the same time, since he considers
that God, whom he admits, completely transcends human knowledge, he falls
into fideism.

Keywords: Wittgenstein, language, culturalism, voluntarism, fideism.
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Planteamiento

En este trabajo se intenta exponer que la filosofia de Wittgenstein deja al
margen las realidades mas relevantes, a saber, las personales: el ser personal
humanoy el divino. En los dos primeros epigrafes se dara cuenta de la primera
omision; en el tercero, de la segunda. Para justificar esta doble laguna hay que
tener previamente en cuenta que aqui se entiende por «persona» humana el
acto de ser personal, el cual es realmente distinto, por superior, a la esencia
inmaterial del hombre, conformada por las dos potencias superiores —inteligencia
y voluntad— vy la raiz que las activa (un habito innato), y distinto también de
la naturaleza corporea humanay de la raiz que lo activa (un habito innato). La
anterior diversidad sigue el hallazgo de la distincion real tomista actus essendi-
essentia (la cual, a su vez, es una prolongacion de la aristotélica entre acto y
potencia), y lo estudia, siguiendo los descubrimientos de la reciente antropologia
trascendental de Leonardo Polo, en la filosofia del hombre.

Para que tal distincion no cause extraneza al lector, basta hacerle reparar
en gue cuando a alguien se le pregunta si él se reduce a su razon (por muy
dotada en conocimientos que esté), a su voluntad (por mas que haya acrisolado
virtudes en ella) y a su cuerpo (por mas en forma que este se encuentre o por
mas habilidades con las que lo haya dotado), lainmediata respuesta es negativa.
Pues bien, esa realidad irreductible es la persona. Y como nos damos cuenta
de modo patente de que somos superiores a esas otras dimensiones humanas,
lo que inmediatamente hay que decir es que la persona es cognhoscente por
encima de su razon, porque ve a esta potencia por arriba de su tejado. Y como
a la par notamos palmariamente que podemos encauzar nuestros aprendizajes
racionales en una u otra direccion, dirigir los quereres de nuestra voluntad en
un recorrido u otro, especializar nuestra corporeidad en una u otra habilidad,
notamos de modo neto que somos libres y que tal libertad personal es superior
a dichas dimensiones humanas, puesto que las guia y les da perfecciones.
Se acaba de aludir a «dar»; también «dar» es exclusivamente personal, y es
segundo respecto de «aceptar», notas que conforman elamar personal. Persona
es, por tanto, un conocer, una libertad y un amar distintos y novedosos en
cada caso. En consecuencia, «persona» no equivale a <hombre», porque esta
palabra significa el entero compuesto humano, mientras que aquella denota
exclusivamente el acto de ese compuesto, el cual en modo alguno se reduce a
activarlo. Teniendo esto en cuenta, pasemos primero a revisar la antropologia
de Wittgenstein para pasar luego a examinar su teologia natural.
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1. «<Homo loquens»: culturalismo

La filosofia de Wittgenstein deja al margen a la persona humana porque,
si con el lenguaje se ajusta al mundo, del «yo» solo puede decir que «yo soy
mi mundo» (Wittgenstein, 1973, parr. 5.63) y, consecuentemente, que «el
sujeto pensante, representante, no existe» (Wittgenstein, 1973, parr. 5.631). Si
lo hablado con verdad es lo que se ratifica empiricamente, el sujeto pensante
no es verdad, puesto que no existe, no es mundo?, y, por tanto, de él «no se
puede hablar». Segun esto, los fildsofos que se dedican a la antropologia
trascendental o de la intimidad no hacen filosofia, sino en todo caso —con
expresion wittgensteiniana— «mistica». Sin embargo, esta afirmacion es
injustificable. Veamoslo.

Si del yo que se puede hablar es el que esta en el mundo? —linguistico
y de realidades empiricas—, no del que Wittgenstein llama «metafisico», su
antropologia no puede ser mas que culturalismo. Algo similar se encuentra,
por ejemplo, en la hermenéutica de Ricoeur, pues para el pensador francés, de
cara a estudiar al «yo mismo», hay que bajar del cogito cartesiano a la palabra3,
al lenguaje narrativo?, con el que critica por reductivo el lenguaje analitico de
Strawson®, Searle®, Anscombe?’y

«Elsujeto no pertenece al mundo, sino que es un limite al mundo» (Wittgenstein, 1973, parr. 5.632).

N

«Elyo entra en filosofia por el hecho de que “el mundo es mi mundo”» (Wittgenstein, 1973, parr. 5.641).

X

Para Ricoeur la palabra es un acto de discurso, 0 sea, una accion inteligible en la que la persona se ma-
nifiesta, se reflejay se da al otro. Tengase en cuenta que el background de este autor es, como el mismo
confiesa en su Autobiografia intelectual, analitico. Por eso en su libro Si mismo como otro, pretendio
«incorporar a una hermenéutica del sujeto hablante y actuante mis préstamos tomados de la fllosofia
analitica del discurso ordinario» (Ricoeur, 2007, p. 78)

IS

«Responder a la pregunta “¢/Quien?”, como o habia dicho con toda energia Hannah Arendt, es contar
la historia de una vida. La historia narrada dice el quién de la accion. Por lo tanto, la propia identidad del
quien no es mas que una identidad narrativa” (Ricoeur, 20086, p. 997).

o

Strawson entiende por persona el sujeto logico de las atribuciones, lo cual equivale a decir que no la
conoce, porque la persona nies un «supuesto» nies logico. Cfr. de este autor: (1974, 1997).

o

Para Searle, discipulo y continuador de la pragmatica de Austin, la fuerza intencional con la que se
habla compromete al sujeto en su mismo decir, y como todo decir y actuar es intersubjetivo, con eso
se conoce el sujeto en vinculo con los demas. Sin embargo, la persona no es ni su decir Ni su actuar.
Precisamente por eso los puede corregir. Desde el deciry el actuar solo se toma a la persona como un
«supuesto» cuya indole se desconoce. Por lo demas, la intersubjetividad con los demas —la alusion
de Ricoeur a ella también es constante— es exclusivamente manifestativa; en cambio, la persona es
ireductible a sus manifestaciones. Cfr. de Searle (2000; 1970; 1996). Cfr. también al respecto: Bennett
y Hacker (2003, pp. 436-452).

La pretension analitica de Anscombe, como la de su maestro Wittgenstein, es «ontologica», entendiendo
por tal termino el vinculo del lenguaje con el mundo. Pero la persona nies lenguaje nimundo. Aello la
albacea del pensador austriaco anade que en el lenguaje aparecen motivos de lo dicho y hecho, que

N
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Davidson?, ya que en ese lenguaje no comparece el quién de la accion.
Pero como la persona no se reduce ni a su cogito ni a lo que de ella se narra,
con la hermenéutica de Ricoeur tampoco se conoce la persona a su altura (el
viviente no se reduce a su narracion biografica, a su vida). En efecto, si «el yo
pensado no piensa» (Polo, 2019b, p. 179), «el yo narrado tampoco narra» y,
por tanto, no es ningun quién. Si, ademas, se quiere atar en la explicacion de
la persona (acto de ser personal) al cuerpo humano —como urde Ricoeur—,
todavia se explica menos, porgue el cuerpo no solo no es la persona (es de ella),
sino que es inferior al lenguaje y al pensamiento, los cuales, sin ser tampoco la
persona (son de ella), son superiores a la corporeidad humana®.

Para conocer a la persona, al acto de ser personal espiritual, el modo de
proceder es justo el inverso al ensayado por las recientes filosofias linguisticas,
pues no hay que bajar del nivel personal y alejarse progresivamente de él hasta
la conformacion del lenguaje, sino mantenerse en el acto de ser personal, porque
el conocimiento personal propio es intrinseco a cada quién. Pero Wittgenstein
no solo baja de nivel, sino que declara, por una parte, que no se puede hablar
del «yo metafisico» y, por otra, habla de él'°, con lo que hay que decir que, o
bien se contradice, o bien que simplemente habla por hablar.

