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PRESENTACION DE DOSSIER:

Durante buena parte del siglo XX, la filosofia de la religién, en vez de
superarla, duplicé su funcion de ancilla: no solo lo fue theologiae, sino
philosophiae sensu stricto, por decirlo de alguna manera; esto es, no sélo
parecié limitar su funcion a resolver las oscuridades que estaba obligada a
aceptar como verdades indubitables, sino que, ademés, parecia no hacer
sino aplicar de manera mecdnica las técnicas desarrolladas por fildsofos de
areas "centrales" para lograrlo. Sin querer menospreciar todo lo que ahi se
hizo, entre lo que mucho hay de valioso, yo, por lo menos, lamento lo que
esto tiene de posibilidades desperdiciadas: pensar lo que en apariencia
absurdo, paraddjico o irracional, encontrar el apoyo cuando de entrada se
nos niega el recurso del sentido comun, estudiar el misterio viviente sin
matarlo sobre sobre la mesa de disecciéon. Nada de esto es un infortunio
con el que el filésofo serio con un tienrés en lo religisioso esté obligado a
lidar; todo es, por el contrario, una invitacién a crear métodos de estudio y
sistemas metafisicos con los que, de otra manera, ni siquiera nos
atreveriamos a sofar. Es, en un ambiente académico en que la prosa
respetable viste de corbata y las ideas se peinan con cuidado antes de
asomarse al mundo, una invitacion de creatividad casi desbocada, tal vez a
la vivificante extravagancia. Esto no significa que el trabajo no sea haga con
rigor y profundidad; por el contrario, como la rima y la métrica de un
poema, es el reto lidiar con constrefiimientos encontrados que no debemos
ni queremos recusar lo que nos obliga a la creatividad. De esto, de la
originalidad del pensamiento en filosofia de la religion, de la voluntad de
crear herramientas propias y enfrentarse a problemas nuevos, creo fieles
testigos las presentaciones del Coloquio de Filosofia de la Religién y de la
Espiritualidad de la Universidad El Bosque y la Revista Horizonte
Independiente que dieron pie a los articulos contenidos en este ntimero
especial.

Felipe Cuervo Restrepo
Coordinador Red Colombiana de Filosofia de la Religion.
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El presente nimero surge de la gran extensién que recorre la filosofia
de la religion. En origen, el nimero inicia con la idea de plasmar algunas
de las ideas y los estudios sobre la diversidad filoséfica que la religion
puede tener, es en ese momento donde se habla de crear un nimero propio
del Coloquio de Filosofia de la Religion y de la Espiritualidad en su tercera
version.

Muy a menudo nos topamos con diferentes sistemas religiosos, cada
uno con unos marcos muy delimitados sobre su accién o sus acuerdos. De
la constitucién del sistema religioso fundamentalmente surge el problema
cuando hablamos de este desde los criterios de racionalidad de otro sistema
religioso; la confusion puede llegar a ser inminente. De ahf la necesidad de
la exposicion sobre la diversidad en los sistemas religiosos desde un
enfoque filoséfico. Esto nos lleva a pensar en la filosofia de la religién no
solo como un estudio profundo en si mismo, sino como una de las maneras
en que podemos darle claridad a las confusiones que podriamos llegar a
tener. Es en la diversidad religiosa, en su entendimiento como diversidad,
aclarando los criterios en cada religion, que podemos llegar a demarcar
algunos otros campos de actuacion de las religiones, de ahi otra de las ideas
de como hacer filosofia de la religion.

Veamos, pues, que el abordaje tiene al menos dos formas de
acercamiento: como sistema aclaratorio y como estudio eventual de los
criterios de racionalidad ya entrando en tema de una religion precisa. En
estos dos marcos se expresan las ideas de este nimero; veremos en este que
hay articulos que nos sirven de aclaracién sobre algin sistema religioso y
otros como un estudio ya particularmente en alguno de los sistemas
religiosos. Creo que es fundamentalmente imperativo el cultivo de estas dos
nociones que ha venido desarrollando el Coloquio de Filosofia de la
Religién y de la Espiritualidad en sus tres ediciones siendo organizado por
el programa de Filosofia de la Universidad El Bosque, la Red Colombiana de
Filosofia de la Religion y la Revista Horizonte Independiente.

Nicol4s Orozco M.
Director Revista Horizonte Independiente
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HISTORIA DEL PUEBLO DE ISRAEL
Y BIBLIA HEBREA®

HISTORY OF THE PEOPLE OF ISRAEL AND THE
HEBREW BIBLE

Adriano Moreno Weinstein

RESUMEN:

Los avances de la arqueologia en toda el drea del Levante han conducido a cuestionar, a veces
radicalmente, la historicidad de la Biblia Hebrea (BH). Definiendo inicialmente los conceptos de
Israelitas (el pueblo protagonista del principal relato mitico de la BH, el Exodo) y del Pueblo de
Israel (el pueblo histérico que se define a si mismo como descendiente de los Israelitas
imaginados por él mismo en el transcurso de su desarrollo cultural). El articulo examina posibles
etapas de creacion y consolidacion del Pueblo de Israel de manera paralela al desarrollo de sus
principales mitos y sfmbolos. Concluye que, al contrario de lo que temen las escuelas
reaccionarias y temerosas, la irrupcion de la Historia y, gracias a ella, la recuperacion de la
dignidad intrinseca del mito nos permitirdn avanzar mas y mejor.

Palabras clave: Israelitas, Biblia Hebrea, Pueblo de Israel, Arqueologia del Levante.

ABSTRACT:

Since progress in archaeology of the Levant has been significant there has been a reassessment of
the historicity of the Hebrew Bible’s narrative. By defining the concepts of Israelites (the people
constituting the main character in the main mythical legend of the Exodus) and People of Israel
(the historical people that define themselves as the descendants of the Israelites that same
historical people imagined during his cultural development) this article examines possible stages
of the creation and consolidation of the People of Israel in parallel with the development of their
main myths and symbols. It concludes that, contrary to the apprehensions of the reactionary and
fearful schools of biblical interpretation, the irruption of History in the field and, the consequent
recovery of the intrinsic dignity of myth will allow us to move forward faster and sounder.

Key words: Israelites, Hebrew Bible, People of Israel, Archaeology of the Levant.

ZRecibido: 08 de enero 2022. Aceptado: 16 de enero 2022.
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INTRODUCCION:

e propongo examinar la relacion que hay entre la Historia del Pueblo de

Israel y el relato contenido en el Tanaj o Biblia Hebrea (BH), con el fin
de esbozar algunas conclusiones de orden general acerca de la naturaleza y las
funciones de varias dreas/formas del conocimiento humano. El tema es
ambicioso a la par que indispensable y por su dificultad y extensién me veré
obligado a tratarlo en varias entregas. En el presente articulo examinaré la
Historia de los comienzos del Pueblo de Israel tal como hemos podido
establecerla hasta el presente a partir de los hallazgos arqueoldgicos, del estudio
de los textos producidos por las otras culturas del Cercano Oriente que dejaron
documentos escritos y de su estudio comparativo con el texto biblico (BH) y
demads escritos hasta el afio 500 EC>.

Cuando hablo de Historia4 me refiero al proceso de construcciéon de una idea
del pasado que se basa en hechos verificables por observadores independientes.
Se trata de un proceso objetivo, no en el sentido de “infalible” o
“incuestionable”, sino en el sentido de que es interpersonal (colectivo) y
compartido por una comunidad amplia de investigadores y por una poblacién
no especializada, interesadas en construir ideas de indole analitica y critica que
tengan vocacion de servir de puntos de apoyo generales en la reflexion de
cualquier miembro de la especie humana, para su comprensién de nuestro
lugar en el universo en medio de los seres vivos.

Con el término Pueblo de Israel voy a referirme a uno solo de los numerosos
pueblos de Israel que existen, los cuales se identifican generalmente a partir del
relato de la BH” como descendientes de los Israelitas definidos en dicho relato.
Actualmente es conocido también como Pueblo Judio o judios. Me interesa
debido a las caracteristicas de la relacion de filiaciéon que el Pueblo Judio ha

3Utilizo AEC (Antes de la Era Comun) y EC (Era Comun) para la datacion, recurriendo al formato
neutral académico.

4 , L . _ o ]
La mayuscula inicial estard marcando un concepto definido especificamente para este articulo.

®0 de relatos elaborados a partir de ella, o de tradiciones paralelas cercanas a ella.

R1iil :
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construido con los Israelitas a partir del relato de la Biblia Hebrea (BH) y
que le es particular. Es dicha relacién de filiacion lo que le sirve de base
para identificarse como Pueblo de Israel. El propdsito de este escrito no
consiste en cuestionar el valor de verdad de dicha filiacién ni a compararlo,
bajo ninguna forma ni aspecto, con ninguna otra filiacién de los demas
pueblos que se denominan a si mismos Pueblo de Israel. Aqui la premisa es
que todas esas filiaciones son legitimas e indiscutibles. Son parte del
derecho al libre desarrollo de las culturas y un rasgo de soberania
irrenunciable. Otro rasgo importante es que no vamos a enfocar el concepto
de descendencia en su aspecto bioldgico. En el contexto de este trabajo la
biologia es lo que menos importa, especialmente después de mas de 2.000
afios de agitada vida de la especie humana. La idea es centrarnos en la
filiacion como proceso humano de adopcién. En este caso los Israelitas son
los ancestros adoptados por varias colectividades diferentes a partir de la
idea que de aquellos Israglitas se han construido, y se siguen construyendo,
dichas colectividades. En el caso de los judios este aspecto de la filiacion es
igual de importante que para todos los demés grupos humanos porque,
como veremos en el desarrollo, no hay manera de identificar
biolégicamente el ADN de los Israelitas biblicos por cuanto es un grupo
totalmente mitico. Nuestro tema es el origen de las ideas y su evolucion, es
decir, lo que podria denominarse su “ADN social”.

I. EL PROBLEMA GENERADO POR EL LITERALISMO BIBLICO Y LA IDENTIFICACION
DEL RELATO BIBLICO CON LA HISTORIA

or mucho tiempo, tal vez durante la mayor parte de los ultimos 1.700
P afios hemos tendido a identificar el relato de la Biblia Hebrea (BH) con la
Historia del Pueblo de Israel. La manera en que se produjo esa identificacion
ha tenido mucho que ver con el desarrollo conceptual del Cristianismo asi
como de algunas vertientes minoritarias del Judaismo que no representan las
tendencias predominantes ni en el desarrollo del pensamiento ni de la
practica judios. Sobre todo, la hegemonia del pensamiento cristiano sobre la
cultura europea ha conducido a que las mismas disciplinas académicas
asuman acriticamente una serie de conceptos y categorias cristianas que han

31l 8
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que han terminado por dificultar su avance como disciplinas cientificas no
“confesionales".

La indispensable diferenciacion entre Historia y relato de la BH ha ido
surgiendo a partir del desarrollo de la arqueologia en la regién del
Creciente Fértil. En efecto, los hallazgos efectuados en toda esa region han
ido obligando a cuestionar numerosos aspectos del relato biblico en cuanto
se refiere a su valor como Historia. A partir del siglo XIX fueron
apareciendo restos de civilizaciones asombrosas que indicaban la
procedencia de numerosos elementos del relato biblico en épocas muy
anteriores a la época de la BH. El interés inicial suscitado por los
descubrimientos fue dando paso a una voluntad de referirlo todo a la
confirmacion del relato biblico como verdad histérica. La arqueologia del
Levante termin6 por ser denominada en muchos lugares “arqueologia
biblica” y se presenté en muchos arquedlogos la tendencia y el sesgo a
buscar y a ver en todo hallazgo algun aspecto del relato. Segin la mayoria
de los arquedlogos actuales especializados en el drea levantina este sesgo
determin6 un atraso en su disciplina (SCHMIDT Brian B., 2007, p.12)". Las
nuevas generaciones de arquedlogos han tenido que conquistar su
autonomia frente a la postura acritica que asumia de partida a la BH como
una fuente primaria indiscutible para los hechos histéricos del Pueblo de
Israel y de los demds pueblos del Levante. Comenzaron a presentarse
grandes debates a medida que los trabajos arqueoldgicos fueron
cuestionando la historicidad de eventos centrales del relato biblico como el
Exodo, la conquista de Canadn por los Israelitas, la existencia de la
monarquia unificada bajo David y Salomon, el estatus de Jerusalem durante
el periodo de dicha monarquia unificada, el poderio y la magnificencia

” o«

6El mismo término “confesional” es un término cristiano, como los términos “Dios”, “religién”, “fe”,
“confesion” y asi sucesivamente. La insistencia a todo lo largo del anélisis en identificar y evitar, en lo
posible, los términos cristianos 0 musulmanes se hace con el Unico y simple propdsito de poder
observar al Judaismo en su especificidad.

7FINKELSTEIN Israel, in BRIAN B. SCHMIDT, 2007, p. 12: “That is the reason that ‘classical’ biblical
archaeology stalled relative to world archaeology in almost every field of research” (Esa es la razén por
la cual la arqueologia biblica ‘cldsica’ se paralizé en relaciéon con la arqueologia mundial en casi
todos los campos de investigacion”. Ver también pagina 20 de la misma obra, final del ultimo parrafo.
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atribuidos al reino de Salomén... Simultdneamente, los progresos de varios
estudiosos del texto biblico, especialmente de aquellos pertenecientes a las
escuelas criticas alemanas, condujeron a la consideracién del texto biblico
como una produccién humana desarrollada por numerosos autores, o
escuelas de autores a lo largo de siglos. La autorfa antiguamente atribuida a
Moisés se desplomdé. La idea de una revelaciéon divina ocurrida en un
momento preciso, en el Monte Sinai, dejé de tener sentido.

Chaim POTOK subraya co6mo Baruj SPINOZA y varios otros autores judios
anteriores a él - especialmente Azariah dei ROSSI (Mantua, c. 1511-1578)% -
plantearon claramente las contradicciones e inconsistencias que presenta el
texto biblico, empleando razonamientos que actualmente son usuales en la
critica biblica (POTOK Chaim, 1983, p. 422). Llama entonces la atencion esa
dificultad que sigue causando en numerosos circulos la aceptacion del texto
biblico como obra literaria y creacion humana.

La perspectiva judia, debido a su tendencia mucho menos interesada en
interpretaciones literalistas, facilita la consideracion de la BH a la vez como
creacion humana, obra literaria y texto sagrado. Es el principal motivo por
el cual me parece especialmente relevante dicha perspectiva para un
andlisis como el que me propongo.

Previamente hay que precisar otro conjunto de términos para evitar los
escollos que hemos observado en numerosos documentos consultados,
especialmente las grabaciones de simposios y congresos en las cuales se
observa que es la confusién en la terminologia y la utilizaciéon inconsciente
de perspectivas no judias mezcladas con la perspectiva judia, lo que més
dificulta finalmente una apreciaciéon ordenada y clara del fenémeno de
aparicion y evolucion del Pueblo de Israel.

Como ya dijimos, los Israelitas son los descendientes del patriarca Ya'akov
(Jacob)- Israel. Son los miembros de las 12 tribus que llegan, luego de salir

8 Azariah dei ROSSI, con su obra Meor Eindyim (La luz de los ojos), hizo un anélisis critico del texto
biblico como no se volveria a producir hasta el siglo XIX en el marco de la Wissenschaft des
Judentums (la Ciencia del Judaismo) en Alemania.
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de Mitsrdyim (el nombre hebreo de Egipto) al Monte donde Moisés tuvo su
primer contacto con la divinidad y lo sagrado. Alli, en el Monte Horev o
Monte Sinaf, reciben la consagracién como Pueblo de Israel.

Los Israelitas no deben confundirse con los integrantes de Israel, el grupo
humano contra el cual supuestamente luché el faradn Merneptah, segin
dice su inscripcion triunfal de 1207 AEC. Ese Israel es, probablemente, el
grupo humano sedentarizado cuyos restos encuentran los arquedlogos en
las Tierras Altas Centrales del Norte de Canadn en los estratos de la Edad
del Hierro I. Israel es el grupo que al desarrollarse deviene en el Reino de
Israel, o Reino del Norte.

Los Israelitas tampoco deben confundirse con Judd, otro grupo humano
cuyos integrantes son llamados Judaitas por historiadores y arquedlogos.
Judd es un grupo humano que no aparece nunca como tal en los
documentos egipcios; pero su existencia histérica es un hecho. Habita las
Tierras Altas Centrales del Sur de Canaan durante la Edad del Hierro I. Juda
es el grupo que al desarrollarse deviene en el Reino de Judd, o Reino del
Sur.

Se denomina aqui Monarquia Unida al reino que aparece en el relato
biblico como supuestamente creado por Saul y, sobre todo, por David. Fue
gobernado, también supuestamente, por Salomoén, hijo de David, antes de
dividirse en dos reinos: el Reino de Israel y el Reino de Judd. Una mayoria
de arquedlogos ha concluido ya que la Monarquia Unida no existié en la
Historia.

En el Judaismo la Biblia Hebrea, el Tanaj, comienza con los cinco Libros de
la Torah. Esta Torah constituye la Tordh Escrita (Torah she biktav). La
interpretacién de las normas contenidas en la Tordh escrita se desarrolla
constantemente en un proceso de estudio oral mancomunado a partir de
una serie de textos de estudio desarrollados por los sabios desde
aproximadamente el afio 200 AEC y que se denominan Talmud. El Talmud
es también conocido como la Torah Oral (Tordh she be al pé). La ejecucion
apropiada de las leyes de la Tordh Escrita es imposible sin el estudio

31l !
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(Talmud) desarrollado en la Torah Oral. El Judaismo es una cultura viva en
constante desarrollo y cuestionamiento. El estudio de la Tordh Escrita
mediante el desarrollo de la Tordh Oral, son dos aspectos complementarios
sin los cuales el Judaismo no avanza.

En el presente estudio el Judaismo es la expresién de una tradicion,
entendiendo por tradicién el proceso de transmision intergeneracional de
una cultura. Una tradicién no es un conjunto de normas y de leyendas
inamovibles. La tradicion es el proceso mismo de transmisién, no los
contenidos. La Tordh Escrita y la Tordh Oral forman asi el nucleo de la
tradicion judaica.

Las anteriores definiciones seran de utilidad al recorrer la Historia que a
continuacién comenzamos a narrar.

Il. LA TIERRA DE CANAAN Y LOS PUEBLOS CANAANITAS: EL CONTEXTO DE LOS
ORIGENES DEL PUEBLO DE ISRAEL

omenzamos entonces en el Medio Oriente. En el sector occidental del

llamado Creciente Fértil hay una region que los arqueélogos, urgidos por
hallar nomenclaturas que no se presten a estériles polémicas, han
denominado el Levante. Se trata del area conformada por la costa oriental
del Mediterrdneo, desde la peninsula del Sinai hasta el golfo que, en dngulo
recto, marca el paso de la linea costera de Siria (que va en direccién general
Sur-Norte) hacia la linea costera de Turquia (que va en direccion general
Este-Oeste). De la costa mediterrdnea hacia el Oriente, el ancho de este
territorio es de cerca de 300km (observar la linea Sur-Norte que pasa por el
extremo oriental de la actual Jordania). De Norte a Sur, la regién mide cerca
de 1.200km de longitud. Asfi, su 4rea total se acerca a los 360.000km2, mds o
menos el drea sumada de los actuales paises de Siria, Libano, Israel,
Jordania y de la peninsula del Sinaf®.

9 . . . |
Para referencia comparativa con Colombia, es el drea sumada de los departamentos de Amazonas,
Vichada, Caquetd y Antioquia.
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Dentro de la regién Levantina, la parte Sur, es la que denominaremos
Canadn. En longitud de Norte a Sur se extiende desde el sur del Libano
hasta el limite norte del Sinai y en su ancho va igualmente desde la costa
mediterranea hasta el extremo oriental de la actual Jordania. Desde hace
milenios, los procesos climéticos fueron determinando que la peninsula
ardbiga se convirtiera en un desierto y que Canadn, una zona de baja
productividad agricola, quedara en emparedado entre el Norte y el Sur entre
las dos regiones de gran prosperidad agricola que son Egipto y
Mesopotamia. En el caso de esta ultima, la prosperidad se logré mediante
grandes obras de adecuacién que sumaron la irrigacién con la contencion
de las inundaciones saladas trafdas por las tormentas del Golfo Pérsico!%;
pero una vez hecho ese esfuerzo inicial, su situacidon resulté envidiable en
comparacion con las regiones aledanas.

Por todo lo anterior Canaan, en el sur del Levante, es principalmente el
territorio de paso, de comunicacién, entre Egipto y Turquia y Egipto y
Mesopotamia. Con los siglos, se convertird también en la zona de
enfrentamiento de los grandes reinos del Medio Oriente en sus luchas
hegemonicas. Con una base agricola de inferior calidad a la de sus vecinos
del Norte y del Sur, no podrd nunca sostener una poblaciéon cuyo tamafio le
permita defenderse con solvencia contra los ejércitos de sus vecinos. Su
destino general serd el de buscar la riqueza en el comercio. Ello explica la
vocacion comercial de Fenicia y del Reino de Israel en el norte de Canadn.
En cuanto a la dificultad de defenderse de las grandes potencias regionales,
ella conducird a la constante creaciéon de alianzas de defensa entre los
pequenos reinos canaanitas y su continua disolucion al vaivén de las
variables condiciones de la region. No deja de aparecer en la reflexion la
idea de que pudo haber en todo ello mdviles suficientes para promover, en
ciertas épocas, la constitucion de algunas federaciones duraderas de grupos
diversos.

10 . . . -
Probablemente de todas estas dificultades e inundaciones por parte del mar esterilizante surgié esa

obsesion en la cultura semitica noroccidental por evitar las mezclas de elementos incompatibles con
la vida y la insistencia, en el mito biblico de creacién, por la separacion de luz y oscuridad, de tierra 'y
agua, y de las aguas de abajo (mdyim), saladas, de las aguas de alld arriba (sham-mdyim), dulces. Y, sf;
en la Biblia Hebrea el cielo estd hecho de agua y el aire es la separaciéon generada por el soplo que
separa las aguas luego de ser creadas.
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Ya dijimos que la tierra de Canadn es mucho menos productiva que los
territorios que enmarcan al Levante por el norte, Mesopotamia y Turquia, y
por el sur, Egipto. Lo mds importante es que su baja productividad
conducird a una poblaciéon limitada en su ntmero absoluto y en su
densidad. En la época del Bronce Tardio (1550-1180 AEC) la poblacion de
Canadn serd inferior a 250.000 habitantes y en la época del Hierro Il (900-
600 AEC), gracias a las mejoras tecnoldgicas, serd capaz de sostener cerca
de 400.000 habitantes. Mientras tanto, durante el Bronce Tardio, en Egipto el
Faraén contaba sin dificultad més de 4.000.000 de subditos. Algo similar
ocurrird con Mesopotamia y serd una situacion demografica cuya
desproporcién solamente variard, para volverse insostenible, con la presién
imperial romana.