Recuérdese respecto de lo indicado algo que es tan clasico como obvio:
el hablar-narrar depende sobre todo de la razon préctica y de la voluntad
(claramente también de los sentidos internos y de todos los 6rganos que
intervienen en la fonacion o en la escritura), mientras que estas potencias
dependen del acto de ser personal. Por tanto, el método para conocer la persona
no puede ser nila filosofia analitica ni la hermenéutica, pues lo inferior no puede

sonclavesenética (yano «mistica» ). Pero, aunque tales motivos son voluntarios, y, por tanto, manifiestan
mas a la persona que los pensamientos, tampoco son la persona. La persona se manifiesta en la ética,
pero es irreductible a manifestacion alguna. ¢En qué radica, cual es la indole, de esa ireductibilidad?
Desde la filosofia analitica y desde la ética no cabe respuesta. Desde la etica lo mas que se puede decir
al respecto es que la persona «responde», 0 «es responsable», asunto que también advierte Ricoeur.
Pero ¢por qué la persona es responsable? Responder con suficiencia a esta cuestion permite advertir
que la ética es segunda respecto de la antropologia y, por tanto, permite no quedarse en la etica. CIr.
de Anscombe (1976; 2005)

8 Independientemente de su teoria dellenguaje, Davidson fue ateo (también Searle o es). Es conveniente
aludir a esto porque, si el acto de ser personal no se conoce comMo s, en apertura coexistente a Dios,
en rigor, no se conoce. También se puede resenar a proposito que Ricoeur fue protestante, fideista,
lo cual indica que desconocio asimismo que el acto de ser personal humano esta abierto «natural y
constitutivamente a conocer» a Dios. Cfr. de Davidson (1980, 2003).

 Precisamente por ello alguien es tanto 0 mas persona sin cuerpo, sin lenguaje y sin pensamiento alguno,
porque —Ya se ha dicho— loinferior, lo potencial o menos activo, no anade nada de «acto» al acto superior.

10 «Elyo fllosofico no es el hombre, ni el cuerpo humano, ni tampoco el alma humana de la cual trata la
psicologia, sino el sujeto metafisico, ellimite, no una parte del mundo» (Wittgenstein, 1973, parr. 5.641).
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dar cuenta de lo superior. Con esos métodos se podran abordar descripciones
de acciones humanas, pero ni se podra fundamentar la ética, ni se podra forjar
la antropologia trascendental o de la intimidad.

Tales métodos noéticos daran «cierta razon» de las manifestaciones
humanas, pero modesta, porque son conocimientos objetivantes, es decir,
conocen segun objeto pensadoy, por tanto, seran analitico-descriptivos, puesto
que los objetos pensados se dan por separado, mientras que las manifestaciones
humanas se conocen sistémica o reunitivamente, no analitica u objetivamente,
porque toda manifestacion humana esta vinculada sistémicamente a las demas
(ej. no cabe mentir hablando sin que no le pase algo negativo al conocer de la
inteligencia y al querer de la voluntad). Y, desde luego, es imposible conocer
a la persona como objeto pensado, ya que el yo pensado no es persona:
«el puro ser intencional (objeto pensado), por lucido o verdadero que sea, no
es el ejercicio del acto de ser (personal); el ser se conoce como acto si el acto
de conocerlo es mas que una operacion, o bien no se conoce in recto (como
acto)» (Polo, 20164, p. 267)'2

Notese, por lo demas, el neto influjo kantiano de estas metodologias
linguisticas, pues para el pensador de Konigsberg, dado que el sujeto es
inabordable por la razon teodrica, hay que vincularlo con la razon practica,
la cual se subordina a la voluntad. Por su parte, los filésofos analiticos y los
hermeneutas lo vinculan con el lenguaje, que hace las veces de la razon practica
kantiana. Considérese de paso que, si los pensadores poshegelianos suelen
ser antihegelianos, este es el motivo de que retornen a Kant, pues, como Hegel
es para ellos el prototipo del logicismo, recalan en el filosofo de Konigsberg,
porque este es el paradigma de la hegemonia de la voluntad sobre la razon
(Wittgenstein y Ricoeur son buenos representantes en este punto).

Pensamiento, lenguaje y cuerpo manifiestan, cada uno a su modoy en su
medida, el acto de ser personal espiritual, precisamente porque no lo son; no
son la persona, sino de ella™. Pero pensamiento, lenguaje y cuerpo manifiestan

1 «Suelo emplear para el caso la formula el yo pensado no piensa, que vale segun la constancia del
estatuto de los objetos pensados (presencia mental). Ningun objeto piensa: puedo pensar que pienso,
pero no puedo de ninguna manera comunicar mi caracter pensante a lo que pienso. La realidad del
sujeto no esta en lo pensado, y el sujeto no es una operacion» (Polo, 20164, p. 266). Siel sujeto No es
una operacion, la cual es real, menos aun es un objeto pensado, el cual no es real sino intencional.

12 «Larealidad del sujeto humano estriba, por lo menos, en que es pensante; pero No hay ningun objeto
que sea pensante. Por consiguiente, la realidad del sujeto humano ha de distinguirse tanto del pensar
que obtiene como de lo obtenido» (Polo, 20163, p. 269).

13 Latesiscontraria es tan aporética como extendida: Stein, Marcel, Ricoeur, Buber, Zubiri.. Designo a estas
antropologias como «totalizantes». Cfr. mi trabajo (Sellés Dauder, 2010).
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a la persona de modo jerarquicamente distinto, porque el pensar inmaterial es
superior al hablar transitivo y este a la corporeidad. Por eso el hablar subordina
la corporeidad a si (el lenguaje convencional se acompana de gestos corporales
no naturales, sino adquiridos por convencion), y el fin del lenguaje es el pensar,
jamas al revés. Si se invierte la jerarquia se cae en el empirismo de Locke o de
Hume, o en la variante de materialismo de cuno cerebralista que recientemente
ha enarbolado, por ejemplo, Parfit'¥; pero en esa tesitura la persona deviene
incognoscible. Tal jerarquia es, ademas de obvia, clasica (aristotélica, para
mas senas): primero, en tiempo y en importancia, es el acto; después viene la
progresiva activacion de las potencias por parte del acto; jamas a la inversa.

Anadase que si se estima que la clave de lo humano es el lenguaje y este
se ajusta a la logica, como hay mas logica que uso concreto de ella por parte
del hombre, se estima que «la logica es trascendental» (Wittgenstein, 1973,
parr. 5.13) y, por tanto, cada hombre dependera de la logica, no a la inversa.
Ahora bien, como el lenguaje entronca con la logica, habra mas lenguaje que
frases dichas o escritas en todos los libros; por tanto, también «el lenguaje sera
trascendental», y el hombre sera inferior al lenguaje y dependiente de €, tesis
gue también se encuentra en Habermas. Pero medir al hombre por el lenguaje
es culturalismo. En consecuencia, si lo superior del hombre es el uso del
lenguaje, el hombre sera una parte pequena de la cultura, siendo esta superior
alhomobre, la cual, por ser superior al hombre, es la que hace que el hombre sea
hombre, tesis central de la posmodernidad. Ahora bien, siel hombre, y con élla
verdad, dependen de la cultura, tampoco esta tesis es necesariamente verdad,
sino que depende de una determinada cultura, solo aceptable si se asume la
determinada forma cultural en que sus defensores la profieren.

Con lo que precede se ve claro que la tematica radical de la antropologia
quedaignota en el Tractatus. Pero también la ética, pues se estima que el sentido
de las acciones humanas es superior al hablar; «por lo tanto, tampoco puede
haber proposiciones de ética. Las proposiciones no pueden expresar nada mas
alto» (Wittgenstein, 1973, parr. 6.42). En consecuencia, «es claro que la ética no
se puede expresar. La ética es trascendental» (Wittgenstein, 1973, parr. 6.421).