Ya desde un punto de vista cualitativo con implicaciones politicas, tenemos
que el nomo, la unidad econdémico-administrativa de Egipto, no tiene
equivalente en Canadn porque hasta muy entrada la Edad del Hierro no hay
excedentes econdmicos suficientes como para montar una estructura
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comparable. Las unidades politicas canaanitas son las pequefias ciudades
con su territorio de influencia. Son aglomeraciones de entre 3.000 y 4.000
habitantes cuyo peso econdémico y organizaciéon social no justifican la
denominacién de ciudades-Estado. Encontraremos excepciones, pero seran
contadas. Ugarit, a finales del Bronce Tard{o serd una de ellas!'!, calificada
por algunos arqueélogos como “Estado cantonal” con 25.000 habitantes e
importantes edificaciones publicas (palacio y templo).

Finalmente, la caracteristica que mas variabilidad generard en la economia
canaanita es la fragilidad, por cuanto la ausencia casi total de rios
permanentes hace depender la agricultura y el pastoreo de la pluviometria y
de la capacidad de conservar el agua en cisternas y otras obras semejantes.
En este contexto, el rocio de las madrugadas se convierte en un recurso
precioso'% Las implicaciones son serias y de dos érdenes. El primero es que,
con mucha frecuencia, las sequias desembocaran en desplazamientos
sustanciales de la poblacién hacia Egipto, la tierra fértil mas cercana, en
procura de alimento y agua. Los constantes movimientos hacia Egipto y de
regreso, van a reforzar la influencia de la cultura egipcia sobre todos los
pueblos de Canaan. Los disefios de planta de los templos canaanitas serdn
muy similares a los disefios egipcios; las figuritas de algunos dioses y diosas
serdn tomadas a veces de Egipto. Por ejemplo, la diosa Asherd -en extremo
importante como diosa de fertilidad- portard con frecuencia la peluca
caracteristica de la diosa egipcia Hathor. Ademaés, los mitos fundacionales a
veces estardn relacionados con Egipto, pais que simbolizard a la vez
extremos de abundancia y estrechez. Un hecho muy elocuente es que Simon
SCHAMA inicia su Historia de los Judios en Egipto, porque es alld donde se
obtienen los primeros documentos en los cuales hay informacién acerca de
la vida cotidiana de los judios. Dichos documentos datan de la época de

11 . . . . . .
Ugarit es un caso importante, porque muestra la importancia de nuestra opcién de perfilar la

historia a partir del territorio. En Ugarit no predomina una lengua canaanita. Sin embargo, muchos
arquedlogos consideran que cerca de 1200 AEC, es una ciudad canaanita caracteristica por ciertos
rasgos de su cultura material, la diversidad de su poblacién y sus caracteristicas religiosas.

12 .. PRT . . - ‘ P
Las bendiciones biblicas que incluyen el rocio entre los beneficios son mucho mds que imagenes
bonitas. Su valor poético reposa sobre la dramética importancia del rocio para la vida en esa regién
del mundo.
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Jerjes (dominio persa de Egipto en 475 AEC). SCHAMA, justamente, inicia de
este modo para optar claramente por un enfoque historico independiente
de los relatos miticos, asf como por una historia enfocada en la vida de una
poblacién y no en las acciones de la élite politico-militar.

Pero, existe otra consecuencia de la inestabilidad y la aprension generadas
por la impredictibilidad de las lluvias: proliferaran en Canaan, mas que en
ninguna otra zona del Levante, los cultos de fertilidad y su importancia sera
decisiva en el imaginario social. Con ellos vendran practicas muy onerosas
para toda la sociedad: infanticidio ritual (;primogénitos, preferiblemente?);
prostitucién sagrada obligatoria para todas las mujeres, inclusive las
casadas; ofrendas personales de sangre esparcida por el suelo en lugares
especiales. A mayor sequia, mayor desesperacion y mayores costos
infligidos a todos, ademds de la hambruna y sus pérdidas consiguientes.

Puesto que Canadn es territorio de paso, su historia es en gran medida la
historia de los inmigrantes cuyo arribo fue conformando los pueblos que la
habitaron de manera estable. Al ser Canadn el camino que lleva desde
Africa hacia Europa y Asia (especialmente después de haberse formado el
estrecho de Gibraltar), fueron muchos los miembros muy antiguos de
nuestra especie los que optaron por permanecer en Canadn. Hace cerca de
500.000 afios, por ejemplo, los hombres de Neanderthal pasaron por aquel
lugar. Pero si bien las coordenadas coinciden con la ubicacién de la tierra
de Canaén, el lugar por el cual pasaron aquellos hombres no corresponde a
Canaan. En aquella época en el lugar geografico de Egipto tampoco se
encontraba Egipto. Hasta hace relativamente poco, 3.500 AEC, el Sahara no
existia, no habia desierto en Africa del Norte y, por lo tanto, Egipto no era el
magno oasis que conocemos. Lo mismo ocurre con Canadn y el Levante,
pues estaban integrados con una peninsula ardbiga que no era desértica y
con un norte de Africa que también era fértil. Canadn y el Levante se
definen asi en el tiempo por su situacién climatica, de modo que podemos
fechar  muy  aproximadamente  su  aparicibn  como  4reas
geograficas/climaticas determinantes de rasgos culturales hacia 3.500 AEC!'3

13 . ) A .
Es importante resaltar que Canadn y Levante (Levant) no son términos exactamente equivalentes;
pero si suficientemente aproximados para muchos efectos y, en todo caso, preferibles a “Palestina”
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No obstante, algunos de los pueblos de aparicibn muy antigua en el area
llegaron a marcar a tal punto la cultura canaanita que hay que
mencionarlos. Por ejemplo, los natufianos quienes hace mas de 10.000 anos
llegaron a la zona, crearon la aglomeracién de Jericé y luego, con el tiempo,
domesticaron el trigo. La sacralidad que le infundié a la tierra de Jerico la
llegada de la agricultura (fue uno de los primeros sitios de la cuenca del
Mediterrdneo donde se realiz6 aquella invencién), perdurd tan
intensamente en toda la region'* que los redactores de la Biblia se sintieron
obligados a cantar su destruccién para abrirle paso simbdlicamente a su
nueva espiritualidad, aunque estd confirmado por los arquedlogos que las
huestes israelitas jamdas destruyeron Jericd. Por el contrario, Bet Léjem, la
“casa del pan” fue exitosamente integrada en la leyenda del Pueblo de Israel.

Otro invento importante utilizado por los predecesores de los canaanitas y
que se volvio caracteristico de la Tierra de Canadn, fue el cultivo de la vifa y
la produccion de vino. Trigo, pan, uvas y vino se convertirdn con el tiempo
en simbolos de la tierra y del Pueblo.

Quienes inmigraron a Canadn en la época que es relevante para nosotros,
llegaron a veces de sitios tan remotos como los montes Zagros, al oriente
del Tigris, o el Caucaso. Alrededor de 2154 AEC se produjo el colapso del
Imperiol3 de Akkad, fundado por Sargén 1y ello dio pie para inmigraciones
desde aquellas regiones. Nuevamente, las dindmicas de los pueblos més
prosperos y dominantes a su alrededor, determina el proceso formativo
canaanita.

Hacia la misma época va creciendo una presencia en el drea que serd ain
més determinante: los Mar-tu (“habitantes de tiendas”), de quienes hablan

que es un término romano demasiado reciente y generador de confusiones lamentables y
conflictivas. Canadn es, posiblemente, el término histéricamente mas adecuado.

14 - . . .
Igual que ocurri6 con Eleusis en el drea griega.

15
Observemos que aqui la palabra Imperio puede ser inadecuada frente a la realidad politico-

economica de aquella época. La organizacion politica de Sargén puede ser, mas bien, un reino. Se la
ha llamado Imperio simplemente porque estaba conformada por varios reinos; pero actualmente se
requiere mayor precision.
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los sumerios, van ocupando cada vez més tierras hasta convertirse en la
poblacion mayoritaria del norte del Levante. Con el tiempo, los mismos
sumerios los fueron llamando “Amurru” (Amoritas). Los amoritas también
entraron a formar parte de la poblacion canaanita.

Algunos grupos de Hititas se fueron integrando también a la poblacion
canaanita a partir de 1600 AEC y se convirtieron también en una
componente de los canaanitas. Algunos pueblos vecinos se refieren a veces
a los canaanitas como los “hatti”. Ya en este momento los distintos pueblos
que se han ido fusionando en la regién levantina pueden ser considerados
proto-canaanitas. Al surgir la poblacién canaanita propiamente dicha, se
tornard imposible distinguir entre sus distintas componentes a partir de su
cultura material. Uno de los problemas que surgen para los investigadores
actuales es, justamente, la imposibilidad en este caso de determinar
etnicidad a partir de los restos arqueoldgicos distintos de la escritura. Un
caso notorio es el de la alimentacién: el tipo de consumo alimenticio en
Canaan no basta para determinar con exactitud la componente cultural
particular.

II.1. COMPLEJIDADES SURGIDAS POR LA CONSTANTE PRESENCIA CANAANITA EN
EGIPTO

os levantinos en general, y los canaanitas en particular, que desde
L tiempo inmemorial venian ingresandoy saliendo constantemente del
territorio egipcio (frecuentemente en funcién de las fluctuaciones
climdticas de anos de sequia y de buenas lluvias) entraron, por aquel
entonces, a formar parte de un capitulo importante de la historia egipcia.
Hacia 1670 la situacion politica y social en Egipto se torna compleja. Hay un
debilitamiento del poder faraénico. Un grupo mencionado por el cronista
Maneton y que él llama los Hyksos, los “principes del desierto”, se toma el
poder en todo el Delta del Nilo y funda la XV dinastia. Los faraones hyksos
tienen nombres combinados levantino-egipcios como Yakhuber-Meruserre
o Yakobaam. Por la forma en que lo relata Maneton y el impacto que
produjo en las politicas internacionales de los faraones, se penso6 que los
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hyksos habian invadido Egipto subitamente y llegando en masa desde
Canadn. Sin embargo, muchos arquedlogos expresaron dudas por cuanto
nunca se hallaron restos de enfrentamientos bélicos. La dinastia de los
Hyksos rein6 por 100 afios en el Delta, cerca de la tierra de Goshen y los
demas lugares fértiles del Delta. En 2020 se publicaron resultados
definitivos basados en el andlisis de un importante nimero de esqueletos
hallados en el cementerio de los Hyksos en Avaris: la presencia de los
“invasores” data de mucho antes del acceso al poder del primer faraén
Hykso, Sheshi-Mayebre. Los Hyksos fueron entrando gradualmente al Delta
del Nilo desde mds de 350 afos antes de su toma del poder. Eran
inmigrantes, algunos de alto rango social, como lo demuestran las
caracteristicas de sus tumbas. Hacia 1540 los faraones egipcios
tradicionales que se habian refugiado en Tebas retomaron el poder sobre el
Delta. Tal vez esclavizaron a aquellos Hyksos que no lograron retirarse a
tiempo y es posible que de esta época date la leyenda del “Exodo”. Los
egipcios optaron por no continuar la campafia de recuperacion
adentrdndose en territorio canaanita. Sin embargo, los gobernantes
egipcios quedaron decididos a no volver a descuidar su hegemonia y
optaron por conquistar la Tierra de Canadn. La dominaron por casi tres
siglos (1460-1170) a finales del Bronce Tardio.

IIl. EN CANAAN, LOS COMIENZOS DE LA HISTORIA DE ISRAEL

a Historia del Pueblo de Israel, en su acepcién judia, comienza

L propiamente en esta region de Canaan a partir del siglo XV AEC, cuando

aparecié un grupo semi-némada o némada que los egipcios registraron

bajo el nombre de Israel (inscripciéon de Merneptah, 1207 AEC). Dicho grupo

se sedentarizo siguiendo los patrones de alternacion de vida sedentaria y

vida némada que son reconocidos por los arquedlogos en el territorio de
Canadn desde el neolitico.

Israel se asentd en la region de las Tierras Altas del Norte de Canadn, en un
area que limitaba al Sur a unos 10 km al norte de Jerusalem y al Norte a
unos 20 km al norte de Shejem (Siquem). Por el Occidente su frontera
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coincidia con las estribaciones de las colinas de Efraim y por el Oriente
limitaba con el rio Jorddn. Simultdneamente con la apariciéon de Israel en
las Tierras Altas del Norte de Canadn, los arqueblogos registran
asentamientos nuevos de la misma época en las Tierras Altas del Sur.
Aunque los egipcios no llaman este grupo de pobladores Judd, podemos
colegir que los textos de Amarna que hablan de los dirigentes de Jerusalem
se refieren a este grupo.

El Colapso del Bronce Reciente (cca. 1200), ese desplome de toda la
estructura de soberania politica y de comercio fluido en el conjunto del area
del Mediterraneo Oriental y el Levante, es registrado por Ramses Il (1182-
1151 AEC), faradn que se ve obligado a enfrentar el avance de los “Pueblos
del Mar” y detener su avance hacia Egipto. Su templo en Medinet Habu
contiene numerosas escenas de su lucha contra los que considera temibles
invasores. Los historiadores dicen con frecuencia que con Ramsés Il
termina la época de los grandes reyes egipcios. El Colapso del Bronce
Reciente probablemente tiene mucho que ver con este hecho.

Lo que los frescos de Medinet Habu no cuentan es que probablemente
Ramsés III detuvo a los palashtu (como llamaron los egipcios a los
desplazados migrantes que llegaron desde el territorio canaanita) mediante
una negociacion que implicd la pérdida por parte de Egipto de todo el
control territorial que tenia sobre Canadn hasta aquel momento. Hasta hace
muy poco tiempo los historiadores identificaban simplemente a los palashtu
con los Filisteos; pero a continuacién veremos que dicha identificacién no
es adecuada.

IIL.1. EL. COLAPSO DEL BRONCE RECIENTE Y SUS EFECTOS SOBRE LA POBLACION DE
CANAAN

a llegada a Canadn de varios grupos de migrantes con motivo de las

multiples crisis que cobijamos con el apelativo de Colapso del Bronce
Reciente (cca. 1200 AEC) condujo a la fusién de las poblaciones canaanitas
con los recién llegados. La arqueologa y profesora Ayelet GILBOA ilustra el
proceso a partir de las poblaciones costeras del Mediterraneo (GILBOA
Ayelet, 2019).
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En el extremo sur de Canadn, en las aglomeraciones de Gaza, Ashdod, Ecrén
y Ashkel6n, los palashtu se asentaron en medio de la poblacién canaanita.
Convivieron pacificamente y fueron fusionando sus culturas hasta que se
produjo una nueva con predominio griego en la lengua y en las costumbres
alimentarias, pero con rasgos canaanitas en lo religioso. Esta nueva cultura
es, propiamente, la cultura FILISTEA.

Respecto al cardcter pacifico de todo lo que ocurre en el litoral
mediterraneo de Canaan hay que ser muy claro: las excavaciones muestran
que unicamente en dos o tres casos hubo destruccion de aglomeraciones
urbanas. No hay sefiales de mayor violencia en la época de la aparicion de
las nuevas culturas canaanitas. La profesora Ayelet GILBOA muestra a través
de anécdotas sobre las excavaciones, por qué los arqueodlogos llegaron a
determinar que la fusion de las culturas fue pacifica. Explica que el caso
comun es descubrir los restos de una casa. En un mismo estrato se
encuentran en un lado de la cocina utensilios canaanitas y en el lado
opuesto utensilios griegos del tipo usado por los palashtu. En los estratos
més recientes van apareciendo nuevos utensilios que combinan los rasgos
de ambas culturas a la manera filistea.

La decadencia de las ciudades canaanitas en este momento inmediatamente
posterior al Colapso del Bronce Reciente no tiene necesariamente un origen
violento. El comercio que las habia vuelto importantes queda suspendido y
ellas van reduciéndose. En algunos casos la nueva situacién econdmica,
mucho maés estrecha, llegé a pesar tanto que determind revueltas en la
ciudad. La dificultad para un arque6logo estd en determinar cuando se trata
de una revuelta interna. Lo cierto es que no habia en aquel momento
ningln ejército “israelita” al cual atribuirle la destruccidn. Es, en cambio, la
reduccion de las ciudades de las llanuras y su consiguiente disminucién en
el aprovisionamiento de granos disponible para los grupos pastoriles lo que
empuja a estos ultimos a tener que asentarse en las Tierras Altas y producir
lo necesario para complementar su produccién ganadera.

En el extremo septentrional de Canadn, aproximadamente desde la
poblacion de DOR hacia el Norte, y mds all4 en las ya antiguas ciudades
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canaanitas de Tiro, Sidén y Biblos la migracién no es de los palashtu, sino
que corresponde a refugiados de Chipre y otras dreas de poblacion
micénica. En esta drea el proceso es similar al del Sur; pero en materia
linglifstica el dominio es para el canaanita que cambia un poco y a partir

del siglo X ya es identificable como dialecto Fenicio'S.

Tanto en el caso del Sur como el del Norte, las ciudades existentes antes de
1200 se conservaron y lo que cambié fue su poblacion. En el caso de los
Fenicios, adoptaron con relativa prontitud la escritura canaanita derivada
del Proto-Sinaftico; es decir, adoptaron el primer alfabeto, el cual estaba
bastante bien desarrollado. Esa adopcién fue, probablemente, simultdnea
con las élites de Israel. Hay un vinculo importante por cuanto son vecinos
los fenicios de la region de Dor y los de Israel y el acelerado desarrollo de
las Tierras Altas del Norte parece estar asociado con la prosperidad de la
poblacion costera (Dor).

También como consecuencia de los cambios generados por el Colapso del
Bronce Reciente se produjeron encuentros de canaanitas del interior de la
Tierra de Canadn con grupos de refugiados. Este fenémeno, que se combina
con la sedentarizacién en las Tierras Altas ocurrida por la misma época, es
muy dificil de seguir por los arquedlogos. También ocurrieron encuentros
en Transjordania, de los cuales surgieron los pueblos de Amén, Moav y
Edom. Tanto a las Tierras Altas septentrionales como meridionales llegaron
desplazados de otras latitudes que le hufan a las hambrunas y a las
epidemias.

MAPA 2

Canadn: tierras altas centrales.
Edad de Hierro I (1550-900 AEC). Mds de 60 asentamientos.

16 . . Lo €T -
Los hablantes de esta variante de la lengua canaanita no se llamaban a si mismos “Fenicios”. Fenicia

es el nombre que le pusieron los griegos a esa tierra a partir del siglo VIII AEC. La etnogénesis de
este pueblo ha sido investigada por Ayelet GILBOA a partir de sus excavaciones en Dor y en otras
areas del Norte del Estado de Israel.
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El origen de los recién llegados a estas regiones no era maritimo sino
terrestre y, ademds, se trataba de parientes étnicos de los canaanitas: los
Arameos. Estos llegaron inicialmente al drea de Siria lo cual le valié a dicha
tierra, a partir de aquel momento, el nombre de ARAM (Aram-Damasco,
Aram-Nahardyim, etc.). La prueba de la llegada de los Arameos esta en que
la presién que ejercieron sobre Babilonia y Asiria fue tal que aparecen
reportados hacia 1115 AEC en las crdnicas de Tiglat Pileser I, rey de Asiria.
Tiglat Pileser afirma que va numerosas veces a la guerra contra los pueblos
que amenazan su reino, particularmente menciona los Arameos.

Las regiones de Mesopotamia, de notable riqueza agricola, son
ambicionadas por todos los pueblos desplazados por los cambios climéticos.
Algo similar ocurre con Siria. En cambio las regiones semi-desérticas van a
ser opcidn Unicamente para grupos pequefios que no hallen su lugar en los
sitios mas prosperos. Estos grupos marginales no siempre llegaran en
actitud agresiva, sino mas bien cooperativa como corresponde a la vida en
el desierto. Las invasiones belicosas no se produciran sino hasta cuando los
Arameos estén bien instalados en Damasco y sus reyes empiecen a guerrear
en procura de influencia regional.

23



REVISTA HORIZONTE INDEPENDIENTE VOL. Il NO. 2

El paso de los Arameos hacia las zonas interiores de Canadn no fue
entonces un fendmeno masivo desde ningin punto de vista. Por una parte,
la estrechez econdmica de los primeros habitantes de las Tierras Altas a
comienzos del Hierro 1 es tal que en las excavaciones nunca se encuentra
nada mas que utensilios de primera necesidad. Solamente debieron
ingresar migrantes en numero limitado y por ello no se detecta nada
revelador de este movimiento a nivel de la cultura material.

Lo que si ocurrié simultineamente en todas las Tierras Altas del centro de
Canaan es que la cultura que fue surgiendo internamente alli, tanto en el
Norte como en el Sur (etnogénesis interna comparable a lo que ocurri6 en
las costas), era una cultura que se distinguia de las culturas de Moav, Amon
y Edom en su dieta. Entre los restos de alimento de las Tierras Altas del
centro no se hallan huesos de cerdo. Si se encuentran en Filistia y en
algunas zonas de la costa, ademés de en Transjordania; pero no en Israel ni
en Juda. Sabemos que en las culturas pastoriles el cerdo no es un animal
apreciado porque sus condiciones de subsistencia lo hacen incompatible
con el estilo de vida de los pastores. Lo importante es que en todos los
demds aspectos de la cultura material hay una continuidad importante
entre todos los grupos del interior y son esos detalles minimos, como los
hébitos alimenticios, los que permiten seguir la pista de un pueblo en
formacion.

En las Tierras Altas del Norte se form¢ asi el Reino de Israel y en las del Sur,
el Reino de Jud4a. Es posible que se hayan formado simultdneamente. Sin
embargo, fueron profundamente distintos en su desarrollo. Las condiciones
ambientales y la fertilidad de las Tierras Altas del Norte favorecieron al
Reino de Israel desde sus comienzos. Igualmente debid beneficiar de la
cercania y la accesibilidad de sus vecinos comerciantes de cultura Fenicia.
En pocas palabras, ya para el siglo X AEC el Reino de Israel se hallaba en
pleno desarrollo acelerado y a comienzos del siglo IX AEC, habia alcanzado
el nivel de formacidon de un Estado pleno. Dicho nivel incluye, a la vez, un
sistema de gobierno complejo con una burocracia efectiva en la
administracion, una divisién del trabajo importante y una consiguiente
estratificacion social. Es muy importante este aspecto del grado de
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desarrollo en el caso de Canadn. Los arquedlogos tienen ya una serie de
tipificaciones a este respecto que, aplicadas al caso de la Tierra de Canaan,
permiten entender, no solamente algo del desarrollo endégeno, sino
también la influencia de las potencias militares y econémicas de la Edad del
Hierro, desde Asiria hasta Roma.

IV. HISTORIA DE DOS REINOS CON UN FONDO CULTURAL MUY PROXIMO Y
PROCESOS DE DESARROLLO MUY DISPARES

a base cultural a partir de la cual surgieron los Reinos de Israel y Juda es,
L practicamente la misma. Fueron las circunstancias geograficas, primero,
y luego las dindmicas mismas de sus poblaciones y de sus vecinos
imperialistas las que los fueron diferenciando de manera importante.