14 Este autor identifica la persona con la memoria, y esta con las neuronas. Cfr. Parfit (2004).

8 Que uno No quiera conocerse y No quiera ser la persona que es, es libre de no quererlo; es mas, solo
puede no quererlo porque es libre. El problema que tiene en esa tesitura, como denuncio Kierkegaard
en Laenfermedad mortal, es la desesperacion, pues no cabe felicidad personal sin saber personal. Ade-
mas, tal materialismo es, por contradictorio, injustificable. En efecto, si «sélo [sic] es verdad lo conocido
de la realidad fisica», ja qué realidad fisica, material, concreta, se refiere la supuesta verdad universal
de esa frase? Si se responde que tal verdad se identifica con lo neuronal, hay que preguntar: ¢por qué
distinguimos entre la verdad y las neuronas? O si se quiere, si el conocer humano se identifica con una
determinada actividad neuronal, hay que preguntar en virtud de que se puede distinguir entre una actividad
neuronaly el sentido de esta frase. Como se ve, el materialismo es siempre la posicion teorica mas debil.
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Por tanto, sila ética —como la logicay el lenguaje— son trascendentales, seran
superiores a los hombres. Notese la inversion respecto del planteamiento clasico
que sostuvo que «el obrar sigue al ser» (operari sequitur esse), y que, por tanto,
las acciones humanas son segundas respecto del ser personal humano. En
cambio, esta filosofia sostiene que lo manifestativo pensado, hablado, hecho
—logica, lenguaje, ética— son condicion de posibilidad del hombre, es decir,
que este es hombre en la medida en que participa de la logica, del lenguaje y
de la ética trascendentales y previos.

En este planteamiento tampoco cabe una «teoria de la voluntad», porque
la teoria se corresponde con el conocer, mientras que aqui la voluntad no se
considera cognoscible, sencillamente porque se admite que es superior al
conocer; también porque esta es el sujeto de la ética, y de esta ni cabe hablar
ni teoria alguna: «de la voluntad como sujeto de la ética no se puede hablar»
(Wittgenstein, 1973, parr. 6.421). Pero como tras la antropologia trascendental
y la metafisica, el saber humano mas relevante es la ética, con esta reduccion
las disciplinas filosoficas mas altas pierden su estatuto de ciencia. De modo
que si se esta de acuerdo con las tesis centrales del Tractatus se esta pactando
con la muerte de los saberes filosoficos superiores.

Dado que también ha quedado herida de muerte la teoria del conocimiento
(Wittgenstein desconoce la indole inmanente y jerarquica de los actos de
conocer, de los habitos adquiridos e innatos y de su raiz activa, el intelecto
agente), queda por liquidar la psicologia clasicamente considerada y sus temas
centrales: lainmaterialidad de las potencias superiores humanas —inteligencia
y voluntad—, la inmortalidad del alma con la que la inmaterialidad de estas
potencias se corresponde... Pero a esta disciplina filoséfica también le llega su
turno en el Tractatus (Wittgenstein, 1973, parr. 6.4312). Esta mentalidad perdura
en el periodo de transicion de Wittgenstein (1968, pp. 78-79) y en su segundo
periodos. Con este recorte filosofico, solo se podra decir que el hombre solo
se distingue de los animales porque habla. Con todo, el que tal distincion siga
vigente es solo cuestion de tiempo, hasta que se atribuya, como hoy, personalidad
alas hormigas, o lo que es peor, se defienda que los robots pueden hablar mas
que nosotros y, ademas, en cualquier lenguaje, y con mayor base de datos o
palabras, hasta el punto de afirmar que realizan operaciones mas inteligentes
que las nuestras. Con esto, se consuma la muerte del hombre. ;Queda alguna
realidad por exterminar? Si, la superior: Dios. {Cabe teologia natural dentro de
esta filosofia analitica? Atenderemos a ello en el tercer epigrafe, pero reparemos
antes en la causa de estas negaciones.

16 «Pensar no es un proceso incorporeo que de vida y sentido al hablar y pueda separarse del hablar»
(Wittgenstein, 1988, p. 339).
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2. «<Homo volens»: voluntarismo

El segundo Wittgenstein parece el del cambio del método analitico por el
sistémico, o sea, el paso del «solo» al «también», porque notd que hay muchos
lenguajes distintos que no se pueden reconducir a la precisividad linguistica
propuesta por el Tractatus, porque si se intenta, pierden sentido'. También
parece el giro de la logica de la «<necesidad» a la de las «posibilidades» ante
las que se abre la razon practica: «nuestra investigacion no se dirige a los
fendmenos, sino a las posibilidades de los fenomenos» (Wittgenstein, 1988, p.
90)'¢, porque «lo que llamamos “proposicion” y “lenguaje” no es la unidad formal
que imaging, sino que es la familia de estructuras mas o menos emparentadas
entre si» (Wittgenstein, 1988, p. 108). Por tanto, el segundo Wittgenstein es
el de nada de explicaciones necesarias y de busqueda de fundamentacion,
pues «toda explicacion tiene que desaparecery solo [sic] la descripcion ha de
ocupar su lugar» (Wittgenstein, 1988, p. 109)", una descripcion concreta en
un determinado uso cotidiano (Wittgenstein, 1988, p. 116). Ahora bien, ;/quién
elige uno u otro uso linguistico cotidiano y por qué?

Es patente que la sentencia de Wittgenstein «toda explicacion tiene que
desaparecer y solo [sic] la descripcion ha de ocupar su lugar» es autocritica,
porgue segun ella no explicara nada de fondo, sino que solo se dira para describir
algoy, no obstante, es claro que no describe nada concreto, sino que trata de
explicar que no hay que explicar nada de fondo; pero como no da razén de su
supuesta explicacion, es una explicacion injustificada. Como se puede apreciar,
el segundo Wittgenstein no solo reduce la filosofia a gramatica, porque segun
dice, «ellenguaje no puedo fundamentarlo» (Wittgenstein, 1988, p. 124), sino
a gramatica que se pone zancadillas a si misma y que no repara ni siquiera en
que se esta dando tortazos, porque no tiene reparo en repetirlos.

En esta tesitura, «la filosofia expone meramente todo y no explica ni deduce
nada. Puesto que todo yace abiertamente, no hay nada que explicar. Pues lo
que acaso esté oculto, no nos interesa» (Wittgenstein, 1988, p. 126), lo cual
equivale a la muerte de la filosofia sin dedicarle ni siquiera un requiem. De
este modo la verdad se reduce al uso del lenguaje: «verdadero y falso es lo

17 Seguramente el segundo Wittgenstein noto esto: «Hoy esta de moda hablar de analitica dellenguaje. Es
un nombre un poco desgraciado, porque el lenguaje tampoco es analizable sin pérdida de sentido, de
significado; el lenguaje no consta de piezas sueltas ni accidentalmente conectadas. Es una consecuencia
de una mania metodica confundir lo flexible con lo separable» (Polo, 2019a, p. 315).

18 Semejante andadura se encuentra en otros empiristas logicos, que no ven tanta distincion entre la
necesidad logica y la simplemente linguistica, convencional, practica. Cfr. Pap (1970).

19 Esta tesis wittgensteiniana recuerda el positivismo de Comte: no hay que preguntar el «por qué», Sino
simplemente explicar el «comMo».
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que los hombres dicen; y los hombres concuerdan en el lenguaje. Esta no es
una concordancia de opiniones, sino de forma de vida» (Wittgenstein, 1988,
p. 241). Sin embargo, si en una época la mayoria de los hombres tiene una
forma de vida a la que consideran verdadera, mientras que en otra a tal forma
la mayoria la llama falsa, ;qué hombres de qué época tendran razon? Ninguno,
mientras no subordinen el uso del lenguaje a la verdad en vez de la verdad al
uso del lenguaje. La verdad no esta necesariamente en el uso de la mayoria,
sino en quienes la descubren y estos suelen ser muy pocos; y se descubre con
el conocer, pues no se adquiere al votarla mayoritariamente por la voluntad:
«la verdad no tiene sustituto util» (Polo, 2015c, p. 238).

Con lo que precede se va esclareciendo que el giro pragmatico de la
filosofia analitica es un nuevo giro voluntarista, pues, si el primer Wittgenstein
primaba la voluntad para corresponderse con lo no linguistico, lo «mistico»,
ahora le otorga también la primacia respecto de lo linguistico plural (ordinario
o cientifico) y sus juegos, y lo que el lenguaje domina: la actividad practica
humana. No es, pues, un neovoluntarismo, sino una ampliacion del voluntarismo
precedente. También se puede advertir desde un angulo mas radical: si el
primer Wittgenstein es el de la subordinacion del ambito del idealismo referido
al sentido linguistico al del voluntarismo en el area de lo «mistico», el segundo
Wittgenstein es el de perpetuar el voluntarismo, porque su segunda filosofia
versa sobre los medios y quien elige los medios es la voluntad. Precisamente
por eso mas que de dos Wittgenstein distintos o contrapuestos es mejor hablar
de dos fases de su voluntarismo.