Inicialmente se desarrollé el Reino de Israel. En 884 AEC, el advenimiento
de Omri al poder marcéd el comienzo de una época de fortaleza sin
precedentes y sin continuaciéon més alld de la dinastia Omrita. La capital
inicial del Reino de Israel, que era Shejem, se traslada a la nueva ciudad
fundada por Omri: Samaria (Shomron). De un total de 250 asentamientos
registrados por los arquedlogos hacia 1150 AEC, con una poblacién total de
45.000 habitantes para Israel y Judd combinados, se pas6 hacia el afio 750
AEC a un total de 500 localidades y 160.000 habitantes, la mayoria de los
cuales se encontraban en el Reino de Israel. El comercio de Israel con todo
el Mediterrdneo oriental, e inclusive con Cartago y el Mediterraneo
occidental'”le brind6 una prosperidad tal, que el hijo de Omri, Ajab es
mencionado en la Estela de Kurkh por el rey asirio Shalmaneser Ill, en 853
AEC, como el més poderoso de los 11 reyes aliados contra él para detener la
expansion asiria. El éxito de Ajab como lider de la coaliciéon fue evidente.
Shalmaneser Il proclamd6 su victoria en el texto de la estela; pero, en la vida
real, se retird. La expansion fue frenada. El clima favorable continu6 por un
tiempo; pero la reconstitucion de los grandes reinos imperialistas,

17
El objeto de plata ibérica (minas cerca de Cadiz) mas antiguo hallado hasta la fecha en el Medio

Oriente fue reportado en la regiéon de Megiddo (tesoro de Ein Hofez, Monte Carmel), en pleno
territorio del Reino de Israel. Data del siglo IX AEC.
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especialmente en el Norte, en Mesopotamia, fue tan rdpida e implacable,
que aquel momento estelar el Reino del Norte como fue la Dinastia Omrita
solamente durd 42 afos, de 884 a 846 AEC. A partir del reinado de Jehu
comenz6 una segunda etapa del Reino de Israel, durante la cual tuvo que
vivir “a la sombra de Asiria”.

A pesar de tener una producciéon importante de numerosos articulos
artesanales, vidrio, aceite de oliva, vinos, el Reino de Israel no lograria
nunca acumular suficiente riqueza para contrarrestar el poder de los
imperios vecinos, como Asiria, Babilonia y Persia. Su destino qued¢ sellado
justamente porque al ser tan prospero y dindmico era un reino poco dado a
considerarse subalterno y, por sobre todo, se convirti6 en una presa
deseable para cualquiera de los grandes imperios.

MAPA 3

Las dos entidades de las tierras altas en el
Periodo Amarna (s. XIV AEC)

Shejém

Jerusalém

QCiudad-Estada @ Yacimiento de broce reciente 1550-1150 AEC
Frontera de Ciudad=— yycimionto de brace reciente? 1550-1150 AEC

Creacion del autor en alianza con RHI

Mientras tanto su relacion con Jud4 debia ser algo paraddjica. Judd no llegd
a ser una entidad minimamente significativa a nivel de la region hasta
finales del siglo VIII AEC. Para Israel, Judd debia ser un problema méas que

otra cosa. Por una parte la manera en que Jud4, en su irrelevancia

1t
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econdmica y demografica, se hacia valer ante imperios y reinos terceros era
fastidiando a Israel en calidad de aliado del grandul6on de turno que queria
apropiarse de Israel. Por otra parte, Judd debié tener una estructura de
poder muy particular, ya que una parte importante de su poblacion y de las
poblaciones vecinas de las regiones desérticas (hacia el Sur, en el Neguev, y
hacia el Sur-Oriente en la regién de Mididn [Shasu]) eran n6madas, mas o
menos bandoleros, o descastados sociales (Hapiru). Desde la antigua época
del Bronce Medio (2000-1550 AEC) los Egipcios reportaban a estas
poblaciones como problematicas, carentes de ley y reacias a integrarse.
Jerusalem era una capital de montafia relativamente expuesta a los ataques
de bandoleros y que solamente debié hallar su primer lider sustancial en
David, un jefe de banda y astuto estratega si asumimos que la descripcion
de las correrias iniciales de David hecha por la BH estd inspirada en la
realidad.

Lo anterior, para significar que aiin no nos topamos con los Israelitas, y
menos aun con el Pueblo de Israel, porque este tiene como caracteristica
esencial el integrar a la poblacion de los dos Reinos que sea leal a lo
prometido en el Sinai, y distinguirla de los Canaanitas. Se supone también
que, tanto los Israelitas como el Pueblo de Israel son monoteistas y que la
entrega del Reino de Israel a otros dioses era una falta muy grave por
cuanto habfa ingresado a la Tierra de Canadn con instrucciones de no
adorar divinidades extrafias. Sin embargo, hasta mucho tiempo después de
la caida de Samaria (Shomrdn) no se encuentra ni el mas minimo rastro de
monoteismo entre las poblaciones de las Tierras Altas. En todos los hogares
de toda la regién se hallan estatuillas de multiples dioses y, en especial, de
parejas divinas (indistintamente de Yhwh y Asherdh, su consorte, o de Baal y
Anat la otra pareja divina popular en todo Canaén).

Hay que proseguir, entonces, con la Historia, no sin observar antes que los
arquedlogos tienden a llamar “Israelitas” a los pobladores de las Tierras
Altas del Norte desde el primer momento en que aparecen en las
excavaciones. Nosotros los hemos Illamado aqui Israel, siguiendo
simplemente a los egipcios. Solamente cambiamos el nombre a Reino de
Israel para significar que se habia adelantado significativamente un largo
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proceso que llevé a aquel grupo humano a adquirir unas caracteristicas
sociales especificas que le permitieron ejercer un poder econdémico y
politico considerable. No denominarlos Israelitas ni siquiera cuando han
evolucionado tanto es marcar la diferencia entre el concepto simbdlico y
mitico que es designado en la BH como Israelita y la categoria social que
estd tras la historia del Reino de Israel. De no operar en esta forma
caerfamos en las confusiones tan tipicas en los encuentros sobre esta
tematica.

El Reino de Jud4, por su parte, alcanzé la madurez'® después de la caida de
Samaria en 722 AEC. La prosperidad de Jud4 sobrevino cuando, después de
destruir Samaria, los asirios establecieron nuevas rutas de comercio con la
peninsula ardbiga y hacia el interior de su propio imperio. Juda se benefici6
sobremanera con ello. Se construyeron lagares, trujales, y comenz6 el Sur a
producir para el comercio a gran escala.

Parte de la bonanza se debié también a la importante cantidad de
refugiados de Samaria que llegaron a Jerusalem huyendo de las terribles
condiciones de la guerra y, sobre todo, de las deportaciones masivas
ejecutadas por el Imperio Asirio para asegurarse el control de los territorios
que invadia y despojaba, mediante la exterminacion cultural de todo grupo
que tuviese algin modo de resistirle. Los refugiados del Reino de Israel
llevaron consigo al Sur un gran tesoro de conocimientos utiles para
aprovechar la bonanza econdémica, pues ellos eran grandes productores de
aceite y vino, asi como comerciantes desde tiempo atrds, en tanto que los
Judaitas carecian de suficiente experiencia en la materia.

Hay que recordar que hasta poco antes de 722 AEC, la riqueza de Jud4d era
moderada. La Unica aglomeracion comparable con las ciudades
septentrionales de Guezer, Megiddo y Hatsor es Laquish, situada al pie de
las colinas de la Shefeld. Era mas pequefia que cualquiera de ellas; pero
cuando menos se hallaba dentro del rango. Jerusalem, por su parte,
resultaba insignificante.

18 . . . ) ) . o -
Es decir, un sistema de gobierno complejo con una burocracia efectiva a cargo de la administracion,

una importante divisién del trabajo y una consecuente estratificacioén social.
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El Reino de Jud4 no dispuso de técnicas de construccién monumental antes
del siglo VII AEC. No se encuentran entre los restos sellos personales en el
Reino de Juda antes de finales del siglo VIII AEC; los ostraca y las pesas con
inscripciones encontrados datan todos del siglo VIl AEC en adelante. Menos
aun se encuentran huellas de actividad literaria escrita. No hay fabricacion
masiva de alfareria en talleres centralizados, ni producciéon de grandes
volimenes de aceite de oliva hasta el siglo VII. Se estima que la poblacién
del Reino de Jud4d representaba apenas el 10% de la poblacién del Reino de
[srael.

Tampoco habia un predominio cultual en Jerusalem. Por eso no se percibe
como imposible que en algin momento un grupo relevante y decidido de la
sociedad, con objetivos claros, vision prospectiva y un grado
suficientemente grande de desesperacion pueda imponer una deidad
procedente de los independientes Shasu o de los Midianitas para que pase a
ser central en el imaginario del Reino. Sin embargo, lo cierto es que
durante los més de 200 afios que dura la hegemonia del Reino de Israel
hasta su destruccion, la limitada capacidad econémica del Reino de Jud4, su
aislamiento geografico y el conservadurismo de los clanes que lo
conforman determinan su insignificancia en la escena regional. Todo eso
cambia radicalmente con la desapariciéon del Reino de Israel y la enérgica
llegada de la hegemonia asiria!®.

El arquedlogo israeli Magum BROSCHI?muestra que a partir de finales del
siglo VIII AEC la poblacién de Jerusalem crecié exponencialmente y ello
condujo a la construccién de nuevos suburbios. En cerca de 25 anos pasé de
un 4rea de 50.000 m2 a 600.000 m2. Su drea urbana se multiplicé por 12. En
cuanto al nimero de habitantes, se multiplicé por 15, pasando de 1000 a
15.000. La Shefeld también registra un crecimiento importante en el mismo
periodo, tanto en numero de asentamientos como en tamaio de los
mismos.

19 . . . .
Observemos de paso que ya no existia tampoco el reino de Aram-Damasco y las ciudades de Fenicia

lucian acorraladas por la potencia asiria, aunque la utilidad de estas como agentes comerciales al
servicio de la economia asiria las preservo.

% Citado por FINKELSTEIN Y SILBERMAN (2005).
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Laquish se convierte en un centro administrativo dotado de una gran
muralla. El valle de Beersheva se puebla. En el conjunto del Reino de Juda el
numero de asentamientos pasa a 300 y la poblacién total pasa de unas
decenas de miles a aproximadamente 120.000 habitantes. Aparecen
ciudades de tamano medio (capitales regionales) y en ellas se hallan a partir
de alli enterramientos que denotan la aparicién de una élite “nacional”.

MAPA 4

Principales aglomeraciones del periodo
Mondrquico segiin la arqueologia.

Tsor (Tirn)

Jatsor

Megiddo Yezreel E/GUILBOA

Il el-Farah)

Tel Qasile R. Jordin
Bet-El
Guézer Khirbet at-Tell

Axhdod Ecrin
Jerusalém

Aszhkeldn Yahaz

Atarot

Hebrén Dibidin

Creacion del autor en alianza con RHI

V. DE LA SUMISION DE JUDA A ASIRIA, A LA LUCHA INDEPENDENTISTA BASADA EN
LA IDENTIDAD MONOTEISTA Y EN LA CENTRALIDAD CULTUAL

n un comienzo estd claro que es la politica de sumisiéon incondicional a

Asiria la que permiti6 semejante bonanza. Sin embargo, es muy
comprensible que las clases acomodadas y los descendientes de los clanes
estén pensando en una futura independencia de Asiria, asi como en las
causas de la pérdida del Reino de Israel. Leemos en la Piedra Moabita frases
muy familiares para cualquier lector de la BH, que dicen que Moab estd
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sometido al Reino de Israel porque ofendié a su divinidad Quemosh. No
resultaba raro asociar en aquel entonces los problemas politicos y sociales
de gran envergadura con el abandono por parte de los dioses tutelares.

Hay en el pensamiento Levantino de la época mucho mds de lo que
podemos imaginar con nuestra filosofia, parafraseando a Shakespeare. Se
ha vuelto un lugar demasiado comtn hablar del monoteismo de Akhenaton;
pero de algo que no se habla mucho es que cuando se estudia actualmente
la historia de Asiria sorprende la manera como los gobernantes fueron
alterando un sistema cultual muy localizado geograficamente (Ashur era
una deidad que residia muy exactamente en un punto del recorrido del
Tigris) a uno nuevo, creado por ellos con gran éxito y mediante el cual el rey
construia en el nuevo palacio, en la nueva capital que habia sido elegida por
efectos de mayor control militar y mejor ubicaciéon comercial, un salén
especial tras la sala del trono en el cual residia ahora Ashur, el patrono
indiscutible e indispensable del Imperio. Mas adelante los mismos asirios
generaron una revolucién al vincular la lealtad y la ampliacién de derechos
de los subditos del Imperio Asirio a la renovacion constante del juramento
de lealtad que se encontraba inscrito en una losa péirea reverencialmente
instalada en el interior de un templete. El texto de aquellos juramentos de
lealtad con sus componentes literarios muy bien establecidos, la invocacion
a los dioses del Imperio y a los dioses de los subditos, las bendiciones que
habria para los que cumpliesen con el vasallaje y las maldiciones y castigos
que lloverian sobre quienes se atreviesen a incumplir con sus promesas...
todos esos textos constituyen el modelo del cual se inspiraron
practicamente al pie de la letra los redactores de la BH para los momentos
en los cuales hay que prometer obediencia a las mitsvot, las obligaciones,
contenidas en la Tordh. Eso ya es un hecho mds que aceptado por los
estudiosos académicos de la BH.

Hay que entender que cuando los arquedlogos e historiadores nos hablan
de la creacion de este modelo cultual y cultural no se trata, de ningtin modo,
de la idea contempordnea actual (siglos XX y XXI) de manipulacion
descarada de las conciencias con fines inmediatistas de lucro individual.
Los estadistas de aquella época remota tenian claramente intereses
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particulares; pero no dejaban de estar conscientes de que requerian un
modelo social apropiado para generar una respuesta politica a la agresion
imperial. En el caso de los dirigentes Judaitas y de los descendientes de los
refugiados acaudalados del Reino de Israel, convertidos en Judaitas luego de
un par de generaciones laborando codo a codo con sus nuevos compafneros
de vasallaje, seguramente surgié el proyecto independentista. En ese
proyecto, y habida cuenta del caracter cultual que revestia el vasallaje asirio,
el monoteismo incondicional a Yawh?!y el culto exclusivo a esa divinidad
propia que, ademds, involucraba costumbres y modos procedentes de
numerosos componentes de la poblaciéon canaanita original era una base
ideoldgica imbatible. Asi, el monoteismo no surgié de ningiin modo de una
reflexion filosofica abstracta disefiada para superar epistemoldgicamente
las contradicciones e insatisfacciones teolégicas de los pobres paganos®
politeistas; sino que en el caso del Reino de Jud4 y sus aliados culturales
procedentes de la destruccion del Reino de Israel, surgi6 de la necesidad de
afirmar una identidad capaz de superar la dominacién ideoldgica asiria. En
dicha identidad intentaron combinar el prestigio de Israel, la tenacidad vital
de la simbologia de Yhwh y su vinculo con los propios ancestros pastoriles y
otra cantidad de elementos de las culturas locales y conocidas que habian
entrado en el curso de los siglos anteriores a formar parte del patrimonio y
del matrimonio?? transmitidos en el proceso de la tradiciéon comtn a la una

21

22

23

Escribo adrede sin vocales porque no sabemos realmente si se pronunciaba Yahué o Yahud vy,
definitivamente, “Yahvé” y “Jehovd” son interpretaciones protestantes eruditas que nos sacan del
marco judaico. En el Judaismo el nombre de la divinidad NO es pronunciable, no solamente por
respeto a lo sagrado, sino que NADIE sabe pronunciarlo porque tiene que ver con una realidad
trascendente, por tanto inefable e incomprensible.

Aprovecho para llamar la atencién sobre el término “pagano” que es terriblemente despectivo y data
de la época de la cristianizacién de Roma. Los cristianos, que eran en su abrumadora mayoria
urbanos, llamaban “paganos” a los fieles de la religiéon romana original que siguieron subsistiendo
en los “pagus”, en los poblados rurales. Es el equivalente latino de “villano” o “pueblerino” o, en
Colombia “fiero”. Mal hacemos los judios en utilizar el término “pagano” cuando Yhwh era la deidad
de los Shahsu midianitas, los més “paganos” (en el sentido romano original) de todo el territorio
vecino a Juda.

Utilizo el término “matrimonio” para hablar de la herencia materna. El patrimonio es herencia
material (bienes) e inmaterial (las bendiciones patriarcales, por ejemplo). En el Judaismo el
matrimonio es herencia material (la vida) e inmaterial (la condiciéon de judio que se hereda por linea
materna, no paterna, y también elementos culturales invaluables como la lengua. El Yiddish es
llamado por sus hablantes “mama loschen”, la lengua de mama.
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mayoria de los habitantes del Reino de Jud4. Aqui es cuando aparecen los
Israelitas en la Historia; pero antes los acontecimientos le dieron una vuelta
mds al mecanismo del potro de tortura imperial.

V.. LA REBELION FALLIDA DE EZEQUIAS COMO DETONANTE DE PROCESOS
PROFUNDOS QUE DESEMBOCARON EN LAS REFORMAS DE JOSIAS

" a decisiéon de Ezequias de rebelarse contra el Imperio Asirio fue... de las

mas fatidicas tomadas en el Reino de Jud4.” (FINKELSTEIN y SILBERMAN,

2005, p. 277). Es imposible imaginar exactamente qué ocurrio; pero ya

veremos que las consecuencias son tan considerables que basta con
comprender los 6rdenes de magnitud.

Desde el reinado de Jotam (759-743 AEC) sobre Jud4, los reyes de Israel y de
Aram venian presionando para lograr una alianza o una anexién. Su
sucesor, Acaz (743-727 AEC) fue atacado por los Reinos de Israel y Aram y
pidié ayuda a Tiglat Pileser Il de Asiria, el cual aprovech¢ la ocasiéon para
imponerse sobre los reinos agresores. Comenzd a partir de alli la
prosperidad de las Tierras Altas de Jud4d. Poco después de ascender al trono
Ezequias (727-698 AEC) Asiria destruyd Samaria y el Reino de Israel. Al
parecer Ezequias inici6 un meticuloso proceso de preparacion de una
rebelion centrada en Jerusalem. Se encuentran en las excavaciones
dispositivos de preparacion para dicha rebelion en cantidades importantes:
viveres, armas, todo con el sello real de Ezequias. En Jerusalem se construye
el tinel que garantiza el abastecimiento de agua a la ciudad.

En 705 AEC muere Sargon Il 'y asciende Senaquerib en Asiria. Egipto, que no
tiene definitivamente la capacidad de enfrentar a los asirios, como lo
demostrard poco mds adelante, impulsa una coalicién anti-asiria. Los
asirios dan la alarma y en 701 AEC un inmenso ejército comandado por
Senaquerib llega al Reino de Jud4. La BH informa que Senaquerib se retira
sin haber podido conquistar Jerusalem. La dura realidad es que, al ver que
la ciudad estd bien fortificada Senaquerib no tiene problema en atacar
cuanto objetivo jugoso y comparativamente mas sencillo de vencer.
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Por consiguiente se va a Laquish, la joya de la Shefeld y convierte esa ciudad
en una ruina y todos los territorios fértiles de la costa se los retira al Reino
de Juda y se los entrega a los reyes vecinos de Ashdod, Ecron y Gaza. La
destruccién absoluta de Laquish es el tema de un relieve del palacio de
Senaquerib que se encuentra actualmente en el British Museum. En las
cuevas de las laderas occidentales del monticulo donde se encontraba
Laquish los arquedlogos hallaron un enterramiento masivo de 1.500
hombres, mujeres y niflos masacrados como resultado de la incursion de
los asirios.

Dice el relato biblico que Ezequias habfa hecho un primer intento de
reforma impulsando el monoteismo y la dedicaciéon cultual exclusiva de
Jerusalem, y descartando todos los centros de culto locales dedicados a
divinidades habituales. Es muy dificil evaluar esa afirmacion. La victoria de
Senaquerib, en cualquier caso, condujo a los dirigentes a hacer un viraje de
180 grados en la direccién de su politica. El siguiente rey, Manasés, intent6
consolidar su poder refrendando su vasallaje con Asiria y, paralelamente,
recurrid al apoyo de la red de ancianos y clanes de los pueblos. Asiria estéa
convencida de la lealtad de Manasés y reduce la carga tributaria (hay
constancia de ello en la documentacion de los archivos de Asiria),
brinddndole al Reino de Judd un tratamiento mas favorable que a sus
vecinos. Retorna una cierta prosperidad econémica a Juda.

Mientras tanto, el partido independentista trabaja en la sombra. Tal vez el
personaje del Profeta Isaias (el Proto-Isaias, el sacerdote) sea una clave para
comprender algo del fendmeno.

Lo primero es la vinculacién de la casta sacerdotal al proceso
independentista. Si la costumbre inmemorial en el Reino de Jud4d era de
tener altares a multiples divinidades esparcidos por todo el territorio,
siguiendo la costumbre canaanita, jde donde sale toda una casta sacerdotal
consagrada a una divinidad unica procedente de las margenes meridionales
del territorio del reino? Lo mas probable es que se tratara de un pequefio
grupo de sacerdotes muy instruidos, procedentes tal vez de Samaria, y que
lograron depurar un proyecto cultual para el futuro reino auténomo a
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cambio de que su tribu de descendientes de Levi tuviera asegurado el
monopolio del culto. Pero, méds alld de las suposiciones, lo que interesa
subrayar es la situacién tnica de Jud4 en este caso, contrastandola con la de
Egipto en tiempos de Akhenatdn.

Cuando Akhenatén intentd su reforma religiosa lo hizo en un territorio
enorme, para una poblacién muy numerosa, en una tierra que contaba con
buen numero de ciudades-Estado en cada una de las cuales habia toda una
estructura cultual correspondiente al dios o a los dioses locales. En cada
una de dichas ciudades habia un grupo de sacerdotes que podia llegar a ser
muy importante socialmente a la par que acaudalado. El monoteismo de
Akhenaton, que puede haber tenido motivaciones de coherencia cultural,
también era un dispositivo simbélico de fidelizaciéon al monarca. Sin
embargo, cuando uno intenta imaginar lo que serfa promover un cambio
profundo de esa indole, con un gran numero de intereses particulares
sacerdotales involucrados y sin un sistema de comunicacion de altisima
confiabilidad para el publico, la respuesta es: casi que imposible.

Cuando, por el contrario, uno se encuentra en un territorio exiguo,
presionado por un poder extranjero, en medio de un pueblo (como el
Judaita) que ha vivido una vida dura y sin lujos pero libre porque lejana de
esos generadores de estrechez y penalidades (Mitsrdyim) que son los
imperios para las clases desfavorecidas (especialmente los campesinos y los
pastores) y no tiene una casta sacerdotal multiple y poderosa sino, por el
contrario, exigua y disponible para transar en favor de un proyecto que le
garantizaria, en principio, exclusividad y poder en las ciudades-refugio que
aparecen en el texto biblico, la transicion a un culto nuevo que combine el
aspecto de beneficio territorial con medidas sociales favorables para todos,
y especialmente para los mds desfavorecidos. El éxito es posible.