Considerar que lo prioritario del lenguaje no es manifestar la verdad, sino
tener una finalidad pragmatica es voluntarismo, y es claro que «la interpretacion
pragmatica del lenguaje se repite en Ockham y en Wittgenstein» (Polo, 201643,
p. 33). ELfin del lenguaje ya no es la verdad; tampoco la unidad en las reglas
de todo lenguaje que buscaba el primer Wittgenstein, la cual se dinamitaen el
segundo, y de las esquirlas resultantes se pueden conformar diversos grupos
segun sus parecidos o «aires de familiax»:

la teoria de los juegos linguisticos de Wittgenstein sostiene algo parecido;
las reglas de cada género literario son diferentes. Lo incoherente desde el
punto de vista logico no lo es desde el punto de vista novelistico: eso no
quiere decir que una novela no se haga con reglas o que sea menos posible
que lo logico; es posible de acuerdo con otras reglas. (Polo, 2016, p. 107)

Esto significa que el lenguaje no tiene unaregla unica, sino que se pueden
hacer multiplicidad de lenguajes con reglas diversas, hasta el punto de que
las que valen para unos no rigen para otros. Hay que notar otra rémora, y es
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que como los juegos del lenguaje son distintos y se considera que se rigen
por reglas diferentes, no se podra decir que uno sea superior a otro, de modo
que se incurre en una especie de democracia veritativa. Ademas, si—como se
admite— desconocemos las reglas ultimas del lenguaje, hay que renunciar a
una teoria general del mismo, es decir, arrumbar el predominio de la logica y
poner el acento en la multiplicidad de modos humanos de actuar?®.

Si no cabe sistema unitario de reglas logicas expresadas en el lenguaje,
con el segundo Wittgenstein estamos en las antipodas del idealismo de
Hegel, y precisamente por eso, en el nominalismo?'. Todos los pensadores
poshegelianos son antihegelianos y Wittgenstein no es una excepcion. Si
Hegel, mas que racionalista, fue panlogista, el segundo Wittgenstein, mas que
voluntarista, abre la puerta a la arbitrariedad, porque subordina la verdad a las
reglas convencionales de los juegos, los cuales son constructos culturales.
Dicho en otros términos:

«el filésofo que formuld la idea del sistema total fue Hegel. Este idealista
creyo que podia constituir un sistema absoluto con todo el saber humano.
Este planteamiento es ambicioso, pero es evidente que el hombre no abarca
todo ni puede abarcarlo. Ante esto se admitieron unas formas parciales de
sistematizacion. Tal es, por ejemplo, la postura de Wittgenstein, el cual se-
nala que nosotros actuamos de acuerdo con una pluralidad de reglas. Esto
es paralelo a la llamada teoria de juegos. No hay logica completa. Una cosa
es la logica que se emplea cuando se juega al poker, otra que se emplea
cuando se juega al ajedrez. No todos los juegos tienen la misma logica. El
hombre juega a muchos juegos, pero no hay el juego de los juegos. (Polo,
2015e, p. 35)

20 Esto equivale a «analizar el lenguaje como topos primordial del sentido renunciando a una teoria
general el llamado ultimo Wittgenstein, y un largo etcetera de nominalistas dedicados a desmontar el
predominio de cualquier logica: desconocemos las reglas ultimas del lenguaje» (Polo, 2019b, p. 256).

21 Es forzoso considerar un lenguaje como un caso de la pluralidad de lenguajes, porque el hombre no
posee un lenguaje unitario. Elnominalista opone alidealista que su criterio de significado presupone un
lenguaje; pero ese lenguaje no es el Unicoy no se puede unificar con los otros lenguajes.. El argumento
nominalista alega particularidad irreductible: no hay un criterio de coherencia completo. El argumento
puede ser refutado sital criterio se exhibe. Eso se llama panlogismo. Existe una unica logica, y esa unica
logica reune todo lo pensable. Lo verdadero es el todo (Hegel): todo lo racional es realy todo lo real es
racional. Elnominalismo se refuta en terminos de idealismo absoluto.. Elargumento que puede esgrimir
un nominalista, en discusion con el idealismo, es la pluralidad de dmbitos linguisticos y la imposibilidad
de reducirlos a unidad. Yendo mas allg, el nominalista tiene que sostener que el lenguaje no puede ser
agotado en su uso. El lenguaje trasciende la literatura. La literatura es posible por la lengua, pero no es
mas que un trozo, una posibilidad finita de la inagotabilidad linguistica. (Polo, 2016b, pp. 39-40). «Hegel
es unidealista puro y su oveja negra es precisamente el nominalismo» (Polo, 2016b, p. 47)
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Y como también cabe la posibilidad de no jugar, ¢qué «regla logica» sigue
el que se excluye del juego o quien excluye a otros?

Con todo, la teoria de los juegos sigue unas reglas basicas no tenidas en
cuenta por Wittgenstein. A titulo de ejemplo se indican tres: una, la clave del
jugar es que se siga jugando; de modo que, si la actuacion de algun jugador
no es la de favorecer el juego, sino que busca su interrupcion, conculca la
primera regla; dos, se juega para mejorar jugando, crecer, de modo que quien
no alberga esa actitud y juega por jugar no es un buen jugador; tres, todo juego
sigue unas reglas; pues de lo contrario no estamos ante un juego, sino ante el
azar. Sin embargo, para el segundo Wittgenstein nada garantiza que se siga
jugando, no se tiene en cuenta el crecimiento en el juego y no hay unidad de
reglas en los diferentes juegos linguisticos, pues se pueden inventar las reglas
que se quiera sin que les quepa atribucion de verdad inamovible, puesto que
sSOn «Us0s», No «verdades»; en todo caso se podra decir que tales reglas «son
verdaderas» en la medida en que se usan, lo cual equivale a repetir la tesis
marxista de que algo es verdad en la medida en que se practica. Pero, si algo
es verdad en la medida en que se practica, esta misma tesis no sera verdad a
menos que se practique; ahora bien, como obviamente se estd tomando como
una verdad al margen de toda practica, su contradiccion es patente.

Para un pensador clasico, un lenguaje que no tenga como norte la verdad
no es lenguaje alguno, sino precisamente su carcoma. Y como detras de respetar
y favorecer la verdad linguistica esta la virtud humana de la veracidad, que
perfecciona en humanidad al hombre que la vive, la falta de verdad comporta,
en ultimas, deshumanizacion: {Como evitarla? Aunque «la nocion de juego
linguistico, propuesta por Wittgenstein, mira también a evitar la deshumanizacion
del lenguaje» (Polo, 2015d, p. 126), porque todavia se aceptara una serie
de reglas por parte del grupo de hombres que usen un determinado juego
linguistico, esa solucion es solo aparente, porque nada impide que tales reglas
sean sustituidas por otras cualesquiera, incluso por sus contrarias, puesto que
la clave de tales reglas no es su verdad, sino su aceptacion o rechazo voluntario
por parte de quienes las aceptan. Como se ve, por una parte, se ha sustituido
la verdad por la posibilidad ideal, pluralidad de posibles reglas, y por otra, se
subordinan todas ellas al dominio de la voluntad. Con lo primero, se reitera la
tesis de Ockham respecto de la verdad; con lo segundo, se repite el nucleo de
su filosofia y su actitud vital.

Efectivamente,

lo que dice Wittgenstein acerca de los juegos ya esta insinuando aqui (en
Ockham)... Se pueden fingir muchos mundos posibles: exclusivamente
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hipotéticos. Esa es la tesis nominalista estricta, siempre que se entienda
que la hipotesis es un sentido intencional que no remite a la realidad, sino
que es considerado en tanto que pensable, y nada mas. La mente finge lo
que le place... EL conocimiento es el orden de lo posible. (Cuantos mundos
posibles hay? Cualesquiera. (Polo, 2016b, p. 31)

Es decir, todo juego linguistico vale. Pero ¢cuando vale? ;Cuando el grupo
que lo juega acepta las reglas del juego? ¢Hay verdad en esas reglas? Si las
reglas son inventadas y son solo validas para un juego, la pregunta por una
verdad necesaria que se refiera a algo extrinseco a las reglas de juego carece
de sentido.

¢Hay necesidad en aceptar unas reglas? Ninguna, porque el aceptarlas
no es asunto de verdad racional, sino asunto voluntario. {Abre esta actitud al
relativismo respecto de la verdad? Si, tanto como el uso sofistico del lenguaje.
Entonces, ¢en qué se transforma la filosofia en esta nueva teoria del lenguaje?
En culturalismo.

La relacion entre cultura y naturaleza ha atormentado a mucha gente. En-
tre otros autores, han tratado del tema Vattimo, Derrida, también el ultimo
Wittgenstein y el ultimo Heidegger. Todas ellas son filosofias de la cultura,
filosofias de la produccion. El gran problema para ellos estriba en responder
a qué es la cultura. (Polo, 2017, p. 105)

Y qué no lo es, y qué lo sea en mayor o menor medida. Pero tienen todavia
un problema mayor...

3. «<Homo pseudocredens»: fideismo

Segun el primer Wittgenstein, la cuspide de la «mistica» la ocupa Dios,
pero como la mistica trasciende —segun él— la filosofia, con esta tesis reedita
el fideismo kantiano (Sadaba, 1977, p. 105). Como el tema de Dios es culminar,
el error por corregir es todavia superior al yerro antropologico precedente.

En el primer Wittgenstein, incluso en el segundo, aunque de una manera mas
latente, existe la tesis (aunque Wittgenstein personalmente no fuera ateo)
de una equivocidad total entre Dios y lo que el hombre puede decir; de Dios
el hombre no puede decir nada. Es un ateismo mistico, por asi decirlo, que
se parece a la postura de Buda. Buda no dice que Dios no exista, sino que
Dios es impensable: Dios es el muein, lo absolutamente inefable respecto
de si mismo; no hay logos en Dios. Hay un ateismo logico en Buda y hay un
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ateismo de la logica. La logica es constitutivamente atea, no se puede conocer
a Dios con la logica. De aqui resulta que la filosofia no esta justificada o que
en la discusion sobre su justificacion nos quedamos con un residuo que es
justamente lo que se puede expresar mediante el lenguaje ordinario si éste
[sic] se usa sin metabasis metaféricas. No hay lenguaje para las cuestiones
ultimas. Las cuestiones ultimas no son contrasentidos, sino sinsentidos pu-
ros. La filosofia es una pseudosemantica. Esto no es solamente una critica
a la filosofia sistematica, sino que se refiere al mismo origen de la filosofia.
¢Que significa filosofar? ¢ Por qué el hombre filosofa, siendo asi que no debe
filosofar? Hacer filosofia consistiria en sentar un balance: la filosofia termina
en una declaracion de autojubilacion. (Polo, 2018, p. 82)22

La logica es constitutivamente atea porque sus objetos pensados no versan
directamente sobre realidad alguna de la que nos podamos remontar a Dios,
sino que versa exclusivamente sobre objetos pensados como tales. En efecto,
la logica no versa ni sobre la realidad fisica, desde la cual se puede remontar
la razon a Dios, como motor, causa, ser necesario, ordenador...,, ni sobre la
metafisica, que advierte a Dios como primer principio, es decir, como acto de
ser idéntico (Acto Puro) y como verdad; ni sobre la voluntad humana, que al
conocerla se puede acceder a Dios como bien ultimo; ni sobre la intimidad
personal, que el alcanzarla permite conocer a Dios como ser pluripersonal.
Los objetos pensados por la logica no remiten a ninguna de tales realidades 22

«Ademas, tampoco las conexiones logicas son otra cosa que logicas» (Polo,
201643, p. 104)24. Por tanto, tampoco remiten a realidad alguna. Intentar llevarlo
a cabo equivale, como minimo, a perder el tiempo, aunque tal actitud puede
terminar en el nominalismo o en el idealismo?2. Y, por si fuera poco, los légicos

22 A eso obedece la actitud de tirar la escalera tras haber subido por ella.

28 «|Lalogica actual es casi exclusivamente extensionalista. Esto significa que esta situada en la prosecucion
negativa. De aqui resulta un tono escéptico que muchos logicos esgrimen con paradajica suficiencia»
(Polo, 20168, p. 50).

24 «Tampoco las conexiones logicas pueden ser atribuidas a la realidad» (Polo, 20164, p. 104). Anadase
que «lalogica puramente formal cae con la atomizacion analitica» (Polo, 20164, p. 128). Por eso Hegel
la consideraba falsa, pues si para €l «la verdad es el todo», la atomizacion es lo contrario a la verdad

La tesis de Hegel tambien es falsa, porque conocer el acto de conocer que permite enunciar la tesis «la
verdad es el todo» no es conocer el contenido que defiende el enunciado de la tesis. Son dos asuntos
ireductibles. En el primer caso, se conoce la verdad de un «acto» cognoscitivo; en el segundo, un
postulado que, a la sazon, no es verdadero. Al margen de este error, lo que hay que indicar a la logica
formal es que al prescindir de toda conexion o dependencia real no puede remontarse a Dios. Como el
atomismo logico no ve las conexiones reales, acaba diciendo que la realidad exterior es factica, lo cual
equivale a renunciar a un mejor conocimiento de ella. Tal forma mentis es la propia del nominalismo.

25 (Siseintentametertoda larealidad en lalogica, aparece el dilema propio del nominalismo tardomedieval:
o larealidad como tal no es logica, v, por tanto, lalogica no trata de lo real, o la realidad se disuelve en la
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no se pueden poner de acuerdo entre si, porque «cada pensador enfoca la
logica con el sistema de generalidades que ha logrado, el cual no es el unico»
(Polo, 20164, p. 226) ni puede serlo, porque las generalidades son irrestrictas,
pues esta via operativa de la razon no cierra nunca, ya que siempre se puede
obtener una idea mas general que la obtenidaZe.

En este abrir la puerta al fideismo y cerrarla al conocimiento natural de Dios,
no solo Kant es un precedente de Wittgenstein, sino también Kierkegaard, solo
que en el pensador de Copenhague (como él mismo confiesa sinceramente)
es mucho mas clara laimpronta del fideismo luterano que en el de Kénigsberg:

la existencia religiosa estda mas alla del lenguaje, no es que sea un lenguaje
privado. Es simplemente lo mismo que dice Wittgenstein: de lo que no se
puede hablar hay que callarse. De lo religioso, de la fe, no se puede hablar
porque es incomprensible, no hay lenguaje para ello —si acudimos al se-
gundo Wittgenstein esta fuera de todo juego linguistico—... (A Kierkegaard)
como escritor religioso, el lenguaje no le sirve. Porque el caballero de la fe es
estrictamente privado. Y como no hay lenguaje privado —él no contraviene
a lo que en este punto luego dira Wittgenstein—, evidentemente no hay
lenguaije. (Polo, 20164, p. 116)%

Consecuentemente, no cabe teologia natural.

Como se ve, con la actitud fideista se pierde la superior tematica de la
filosofia, pues Dios es el tema que mas inspira al filosofo?8. Relegar a Dios al
terreno exclusivo de la fe (presuntamente «sobrenatural») es el gran error
de todos los tiempos, el que mas ha tenido que combatir la Iglesia catolica,

logica (lo que conduce alidealismo)» (Polo, 2015b, p. 151).

26 «Lamaximageneralidad noes logica nicoincide con ninguna regla» (Polo, 20164, p. 232). «En el futuro
se podran encontrar ideas mas generales que las pensadas hasta hoy; aqui no hay termino, ni puede
haberlo, puesto que ninguna de las generalidades, por indeterminada que sea, agota la declaracion de
que el pensar es inagotable» (Polo, 20163, p. 226). «Se puede seguir pensando nociones generales
alinfinito» (Polo, 20163, p. 227). «Las ideas generales constituyen una serie infinita: no hay una ulima
idea general» (Polo, 20164, p. 229)..