Suena a idealismo; pero no lo es. Tampoco es engafio a las clases
desfavorecidas. ;Qué le ofrecen a la gente del comun los imperios, desde
siempre, si no es sangre, sudor y ldgrimas muy pocas veces verdaderamente
justificados? ;Qué expectativas puede haber si no es una solucién radical,
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no es una solucion radical, cuando es obvio que cada vez hay menos
oportunidades para una poblacion como la de Judd-Israel, diminuta y
econémicamente anulada, en medio de colosales imperios como el Asirio o
el Egipcio? En un comienzo pudo haber algo de cinismo en algunos de los
creadores de la idea. El tiempo, las desgracias, la necesidad de
supervivencia colectiva y la creatividad de muchas generaciones de
hombres y mujeres decididos a ser libres, se encargaron de borrar las
principales componentes de cinismo.

Cuando el proyecto estuvo suficientemente maduro, su primera version, su
plan maestro, fue “hallado” entre las estructuras del Templo de Jerusalem
que estaba en reparacion. El libreto seguramente estaba bien establecido y
discutido. El rey Josias (639-609 AEC) se acogi6 a la autoridad de la Toréh, el
Libro de la Ley Sagrada. Ningun otro rey habia hecho antes algo semejante:
en Babilonia Hammurabi habia promulgado un cédigo legal que marcéd
época; pero se trataba de otra cosa. El rey en el Cédigo de Hammurabi esta
claramente por encima de la ley y es quien la promulga por su Real
voluntad. Es un sistema de arreglo de cuentas/administraciéon de justicia
supervisado por el Estado para garantizar la paz social. No apela
necesariamente a la profundidad ética del ser humano. Los profetas de Judd
(y hay que recordar que los movimientos proféticos, i.e. de procura de la
justicia social como realizacién de lo sagrado en el aqui y el ahora) hicieron
su parte para darle sentido y trascendencia a la Ley Sagrada.
MAPA 5

Reino de Judd en la época de Josias

Meshal
vy

Ashdod

Laquish

Gaza
SHEFELA Hebrdn

VALLE DE E

Besr-Sho MOAR

Creacion del autor en alianza con RHI
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La mayor duda se presenta cuando el retrato de Josias como un fandtico
iluminado entra a prevalecer en la narracion biblica. Es imposible saber si
en efecto mandé suprimir bruscamente todos los altares de las provincias.
En numerosas ocasiones hemos atrapado al relato biblico en afirmaciones
que no tienen nada que ver con la historia sino con una logica interna que
el texto busca defender. jEra acertado en esos momentos en que se requeria
la unidad del Reino agredir a una parte de la poblacién que podia ser
indispensable para la defensa?

Mucho maés alld del idealismo del texto de la Tordh que aparecié en época
de Josias, la presentacion de las ideas de la reforma se hizo en condiciones
politicas que lucian favorables aunque transitorias. De nuevo, hay que
pensar que el proyecto s6lo podia tener un mafana si se llegaba a lograr la
reivindicacién sobre la totalidad del territorio del Reino de Israel y sobre la
totalidad del territorio de Aram. “Mi padre fue un arameo errante” puede
haber sido inicialmente la expresion de una reivindicacién territorial
basada en el pasado (los arameos que entraron en las Tierras Altas del Sur
poco después de 1200) y que le ofreciera a aquel nuevo pais de
descendientes de los Israelitas la posibilidad de contar con suficientes
territorios y recursos para que, dada una organizacion social que fidelizara
altamente a toda la poblacién en virtud de su equidad, se pudiera resistir a
cualquier potencia del mundo conocido. Eso explicaria perfectamente la
extension atribuida a las conquistas de David y que atin hace sofiar a tantos
religiosos. No estaba expresando el pasado, sino un proyecto de paz.
Observemos las condiciones favorables.

La ofensiva de Ashurbanipal en Egipto fracasd. Psamético 1 (664-610 AEC)
logré restablecer algo del dominio egipcio en el Levante. Probablemente
volvié a tomar control hasta la ciudad fenicia de Tiro. Asiria estaba ocupada
con los ataques de Elam y de Babilonia. Los pueblos que habian presionado
por controlar Egipto, los Weshwesh desde Libia y los Nubios y los Kushitas
desde el Sur se habian retirado. Egipto debfa verse en buena forma. Es muy
probable que sin la visiéon retrospectiva de la que gozamos no se pudiese
visualizar el debilitamiento de Egipto.
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Entonces, parece que Josias intent6 terciar en la politica regional sin
percatarse que los medios que tenia eran totalmente insuficientes para
lograr un avance sélido. El Rey Reformador muri6é a manos de los egipcios.
La divinidad no le concedi6 el favor de una larga vida como corresponderia
a sus méritos. No serfa la primera vez ni la ultima. El proyecto politico de
Josias resulté un fracaso; pero la Tordh sigue siendo vigente més de 2.600
afos después a través del Pueblo de Israel.

Cerca de 24 afos después de la muerte de Josias, en 586, el nuevo poder
babilonio que destruy6 entretanto a Asiria, arrasando Ninive, aplast6 a Jud4,
destruy6 el Templo de Jerusalem, destrucciéon inducida en parte por la
absurda resistencia de una faccién anti-babilénica y pro-egipcia. Se
recuerda el Exilio en Babilonia; pero se olvida a los que se refugiaron en
Egipto. Junto con los que fueron a Babilonia, los Judaitas de Egipto entraron
a formar una nueva componente, decisiva, del Pueblo de Israel; un Pueblo
sin Reino territorial, que se proclama descendiente de los Israelitas, que a
partir de 586 AEC tendra por herencia la Tordh y el Galut, el Exilio.

V.2. LOS ISRAELITAS

si como los arquedlogos cavaron y cavaron y removieron toneladas de
A tierra sin hallar nunca rastros del Exodo, ni de la Conquista de Canadn,
ni de Moisés (a quien, afortunadamente enterr6 su Creador en donde nadie
sabe, porque de lo contrario ya habria otra guerra mundial por la posesién
de su tumba, porque como dice algin proverbio magnifico: “El sabio sefala
a la estrella y el tonto observa el dedo”), ni de David, ni de Salomoén, ni de la
Jerusalem opulenta e inmensa del Bronce Tardio, tampoco hallaron a los
Israelitas. Encontraron en las Tierras Altas Centrales de Canadn los
vestigios de varios pueblos entre los cuales Israel y Juda.

Encontrar a los Israelitas, a los descendientes de los Patriarcas y, méas
precisamente a los descendientes de las 12 tribus de Israel es muy fécil.
Basta con abrir una ediciéon de la Biblia Hebrea que contenga el texto
masorético (el “original” no existe y tal vez nunca existi6 porque de hecho
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hay muchos originales, uno para cada etapa de la redaccién que durd
cuando menos un par de siglos) y leer: Parashd Nitzavim, Deuteronomio
(Devarim) capitulo XXIX, verso 9.

.0 0'2N] DN
Vosotros que estais hoy erguidos en solemne actitud de definicién/fijacion de
vuestros limites (nitzavim) (Traduccién basada en SCHOKEL, 1999)

La traduccién bdsica dice: “Todos vosotros estdis hoy presentes...”. Por eso es
que no hay que leer el Tanaj en traduccién. La diferencia es que el Hebreo,
con su polisemia, hace que “el significado vibre como el cristal”, como dijo
bellamente George Steiner (STEINER, 1997, p. 389). Los Israelitas son ese
pueblo que estd erguido, listo para que le dicten sus responsabilidades, la
principal de las cuales es ser libre:

(12) Para consagrarte/confirmarte/nombrarte solemnemente como Pueblo
Suyo... como lo jurd a ti, a tus padres, a Abraham, a Yitsjak y Ya’akov. (13) Pero
no solamente con vosotros celebro yo este Pacto (Berith) (14) sino también con
los que no estdn presentes hoy aqui (las generaciones venideras). (LA BIBLIA -
Hebreo-Espaiiol-Tanakh, 1991, p. 339 - corresponde a Deuteronomio XXIX).

Se trata de una ceremonia que recuerda un adoubement caballeresco, pero
que es completamente distinta. Aqui es todo un pueblo el que estad siendo
consagrado: los valientes, los cobardes, los poderosos y los indefensos.
Todos. Para que cada cual recorra su camino propio y viva lo mejor que
pueda estos instantes que se le conceden. Hay mds, pues estd presente el
pasado: los padres y los ancestros; cada cual de pie en su hoy, en su aqui y
ahora; y también estin los que vendrdn, las generaciones venideras.
Estamos en pleno reflejo humano del Tetragrammaton, que se puede leer
como el verbo “ser” dicho simultdneamente en pasado, presente y futuro. Es
el momento del Pacto.

Los Israelitas son un simbolo de lo humano, tanto en su dimension
individual como colectiva, establecido por un Pueblo, el Judaita fusionado
con los remanentes de Israel (luego de 722 AEC) y perpetuado luego a través
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del pueblo Judio. Ese simbolo sirve para definirse a si mismo. No es de
aplicacion externa sino interna, aunque el momento de definicion es
colectivo y se comparte con el resto de la comunidad. Es un elemento de
identidad. Sigue un patrén comun a todas las culturas: en antropologia es
frecuente ver en los rituales de iniciacién de los jovenes a la edad adulta,
cuando los conducen a entender quiénes son, cémo los iniciadores no
descansan hasta que el nuevo adulto es capaz de “ver” la realidad de su
Pueblo en el ayer, el hoy y el mafiana.

VI. LA CONSOLIDACION DEL CONCEPTO DE PUEBLO DE ISRAEL

L a Tordh y la llamada “historia deuteronomista"* tuvieron una primera

version que, probablemente, data de la época de Josias y luego fue
editada en varias ocasiones con ocasiéon de cambios importantes en las
condiciones histéricas del Pueblo de Israel. No sabemos a ciencia cierta, y
posiblemente sea imposible ya de determinar, cudndo se hicieron cudles
modificaciones. Sin embargo, es muy probable que ya desde la primera
version, junto con los Israelitas, aparecieran dos elementos esenciales para
la época de Josias, que constituian condiciones imprescindibles para que el
modelo social que se proponia tuviera suficiente coherencia y atractivo y
estuviera satisfactoriamente atado a algunos fundamentos insoslayables en
la cultura levantina y que le dieran sentido al concepto de Pueblo de Israel.

El primero es el territorio asociado con los Israelitas y sus sucesores. No era
solamente un tema de reivindicacidon de la clase palaciega para sus efectos
de poder social; era también una condiciéon de supervivencia y solidez del
conjunto social: la reivindicacién irrenunciable a la “Tierra que mana leche
y miel”?. En algiin momento se establecié una unidad de intereses, cuando
menos al nivel de la Escritura, entre las distintas clases sociales: leyes de
cosecha de los campos dejando libres las esquinas para los desamparados

24 ap . o [ - . ,
La “historia deuteronomista” estd conformada, principalmente, por los libros de Josué, Jueces,
Samuel, Reyes.

25 . . . . . - . .
Este es el nombre més antiguo conocido de la Tierra de Canaén, utilizado por los propios canaanitas.
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(ped), leyes de afio sabatico, remisiéon de deudas, liberacion de esclavos
(especialmente aquellos que habian tenido que venderse como esclavos por
deudas), etc. Con eso la posesion de la tierra prometida a los Israelitas se
constituia en promesa para el Pueblo de Israel como un todo. El tema de la
Tierra Prometida aparece por ello exactamente en segundo lugar, junto al
tema de los Israelitas y del Pueblo de Israel.

Yhwh, la divinidad una y unica es el tercer elemento en esta triada
fundamental. Last, but not least. Y me veo obligado a insistir en el LAST.
Recordemos que cuando Ruth la Moabita le jura lealtad a su suegra Na'omi,
le dice:

TN NTRIRY QRY
Tu pueblo (serd) mi pueblo y tu Elohé (serd) mi Elohé (La Biblia, Ruth I, 16,
p.1162)%6

No es casual que primero venga el Pueblo y, de ultimo, el Elohé: se necesita
de esa colectividad para que haya un Pueblo que respalde libremente al
Elohé aqui en la tierra. La diferencia constructiva del sistema propuesto
bajo la forma de Pacto, frente a los sistemas vigentes en los Imperios
consiste en que aqui se le ofrece al stibdito del rey la igualdad frente a la ley
divina, porque el verdadero y tnico rey es el Elohé. A diferencia de, y casi
seguramente por oposicién a, todos los inmensos emperadores de su
tiempo y del propio Hammurabi, inmortalizado por su legislacion
precursora, Josias renuncia a su corona 2.500 afios antes que los monarcas
de Inglaterra, en favor de un poder constitucional basado en la Tordh. Eso
explica la extensa narracion (La Biblia, Reyes II, XXII, 3 y siguientes, p. 651)
de las circunstancias del hallazgo del Libro, de la Tordh, en el Templo y de
la reaccion de Josias ante el hallazgo y su validacion por parte de la
profetisa Huld4?’,

26 ” s - ‘s Wy o
La palabra “Elohé” se utiliza en el original hebreo porque su traduccién no es “Dios”. Hablando con el

rigor debido en este texto, no tiene traduccion en castellano. Solamente sabemos que se refiere a la
divinidad.

27 s . . ‘ ‘
No debe pasar desapercibido que es una mujer la que valida el cardcter sagrado de la Tordh. Todo en
estas narraciones fundacionales, en estos mitos, es simbolo sustancial.

R1iil '




REVISTA HORIZONTE INDEPENDIENTE VOL. Il NO. 2

El Elohé es, por lo tanto, la clave de la béveda en el sistema del Pacto; pero
quedan pendientes dos preguntas: jpor qué uno? La respuesta no esta en la
teologia, porque la teologia estd a 700 anos de distancia en el futuro.
Tampoco en la filosofia porque la filosofia no formaba parte del bagaje
cultural esencial del naciente Pueblo de Israel. La respuesta probable estd
en la sociedad y, mas exactamente, en el sistema social impuesto por el
imperio asirio que es el matén universal que se vale de los progresos
tecnoldgicos de la época y de sus condiciones sociales internas favorables
para explotar a los vecinos. Gracias a los arquedlogos e historiadores
asiridlogos sabemos que para la época de maximo desarrollo de dicho
imperio, los asirios instituyeron un sistema cultual en el que las tablas en
que estaba grabado el pacto impuesto por el emperador asirio a sus reyes
vasallos eran colocadas en unos templetes a los cuales acudia el pueblo raso
del pafis vasallo a orar al dios imperial que era el principal testigo del pacto
de vasallaje y, dentro del imaginario vigente en la época, el poderoso
protector del amo militar y econémico del mundo. Lo que mds llama la
atencion es que, si bien el texto de las bendiciones y maldiciones inevitables
en caso de cumplimiento o incumplimiento del Pacto de la Tordh, es
practicamente calcado de los textos correspondientes de los pactos
mondrquicos hititas con sus vasallos (POTOK Chaim, 1983, p. 93); sin
embargo, la logica de la relacion entre el rey de la dinastia de David y su
Elohé es opuesta a la relacion que va desarrollando entre el emperador de
Asiria y su deidad Ashur: al comienzo del crecimiento hegemdnico de Asiria
los reyes se describian ain como vasallos de Ashur. A medida que fue
creciendo el territorio del reino de Asiria, a la par que su organizacion
social y politica, el rey fue aumentando en importancia frente a su deidad,
hasta que finalmente se volvié un autécrata (RADNER Karen, 2020, The God
and His Ruler). En el caso del Pueblo de Israel, la l6gica consiste en que el
rey asediado por rivales mas poderosos convoca la lealtad del pueblo
centrando la nocién del poder de su FElohé. Esto le reporta una ventaja
adicional: el rey del Pueblo de Israel le jura lealtad al rey asirio; pero remite
a la soberania de su propio Rey, su Elohé, el resultado final del conflicto. El
monoteismo habria nacido asi de la necesidad de afirmar la supremacia de
un “Rey Celestial” absoluto sobre los reyes terrenales y los dioses de ellos,
no de consideraciones filos6ficas, y menos adn teoldgicas. Serfa un
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monoteismo practico que no se plantea problemadticas de coherencia por la
utilizacion de una multiplicidad de nombres tradicionales provenientes de
las variadasherencias de los distintos pueblos canaanitas que formaron las
raices de la confederacion Juda-Israel. El rey pequeiio de un pueblo
relativamente pobre busca la deidad mds poderosa posible para que lo
defienda.

La segunda pregunta es: ;Por qué el desarrollo del texto entronizé a Yhwh y
rechazd a Ba’al? Primero, porque el pueblo que efectivamente sobrevivid a
los asirios no fue principalmente Israel sino Jud4 (en su territorio propio) y
la tendencia mds fuerte en Judd probablemente fue Yhwh, una deidad del
Sur y del desierto. Pero hay razones igualmente poderosas en el hecho de
que el culto a Ba’al era un culto extremadamente oneroso para la gente del
comun: implicaba el sacrificio de los primogénitos en épocas de dificultad
(nifios varones y nifas por igual). Esa caracteristica del culto de Ba'al
perdurd horriblemente hasta bien entrada la Edad del Hierro en Cartago y
en las colonias fenicias del Mediterrdneo. Igualmente implicaba
automutilaciones y prostitucion sagrada. Para rematar en muchas regiones
el animal simbdlico de Ba’al era el cerdo salvaje, depredador soberano en
los montes del Reino del Norte, como lo fue el ledn en su apogeo en los
montes del Sur, en Judd. El emblema del cerdo salvaje no funciona bien
para los descendientes de los némadas del desierto. Y frente a eso, los
redactores de la Tordh propusieron, més bien, el mito de Abraham cuya
obediencia para sacrificar a su hijo es reconocida; pero seguida de la
preferencia de Yhwh por el sacrificio de un carnero que se constituye en el
animal simbolico de ese Pacto menos sangriento®s.

La evolucién en los términos del relato biblico hebreo continué porque la
revoluciéon de Josias, la revolucién deuteronomista, no desembocd en un
éxito sino en la muerte del propio Josias en medio de las pugnas imperiales.
Casi inmediatamente después, en términos del transcurso del tiempo

28 . . . . . .
El cuerno de carnero se convierte asf en el simbolo de la reflexion y de la teshuvd (retorno hacia lo

interior y la fuente de lo ético) durante los dias de gran solemnidad: Rosh Ha Shandh (Afio Nuevo) y
Yom Kippur (el Sdbado de Sédbados, Dia del Perddn).
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histérico, los babilonios destruyeron a los asirios y asumieron el control. En
586 AEC concluy6 otro proceso sangriento que desemboc6 en el exilio de los
Judaitas en Babilonia. Con ellos viajo la primera versiéon (o las primeras
versiones) del texto sagrado, la Tordh. La l6gica de supervivencia cultural y
de vida en el exilio impuso una acentuacién del sesgo democratico en el
discurso: cuando el propio rey es cautivo y rehén del rey terrenal superior,
se requiere de la participacion de todos y cada uno de los individuos que
componen el Pueblo de Israel para superar la travesia en tierra ajena sin
asimilarse. La prdctica ritual, ademds, debe ser generalizada: aparece
entonces, probablemente, el discurso de P (el redactor Sacerdotal)
difundiendo los detalles de las précticas sacrificiales del Templo para que
no sean olvidadas, e instando a mantener un comportamiento que los
demarque del resto de la poblaciéon de Babilonia. En términos del Libro del
Exodo:

WiTi7 'ial DINANO7AN '7-1N DANI
Y vosotros seréis para mf un reino de sacerdotes y un pueblo santo (La
Biblia, Exodo, XIX, 6).

Terminado el Exilio en Babilonia gracias al triunfo de Ciro de Anshan, rey
de Persia, la siguiente etapa de vida del Pueblo de Israel en su tierra de
origen estd marcada por el ascenso de la casta (;clase?) sacerdotal. Los
persas, en efecto, la utilizan en todos los paises en donde estd disponible
para apoyar el gobierno de los satrapas. Del Exilio, no obstante, queda una
cicatriz importante: ahora el Pueblo de Israel conoce un exilio permanente
que los griegos llamaran “didspora” (dispersién). Surgen comunidades en
Media (Madai, nos dice el Libro de Esther) y, probablemente, también en la
actual Turquia. No debemos olvidar la numerosa comunidad de exiliados en
Egipto, que jugara ulteriormente un papel importante en la Historia. Si el
Libro de Ester se centra en los problemas generados por la persecucién a la
minoria de Jud4-Israel (el Pueblo de Israel), su texto sefiala claramente que
entre las causas de los problemas estd la fuerte identidad cultural y la
negativa a inclinarse ante los simbolos de las divinidades extranjeras (asi
como se negocio la inclinacidon ante Ashur). La importancia numérica
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proporcional y también cualitativa en el desarrollo del texto de la Tordh no
debe ser subestimada. Cuando la mayoria absoluta y relativa de la poblacion
se encuentra radicada en otros paises y cuando dicha mayoria requiere de
la proteccion que usualmente caracteriza a las minorias, y si -de remate- el
pais de origen de la poblacion es vasallo, la tendencia ideoldgica va a ser a
preconizar el igualitarismo porque se requiere de la cooperacién hasta del
ultimo individuo.

El problema radicard, mas adelante, en que si la clase sacerdotal no tiene
un desempefio brillante, su rol de cogobernante serd interpretado muy
facilmente como traicion. Eso es lo que parece haber ocurrido en la época
de la dominacidn helenistica.

Solamente 200 afios durara el periodo de dominacién persa. Alejandro
Magno llegard en 333 AEC y pasard fugazmente, [COMA] dejando su
proyecto inconcluso a cargo de militares muy capaces, pero no visionarios
en medida siquiera comparable a la de él.

El periodo Helenistico es de gran prosperidad econdmica, de avances en
materia de filosofia. Grandes aprendizajes realizados a partir del contacto
con los griegos se sumaran a los aprendizajes realizados gracias a las
culturas egipcia, akkadia, hitita, asiria, babilonia, y tantas otras. De todo esto
la Tordh guardara huellas que actualmente no sabemos identificar siempre
con claridad y cuya fecha de adquisiciéon ignoramos con pocas excepciones.
El Pueblo de Israel comienza a ser llamado Yejud o Yajud durante la
dominaciéon persa. El nombre se quedard y se transformard hasta
convertirse en el Judaea romano. En algin punto de la historia, tal vez
alrededor del afo 250 AEC, se cierra el trabajo importante de redaccién y
edicion de la Tordh. Sin embargo, la nocion de Pueblo de Israel ain no se
ha consolidado lo suficiente, como lo demuestran los agitados
acontecimientos de esa época.

Las contradicciones internas al Pueblo de Israel, especialmente aquellas
debidas a la llegada de nuevas dinastias mondrquicas, van minando poco a
poco parte de la herencia: muchos miembros de la casta sacerdotal se
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vuelven venales, la dinastia Hasmonea produce un par de reyes sélidos vy,
sobre todo, una reina, Salomé Alejandra, una gran estadista que,
injustamente, es poco recordada y es la que le asegura al partido fariseo el
control politico indispensable para lanzar méas tarde la empresa de navegar
en el océano del exilio absoluto. El Sanedrin apuntala las escuelas creadas
por orden de la reina Salomé Alejandra y les da una decisiva orientacién al
emprender un  gigantesco trabajo de  sistematizacion legal.
Lamentablemente, mientras tanto, la clase dominante se fragmenta en
todos los sentidos posibles bajo la presién del poder romano. Cuando llega
el Imperio Romano y habilmente retira el poder de los tronos monérquicos
locales y se instala como nuevo matén regional, no ve con claridad que el
Pueblo de Israel es una minoria importante (en muchos sentidos) en Grecia,
Turquia, el Levante, Babilonia, Persia, Egipto, Africa del Norte. Cuando sus
abusos sobrepasan el nivel de lo soportable estalla la revuelta del afio 70
AEC y al general Vespasiano le toca interrumpir la masacre de los bretones
que ya estd suficientemente adelantada con el asesinato de practicamente
todos sus lideres espirituales y culturales (los druidas) para detonar la
represion absoluta en Judea. Varios de los lideres rabinicos logran escapar
de Jerusalem sitiada, especialmente Rabban Yohanan Ben Zakkai, y
granjearse una tregua con los invasores para los hombres y las mujeres de
conocimiento. Sin embargo, la maquinaria imperial ya estd desatada y el
Pueblo de Israel paga una cuota infinita de sangre y también con la
destrucciéon del Templo de Jerusalem.