27 Cfr. al respecto; Sellés (2014).

28 Conestohemos tocado eltema de Dios, que, insisto, es el gran tema de la filosofia: la filosofia desemboca
en Dios alafuerza. Poreso, la relacion de la filosofia con fases culturales ateas es problemética: la filosofia
se reduce a ensayismo fragmentario fruto de la desorientacion. Porque la brujula del pensamiento indica
a Dios, y un pensamiento sin Dios es un pensamiento desnortado, que vaga o divaga. (Polo, 2015b, p.
178) «Dios es el gran acicate de la investigacion filosofica: en filosofia no se puede prescindir de Dios,
pues en ese caso la investigacion se destensa» (Polo, 20153, p. 202)
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sencillamente porque supone una falsia respecto del superior conocer natural
humano —el personal— y asimismo respecto de la fe sobrenatural, la cual
es sencillamente la elevacion divina de dicho conocer. Tras dicha pérdida
uno se puede quedar libremente con lo inferior, en distinguir el sujeto del
predicado, en contar cuentos, jugar los juegos linguisticos que le apetezcan...
o cosas similares, pero ¢a donde va con eso? Si se conforma con eso... Y sicon
€so convence a alguien, seguramente serd porque este otro es todavia mas
conformista que su interlocutor.

Wittgenstein, Kierkegaard, Kant, Lutero... Nos vamos acercando al origen
o fuente del nominalismo fideista: Ockham. ¢Por qué surge en el Venerabilis
Inceptor el mutismo noético-linguistico respecto de Dios o si se quiere, su rechazo
de la teologia natural? Obviamente por su voluntarismo, porque admite que,
tanto en Dios como en el hombre, lo superior es la voluntad y, como la voluntad
esta mas alla de todo conocer, consecuentemente tanto Dios como el hombre
son incognoscibles, porque son voluntad. En esto, también

la afinidad entre Heidegger y Wittgenstein se acentua en la medida en que
Heidegger se orienta hacia el voluntarismo. Enrigor, la pregunta por el sentido
del ser es idealista, pero su fondo se revela progresivamente como volun-
tad... La historia de la filosofia se entiende desde la historia como revelacion
irregular del ser. En ella hay claridades y ocultamientos: manifestaciones
nunca enteras. El ser es un ultimo punto de partida, un inaclarable proce-
der —igualmente la verdad—. ¢Es esto voluntarismo? Si, porque equivale
a decir que el ser se manifiesta como quiere, arbitrariamente, y nunca del
todo. (Polo, 2016b, p. 127).

Los dos periodos de Heidegger son el paso del voluntarismo del «pastor
del ser» al del voluntarismo del «Ser». Si este ultimo se manifiesta si quiere y
cuando quiere, no hay que pensar en reglas noéticas manifestativas, lo cual
indica que tampoco las tiene insitas. Si carece de ellas, no es conocer sino
exclusivamente voluntad. Con todo, en Heidegger no hay fideismo, porque
se pone al margen de Dios.

En el primer Wittgenstein ha aflorado no solo su voluntarismo, sino también
su fideismo. (Como anda de fideismo el segundo Wittgenstein? Pues tan bien
como el primero, porque

la pragmatica de Wittgenstein es una consecuencia de esta doble convic-
cion, que en el fondo equivale a un fideismo, o sea, a la sustitucion de la
légica por la mistica, el recurso a una trascendentalidad irracional (quoad
nos, se entiende). La clave de nuestro discurso nos es desconocida, no
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podemos dar razon de lo que decimos porque lo que decimos lo decimos
segun reglas que dependen de una totalidad de reglas que estd mas alla
de nosotros. La filosofia del lenguaje, en definitiva, deriva hacia el caracter
trascendental del lenguaje. Como se ve, esto es una manera de demostrar
la existencia de Dios. Dios es el lenguaje absoluto desde esta perspectiva.
Siendo el lenguaje absoluto Dios, yo soy participante de ese lenguaje; Dios
me ha dado el lenguaje, pero no todo el lenguaje. Y por lo tanto no puedo
hacer mas que juegos linguisticos. Por la misma razon, cada uno de esos
juegos linguisticos, tal como yo los hago, es voluntario, no obedece a una
necesidad ultima. Y como ningun juego obedece a una necesidad ultima,
Su conexion en un sistema total de reglas es imposible. Es decir, no cabe ni
siquiera la hermenéutica. El problema de la traducciéon hay que declararlo
insoluble desde este planteamiento. La pluralidad de juegos linguisticos im-
plica laincomunicabilidad de los juegos linguisticos, pues las reglas de cada
juego solo [sic] valen para él. Incluso el lenguaje axiomatizado seria parcial,
usaria reglas convencionales, distintas de las de otros géneros literarios.
Desde el lenguaje total, que seria el lenguaje de Dios, mi participacion en el
conocimiento o en el uso de esas reglas da lugar a una pluralidad incomuni-
cable. Y por lo tanto solamente los que conozcan las reglas de cada juego, y
dentro de ese juego, pueden mantener comunicacion (jugarlo). Pero entre
los distintos juegos linguisticos no hay comunicacion. (Polo, 2018, p. 188)

En definitiva, el segundo Wittgenstein respecto del primero es el paso
definitivo de la logica a la pragmatica. Aunque el pragmatismo tiene, en sentido
estricto, por padre a Peirce, el neopragmatismo del s. XX y el actual fueron
posibilitados por el ultimo Wittgenstein.

Conclusion

1. Omisiones. Dios, la persona humana o acto de ser personal libre,
cognoscente y amante, las bases de la ética, la superior de las cuales son las
virtudes, la diversidad esplendorosa de niveles del conocimiento humano
(actos, habitos adquiridos e innatos, intelecto agente)... {Qué ha sido de estos
ancestrales tesoros filosoficos descubiertos por el pensamiento clasico en la
analitica wittgensteiniana? Dios apenas tiene cabida en ella a menos que sea
en lo «mistico», o0 sea, en una fe que no es filosofica y tampoco sobrenatural.
La intimidad humana ha desaparecido de su horizonte, porque {como va a
comparecer en el lenguaje que mira a lo inferior a él una realidad espiritual que
esta constitutivamente referida a lo superior? Las bases de la ética ni siquiera
comparecen como pregunta. Los actos y habitos del conocer humano no tienen
cabida en ella porque, aunque son inmateriales, los considera como asuntos

196

El problema del sentido personal humano y divino en
la filosofia del lenguaje

biopsiquicos despreciables. Y del intelecto agente, ni senal. Ante pérdidas tan
llamativas tal vez se objete que la filosofia analitica wittgensteiniana se queda
como tema de fondo con la voluntad, pero como de esta tampoco puede decir
ni palabra... En suma, la filosofia analitica wittgensteiniana ha perdido las piezas
clave de la filosofia clasica por polarizarse en el lenguaje; ha elegido (elegir es
de la voluntad) lo inferior a costa de olvidar lo superior.

2. Correcciones. Ser personal, pensar, hablar: este es el orden de prioridad
y de importancia de superior a inferior. Si no se es persona, no se puede pensar
ni se piensa; si No se piensa, no se puede hablar ni en rigor se habla. Cabe ser
persona sin pensar y cabe pensar sin hablar?®. Lo que no cabe es «saber»
hablar sin pensar y sin ser persona. La persona humana no es lenguaje® y no
es su pensar®, sino que piensa y habla porque es persona. El «ser» hablado
no es el «ser» del pensar; el «ser» del pensar no es el «acto de ser» personal.
El «acto de ser» personal es realmente distinto, por superior, al pensar y al
hablar, pues estas son dimensiones de la «esencia» del hombire, y la distincion
real actus essendi-essentia es jerarquica —de lo contrario no seria real, sino
logica—. Pero, si pensary hablar denotan conocer, la persona es mas conocer
que ellos, pues estos dependen de ella (aqui, mas que decir que «de donde
no hay no se puede sacar», habria que decir que «donde no es no hay»). Y si
pensary hablar son remitentes, la persona lo es en mayor medida que ellos. La
referencia del lenguaje no es el lenguaje, sino lo inferior a él; la referencia del
pensar no es el pensar, sino lo inferior a él. La referencia de la persona humana
no es la persona humana, ni lo inferior a ella, sino el ser pluripersonal divino,
justo lo superior a ella.