Tan solo 30 anos mds tarde, cuando adicionalmente Trajano decide
torpemente continuar con el expansionismo imperial sin percatarse de que
sond la hora de la estabilizacién de fronteras, los Antoninos tienen que
enfrentar las mayores revueltas civiles del Imperio en su costado Oriental,
revueltas impulsadas principalmente por los judios que ya rechazan
radicalmente al Imperio. Los Partos derrotan finalmente a los romanos;
pero hubieran sufrido pérdidas muy superiores de no ser por el apoyo, no
desinteresado por supuesto, de los judios en las fronteras occidentales de
Persia. Los Partos no tienen la delicadeza de atender los pedidos de
reciprocidad y ayuda de los ejércitos de Bar Kojba, cuando Adriano
emprende el genocidio en ludaea Capta e intenta borrar hasta el recuerdo
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del Pueblo de Israel renombrando Palaestina al territorio, cuando lo
convierte en region romana subalterna de Siria. La vasta cultura de Adriano
le permite ver el punto decisivo que hay que golpear en ese pueblo “de dura
cerviz’; pero no le permite comprender que su propia violencia le
imprimird el impulso a una de las mayores operaciones de resistencia
cultural de la Historia: el desarrollo y consolidacion de la Tordh Oral vy,
finalmente, su puesta por escrito en la Mishnéh y luego en el Talmud (en
sus dos versiones complementarias, el de Jerusalem y el de Babilonia). Un
puiiado de maestros (los Tannaim) y de discipulos, y de discipulos de los
discipulos, le ganaran la partida al Emperador a punta de democracia
cultivada. En el proceso salvaguardan todo el bagaje legal y, en general,
étnico, del Pueblo de Israel. Al cerrarse la Mishndh (cca. 200 EC) y, mds
tarde la Guemard, en el ano 700 EC aproximadamente, ya puede
considerarse que el Pueblo de Israel cuenta con todo el equipaje necesario
para enfrentar el Exilio en el muy largo plazo.

Si bien el Pueblo de Israel, en el sentido en que lo he planteado aqui, estd
definido inicialmente en la Tordh a través de su ancestro mitico, los
Israelitas, y la redaccion y edicion de la Tordh se terminé practicamente en
el afo 250 AEC, su herencia cultural no habria quedado completa sin el
material desarrollado por el Talmud, el cual como vemos no fue terminado
sino hasta el afio 700 EC, aproximadamente 29. Esto nos indica que cuando
se estima el valor de los mitos hay que tener en cuenta que estos solamente
son vigentes en contextos sociales apropiados; es decir, cuando hay de por
medio costumbres, valores y -sobre todo- relaciones sociales que se quieren
preservar y que son, por consiguiente, debidamente cultivadas y reforzadas
por los individuos aunque por épocas su preservacion sea dificil. En otros
términos, el conocimiento mitico solamente avanza en funcién de su
soporte histérico (social) y, en el mundo actual, eso se refiere en parte al
apoyo que obtiene del conocimiento cientifico y, en particular, de la
Historia.

29
Es decir, la bicoca de otros 450 afios después de terminada la Mishnah y 950 afios después de
terminada la Torah.
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VII. CONCLUSIONES: LA OPTIMIZACION DE LAS RELACIONES ENTRE HISTORIA Y
RELATO LEGENDARIO Y MITICO

partir de mediados del siglo XX, la arqueologia del Levante se uni6 a la

dindmica de los estudios sobre la historia del texto biblico y de su
interpretacion, especialmente aquella dindmica desarrollada por la escuela
alemana. Al hacerlo se convirti6 en el equivalente humanistico de los
experimentos de Galileo con la gravedad (a través del estudio del
movimiento pendular y de los efectos del plano inclinado) los cuales, al
combinarse con los estudios de Kepler sobre el anélisis matematico de los
movimientos planetarios, sirvieron para desterrar el dogmatismo del campo
de la fisica. Todos estos trabajos arqueoldgicos y conclusiones nos ayudan
actualmente a desterrar el dogmatismo del estudio de la Tordh y a
desarrollar nuevos matices de la conciencia del Pueblo de Israel. Ya
Maimonides sefiald un derrotero importante en este sentido para su época.
Nos compete continuar ese tipo de obras de lectura e interpretacion
apoyadas en todas y cada una de las formas de conocimiento disponibles,
en particular el conocimiento racional.

Resulta obvio que deslindar, en una primera etapa, la lectura del relato de la
BH de su supuesto valor histérico y centrarnos en su valor poético y
simbdlico, reconociendo que es apenas normal y humano que nuestros
ancestros tuvieran su vision del pasado, y de nuestros origenes, sesgada por
muchos temas y urgencias que desconocemos, puede sonar terrible en un
comienzo. Sin embargo, las ganancias de evitar el panico que tiende a
embargarnos cuando nos atrevemos a dar los vacilantes pasos de los que
quieren aprender a caminar, son numerosas. Voy a detenerme simplemente
en una de ellas.

Las mitologias antiguas poseen todas distintas tendencias interpretativas
que fueron construyéndose a lo largo de siglos de experiencias colectivas
muy intensas, a veces profundamente dolorosas y otras veces tan intensas
como dificiles de comprender en su naturaleza, especialmente cuando
carecemos de Historia de la época de su formacion. Un ejemplo lo
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constituye el tema mitico de los reyes de Israel y de Jud4 en la BH. La
posicion acerca de la monarquia y su validez como sistema de gobierno es
muy contrastada segiin sea el segmento que estamos leyendo. Samuel es
magnifico al denunciar los futuros abusos de los reyes ante un pueblo que
responde con argumentos que nos hacen pensar en El discurso sobre la
servidumbre voluntaria de Etienne de La Boétie. Ante semejantes
contradicciones, el Elohé Avoteinu (la deidad que, bajo diferentes nombres y
manifestaciones, acompand a nuestros padres) le dice a Samuel que haga lo
que el pueblo le pide, porque el pueblo tiene que aprender. El Tanaj, la BH,
resuelve esas contradicciones remitiéndonos al aprendizaje.

Sin embargo, hay tendencias interpretativas que no vienen resueltas desde
el texto. Seria imposible, porque las interpretaciones futuras no son
previsibles. Aqui el rescate del proceso de aprendizaje, con todo y errores
incluidos, debe intentarse a partir de la experiencia existente en la época de
cada lectura. Examinemos dos tendencias opuestas que pueden ser
identificadas con facilidad en la mitologia griega y que no son tan faciles de
discernir en la interpretacion de los mitos hebraicos.

Una tendencia es la que cre6 el mito de las Edades de los Metales: la Edad
de Oro, la Edad de Plata, la de Bronce y la de Hierro. Se encuentra en
Hesfodo, en Los trabajos y los dias, y ha hecho carrera entre quienes
consideran que la humanidad tuvo su mejor momento en el pasado, en la
Edad de Oro, época en la cual Cronos gobernaba y mantenia a la
humanidad en una cercania con la libertad y la felicidad que
supuestamente aporta la vida en la naturaleza. Las Edades siguientes tienen
que ver con la conquista del poder en el mundo de los dioses por parte de
Zeus. Por razones que la leyenda misma no explica, el trabajo de Zeus como
dios es muy poco agradable para los seres humanos. Aparece la agricultura;
pero también surgen la mentira, el delito y no parece que hubiera ninguna
contraparte util. Lo Unico que, aparentemente, salva al ser humano de la
desesperacion es el cardcter ciclico del tiempo mitico de Hesiodo, gracias al
cual regresaremos ineluctablemente en algin momento a la Edad de Oro
por un tiempo indeterminado y asf seguiremos en el proceso, ad infinitum.
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La otra tendencia es la mitologia centrada en Prometeo. Es una base
interpretativa mucho mas optimista en cuanto al potencial de crecimiento
del ser humano y toma en cuenta, por lo menos, la no desdefable
caracteristica de nuestra especie de haber sabido recibir el fuego y de haber
ido aprendiendo (puesto que, en esta perspectiva, son los dioses quienes nos
tienen que dar las cosas hechas) numerosas tecnologias que nos han vuelto
més libres de la opresiéon de la insuficiente productividad, especialmente en
cuanto a la obtencion de alimentos.

Ya que la lectura y la interpretacion de la Tordh y sus mitos son parte
esencial de la identidad judia, ;qué nos puede permitir la eleccién adecuada
de una perspectiva interpretativa que no nos hunda en el pesimismo que
puede generar la contemplacion de los ultimos tres siglos de acciones
humanas a cual més devastadora, y tampoco nos mantenga en el optimismo
beatifico en que nos paralizé la propaganda de la sociedad de consumo
durante ya casi un siglo?, ;qué nos puede ayudar a encauzar el
conocimiento simbdlico en una trayectoria que complemente y modere el
conocimiento cientifico, ayudandole a defenderse de la economia y la
politica inescrupulosas?

Pienso que la respuesta es la Historia. Ella nos sitiia en el proceso, con
frecuencia tortuoso, de desarrollo de nuestro potencial y nos ayuda a
comprender que para habilitarnos a andar dicho camino con mayor
firmeza, debemos establecer criterios y diferencias que nos permitan
acompasar el mito y la razén y convertirlos en un buen par de alas que nos
ayuden a contemplar nuestra condicion humana con la altura debida. Ni
demasiado arriba en el cielo, ni demasiado cerca del suelo.
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DIALETHEISMO Y EXPERIENCIA MIiSTICA’

Dialeteism and mystical experience

Susana Gomez Gutiérrez
batata.susana@ gmail.com

RESUMEN:

Desde el punto de vista de todas las religiones, la experiencia mistica, como otros tipos
de experiencia, tiene un valor cognitivo. Permite decir qué es verdadero y qué no acerca
de la realidad ultima, lo cual, en principio, permite decidir, entre distintos sistemas de
creencia religiosos, cudl es el verdadero. No obstante, la variedad y contradictoriedad de
dicha experiencia parece negar su valor cognitivo. Si la experiencia mistica de distintos
individuos es tan variada hasta el punto de ser contradictoria, parece que no podemos
decir nada acerca de como es realmente la realidad ultima y, con esto, no podemos decir
cudl sistema de creencias religiosas es “el” verdadero. Mi propuesta en este articulo
consiste en mostrar que la diversidad y contradictoriedad de la experiencia mistica no es
un problema para su objetividad porque la realidad ultima podria a la vez ser una y
contradictoria

Palabras clave: experiencia mistica, realidad tltima, contradicciones, dialetheismo.

ABSTRACT:

From the point of view of all religions, mystical experience, like other types of experience,
has a cognitive value. It allows one to say what is true and what is not true about the
ultimate reality, which, in principle, allows one to decide, between diverse religious belief
systems, which one is true. However, the variety and contradictoriness of that experience
seems to negate its cognitive value. If the mystical experience of different individuals is
so varied to the point of being contradictory, it seems that we cannot say anything about
what the ultimate reality is really like, and, with this, we cannot say which religious belief
system is “the” true one. My proposal in this paper is to show that the diversity and
contradictoriness of mystical experience is not a problem for its objectivity because
ultimate reality could be both one and contradictory.

Key words: mystical experience, ultimate reality, contradictions, dialetheism.

2 .
Recibido: 25 de noviembre, 2021. Aceptado: 01 de diciembre, 2021.

Ryiil s



mailto:batata.susana@gmail.com

REVISTA HORIZONTE INDEPENDIENTE VOL. Il NO. 2

A Dios, a la Virgen, a los dngeles, a los santos y a
todos los seres de luz, por todo...

I. INTRODUCCION

uiero comenzar este texto con una experiencia personal. Desde hace

mucho tiempo, una de las actividades mds importantes en mi vida es ir
a la misa y recibir la comunién. Puedo estar cansada, triste, enojada, pero,
en el momento en que me acerco a recibirla en mis manos, mi estado vital
milagrosamente cambia. La vida toma otro color. A veces lloro y libero toda
la energia acumulada en mi interior. Otras veces simplemente me arrodillo
en silencio y siento como todo mi cuerpo y mi mente se regocijan en
presencia del Senor. Las experiencias varian. Pero sea lo que sea que suceda
dentro de mi, sé que El estd ahi. Delante de mi, encima de mi, delante,
detras, dentro de mi, sandndome fisica, mental y espiritualmente. En esos
momentos siento que el tiempo no pasa, que mi yo se diluye y ya no sé méas
de mi.

A esto llamo experiencia mistica. Una experiencia con la realidad dltima
que cambia, aunque sea por un instante, nuestro estar en el mundo. Asf
también la entiende Juan Diego Morales, quien, referenciando a Pdramo
(2004), Satyanarayana Dasa (2015) y Gellman (2019), afirma: "Podemos
hablar de una experiencia religiosa mistica en el sentido amplio siguiente:
como (supuestamente) teniendo una experiencia directa con divinidades
que no son accesibles a través de los modos estdndar y comunes de la
percepcion” (Morales, 2021).

Esto lo complementa Carlos Miguel Gémez, diciendo:

Este sentido de estar en contacto con lo real define la experiencia mistica y le
confiere la impresién de una certeza absoluta, la cual, a pesar de que suele ser
descrita en términos de un desbordamiento de las capacidades de
conceptualizacion, la ubica como la forma privilegiada de conocimiento
religioso, a la vez meta y fundamento de la vida religiosa. (Gémez, 2019, p. 116)
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Como dice Carlos Miguel, la experiencia mistica es la forma privilegiada de
conocimiento religioso. Pero no creo que yo sea una persona especial por
tener ese tipo de experiencias. Contrariamente a los que creen que la
experiencia mistica es algo que solo le ha pasado a San Juan de la Cruz, a
Santa Teresa de Avila y al Buda, -entre otros de los llamados misticos-, creo
que todos alguna vez, si no muchas veces en la vida las hemos tenido. Estoy
segura de que todos, viendo el firmamento o conversando y riendo o
llorando con amigos o abrazando a nuestra abuela, o escuchando musica, o
cuando vemos un paisaje hermoso o estamos inmersos en la naturaleza, o
cuando estamos frente a la grandeza de la creatividad de los seres humanos
y de todo el universo, o cuando hacemos el amor, cuando amamos hemos
tenido momentos en que hemos sentido que hay algo mds alla de nosotros
mismos con lo cual nos hacemos uno y de lo cual somos parte. Algunos
experimentan la realidad ultima como la nada, como ese estado libre de
sufrimiento. Otros como ese estar conectados con todo. Esa sensacion de
que no hay un soporte ultimo o algo por encima de lo demés. Esa sensacién
de que todo estd al mismo nivel. De que todo tiene que ver con todo. Otros
lo experimentan como algo, Dios, que lo sostiene todo. Otros como algo que
no se puede poner en palabras.

Y la pregunta es: jnos dicen algo todas esas experiencias sobre una realidad
ultima? Si son experiencias tan variadas, algunas contradictorias entre si,
Jtienen esas experiencias un valor cognitivo? Si lo tienen, y cada una apunta
a una realidad ultima, ,cuél de esas realidades es la verdadera realidad? ;o
ninguna de ellas lo es? Todo esto lleva a algunos autores a pensar que la
experiencia religiosa puede ser enganadora o defectuosa. Y la razén para
ello es que la realidad, y en particular la realidad ultima, no puede ser
multiple y mucho menos contradictoria. Frente a este problema, otros
autores que intentan defender la validez cognitiva de la experiencia mistica
han creado teorias que permiten explicar como esto es posible pese a la
contradictoriedad de dicha experiencia.

Mi objetivo en este articulo es presentar una respuesta alternativa a las que
se han dado tradicionalmente. Mi propuesta consiste en mostrar que la
diversidad y contradictoriedad de la experiencia mistica no es un problema
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para su objetividad porque la realidad ultima podria a la vez ser una y
contradictoria. De esta manera, las experiencias misticas diferentes y
contradictorias estarfan dando cuenta de la realidad ultima tal cual es. En
este sentido, mi propuesta es asumir una perspectiva dialetheista con
respecto a la realidad ultima como respuesta al problema de la objetividad
de la experiencia religiosa.

Mi trabajo estd dividido en siete partes. En la primera parte presento el
problema de la objetividad de la experiencia religiosa. En las partes segunda
y tercera, presento las posturas que Carlos Miguel Gémez considera en su
libro Racionalidad y trascendencia: Investigaciones en epistemologia de la
religion (2019). En las partes cuarta y quinta, considero las posturas propias
de Carlos Miguel en su libro y de Juan Diego Morales en su conferencia
titulada “The Ecology of the Knowledge of God” (2021) y hago algunos
comentarios a ellas. En la Gltima parte, presento mi propuesta dialetheista y
algunas ventajas de dicha postura, y respondo a algunas posibles
objeciones. Finalmente presento algunas conclusiones que se pueden sacar
de este trabajo.

1.

o

LA MIRADA CONSTRUCTIVISTA

U no de los intentos importantes por responder al problema de la
objetividad de la experiencia mistica proviene, como lo dice Carlos

Miguel en su libro (Gémez, 2019), de Steven Katz en su articulo “Language,
Epistemology and Mysticism” (1978). Katz presenta una aproximacion al
problema que se basa en una especie de perspectiva kantiana-socioldgica de
acuerdo con la cual toda experiencia mistica estd mediada por los
conceptos propios de la cultura y la tradicion religiosa en la que el
individuo se encuentra inmerso. En mi caso, por ejemplo, uno podria decir
que mi experiencia con la comunién estd mediada por la tradicion en la
cual crecf y a la cual pertenezco, el cristianismo catdlico. Lo mismo podria
decirse de un hinduista que experimenta el nirvana -la liberaciéon de todo
sufrimiento o de los diferentes estados de reencarnaciéon- a través de la
union e identificacion de su alma (@tman) con Brahman o el Ser Universal.
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O el budista que experimenta el nirvana como una vacuidad, que no implica
la existencia de un Ser Supremo en ningun sentido. Cada una de esas
experiencias, diria Katz, estd mediada por los conceptos de cada tradicion.

Pero esta explicacion, como lo sefiala Carlos Miguel, resulta insuficiente
pues hay casos de personas que han tenido experiencias misticas con una
realidad ultima diferente a la de su tradicion. Es el caso de Pablo de Tarso,
cuya historia narrada en el Nuevo Testamento revela que, siendo judio, y
méas aun, alguien que perseguia a los cristianos, tuvo una experiencia de
Cristo que cambidé el rumbo de su existencia. O el caso del Buda, quien,
viniendo de una tradicion Brahmanica, tuvo una experiencia de iluminacién
que le revel6 un nuevo camino, el dharma que conduce al final del karma y
al final de todo sufrimiento. Segin lo dice el propio Buda en el Majjhima
Nikaya (MK): 26, en el Sutra "Ariyapariyesana Sutta" (“La noble bisqueda”),
era dificil pensar en ensefiar el nuevo dharma porque las personas de su
tradicion, en su estado anhelante y de ignorancia, no las entenderian. Este
mismo fenédmeno lo vemos también en personas que son ateas o agnosticas
y, debido a una experiencia mistica, aceptan en su corazén alguna religion
como el islamismo, el judaismo o alguna otra en particular.

Yo, personalmente, como Carlos Miguel, me permito dudar de que esta
estrategia en general, la de suponer que toda experiencia mistica esté
mediada por conceptos, sea adecuada. Recurro ahora a una narraciéon de
una persona X a quien conozco:

Iba caminando. A medida que lo hacfa todo tomaba mds velocidad, sentia que
mi cuerpo se movia més rdpido y que el viento helado me golpeaba en la cara.
Pensé en Brahman. Sentia todo en uno y me sentfa imbuida en e idéntica con
algo que estaba mds alld de mi. Luego, cuando pensaba en eso sentia
reticencias a reconocer que esa experiencia era de hecho la experiencia de
Brahman, pero la palabra vino otra vez a mi. Como una confirmacién. Luego,
cuando hablé con alguien que sabia del tema, tuve la segunda confirmacion al
entender que la experiencia de ser uno e idéntico con Brahman es la
experiencia de Brahman. La experiencia de ser todos nosotros uno e idénticos
con esa conciencia universal que es Brahman. 3

% Gellman (2019) afirma que en algunas ocasiones la persona que tiene la experiencia mistica solo
identifica el tipo de realidad que ha experimentado después de que dicha experiencia ha tenido lugar.
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La cuestion es que esa persona no tenia antes de eso una relacién con el
brahmanismo. Lo més cercano a eso era su practica de yoga que habia
iniciado hacia poco tiempo. Esto, me parece, muestra que no se necesita un
background conceptual o cultural para tener una experiencia que podria
considerarse mistica. De modo que, aunque no tengo razones tedricas para
asegurar que las experiencias cotidianas no estén mediadas por conceptos,
como lo afirma Katz, tengo el reporte de alguien conocido que tuvo una
experiencia que muestra que la experiencia mistica, al menos en algunos
casos, no lo esta.

I1I. EL. INEFABILISMO

L a segunda postura que presenta Carlos Miguel es la que podria
llamarse “inefabilismo”. De acuerdo con esta postura, una caracteristica
definitoria de la realidad ultima es que es inefable, es decir, que no es
posible de ser descrita con palabras, tal vez solo en algunos casos a través
de simbolos y analogias. Segin los defensores de esta teoria, los textos
sagrados de todas las religiones defienden la idea de que la divinidad o el
vacio o el Ser Universal no pueden ser apresados por el lenguaje. Con base
en esto, la respuesta al problema de la falta de cardcter cognitivo de la
experiencia mistica, de su falta de objetividad y confiabilidad, consiste en
decir que, dado que la realidad dltima es trascendente y es inaprehensible a
través del lenguaje, las diferencias entre las descripciones que se hacen de
ella no afectan su realidad. Esta idea se complementa con otra que es que
“lo divino no tiene por qué obedecer a nuestra ldgica” (Gémez, 2019, p. 134).
Lo que esto quiere decir es que no podemos tener un conocimiento
racional, en nuestro sentido de racional, de la realidad ultima. Los
conceptos y las imdgenes solo son una guia hacia ella, pero no pretenden
describirla.

Yo dividiria este argumento en tres partes. La primera tiene que ver con la
idea de que la realidad ultima no puede ser apresada por el lenguaje. Aqui
me permito disentir. Pienso que la inefabilidad no es una caracteristica
intrinseca a la realidad ultima. No lo es en todos los casos. Debo reconocer
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que hay veces en que la realidad ultima no puede ser descrita con palabras.
Por ejemplo, aunque es cierto que hay lugares en la Biblia en que Dios
afirma que no se podra ver su rostro, y por tanto describirlo, hay otras que
contradicen esta idea. Jacob, en su batalla contra el Angel, dice que ha visto
el rostro de Dios. Y en el Nuevo testamento Jests dice que quien ve al Hijo,
ve al Padre. Qué quiere decir él con esto es algo que no logro comprender.
Sin embargo, si le creemos a sus propias palabras, la descripcién que se
hace de ¢l y sus acciones estarian revelando a la divinidad.

Ademds, también, en este caso sirve el reporte de la experiencia de la
persona X. Tal vez ella no tuviera el lenguaje para describirla de manera
adecuada porque no pertenecia a esa tradicion. Pero pudo describirla en
sus propios términos. El viento helado, el movimiento cada vez mas rapido,
la palabra que retumbaba en su cabeza, la sensacion de ser una con eso.

La segunda parte del argumento es que esa realidad ultima no tiene porqué
obedecer a nuestra l6gica. En esto si estoy totalmente de acuerdo. Como lo
mostraré mas adelante, la l6gica que serviria para dar cuenta de esa
realidad ultima seria una diferente a la logica clasica. Seria alguna de las
llamadas l6gicas paraconsistentes. La tercera parte tiene que ver con la idea
de que la realidad ultima no es racional en nuestro sentido usual de
racionalidad. En esto también estoy de acuerdo con los inefabilistas, pero de
ello no hablaré aqui.

Carlos Miguel presenta otros argumentos en contra del inefabilismo. Por
una parte, este supone que todas las descripciones que se puedan hacer de
esa realidad ultima son igualmente inadecuadas. Segun Carlos Miguel, no es
claro que todos los predicados que puedan atribuirse a la realidad dltima
sean igualmente inadecuados. De hecho, habrd unos que son ma4s
adecuados que otros. Por ejemplo, en su experiencia de Dios, habria sido
poco acertado que Jacob describiera su experiencia como siendo una
experiencia de un algo que no era una entidad. Justamente porque el Dios
judeo-cristiano es una entidad. Lo mismo sucederia si la persona X, quien,
segin su propia descripcién, tuvo una experiencia de Brahman, la
describiera como siendo una experiencia con una entidad. Justamente
porque Brahman no lo es.
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Por otra parte, el inefabilismo supone que todas esas experiencias inefables
lo son de una realidad comun. Segun Carlos Miguel, el hecho de que sean
inefables no garantiza ni que las descripciones sean inadecuadas ni
garantiza que sean todas experiencias de una misma realidad. Citando a
Katz afirma que la inefabilidad:

No es la base sobre la cual se puedan comparar experiencias, ni concluir que
diferentes experiencias tienen algo en comun en el sentido en que sean casos
de una situacion igual o semejante o que sean experiencias de un objeto o
realidad comun. A pesar de que dos o0 mds experiencias sean descritas como
“inefables”, este término puede ldgicamente corresponder a muchas
experiencias opuestas e incomparables. (Katz, 1978, p. 48, citado en Gémez,
2019, p. 136)

Asi, la idea de Katz y de Carlos Miguel es que la inefabilidad no es base
suficiente para afirmar nada sobre la realidad ultima. Y esto lo entiendo
porque, como lo sugiere Carlos Miguel (Gomez, 2017) haciendo uso de una
cita de Godlove (1997), si son inefables, si no podemos decir nada sobre
ellas, no tenemos nada que podamos verificar o falsar. Esto hace que, como
lo dice Carlos Miguel, la inefabilidad no sea suficiente para reconciliar la
pretension de verdad con la diversidad de la experiencia mistica.

Otro argumento que presenta Carlos Miguel es que suponer que la
experiencia mistica es inefable presupone ya que esta carece de un caricter
cognitivo, lo cual es problemaético si consideramos que en muchos casos las
experiencias misticas le han proporcionado al mistico “una manera de very
una orientacion que no tenia antes”:

Generalmente esta vision es transmitida a otros y a partir de esto se
desarrollan una doctrina y una préctica religiosa que pueden ser incompatibles
con las doctrinas y las practicas fundadas en otras experiencias que también se
declararon inefables. (Gémez, 2019, p. 137)

Este es el caso, como decia unos parrafos més atras, del Buda quien,
después de su iluminaciéon comenz6 a ensefiar un dharma que era muy
diferente al de su tradicién Brahmanica. La conclusién de Carlos Miguel es
que, aunque la perspectiva inefabilista reconoce que la experiencia mistica

63



REVISTA HORIZONTE INDEPENDIENTE VOL. Il NO. 2

trasciende los conceptos y el lenguaje, se queda corta en la explicaciéon que
pueda dar acerca de la relacién que existe entre eso que no se puede
describir y las “las creencias con que una tradicién pretende referirse a ello,
lo cual no puede declararse como simplemente contingente”. En el caso de
la persona X que describe su experiencia con Brahman, ella tuvo que
recurrir a sus propias creencias y al lenguaje que conocia para poder
describir la realidad de la cual tuvo la experiencia, y en buena medida tuvo
que recibir ayuda externa para poder identificar su experiencia como una
experiencia de Brahman. Es probable que esta descripcion no se
corresponda en su totalidad con la que haria un mistico hinduista, pero
muy probablemente podria decirse que no estdn muy lejanas la una de la
otra y en lo bdsico corresponden a una misma realidad. En este sentido,
podria decirse que la experiencia mistica es discursiva y es conceptual, pero
no estd determinada por lo discursivo y lo conceptual.

IV. PRESUPOSICIONES METAFISICAS

I I asta aqui he presentado las posturas de las cuales Carlos Miguel hace
una exposicion en su libro. Ahora presento su propia perspectiva y la
impresion que tengo de esta.

Segun Carlos Miguel, la experiencia mistica da origen a lo que él llama
“presuposiciones metafisicas”. Esta idea la explica como sigue:

(..) el valor cognitivo de la experiencia mistica no tiene que ver con el hecho de
que provea cierta informaciéon sobre la realidad, sino en que instaura los
fundamentos de diferentes formas de interpretar la realidad. En este sentido, lo
que se da en la experiencia mistica no es un aspecto de la realidad, sino la base
de los principios para distinguir aspectos de la realidad. (Gémez, 2019, p. 138)

Lo anterior quiere decir que la experiencia mistica no es una generadora de
creencias o teorfas acerca del mundo que tienen una dimension
proposicional, esto es, que pueden ser verdaderas o falsas, verificadas o
falsadas, sino que lo que ella genera son los principios sobre los cuales se
fundan esas creencias y esas teorias y, ademas, dicta, si se puede decir asf,
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lo que podrian ser los criterios y las evidencias que servirfan para verificar
o falsar esas creencias o teorias. A esto lo llama Carlos Miguel una
“dimension no proposicional” (Gémez, 2017 y 2019). Esta dimensiéon no
proposicional de la experiencia mistica (o de la creencia religiosa a la que
da origen la experiencia mistica -mds tarde hablaré de eso-) es lo que
constituye el cardcter cognitivo de esta ultima en la medida en que, aunque
ella. misma no produce un conocimiento de la realidad (dimension
proposicional) hace de ella una experiencia que es fundadora de
conocimiento (dimensién no proposicional).

En este sentido, por ejemplo, mi experiencia de la eucaristia no estaria
generando en mi la creencia de que JesGs estd ahi sandndome®, un
contenido que podria ser verificado o falsado, sino que lo que generaria
serfa una cierta estratificaciéon ontoldgica, estaria revelandonos “diferentes
niveles ontolégicos y 6rdenes de realidad” (Gémez, 2019, p. 139).

En otras palabras, nuestra experiencia estaria estableciendo las categorias
de lo que existe y de lo que significa existir, pero no constituiria una
descripcién de la realidad que pudiera ser evaluada frente a una cierta
evidencia. Esta idea la toma Carlos Miguel de Durkheim, quien habla de las
categorias que sirven para organizar y dar sentido a la experiencia
cotidiana, y de Collingwood, quien habla de “presuposiciones absolutas”
para referirse a “los instrumentos que hacen posible la interpretacién y la
descripcién de los rasgos mas generales de la realidad y la experiencia”
(Gomez, 2019, p. 104).

La postura de Carlos Miguel genera en mi dos inquietudes. En primer lugar,
pienso que de hecho puede haber experiencias misticas que dan origen a
esos principios organizadores y reguladores de la realidad, pero no todas
ellas tienen este cardcter. Por ejemplo, en el caso de Gautama Buda, en su
experiencia, él recibi6 mensajes que le llevaron a proponer un nuevo
camino para llegar al Nirvana, el camino para evitar el sufrimiento. Esta
experiencia tiene un caracter cognitivo pues, aunque algunos de estos

4 . AT “ ows - . .
Escribo en itdlicas la palabra “que” justamente porque esta indica que lo que sigue es una proposicion.
Es decir, algo que puede ser verdadero o falso.
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mensajes tienen un caracter normativo -son reglas de conducta-, otros son
proposiciones que pueden ser evaluadas como verdaderas o falsas. Es lo
que sucede, por ejemplo, en su iluminacién, en la que recibe el mensaje de
que debe ensefiar un nuevo dharma -lo cual tiene un cardcter normativo-,
pero al mismo tiempo recibe el mensaje de que las personas de su tiempo
son demasiado tercas e ignorantes para entenderlo -lo cual puede ser
verdadero o falso. También ocurre con los Sutras, que son verdades que
tuvieron su origen en dicha experiencia y que se complementan con un
consejo para la vida. Lo mismo ha sucedido con otros misticos reconocidos
a quienes la experiencia que han tenido los ha llevado a cambiar su propio
estar en el mundo, y algunas de las cuales se han caracterizado por la
transmision de mensajes dirigidos a toda una comunidad.

La segunda inquietud que genera en mi el texto de Carlos Miguel es de
cardacter hermenéutico. No es claro para mi si cuando él se refiere a la
“dimension no proposicional” y a su cardcter fundante le atribuye esta
caracteristica a la propia experiencia mistica o a las creencias religiosas que
se generan a partir de la experiencia mistica. Digo esto porque en el
capitulo en el que trata el asunto de las presuposiciones metafisicas
clasifica como tales a las creencias religiosas y no a las experiencias
misticas.

V. LA ECOLOGIA DEL CONOCIMIENTO DE DIOS

E n “The Ecology of the Knowledge of God” (2021), Juan Diego presenta

una postura que combina una teoria sobre el conocimiento y una teoria
acerca de la realidad ultima, que, juntas, le permiten defender la idea de
que la experiencia mistica tiene un cardcter cognitivo. Su propuesta con
respecto al conocimiento es que la mente emerge de la interaccion entre
cerebro, cuerpo y mundo. Esto implica que todo conocimiento es situado,
depende de las condiciones fisicas del organismo y del ambiente en el que
se encuentra (contexto fisico, cultural, social, etc.), es, ante todo, un
conocimiento préctico y es limitado (Ryle [1949] 2009; Wittgenstein Pl y OC;
Taylor, 1985; Varela, Thompson & Rosch, 1991; Clark & Chalmers, 1998;
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Gallagher 2020; de Sousa Santos, 2016, 2018). Su propuesta con respecto a la
realidad ultima es que hay una realidad unica que posee infinitas
caracteristicas y que estd compuesta por infinitos niveles y capas los cuales
son compatibles y se complementan los unos a los otros.

La reunion de estas dos teorias le permite a Juan Diego decir que los
misticos de las diferentes tradiciones, desde su conocimiento situado,
pueden conocer diferentes caracteristicas, capas y niveles de esa realidad y
que las distintas experiencias crean un conocimiento que es esencialmente
“limitado, cooperativo e integrativo en su intento por conocer las infinitas
capas y aspectos de Dios.”. De esta manera, la diversidad de la experiencia
mistica no constituye ningdn impedimento para la objetividad de la
experiencia porque cada mistico, en su limitacién, estd conociendo un
aspecto de esa realidad ultima y la cooperacion e integracion de todas las
experiencias puede dar un conocimiento cada vez mas profundo de esa
realidad.

Sobre esto tengo dos cosas que decir. En primer lugar, me parece que la
propuesta de Juan Diego sobre el caracter situado y primariamente practico
del conocimiento abre el camino para pensar en la posibilidad de que no
solo nosotros, seres humanos, podamos tener experiencias misticas. La idea
de que la mente, y por tanto el conocimiento, emergen de la interaccion
entre cerebro, cuerpo y mundo me lleva a pensar que tal vez seres con
diferentes tipos de “cerebros” o lo que sea que los conecta con los sentidos y
el mundo fisico y les permite procesar la informacion, con diferentes tipos
de “cuerpo” y localizados en diferentes tipos de mundo, es decir, diferentes
tipos de vidas, puedan tener encuentros con la realidad ultima y tener un
conocimiento religioso objetivo. Esto puede sonar un poco extrafio, pero
bien sabemos que el cerebro, tal y como nosotros lo conocemos, no es el
unico medio de contacto entre los seres y el mundo que los rodea. También,
sabemos que los diferentes seres tenemos diferentes tipos de cuerpos. Y
diferentes tipos de vida viven en diferentes ambientes y contextos y es
probable que esto también sea cierto para tipos de vidas que ain no
conocemos.
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En segundo lugar, con respecto a su teoria acerca de la realidad ultima, me
parece que tiene la ventaja -o lo que para muchos seria un problema- de
que puede llevar a pensar que esa realidad ultima podria tener
caracteristicas que se contradicen las unas a las otras. Si esas
caracteristicas son infinitas, ese infinito puede (o tiene que) incluir una
cosa y su negacion. Para mf esto no es un problema, y me da pie para pasar
a mi propia propuesta que tiene que ver con mostrar que es posible pensar
que existe una Unica realidad ultima que es y que no es. Una realidad ultima
a la cual se le pueden atribuir predicados contradictorios que forman una
unidad.

VI. DIALETHEISMO Y EXPERIENCIA MISTICA

H asta aqui he hecho una pequena introduccion a las distintas teorfas con
las cuales se ha intentado explicar cémo es posible que la experiencia

mistica tenga un cardcter cognitivo, es decir, nos permiten conocer la
realidad ultima, a pesar de la diversidad y hasta contradictoriedad en ese
tipo de experiencia. Mi intenciéon ha sido mostrar que la mayoria de ellas
hacen generalizaciones que, por lo menos en lo que se puede ver en
algunas experiencias, no se cumplen. En primer lugar, no todas las
experiencias misticas estdn determinadas conceptual y culturalmente. En
segundo lugar, no todas son inefables. En tercer lugar, no todas tienen un
caracter fundacional en la medida en que pueden ser verificadas o falsadas.

Con respecto a la teoria de Juan Diego, la ecologia del conocimiento de Dios,
considero que puede ser muy fructifera por dos razones. En primer lugar,
permite pensar que seres distintos a nosotros, seres humanos, pueden tener
experiencia de lo divino o, por el contrario, de la vacuidad, entendida esta,
segun la filosofa Lina Marcela Cadavid, en su presentacion de su
investigacion: “Zazen, una ética desde la vacuidad”, como vivir en un
permanente fluir, sin expectativas y no automatizados. En segundo lugar,
permite pensar que es posible que exista una realidad ultima que tiene
caracteristicas contradictorias. Y aquf va mi propuesta.
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Mi propuesta es que es posible pensar la realidad ultima como una unidad
que puede ser descrita atribuyéndole predicados contradictorios, la cual
puede ser percibida directamente, ain cuando nuestra percepcidon esté
limitada por nuestras condiciones como seres humanos o como seres de
otro tipo, a través de un sentido que yo llamaria sentido interno. Este sentido
es distinto al sensus divinitatis de Calvino en la medida en que este esté
presente no solo en individuos religiosos sino también en ateos vy
agnosticos, y puede estarlo también en otros tipos de seres. Desde esta
perspectiva, las percepciones contradictorias que tenemos pueden ser
percepciones de algo real y nos pueden dar un conocimiento de eso real, de
esa realidad ultima, porque ella puede ser en si misma una unidad
contradictoria.

Pero ;qué quiero decir con esto de que la realidad ultima puede ser una
unidad contradictoria? Empecemos por la nocién de contradicciéon. Una
contradiccion es una oraciéon de la forma:

“.n “« »

P A - P, donde “*” se lee como “y"3y “~” como “no”.

Esto quiere decir que una contradiccién es la conjuncion formada por una
oracién y su negacion. Esto puede entenderse como diciendo que una
contradiccion es una oracién que es verdadera y falsa al mismo tiempo. Un
ejemplo de esto es cuando decimos que la manzana es roja y que no es roja
al mismo tiempo. O como cuando, hace unos dias, dije que no me gustaban
las cosas floridas y cuando miré a mi alrededor vi que toda mi casa esta
llena de flores. Esta tltima situacién podria traducirse en Susana diciendo:
me gustan las cosas floridas (P) y no me gustan las cosas floridas (= P) al
mismo tiempo. Podria pensarse que lo que sucede es que me gustan en un
sentido y en otro no. Pero no. Lo que yo dije fue: no me gustan las cosas

“ » “« »

5Hay que tener en cuenta aqui que la “y” a la que se hace referencia en esta conjuncion es una “y” en la
cual ambas partes estdn presentes al mismo tiempo. Esto es, que no implica una sucesién, una
temporalidad, como en el caso de “me bafio y saco a los perros al parque”, en el que una acciéon se da
después de la otra. En el caso de las experiencias de diferentes personas con las distintas realidades
dltimas, no se dieron al mismo tiempo, pero si las tomamos todas como un individuo, abstraido de toda
temporalidad, podria decir que todas esas realidades existen en un mismo mundo.
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Como una generalizacion. Lo cual se ve contradicho por el hecho de que hay
cosas floridas, como las flores que estdn en mi casa, que me gustan, y
mucho®.

En el caso de la realidad dltima, se trataria de oraciones como:

» -La realidad ultima es una divinidad que es una persona (P) y la
realidad dltima es una divinidad que no tiene nada de personal (- P).

» -La realidad ultima es una divinidad (P) y la realidad ultima no es una
divinidad.

Si tomamos a la humanidad y a otros seres como un solo individuo, la
primera seria una oracién dicha por un individuo que tiene la experiencia
de la realidad ultima como el Dios personal del Cristianismo, el Judaismo y
el Islamismo, y a la vez la experiencia de Brahman, que no es un Dios
personal. Lo mismo podriamos decir de alguien que tiene la experiencia de
la realidad ultima como las deidades yoruba o de las religiones ancestrales,
en las que las deidades son, de alguna manera, personificadas, y la
experiencia de Brahman que, como dije, es impersonal. La segunda seria
una oracién dicha por un individuo que tiene la experiencia de la realidad
ultima como un Dios personal y la experiencia del fluir y la ausencia de
sufrimiento del Nirvana, que es una realidad ultima que no implica la
existencia de ninguna divinidad.

Si tomamos todas estas caracteristicas que se le atribuyen a la realidad
ultima, experimentadas de manera directa a través del sentido interno, y
tenemos en cuenta que todas esas caracteristicas contradictorias estan
unidas en una conjuncién, tenemos que todas las descripciones de esa
realidad forman una unidad. Porque la conjuncién ldégica forma una
unidad. La conjuncién ldgica retine en una unidad a los componentes
contradictorios y toma las dos descripciones que se hacen de la realidad
como ambas verdaderas.

6 o - “ , . . “
En ldgica, una oracién de la forma “Algun(os) X no son Y” contradice una oracion de la forma “Todos
los X son Y”. En este caso seria algo asi: Todo lo florido es feo y algunas cosas floridas no lo son, donde
el “algunas... no” contradice la generalizacién que implica decir “todas... son”.
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Esta propuesta estd basada en una teoria sobre las contradicciones que se
conoce como “dialetheismo”. Segtn la lectura tradicional o estdndar de la
logica clasica, todas las contradicciones son falsas porque uno de sus
componentes es verdadero y el otro falso. Para el dialetheismo, hay
contradicciones que son verdaderas, pues ambos componentes de algunas
contradicciones son verdaderos. Asf, mientras que, para la 1dgica cldsica, en
la conjunciéon PA-P, si el valor de verdad de P es verdadero el valor de
verdad de - P debe ser falso, para un dialetheista, que usa légicas como LP
(Logic of Paradox) o FDE (First Degree Entailment), los valores de tanto P
como - P pueden ser b, que se toma como un valor verdadero. Esto es dificil
de explicar y puede sonar muy técnico, pero voy a intentar hacerlo.

Toda teoria’ tiene una ldgica de base o l16gica subyacente. El dialetheismo
tiene como ldgica subyacente de las teorfas dialetheistas8 una logica no
clasica, una logica paraconsistente®. Puede ser Logic of Paradox (LP) o First
Degree Entailment (FDE) que, a diferencia de la 16gica cldsica, no tienen dos
valores, v (verdadero) y f (falso), sino que tienen tres, como LP, o al menos
tres, como FDE: v, f, y b, donde “b” se lee como “both”, tanto verdadero como
falso. Basado en esa légica de al menos tres valores, el dialetheismo le
puede asignar el valor b tanto a P como a - P porque cada una de ellas
puede ser tanto verdadera como falsa. Teniendo ellas, ambas, el valor b, por
las condiciones de verdad de la conjuncion segln las cuales una conjuncion
es verdadera cuando ambos componentes son verdaderos, el valor de la
conjuncion P A - P es b, que se considera un valor verdadero. Esto es lo que
quiere decir que para los dialetheistas hay algunas contradicciones que son
verdaderas.

Hay que recalcar que para dialetheistas como Graham Priest, (2006a; 2006b),

Una teoria es un conjunto de oraciones que estd cerrada bajo la nocién de consecuencia logica. Esto
quiere decir que todas las oraciones que se deducen de las que estdn en la teoria hacen parte de la
teoria.

Una teoria dialetheista serfa una teoria que incluye contradicciones verdaderas.

Una légica paraconsistente es una légica que, a diferencia de la llamada ldgica cldsica, acepta
contradicciones y de ellas no deriva cualquier cosa que se pueda decir dentro del lenguaje de la teorfa.
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Je Beall (2009) y otros, solo “algunas” contradicciones son verdaderas. No
todas lo son. Las que son verdaderas deben cumplir con dos requisitos. En
primer lugar, deben ser contradicciones en las que cada uno de los
componentes tiene un soporte evidencial, sea empirico, textual o
argumentativo. En el caso de las contradicciones que tienen que ver con la
realidad ultima se trata de una evidencia empirica. Tanto P como -P estan
respaldadas por un cierto tipo de experiencia. La experiencia mistica. En
segundo lugar, la contradiccion no debe poder tener una solucidn, es decir,
no debe poder mostrarse que solo uno de los dos lados de la contradiccién
es verdadero o que la contradiccién es meramente aparente.

En el caso de la realidad ultima, vemos que los individuos tienen este tipo
de experiencias y que estas experiencias se niegan la una a la otra, con lo
cual no es posible decir que la una sea verdadera y la otra falsa. También,
como hemos dicho, a esos distintos tipos de experiencia les corresponde
una realidad que no es reducible a la otra. No es posible reducir la
experiencia de una realidad personal a la experiencia de una realidad no
personal y viceversa, ni una realidad divina a una realidad no divina y
viceversa. Ni tampoco podria decirse que en un caso se estd usando el
término “divinidad” o “persona”, por ejemplo, en un sentido y en otro caso
en otro sentido. Lo cual muestra que la contradiccién no es meramente
aparente.