3. Referencias. Los sentidos remiten en particular. El lenguaje remite
en universal porque depende del pensamiento, que remite en universal. El

29 Tanto los pensadores analiticos como los pragmatistas sostienen la tesis contraria, a saber. no se puede
pensar sinlenguaje. Como algunos de ellos se declaran cristianos, en vez de entrar aqui a refutar de modo
palmario su tesis, basta invitarles a que se pregunten si los angeles y las personas divinas no pueden
pensar (conocer) a menos que hablen..

30 En Introduccion a la filosofia del lenguaje (Muniz Rodriguez, 1989), se encuentran expresiones como
las siguientes: «el hombre es ser lenguaje» (cap. |, p. 91); «el hombre es expresion que dice» (cap. |, p.
130); «ser-expresion» (cap. Il, p. 27); «la persona se construye con las realidades que le son vecinas..
Su ser es ser expresion.. Es todo expresion» (cap. Il p. 61). Sin embargo, la persona (acto de ser) es
distinta realmente de su manifestacion (esencia inmaterial y naturaleza corporea), ireductible a ella,
y obviamente, también es distinta realmente del mundo y de las demas personas. El hombre no «es»
lenguaje, sino que «tiene» lenguaje, Como tampoco «es» razon, Sino que «tiene» razon. La persona no
«@Ss expresion», «comunicacion» o «diccion», SiNo «ser-con» O «co-existente», que No es lo mismo.

31 Como es sabido, que el hombre sea fundamentalmente razon o defendieron Leibniz, Hegel, Husserl
y otros. Por el contrario, otros —Escoto, Ockham, Schopenhauer, Nietzsche..— sostuvieron que es
fundamentalmente voluntad.
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pensar remite en universal porque la persona remite trascendentalmente32.
«Trascendental» aqui significa que una persona sola es imposible. La persona
no remite en universal, porque no existen dos personas iguales. La persona
no es comun. No existe la «personologia». Por tanto, mas que gana el pensar
sobre los sentidos —lo universal sobre particular—, gana la persona sobre
el pensar —lo distinto personal sobre lo universal—. El remitir del lenguaje y
del pensar es universal y lo universal es comun; el remitir de la persona no es
comun, sino distinto, porque cada persona lo es, pero no puede remitir a una
unica persona, porque toda persona —también aquella a la que la persona
humana remite— es remitente. En suma, dicho de modo breve: el acto de ser
personal humano no puede remitir a una unica persona divina, sino a pluralidad
de ellas realmente distintas.
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Francis Fukuyama (2019), Identidad. Lademanda de dignidady las politicas
de resentimiento. Editorial Deusto. 206 paginas.

Durante las ultimas semanas, el conflicto entre Ucrania y Rusia ha sido el
tema mas frecuente de conversacion, por lo que supongo que varios tendran la
misma interrogante: ¢por qué ocurren las guerras? La historia nos ha demostrado
que los enfrentamientos dejan destruccion, heridos, huérfanos y una larga lista
de secuelas. Sin embargo, siempre han ocurridoy, al parecer, se repiten. Pero
¢por qué? Las motivaciones economicas, los conflictos comerciales y el control
de los recursos naturales son causas importantes, pero no son suficientes.

Los problemas materiales existen; no obstante, el alma humana tiene anhelos
mas profundos. En su libro Identidad, Fukuyama aborda mas a fondo eltema. De
acuerdo con el autor, los seres humanos batallan por el reconocimiento. Incluso
plantea que el deseo de adquirir cosas materiales responde a la necesidad de
ser reconocidos. No basta con ser consciente del valor propio, si este no es
considerado por los demas.

Este problema se refleja en los sistemas politicos. De acuerdo con el autor,
en las democracias liberales modernas, los ciudadanos cuentan con mayor
poder de eleccion. Sin embargo, esto no garantiza que todos vayan a ser
tratados por igual. La apariencia, la orientacion sexual y el origen étnico son
factores que pueden generar discriminacion. Ademas, la modernizacion puede
provocar que las personas se sientan aisladas de sus semejantes y anoren el
sentido de comunidad.

Por eso, la democracia ha perdido popularidad. Con el objetivo de explicar
esta situacion, Fukuyama utiliza el término thymos, la parte del alma que anhela
el respeto de la dignidad ya sea en igualdad de condiciones (isotimia) o en un
sentido de superioridad (megalotimia). El libro cuestiona si la democracia es
capaz de satisfacer este deseo del ser humano.
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Algunas sociedades proporcionan recursos y seguridades a sus ciudadanos,
por lo que no es necesario sacrificarse por un ideal. Sin embargo, este estilo
de vida no complace a todos. Personas como Donald Trump luchan por
el reconocimiento econdmico y politico, en su busqueda por obtener un
sentimiento de superioridad.

Otro caso similar es el del presidente ruso, Vladimir Putin, quien considera
que el colapso de la Union Soviéticay el acecho de la OTAN en sus fronteras fue
una humillacion. De acuerdo con su percepcion, Rusia dejo de verse como una
potencia, y se convirtid en un actor débil. Por lo tanto, movilizé a sus partidarios
a partir de la idea de que la dignidad de su grupo fue ultrajada. Fukuyama
nombra esta situacion como la «politica del resentimiento».

Elauge del nacionalismoy el populismo a nivel global no es una sorpresa.
Segun el analisis de Fukuyama, esta situacion es producto de la imposibilidad
de alcanzar de forma efectiva el thymds. Aunque el autor no profundiza en las
soluciones, considera que es necesario fortalecer los factores econémicos,
para recobrar la fe en la democracia.

Debe leer el libro todo aquel que desee comprender mejor la politica de
las ultimas dos décadas y las motivaciones mas profundas del ser humano.
Ademas, el ensayo ayuda a reflexionar sobre la importancia de retornar a una
idea de identidad que nos incluya a todos.

Valeria Barillas
Universidad del Istmo de Guatemala
barillas171211@unis.edu.gt
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Jorge del Palacio Martin y Guillermo Graino Ferrer (coordinadores) (2022),
(Atenasy Jerusalén? Politica, filosofiay religion desde 1945. Editorial Tecnos,
495 paginas

La pregunta por la propia identidad debe necesariamente enfrentarse
a la pregunta por el origen vy, a lo largo de la historia, esta pregunta se ha
respondido aludiendo a la religion. Ha sido principalmente en los ultimos
siglos que esta cuestion se ha intentado desechar basandose en laidea de una
historia progresiva que, de manera supuestamente natural, relegaba la religion
al lugar de los mitos y las leyendas. Este libro busca interrogar a una serie de
pensadores de las décadas mas recientes y plantear, en su obra, la pregunta
por la relacion entre filosofia, religion y politica. Cada uno de estos autores toma
posicion por Atenas o por Jerusalény, segun a cual se le da prioridad, se define
el pensamiento del autor. El libro es un catalogo, no hay una idea unificadora,
sino mas bien una panoramica, una oferta de diferentes puntos de vista que
buscan analizar de manera profunda las comprensiones de estos conceptos
representativos, y de como la filosofia politica ha articulado sus respuestas
respecto a la religion desde la posguerra.