Como para dejar las cosas un poco méas claras. Antes he dicho que la
propuesta de Juan Diego de una realidad con infinitas caracteristicas,
niveles y capas que son compatibles y complementarias entre si y que puede
ser percibida por seres humanos con una mente que estd corporizada da
paso a mi propuesta. En lo que sigue explico por qué.

Por una parte, aunque él restringe la experiencia mistica a los seres
humanos, su propuesta de una mente corporizada me permite a mi
extender la experiencia mistica a otros seres, sean ellos de cualquier
naturaleza. Por otra parte, él considera la existencia de infinitas
caracteristicas de la realidad ultima que son diferentes, pero ain asi
compatibles y complementarias. El hecho de que sean infinitas me da pie a
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mi para pensar que esa infinitud puede (o tiene que) incluir caracteristicas
que son contradictorias. Asf, esa realidad ultima puede, de acuerdo con esta
concepcion, ser contradictoria y ninguna de las partes de la contradiccion
tiene por qué dejar por fuera a la otra. Lo anterior estaria negando el hecho
de que todas las caracteristicas de la realidad ultima que se experimentan
tengan que ser compatibles y complementarias. Més alld de esto, lo que
hago aqui es presentar una teorfa sobre las contradicciones verdaderas que
permite entender este fendmeno.

El profesor Guillermo Paramo (1989, 2004) ha propuesto en algunos de sus
escritos un tratamiento de los mitos de comunidades indigenas y lo que él
llama mitos del cristianismo como la encarnacién y la trinidad, a partir de
logicas paraconsistentes. Mi propuesta aqui es extender dicho tratamiento a
la comprension de la experiencia mistica y la realidad ultima, haciendo uso
de herramientas logicas un poco diferentes de las que propone el profesor
Paramo. Mientras él propone hacer uso del sistema C1 del profesor Newton
da Costa (l6gico y filosofo brasileno), que es una légica paraconsistente que
aborda las contradicciones desde un punto de vista sintdctico, yo propongo,
a partir del dialetheismo, hacer uso de sistemas que tratan las
contradicciones desde un punto de vista seméntico, como son los sistemas
LPy FDE.

Desde un punto de vista filoséfico, una ventaja de mi propuesta sobre la de
Pdramo es que, mientras la 16gica C1 es una légica paraconsistente débil, es
decir, supone que las contradicciones son temporales y pueden ser a la final
resueltas, las logicas LP y FDE dan soporte a la idea dialetheista
(paraconsistencia fuerte) de que las contradicciones dadas son
permanentes. Que es justamente lo que se puede ver que sucede con
respecto a la realidad ultima y a la experiencia mistica, si se tiene en cuenta
que las contradicciones en la experiencia no se pueden resolver escogiendo
uno de los dos lados de la contradiccidn, ni disolver mostrando que una de
las experiencias puede reducirse a la otra o mostrando que en su
descripcidn se usan términos en dos sentidos distintos.
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VENTAJAS

hora bien, ;qué ventajas tiene esta perspectiva sobre las otras que he
presentado?

En primer lugar, a diferencia de la perspectiva constructivista, para la cual
toda experiencia estd predeterminada, la perspectiva dialetheista permite
incluir como experiencias misticas experiencias espontdneas, que no estan
determinadas por conceptos o elementos culturales o sociales. Ademads, a
diferencia de ésta, para la cual todo depende de alguna manera del
individuo y la realidad ultima termina siendo casi que una fantasia, la
postura dialetheista permite que la realidad ultima realmente se manifieste
a los individuos.

En segundo lugar, a diferencia del inefabilismo, la perspectiva dialetheista
reconoce la posibilidad de que las distintas realidades ultimas puedan ser
descritas, y con esto abre la posibilidad de que las experiencias misticas
tengan un valor cognitivo. Cosa que el inefabilismo niega de entrada.

En tercer lugar, a diferencia de la teoria de las presuposiciones metafisicas,
deja abierta la posibilidad de que algunas descripciones de experiencias
misticas puedan ser verificadas o falsadas.

En cuarto lugar, deja abierta la posibilidad de que otros tipos de seres
distintos a los seres humanos puedan tener experiencia de esa realidad
ultima. Las realidades que estos seres no humanos experimentan podrian
ser diferentes y hasta contradecir las nuestras, pero debido a que, desde la
perspectiva dialetheista, descripciones contradictorias pueden formar una
unidad, las propiedades de esa realidad que ellos experimentaran a través
de lo que en ellos fuera su sentido interno haria parte de esa unidad.

Y, por ultimo, la teoria de la ecologia del conocimiento de Dios explica la
unidad de la realidad dltima diciendo que lo que percibe el mistico son
caracteristicas, capas y niveles de ésta que forman una unidad siendo
diferentes mas no contradictorios sino compatibles y complementarios.
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La perspectiva dialetheista, en cambio, respeta la contradictoriedad de las
experiencias misticas sin que eso implique que la realidad ultima es
multiple.

CRITICAS

C ontra esta propuesta puede objetarse que las contradicciones no son
légicamente aceptables y que, por tal motivo, seria ilégico o absurdo
pensar que la realidad ultima pueda ser una unidad de realidades
contradictorias. Mi respuesta a esto es que hay ldgicas, las llamadas l6gicas
paraconsistentes, de las que ya he hablado, que muestran que es posible
incluir contradicciones en una teorfa sin que de esta se deriven absurdos
porque en ellas no vale el principio de explosién. El principio de explosiéon
dice que de una contradiccion en la teoria puede deducirse cualquier cosa,
lo cual lleva a afirmar absurdos como que la Virgen Maria es un huevo frito
o que la luna estd hecha de queso morado. En una légica en que este
principio no es vdlido tales conclusiones no pueden derivarse. Los detalles
técnicos me los reservo aqui, pero pueden encontrarse en algunos de mis
escritos (Gomez, 2016; 2017; 2020) y en toda la literatura que hay sobre el
tema.

Podria considerarse también que una descripcion de la realidad ultima que
es contradictoria es un sinsentido, estd hecha de cadenas de palabras que
no dicen nada. Mi respuesta es que los criticos de las contradicciones
afirman que las contradicciones son falsas. Y para poder afirmar que las
contradicciones son falsas, asi como para afirmar que son verdaderas, se
necesita por lo menos entender lo que se dice cuando se dice una
contradiccion. Para decirlo en términos del segundo Wittgenstein, por lo
menos hay que saber cémo se usa la expresion.

Otra posible critica puede encontrarse en el libro de Carlos Miguel. Ah{ él
afirma lo siguiente refiriéndose a los problemas que sefialan los criticos del
valor cognitivo de la experiencia religiosa:
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¢;Coémo podrian predicados incompatibles referirse al mismo objeto? O bien
diferentes experiencias tienen diferentes referentes, en cuyo caso ninguna
podria pretender ser una forma de contacto con la realidad tltima, o solo una
de las experiencias es valida (Io cual no puede establecerse, como hemos dicho,
sin apelar a las creencias generadas por esa misma experiencia y de ese modo
no hay forma de decidir entre la pretensién de exclusividad de tradiciones
rivales), o, por ultimo, la experiencia religiosa (y las creencias basadas en ellas)
carece de valor cognitivo. (Gémez, 2019, 124-125)

La idea general aqui es que, por ser contradictorios, los predicados que se
atribuyen a esa realidad ultima no pueden referir a un mismo objeto. Y se
puede interpretar lo que sigue como diciendo: o bien ninguno de esos
predicados es verdadero. O bien solo uno de ellos lo es. O bien la
experiencia religiosa carece de valor cognitivo. Si esto se toma como una
objecién a mi propuesta, como diciendo que es imposible que predicados
contradictorios refieran a un mismo individuo, mi respuesta es que se trata
de una peticion de principio o de un argumento circular. Porque,
justamente, lo que el dialetheismo muestra es que oraciones contradictorias
pueden ser ambas verdaderas, lo cual quiere decir que predicados
contradictorios pueden ser verdaderos sobre un mismo objeto.

Como estas, hay otras criticas que tienen que ver con la idea misma de
contradicciéon que no voy a presentar aqui. Me interesa mds bien tocar otras
dos. Un problema que puede surgir, en el terreno de las religiones
monoteistas es que esta perspectiva parece implicar un politeismo. Si las
diversas descripciones contradictorias de la realidad ultima son todas
verdaderas, esto implica que hay multiples dioses, lo cual atenta contra el
monoteismo. Mi respuesta es que esto no es asf, que no hay politeismo,
porque, de acuerdo con la perspectiva dialetheista que aqui propongo, la
realidad es una. Es lo que es y no es al mismo tiempo. Y, segun el
dialetheismo, lo que es y no es al mismo tiempo forman una unidad que es
verdadera. La unidad que se da en la conjuncion de lo que es y no es.

Por otro lado, podria decirse que esta postura lleva a una especie de
relativismo en el que todo vale y no se puede decir cudl es la religion
verdadera. A esto respondo que sf. En mi propuesta todas las religiones son
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verdaderas, pero forman una unidad. El relativismo solo es un problema
cuando se quiere defender que una religion estd por encima de las otras.
Pero en un mundo plural, como es el deseable y por el cual abogo, esta no
es una idea que tenga mucho sustento.

VII. CONCLUSIONES

E n este texto he mostrado que el hecho de que haya experiencias sobre

realidades ultimas distintas y hasta contradictorias no impide pensar
que esa experiencia tiene un valor cognitivo. Esto es, que nos permite
conocer esa realidad ultima. La razén para ello es que esa realidad ultima
puede pensarse como siendo contradictoria, tal como se manifiesta en las
diferentes experiencias -humanas o no humanas-, y a la vez una.

Para mostrar esto me he apoyado en el dialetheismo, que es una teoria
sobre las contradicciones que dice que hay casos (no en todos) en los cuales
las contradicciones pueden ser verdaderas; esto es, que tanto la afirmacion
como la negaciéon de una oraciéon pueden ser a la vez verdaderas. Y he
mostrado que experiencias misticas contradictorias pueden considerarse
como verdaderas porque, primero, cada uno de los lados de la
contradiccion tiene un soporte evidencial -una experiencia mistica- vy,
segundo, porque las experiencias contradictorias de los distintos individuos
son de tal tipo no pueden ni resolverse ni disolverse.

Por ultimo, he mostrado que, pese a que las experiencias son
contradictorias, es posible decir que ellas se refieren a una realidad tnica
pues, cuando se habla de contradicciones se habla de una conjuncién de
elementos contradictorios, y esa conjuncion indica que hay una unidad de
los mismos. Y, justamente, lo que afirma el dialetheismo es que esa
conjuncién es verdadera. De esta manera, entre otras cosas, la propuesta
que aqui presento se salva de la posible acusacion de que soporta un cierto
politeismo. El politeismo podria ser una de las realidades que se
experimentan --alguien podria tener la experiencia de muchos dioses—-
pero no seria el resultado final de esta propuesta.

77



REVISTA HORIZONTE INDEPENDIENTE VOL. Il NO. 2

Termino mi texto con el siguiente relato Murui-Muina (Uitoto) que el
profesor Fernando Urbina nos regalé en una conferencia:

Yo mezclo la coca y el yarumo

Todo lo fuerte es simple

Y su peso aniquila.

Con la mezcla la vibracién primera

Se suaviza y humana.

Revolviendo sonido y silencio

Se encuentra, meditando

La palabra mdas justa.

Asi:

Coca y ceniza

Tabaco y sal de monte

Mujer y hombre

Abajo y arriba

Aguila y serpiente

Crudo y cocido

Izquierda y derecha sonido y silencio...
Y la palabra hecha de sonido y silencio.

Asi, jpor qué temer a la idea de una realidad Gltima contradictoria si, como
lo sugiere el relato Uitoto, la realidad es contradictoria y la palabra nace de
los contrarios?
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ESBOZO FENOMENOLQGICO: DIFICULTADES
DE LA APROXIMACION SIMBOLICA A LA
DESCRIPCION DE LA EXPERIENCIA RELIGIOSA?

Phenomenological sketch: difficulties of the symbolic
approach to the description of religious experience

Sebastian Osorio Cardona

RESUMEN:

La te6loga alemana Anne Foerst propone la posibilidad de que la Inteligencia Artificial pueda
vivenciar la experiencia religiosa o bien que pueda ser religiosa; su aproximacién simbdlica
propone entender la religion como un estado mental derivado de objetos religiosos concretos, de
lo cual surge la pregunta por si el enfoque de la inteligencia artificial puede abordar la dimensién
religiosa. Este articulo, por su parte, aborda dicha cuestion desde la fenomenologia de Martin
Heidegger para responder a la imposibilidad de que la inteligencia artificial vivencie los
significados o reconozca los sentidos referenciales que subyacen en contexto. Asi, se debate la
postura que la experiencia religiosa pueda reducirse solamente a un rito o a un conjunto de
dogmas, sino que va m4s alla para referir a un dénde de la experiencia, un sentido referencial.

Palabras clave: fenomenologia, experiencia religiosa, aproximacién simbodlica,
religion.

ABSTRACT:

The German theologian Anne Foerst proposes the possibility of an Artificial Intelligence that can
live the religious experience or that can be religious; its symbolic approach proposes (o
understand religion as a mental state derived from specific religious objects, from which the
question arises as to whether the artificial intelligence approach can address the religious
dimension. This article, for its part, addresses this question from the phenomenology of Martin
Heidegger to respond to the impossibility of artificial intelligence experiencing meanings or
recognizing the referential meanings that underlie context. Thus, the position ~ debated is that
religious experience can be reduced only to a rite or a set of dogmas, but goes further to refer to a
where of the experience, a referential meaning.

Key words: Phenomenology, Religious Experience, Symbolic Approach, Religion.
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INTRODUCCION:

a experiencia religiosa viene tomando relevancia en los circulos
L académicos, los cuales la estudian a través de propuestas interdisciplinares,
ganando con ello profundidad en su andlisis. Muchos de los postulados sobre
esta experiencia se explican desde teorfas de corte psicolégico y neurolédgico,
pero desde la fenomenologia de la religion las explicaciones difieren de
aquellas de las ciencias cognitivas. Estas, en arreglo a un funcionalismo,
manifiestan una visién del mundo en la que el sujeto lo aprehende y se
relaciona con él de modo funcional, es decir, con base en estimulos simbolicos
que son codificados y procesados generando un estado funcional de la mente
que determina un modo de comportamiento X, a partir de la captaciéon del
estimulo, es a esto a lo que se le ha denominado aproximacién simbdlica
funcional. Sin embargo, la fenomenologia considera que no se pueden captar
multiplicidades en el mundo como 4dtomos apartados cada uno y sin nexos
situacionales. De manera singular, la fenomenologia heideggeriana propone
una experiencia que parte de un punto referencial como unidad de la
multiplicidad de las cosas en un contexto que determina un modo de ser-en-el-
mundo. Es decir, para la fenomenologia no se captan objetos inconexos, pues
estos se captan en un todo pleno de significado que evidencia un modo de ser-
en-el-mundo (Dasein), lo mismo para la experiencia religiosa del mundo.

Cuando se configura un robot bajo las caracteristicas de la aproximacion
simbdlica, para que reconozca la experiencia religiosa a partir de la captacioén
de simbolos religiosos como simbolos 1dgicos particulares, este no podra
evidenciar la relacion vivencial que tiene un sujeto con el contexto entendiendo
el sentido referencial o sea, el dénde que determina el cémo de la experiencia
que es el sentido ejecutivo, pues el robot no podrd responder a contextos
diversos de la experiencia religiosa ya que identificard, unilateralmente, la
experiencia religiosa desde un objeto concreto que determina su funcién, no un
conjunto de sentido y significado. A partir de lo anterior, la presente

Articulo de investigacion que se elabora para optar al titulo de Licenciado en Filosofia por la
Universidad Catdlica Luis Amigo.
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investigacion se orienta por la siguiente pregunta: jpor qué,
fenomenoldgicamente (aproximacion heideggeriana), la aproximacion
simbdlica presenta dificultades en la descripcion de la experiencia
religiosa?

A nivel metodolégico, el presente articulo se orienta desde un anélisis
fenomenoldgico de la experiencia religiosa mediante la categoria sentido
formal o el indicador formal “dénde”, la cual permitird examinar la
propuesta de la experiencia religiosa en la aproximacion simbdlica para
sefialar sus dificultades en relacién al sentido y la significatividad de la
experiencia. Cada experiencia religiosa, fenomenolégicamente, debe
situarse en un contexto o una facticidad que estd derivada de la
referenciacion experiencial o el “dénde” que permite un sentido ejecutivo
de lo que se la ha manifestado o develado, designando un modo de ser en el
mundo, no asi la aproximacién simbdlica que niega el sentido referencial
evocando cada comportamiento a objetos concretos que pueden ser
configurados en simbolos 16gicos de operabilidad funcional mental.

Para desarrollar la problemdtica expuesta, este articulo se divide en tres
partes: la primera explica la aproximaciéon simbolica-funcional de la
experiencia religiosa propuesta por Anne Foerst, lo que facilitard
reflexionar sobre el modelo de la autora y como analiza el sentido de la
vivencia religiosa; para abarcar la propuesta de Foerst se retoman las
consideraciones simbolicas de Paul Tillich, quien manifiesta que el hombre
es un homo narrans, o sea, siempre estd determinando el mundo y
pensdndolo desde las construcciones simbdlicas; en esta primera parte
también se procede a relacionar la aproximacion simbodlica con el
funcionalismo clasico; la segunda expone la experiencia religiosa desde la
fenomenologia heideggeriana para la comprensién del indicador formal
“donde” que es el sentido referencial, esto permitird dilucidar la experiencia
religiosa mas alld de un conjunto de patrones o conductas de un sujeto que
las vivencia y propicia entender de manera especifica la experiencia
religiosa relacionada con la liturgia y los campos de sentido en los cuales se
orienta el Dasein; en esta parte se pone de manifiesto el problema del
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sentido referencial la tercera parte analiza las dificultades de la
aproximacion simbdlica para la clarificacién primigenia o primaria de la
experiencia religiosa a partir del sentido referencial y se vale de la
fenomenologia para explicar la experiencia religiosa sin dar por sentado
ideas predeterminadas de sistemas como el funcional. Este articulo busca
concluir que la aproximacion simbdlica tiene dificultades de descripcién de
la experiencia religiosa, porque no comprende el sentido referencial como
factor fundamental para interpretar la vivencia de religion.

I. DIVISION ONTOLOGICA SUJETO-MUNDO EN LA APROXIMACION SIMBOLICA

a aproximacién simboélica o simbdlico-funcional pretende hacer un

maridaje entre la experiencia religiosa y la Inteligencia Artificial, ya que
toma de plano un problema importante para la teologia, que es el problema
del pecado, traduciéndolo o extrapoldndolo de la concepcidn ontoldgica de
Tillich —para quien el pecado seria el “no-ser” como “[...] resistencia al ser y
de perversion del ser” (Tillich, 1972, p. 242)— a wuna concepcién
epistemoldgica y, a su vez, ontologica. En la obra God in the Machine, Foerst
comenta que el pecado o la caida se toma como un problema de separacién
no sélo de Dios, sino también de la naturaleza, relatando el Génesis y
comentando que al acceder al conocimiento el hombre se distancia o sea se
separa de la estructura ontoldgica del mundo y lo convierte en objeto. Segin
la autora, el pecado no es solo un problema ontoldgico, también
epistemoldgico y es una cuestion mitica que debe interpretarse como tal.

Tal separacion (estrangement) ontoldgica y epistemoldgica se la concibe
como una condiciébn perteneciente a la naturaleza bioldgica y
comportamental del ser humano. Foerst comenta que “our perception
apparatus is understood as an independent entity that perceives the world as
it is” (Foerst, 2004, p. 80). Conceptos tales como medio o entorno tienen una
carga ontoldgica fuerte, pues se refieren a aquello que estd afuera y que
necesita de un yo. Aunque la aproximaciéon simbdlica se aleja de la
concepcidon de que el cuerpo es una maquina, sigue los postulados de la
division cartesiana entre res cogitans y res extensa pero desde una
concepcion de encarnacion.
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Para la aproximacién simbolica (en adelante AS), el hombre peca con su
cuerpo®, es decir, se aleja de la res extensa o del mundo con su propio
cuerpo, y provee un dualismo ontol6gico entre un yo-corpéreo y lo otro o el
mundo que estd frente. Siguiendo su nocién, Foerst considera, desde su
cartesianismo, que toda relacién con el mundo es una funcién, por ello “we
feel we have a body whose functions can be controlled by will alone” (2004,
p. 81). La autora comenta que este dualismo ontol6gico permite, de cierta
forma, usar conceptos como “computer-morphisms” para explicar las
relaciones entre un yo-encarnado (a diferencia de Descartes que habla
de un cogito encarnado) y un mundo afuera o un medio. Sus términos
correspondientes para clarificar esta nocidn de divisién son inputy reactive
como conceptos que tienen una carga ontoldgica de un yo frente al mundo.
Para explicar la relacién entre yo-encarnado y mundo, la AS se remite al
experimento de Valentino Braitenberg: dos autos con sus respectivos
sensores de luz en sus ruedas, estas dirigirdn el auto a todo lugar al que se
dirija la luz. Foerst (2004) comenta que “it uses the properties of the world”
(p. 98), haciendo alusién a que el coche procesa claramente la luz y sus
direcciones para poder relacionarse con el mundo, Foerst considera aqui el
mundo como un “estado de cosas” que provee estimulos para ser
procesadas y con el cual interactia el yo-encarnado, “the environment to
create behavior” (Foerst, 2004, p. 99); el medio, entonces, a partir de sus
estructuras sensoriales, es percibido por el yo; por su cuerpo, siguiendo,
pues, aun un dualismo y separacién en términos ontolégicos. También cabe
resaltar que su caracter ontolégico de encarnado evita la caida en un
solipsismo: “They are not solipsistic but need to interact with their
environment” (Foerst, 2004, p. 99).

1.1. APROXIMACION SIMBOLICA Y FUNCIONALISMO

3 . - . .
Esta consideraciéon de pecar con el cuerpo concibe al hombre como un yo-cuerpo es decir,
que ejecuta acciones en una estructura fisica que le permite relacionarse con el mundo, en
este caso Foerst no niega la existencia de un cuerpo sino que la afirma como posibilidad de
experiencia con el mundo como estado de cosas. Esta consideracién Foerst le denomina
“Embodiment”.
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a aproximacion simbdlica y el funcionalismo pueden considerarse
L como corrientes de la Inteligencia Artificial encargadas de comprender
el comportamiento de una “méquina inteligente” sea robot u otro prototipo,
ellas proponen que cada actividad se reduzca a funciones, con el ejemplo de
la maquina de Turing podemos comprender esta definicion:

Es aquella mediante la cual cada celda de la cinta de una maquina sencilla se
divide en subceldas. Cada celda es capaz de contener varios simbolos de la
cinta. Se dice que la cinta tiene multiples pistas porque cada celda de esta
Médquina de Turing contiene multiples caracteres, el contenido de las celdas de
la cinta puede ser representado mediante n-tuplas ordenadas. Los movimientos
que realice esta maquina dependeran de su estado actual y de la n-tupla que
represente el contenido de la celda actual (Vilca, 2016, p. 35).