Ellibro muestra, a través de los diferentes ensayos, las diferentes formas de
pensar la religion y la filosofia en la contemporaneidad (o en la modernidad a
partir de 1945). La eleccion del tema surge por la compartida asuncion moderna
delfinal de la religion en una época en la que parece evidente que la religion
tiene sus mejores tiempos a sus espaldas, una época de desencantamiento o
de secularizacion. En este proceso parece que la religion ha perdido todo su
poder rector sobre las esferas humanas. Sin embargo, en medio de este aparente
consenso, surgen algunos pensadores para quienes la religion aun tiene un
papel que cumplir en la sociedad. Esta es la aportacion de la obra pues, con
enorme esfuerzo recopilatorio, muestra un abanico de visiones que ofrecen
nuevas oportunidades, algunas mas acertadas que otras, para la religion.
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Al leer el libro es importante comprender que no todas las respuestas
son igual de valiosas y que muchas de ellas no logran una respuesta igual de
satisfactoria. Asi, los capitulos intentan reunir, sin criterio de éxito ni deseo de
exhaustividad, respuestas similares. Asi, en la primera seccion, se ofrecen las
visiones de Arendt, Strauss, Oakeshott y Voegelin respecto al problema teologico
politico. En la segunda seccion, se reunen a pensadores de la teoria liberal como
Raymond Aron, Isaiah Berlin, Bertrand de Jouvenel, Hayek y Popper, e indaga
en sus aproximaciones a la religion. Lo que muestra este capitulo es que la
relacion entre liberalismo y religion es siempre problematica, debido al potencial
secularizador del primero, pero no es uniforme, hay diferentes voces y matices
que enriquecen la discusion. En la tercera parte, se muestran autores que han
abordado la acomodacion de las motivaciones religiosas en la politica secular,
ahi encontramos a Rawls, Richard Rorty, Habermasy Charles Taylor. La cuarta
seccion del libro profundiza en la relacion entre secularizacion y cristianismo
y la dinamica occidental con Augusto del Noce, Alasdair MaclIntyre, Marcel
Gauchet, Remi Brague, v las reflexiones de Metz y Ratzinger, explicaciones
mas teologicas. La quinta seccion, donde encontramos a Gianni Vattimo y a
Derrida, busca descifrar la relacion entre religion y filosofia posmoderna. Y,
finalmente, en el ultimo capitulo, se explora la religion como factor explicativo
con Huntington, Ali Shariati y Reinhold Niebhur.

A pesar del eclecticismo en la seleccion de autores, la discusion de fondo es
clara: se trata de la lucha por los pilares de la sociedad moderna y contemporanea.
En el fondo, todos los pensadores estudiados se preguntan por el criterio
primordial de evaluacion de la realidad. Al responder, muchos de ellos relevan
la religion a un segundo plano, donde la razon, la filosofia y la politica ocupan el
lugar primordial. Se trata por tanto mas de una eliminacion de un desplazamiento
que de la religion. Pero lo que vemos, en los efectos y en las proyecciones de
otros autores, como Ratzinger, es que la religion pierde su sentido si no es el
saber rector de todas las esferas humanas. Y, de alguna manera, esta es la tesis
que subyace, aunada a la experiencia de que, cuando se deja de creer en Dios,
enseguida se cree en cualquier cosa, como decia Chesterton. La experiencia de
los recientes totalitarismos nos advierte contra la sacralizacion de la politica y,
timidamente, parece que estos autores son pequefas muestras de que, poco
a poco, se vuelve a valorar el papel moderador y moralizante de la religion.

Con todo, este es un libro recomendable para todo aquel que busque
comprender mejor los fundamentos de la sociedad en la que vivimos. También
es un libro que, en miopinion, brinda esperanza respecto al papel de la religion,
pues, después de siglos en donde el destino de la religion parecia sellado
(y el destino era la muerte), se nos brindan visiones iluminadoras respecto a
nuevas formas de considerar el papel de la religion en nuestro mundo. Con
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ello podemos darnos cuenta de que hay un resurgimiento de la sensibilidad
religiosa y de que, aunque tradicionalmente problematica, la relacion entre la
modernidady la religion no esta cerrada. También es un libro que nos demuestra
la necesidad de mas estudio y andlisis sobre este tema, y que nos advierte de
fiarnos de visiones simplificadoras que consideran que la modernidad esta
destinada a desechar la religion. Vemos que no necesariamente es asiy que,
de hecho, la tendencia parece ser la contraria.

Carmen Camey Marroquin
Universidad del Istmo de Guatemala
carmencameym@gmail.com
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Zygmunt Bauman (2006) Comunidad: en busca de seguridad en un
mundo hostil. Siglo XXI de Espana Editores. 178 paginas

En medio de la burbuja de las «puntocom», sucede la publicacion original
dellibro Comunidad (2000) de Zygmunt Bauman. Mas de dos décadas después
de su primer contacto con el publico, las palabras del socidlogo polaco guardan
unavigencia que, si el ritmo actual de la vida persiste —o se acelera—, crecera
enrelevancia, especialmente para quienes busquen pinceladas de sentido en
una coyuntura mundial que, por momentos, parece incomprensible.

La expedicion de Bauman parte del concepto mismoy aquello que provoca
—de manera consciente o inconsciente— en las personas que lo leen, lo escuchan
o lo pronuncian. <Comunidad». ¢Qué sentimos cuando este concepto se nos
acerca? ;Qué suenos despierta en nuestro interior? ;Qué anhelos nostalgicos
e imaginarios tejemos al oirlo? ;Qué acciones asociamos con él? ;Qué modos
de convivencia implica? {Qué busquedas emprendemos, como humanidad,
para intentar hacerlo vida?

En ese recorrido exploratorio, el autor identifica dos elementos que pueden
determinar nuestras formas de relacionarnos y de construir —o no— lazos
comunitarios: la libertad y la seguridad. Para ser capaces de vislumbrar horizontes
futuros en los que la presencia de uno no implique la ausencia absoluta del
otro, Bauman senala una urgencia: separarnos de la consecucion frenética de
una individualidad desarraigada.

A partir de esa idea, el autor hace una relectura necesaria sobre ciertos
periodos de transicion en la historia comun del trabajo y la distribucion, comolla
Revolucion Industrial y la fundacion de los Estados nacionales homogeneizadores,
en donde nuevos ritmos de vida —vertiginosos e insostenibles— vieron sus
inicios. Pronto aterriza esos origenes en un presente en desarrollo, marcado
por la ausencia de vinculos que perduren mas alla del instante y por una
perpetuacion coercitiva de dinamicas politicas y econdmicas facilitadoras de
abismos y rupturas. Estas ultimas, plantea Bauman, agravan la precarizacion
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de grupos poblacionales desprotegidos y marginalizados, en favor de una élite
cada vez menos ligada a un territorio en concreto.

El autor retoma planteamientos que construye ya en su obra previa,
Modernidad liquida (1999). Reflexiona de nuevo acerca de la dificultad de
concebirun mundo en el que la lucha por la justicia social sea clara y sostenida,
cuando parece que el estado de transformacion sin pausas en las articulaciones
sociopoliticas y en las negociaciones de las élites «extraterritoriales» no proyecta
en su futuro la supresion de las condiciones que impiden que cualquiera tenga
la oportunidad real de habitar una vida fuera de la miseria (Bauman, 2003, p. 73).

En ese razonamiento, la voz del socidlogo resuena con otras voces tan
actuales y profundas como la de la filosofa espafnola, Marina Garcés, quien
incluye en obras recientes algunas ideas del polaco. Esta pensadora arroja luz
sobre la necesidad de cuestionar nuestras formas de acogernos (Garcés, 2020,
pp. 54-55) y, al igual que Bauman, recuerda la vulnerabilidad de la poblacion
migrante en un mundo cada vez mas acostumbrado a elevar muros y reforzar
fronteras —tanto visibles como invisibles—. Ademas, coinciden en la pregunta
de como hacer posible una comunidad, en una existencia en la que se ha
puesto en marcha una «gradacion dinamica segun la cual cada individuo es
mas o menos expulsable» (Garcés, 2020, pp. 54-55) de los espacios en donde
busca urdir algun tejido social.

Otro eco podria escucharse en la voz de Byung-Chul Han, pensador y
ensayista surcoreano, que enuncia sus preocupaciones al respecto de la
creciente tendencia a la huida de los vinculos o de las «ataduras» (Han, 2021,
p. 26) que supongan romper con la logica de «acceso temporal» (Han, 2021,
p. 27), y exijan compromiso y permanencia —asi sea con personas, objetos o
territorios—. Ambos sopesan el desafio de establecer relaciones comunitarias que
ofrezcan seguridad, cuando la intensidad y la perdurabilidad de las conexiones
actuales —por prisa o por temor— con frecuencia se rechaza.

Como expresa Bauman desde sus frases introductorias, su libro no
ofrece una ventana hacia respuestas definitivas. Sin embargo, resulta ser un
estimulo suficiente para seguir preguntandonos cémo podriamos habitar la
palabra «comunidad» de forma verdadera y, ademas, digna. En tiempos casi
innavegables, este libro se muestra como un pequero velero que nos invita a
buscar —o inventar— islas mas esperanzadoras.

Maria Lara
Universidad del Istmo de Guatemala
mjlara@unis.edu.g
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