La definicion de “comportamiento” de una maquina se refiere a la capacidad
de captar simbolos presentes en el medio, lo cual significa que cada simbolo
generarda un cambio en la forma de respuesta de la mdquina. Este
experimento es un poco similar al cual explicita Foerst en su libro God In
The Machine para fundamentar la aproximacion simbolica, en el que
compara la actividad humana con la actividad de un coche con sensores, el
choche se desenvuelve sin colisionar con ningin otro objeto y puede
direccionarse por ciertos estimulos del medio que orientan su movimiento,
a esto comenta que:

Even though these vehicles are thought experiments, we can see how two
sensors and two actors can create behaviors in the world because the system is
"situated” in the world and reacts ~ immediately to its properties (Foerst, 2004,
p. 98).

Estas propiedades se entrelazan a través de 6rdenes causales, pero no se
reducen a ellas, porque el sistema, de cierta manera, aprehende la forma de
comportamiento referente a un simbolo x, en este caso, este funcionalismo
escapa a una postura determinista al tener en cuenta la manipulacién de
algunos simbolos que pueden ser tomados de diferente actitud y con
diferente actividad (Velez et al., 2010), dado que cada actividad o movimiento
de la maquina va referido de cierta manera a estructuras de memoria de los
simbolos.
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Foerst ha denominado al ser humano como homo narrans, pues su
condicion lingiifstica le permite acercase a sus problemas histéricos y
culturales y contarlos. Ademés, estas historias surgen en relacion clara con
su “entorno”, por eso esta aproximacion no es so6lo encarnada, sino
simbdlica, toda cercania dentro de la distanciacion del hombre le permite
comprender lo que es mundo como un estado de cosas que, como bien lo
comenta Foerst, estdn dotadas de estructuras simbodlicas que deben ser
procesadas, “we use symbols, analogies, and metaphors to describe the
reality around us” (1998, p. 459). Para la AS, los simbolos equivalen a objetos
l6gicos los cuales pueden ser susceptibles de operacion, para lo cual se
adopta un funcionalismo pues “our brain “scaffolds” constantly between its
own pointers and associations and external world” (Foerst, 2004, p. 126).
Foerst acude a otros experimentos para explicar esto: el investigador Daniel
J. Simons propone una secuencia de algunas escenas de video, en la
primera se observa un hombre en una silla en su oficina, en la segunda el
teléfono celular del hombre suena y se levanta y la tercera muestra otro
hombre hablando por teléfono celular pero, no es el mismo de la escena
anterior; segin esto la AS dirige su mirada hacia la secuencialidad que le da
el yo-cuerpo a las escenas, a pesar de su cardcter disruptivo, a partir de
unos patrones en comun, por esta razén el enfoque de la AS no se aleja de
la psicologia funcional, para la cual toda relacién entre la mente-cuerpo y
los objetos del mundo, también estd mediada por procesos causales que
deben ser procesados y determinan a su vez estados mentales.

Para la AS no habria una concepcién de preprogramaciéon®, pues todo
comportamiento estd en relacion con un medio, cada parte del yo-cuerpo
estd intimamente en conexion con la otra, por eso Foerst (2004) comenta
“the various parts learn to work together to react to certain stimuli from
outside world” (p. 100). La AS enuncia una estrecha relacién entre los
objetos abstractos y el control motor, dado que la interaccién con el mundo
provee y facilita el aprendizaje y la abstraccién, lograndose un estado
mental. Apoyandose en Adele Diamond, Foerst (2004) comenta que el

4 s . . . . s . R
Preprogramacion se entiende bajo la idea de una configuracion previa o una delimitacion
anticipada de un orden causal u operatorio.
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desarrollo de las habilidades motoras permite la abstraccion y la
configuracion de objetos mentales, alli es donde se establecen entonces las
funciones que configuran los actos corporales, “the development of motor
and sensory skills is crucial for the development of any mental concept” (p.
102).

Se apunta, desde este enfoque, a estados mentales 16gicos determinados por
un medio que provee estimulos a partir de objetos que se convierten en
operables y procesables y que tienen un caracter formal: “objects in our
world have a few things in common. They either are or not; they remain the
same over time when there is no other influence at work” (Foerst, 2004, p.
102), por lo tanto, cada objeto, por si mismo, produce un estado mental y
determinan un tipo de comportamiento, de ahi la indicacion ldgica de
identidad, pues no puede este objeto determinar una conducta distinta a la
funcion mental que este mismo determine y/o establezca. La primera parte
que expreso es de cierta manera la relacion hombre mundo desde la AS, lo
que después llevard a la descripcién del problema de la relacién social.
Como comenta Herzfeld et al. (2002) es la primera etapa para adentrarse al
problema “relacional” del robot donde podra realizar tareas mas complejas
como el tener empatia o ser parte de un grupo de personas.

1.2. LA EXPERIENCIA RELIGIOSA DESDE LA APROXIMACION SIMBOLICA FUNCIONAL

a AS propone una experiencia religiosa o da por sentado una
L experiencia religiosa de orden funcional en la IA, podemos ver que se
afirma que si los conceptos mentales tales como «religion» y «experiencia
religiosa» son funciones mentales, entonces, deben tener una presencia o
correspondencia en el mundo, porque “If we take the concept of
embodiment seriously, then there cannot be any mental concept without its
physical expression” (Foerst, 2004, p. 104), estas expresiones fisicas estdn
establecidas en los objetos de la religién que son procesados como objetos
simbolicos y que generan una actividad externa que se podria denominar
experiencia religiosa (una actitud o conducta determinada frente a los
simbolos religiosos).
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La conducta de una experiencia religiosa para la AS se configura desde los
objetos religiosos situados en un contexto especifico, determinando un
estado mental; tal captacion de objetos religiosos y su estado mental, es
propio de un sistema funcional. Foerst entiende el momento, contexto o la
situacion’de la experiencia religiosa dependiendo de objetos particulares
como campanas, sonidos, canciones, los cuales conforman una experiencia
a modo singular sin presentar relaciones (Foerst, 2004). La autora expone el
caso de un cristiano que se presenta ante un oriental y su experiencia o su
rito le parece extrafio por sus elementos, porque los elementos u objetos
son los constituyentes de los estados mentales y de las ejecuciones. Para la
AS no importa en este caso el lugar mismo porque “many people today
practice their faith online in cyberspace” (Foerst, 2014, p. 72), en este
sentido, Foerst parece no distinguir entre un objeto y la unidad de la
multiplicidad de cosas que determinan una situacion, pues, finalmente, la
experiencia religiosa remite a un estado mental del cual se deriva un
comportamiento especifico.

Foerst también considera las iglesias cibernéticas las cuales “have a few
advantages over traditional parishes; most of them are independent from
time and space and people can find easily communities of like-minded
people” (2014, p. 72), estas ventajas se traducen como transformacion de
objetos que determinan un cddigo dentro de una experiencia y esta
transformacion o edicién puede ser de facil cambio, porque no hace parte
de un todo, sino que es un objeto singular, un objeto que bien puede
entenderse fuera de un contexto o de un espacio y tiempo como la autora lo
comenta. El incienso, la duraciéon experiencial, los coros, etc., pueden ser
eliminados y cambiados por otros objetos que puedan ser introducidos en
lugar de estos (Foerst, 2014), lo cual pone de manifiesto que al cambiar el
objeto de la experiencia religiosa lo hard la ejecucion de la experiencia, en
arreglo al nuevo objeto religioso.

*la concepcion de Foerst no es igual a la de Heidegger, el contexto o la situacion, es entendida
desde el orden funcional, es decir la captacién de objetos concretos mas no sus relaciones
que conforman un todo. Para Foerst el contexto son pixeles de la experiencia o mejor dicho
son estados de cosas, estimulos de una experiencia; no es algo que se dé de golpe, es algo que
se constituye por relacion y asociacion logica y no vivencial.
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II. FENOMENOLOGIA DE LA RELIGION

ntender la fenomenologia de la religion requiere un acercamiento a la
E experiencia primigenia de la religion. Este rotulo o método que conlleva
estudiar el fenémeno propiamente de la religion surge ante la
irreductibilidad de la experiencia religiosa a un asunto meramente
teorético. Algunos exponentes como Ernst Troeltsch desarrollaron una
teoria de la religion con base en una concepcién universal y verdadera de
la religion a la luz de la razén, lo que queria buscar este protestante era un
a priori religioso (Troeltsch et al, 1979), esfuerzo apologético para
demostrar la religiéon como verdadera en la esfera del estudio cientifico.

La fenomenologia de la fenomenicidad, ird en contra de la designacién de
filosoffa de la religién a nivel teorético, porque agota el fenémeno de lo
religioso en cuanto tal, por ello uno de sus exponentes (Heidegger),
propone una fenomenologia de la religion que no se base en un estudio
temdtico de la realidad. Esta fenomenologia critica abiertamente la
concepcién de historia universal que adoptan algunos fil6sofos como
Troeltsch, los cuales consideran que no se debe pensar la historia bajo el
sentido de la experiencia factica, de modo que la vivencia de la historia en
primera persona queda relegada por el sentido universal de aquella. Por su
parte, esta fenomenologia muestra que dentro de la unidad de la historia
hay una pluralidad de la historia que se afirma en la experiencia
“originaria” (Heidegger, 2012) donde se vive en un espacio y tiempo
concretos —reconociendo que esa historia estd viva y claramente dada en
un mundo que no es un objeto, pues “el ‘mundo” es algo donde se puede
vivir (no se puede vivir en un objeto)” (Masis, 2013, p. 3)— y donde se
vivencian situaciones.

®Con el término «fenomenologia de la fenomenicidad», hablo propiamente de la
fenomenologia primigenia o de la radicalizaciéon de la tesis de “ir a las cosas mismas” que
Husserl propone en su idea de la fenomenologia, esta radicalidad la acentia Heidegger,
yendo mdas profundamente sobre el problema como tal del fenémeno en su primera
manifestacion, es decir, la manifestacion en cuanto tal, a lo que denomin6é como
fenomenicidad, que es la quiditas del fendmeno mismo.
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En este caso, hay un giro del tratamiento de las teologias catdlica y
protestante como conjunto de dogmas o conjunto de normas morales hacia
un interés por la experiencia religiosa como una vivencia de situaciones
mundanales, es decir el giro radica en que hay un paso de lo teorético como
dogmas a pretedrico es decir la vivencia primaria. La fenomenologia
desarrollo este problema a la par con algunas tesis de Rudolf Karl
Bultmann, como la desmitologizacién de los textos, para ir al fenémeno
nuclear o primario de la experiencia existencial de lo religioso (Bultmann et
al., 1980). Heidegger (2012) encuentra problemdticas claras en la
descripcion de la experiencia propiamente de Pablo, viendo en ella una
experiencia del tiempo, el espacio, la historia y el ser con otros que se
entienden desde el sentido referencial como indicador formal, ya que la
manera de relacionarse el religioso es desde el sentido de estas
dimensiones que se abren en la experiencia intima de cada uno y segun las
cuales el sentido no seria de una objetividad propiamente susceptible de
predicaciones, sino sentido de una situacién o, mejor dicho, de una
facticidad (Heidegger et al., 2000) propia de la experiencia de mundo, que
surge de la unidad de la pluralidad de objetos que constituyen un sentido
primario o vivencial que modifica las actitudes.

Esta experiencia primigenia, es decir pretedrica, abordada anteriormente,
tiene diversos indicadores formales, esto es estructuras ontologicas de la
experiencia fdctica, indicadores como el dénde, el cudndo y el cémo, modos
de la vivencia de mundo y “directrices” en las cuales el Dasein se las ve con
el mundo. El indicador formal “cudndo”, sefiala el modo en el cual el Dasein
es en relacion con el tiempo (tiempo que no es calculado, ni propio de las
ciencias apofanticas, tiempo contable); el “cuando” expresa una duraciéon de
la experiencia primaria de uno que vivencia un momento, en pocas
palabras el “cuando” remite a un modo de ser, en el momento o en la
situacion, es decir, no es un tiempo calculable en magnitud o duracion
fisicas, sino que es el tiempo de la relacion primaria, su fenomenicidad es
la temporalidad, el modo originario del tiempo fisico, es decir el tiempo que
se manifiesta en el mundo de la vida.
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El indicador del c6mo, refiere, para la fenomenologia primigenia o de la
fenomenicidad, al sentido ejecutivo, es decir, a la ejecucidon primaria de un
Dasein. Ejecucién no significa en este orden la accion de un estimulo o una
configuracion de un comportamiento previo. No es una relacién con el
mundo de manera tedrica, es la vivencia de un contexto, es decir, la
experiencia de un contexto que se abre y al cual el Dasein estd en apertura.
En este caso, la ejecucion no es anterior o posterior, ella se da a la par con
el contexto que se manifiesta, no hay orden de primacia o jerarquia, los dos
se correlacionan y son co-modales’, por ende no puede haber ejecucién sin
tiempo o espacio. En este caso la ejecucién indica lo que es vivir.

Por ultimo, el indicador del dénde manifiesta una situacién no producto de
un estado de cosas, es decir, el mundo no es una relacion de objetos
individuales, no es un conjunto de “4tomos”, sino que es una secuencia de
contextos, es decir, una secuencialidad de situaciones en las cuales debe
habérselas un Dasein. El indicador dénde, es el que especifica el espacio, o
mejor dicho la espacialidad, porque este fenémeno de lo espacial no es
cuantificable ni estd determinado por una u otra cosa, sino por todo el plexo

que conforma una situacion, es decir un contexto.
ILL. SENTIDO REFERENCIAL Y FENOMENOLOGIA DE LA RELIGION

| sentido referencial se acufia en el sistema de Heidegger a la luz de la
E experiencia de Pablo. Cuando Heidegger menciona el sentido referiencial,
manifiesta el sentido de un contexto, por eso:

La reparticién de las direcciones de sentido (contenido, referencial, ejercicio)
debe ser respetada. El como de la aprehension de la realidad, el cémo de

7Aunque el concepto co-modal tiene el uso de referenciar la forma de vinculacion de los
sistemas de transporte que funcionan individual y de forma masiva, uso el término bajo la
idea de «corresponderse en modo», es decir, el modo de tiempo, espacio y ejecucién no se
dan de manera separada, sino en un modo de ser propio que es el modo ser- contexto o ser-
situacion. En este orden, co-modal significa integracion que determina un modo, siendo los
tres indicadores y modos diferentes pero correlacionales y constitutivos de un modo
existencial mayor que es el de ser- situacion.
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concebir los acontecimientos, no puede ejercerse de forma objetual y
actitudinal a partir del «sentido comuin», sino de la comprensién de los
fenémenos (2012, p. 129).

La comprension de estos fenémenos se vivencia en direccion a la facticidad
en la que se estd, por ejemplo, el contenido, la referencia y el ejercicio
religioso estdn determinados de primera mano por el fenémeno de la
religiosidad, mas que de lo religioso, porque esta religiosidad configura la
fenomenicidad de la religion, la religiosidad en cuanto a fenomenicidad no
puede ser aprehendida a manera teorética, porque es anterior, se podria
definir como protoreligién3, es decir, como fenémeno vivenciado en cuanto
tal.

La apertura del sentido referencial en la religiéon se da en “la pluralidad de
experiencias” que “s6lo se me hace consciente en el contenido
experienciado” (Heidegger, 2012, p. 46), se tienen multiples experiencias de
objetos concretos que en una unidad de sentido determina un contenido de
experiencia que es propiamente algo pero no algo como objeto, sino como
situacion, es decir un dénde, se vivencia un cristo, un agua, una hostia o un
céliz, pero la totalidad de la experiencia o el contenido como unidad es la
religiosidad que se abre en la relacion de estos fendémenos concretos, estas
experiencias singulares componen la totalidad de lo religioso en sentido
primario. El sentido referencial es propiamente la unidad de la pluralidad
de la religion, una referenciacién espacial (espacialidad) de un Dasein, que
dispone a un religioso de una forma religiosa para vivir el fendmeno de la
religiosidad. Se podrd decir que “la diferencia entre sentirme de un modo
en un concierto y de otro modo en una conversacion trivial sélo puede
experienciarse en los contenidos” (Heidegger, 2012, p. 46), estos contenidos
son los sentidos que referencian a alguien en un contexto o,y que en pos
de las situaciones cambia la relacion con esos fendmenos en arreglo a la
demanda del fendmeno, como se dijo anteriormente, no es la misma forma

8 . . . . N

La consideracion de protoreligion en este caso, hace referencia a la forma primaria de
religion, es decir aquella experiencia primaria sin ser mediada por instituciones o por una
conceptualizacion previa, un sistema “metafisico”.
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en la cual se vive un concierto a una conversacion trivial, son dos sentidos
referenciales distintos, que designan dos actitudes o sentidos ejecutivos
distintos.

I1.2. EXPERIENCIA RELIGIOSA Y SENTIDO REFERENCIAL

a experiencia religiosa experimenta o vivencia propiamente un
L contenido no objetual sino un complejo significativo que determina un
ubicarse y un vivenciar propio de ese contexto, en este caso el sentido
referencial no remite a objetos, es, mds bien, una pregunta clara como
indicador formal es un “donde”, por eso “las direcciones de sentido
concretas no son cosas. S0lo en un complejo situacional concreto”
(Heidegger, 2012, p. 115). Esta experiencia religiosa vivencia un dénde, este
dénde es un contexto religioso, por eso “el vivir se cuida de si mismo”
(Heidegger, 2000, p. 131) o sea, se ocupa de su modo de ser en concreto en
ese momento; “partiendo de la significatividad se puede determinar el
significado ontolégico del ser «en» lo entorno del mundo” (Heidegger,
2000, p. 111), la significatividad o el “qué” se experiencia o se vivencia, le
sigue el lugar en tiempo-espacio, que es el donde de la experiencia, o sea
el momento. Al aplicar esto se puede concebir primero que el donde es
propiamente un templo y en especial la liturgia como dénde de tiempo-
espacio, por decirlo asf el momento liturgico. Luego, le sigue que se
experiencia, el qué de la experiencia, que es propiamente la religiosidad y
el quién, que se ubica en lo que es religiosidad como complejo de vivencia,
es un religioso.

El sentido referencial no es un objeto, tampoco hay en él objetos, no se
podra decir que es un objeto aprehendido que formula una forma de
vivencia. Cambiar la pluralidad de experiencias en el sentido referencial
modifica de por si la habitabilidad o la experiencia del fenémeno, pues se
trasforma lo constituyente de ese fendmeno. La experiencia religiosa
puede vivenciarse entendiendo el contexto propiamente de lo religioso e
interpretando tal como lo que se manifiesta, este sentido referencial hace
un llamado a la vivencia, el sentido referencial “significa la entera
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posicién activa y pasiva del ser humano en el mundo” (Masis, 2013, p. 3), en
un mundo religioso que designa un modo de ser en este mismo.

1. APROXIMACION SIMBOLICA Y SENTIDO REFERENCIAL

n este caso se abre la discusion o el pugilato subyacente a la
E experiencia religiosa, como bien se designa el concepto de inteligencia
artificial en arreglo al funcionalismo, se logra entender el mundo como
funciones mentales en orden de un objeto captado como simbolo (Foerst,
2004). La A. S. identifica de esta forma toda experiencia religiosa, tanto la
inteligencia artificial como los seres humanos pueden vivir la experiencia
religiosa, pues esta remite a estados mentales de objetos concretos, objetos
externos, percibidos por un aparato perceptual que dirige las formas de
moverse en el mundo y de actuar frente a estos fendmenos (Foerst, 2004).
Asi, aparte de traducir una experiencia religiosa a una actitud frente a una
aprehensién, configura también una religiosidad desprovista de espacio
(Ibid.), una religiosidad que es experiencia s6lo a partir de objetos sin
ubicacidn, sin relaciones, sin contextos.

El remitir cada funcién mental a un juicio aprehendido del mundo y
convertido en un comportamiento no indica nada sin el contexto, por eso
“los enunciados necesitaban un contexto: por si sola, una sentencia
apofantica no tiene sentido, tiene que referir una totalidad bajo la cual esa
sentencia adquiera, por decirlo asi, carne cognitiva, situacionalidad
embebida e involucrada” (Masis, 2009, p. 3). Desde la fenomenologia, la A.
S. cae en un problema de corte ontolégico, porque primero deriva toda
actividad de “una serie de elementos independientes y determinados”
(Dreyfus, 1992, p. 206) . Segundo, evade otros rasgos dependientes de la
estructura de significado, o sea del sentido referencia de la ubicacién
vivencial. Por dltimo, deja de lado otros objetos para independizarlos del
contexto, al tomarlos como dtomos de una misma realidad, pero sin
conectividad. Se diria, en palabras de Heidegger, que se designifica y se
desmundaniza el Dasein, en este caso pasa lo mismo con la religiosidad,
pues al apartar cosas interrelacionadas en un contexto de sentido
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religioso, se pierde en un todo y por todo la religiosidad como fenémeno
primario, pues no hay vivencia de significado que aporta el contexto
(totalidad).

Entro al aula y veo la catedra... ;qué veo? ;Superficies marrones que se cortan
en 4ngulo recto? No, veo otra cosa. ;Veo acaso una caja, mas exactamente una
caja colocada encima de otra grande? De ningiin modo. Yo veo la cdtedra desde
la que debo hablar, ustedes ven la citedra desde la cual se les habla, en la que
yo he hablado ya (Heidegger, 2005, p. 71).

Este ejemplo expresa una buena explicacion del sentido referencial, el lugar
que se abre en un dénde y un significado, un qué de experiencia, pero no
objetual, a diferencia de la A. S., que reconoce la experiencia religiosa como
derivada de objetos en especifico sin nexo, sin concrecién situacional, s6lo
por el hecho de la vivencia de un algo, un qué, un objeto, no un significado.
Lo problemético en este caso es la aplicabilidad de la teoria funcional o
enfoque simbolico que sélo concibe el mundo religioso mediante partes,
pero no en su totalidad, pues ontolégicamente no reconoce la
significatividad que sobresalta y por ende el sentido referencial que
determina el modo de ser de un Dasein en concrecion, un modo religioso.
Cuando se experiencia una situacion religiosa, no se puede remitir a objetos
concretos como bien identifica Foerst, las campanas, los crucifijos, los
copones o cupulas no representan nada sin la situacién, sélo son objetos
individuales (Foerst, 2004), no son contextos. Un objeto no abre un contexto,
el contexto, o sea la situacionalidad, estd determinada por las correlaciones
entre las cosas que estdn dadas en un momento. En los siguientes apartados
veremos el desarrollo de los supuestos cartesianos y funcionales en la
aproximacién simbélica que no posibilitan la comprensién fenoménica de
la experiencia religiosa en una situacién o contexto.

111.1. DIFICULTAD 1: CARTESIANISMO RELIGIOSO

La nocién funcional de Foerst (2004) deja claro el problema explicito

de la modernidad entre res coditans y res extensa, donde todo acto de
relacién con el mundo es en relacién con un objeto especifico de ese
mundo y no con un todo significativo. Foerst (2004) comprende que cada
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relacion con el mundo se establece en la conciencia con un contenido
propiamente, a partir del cual configura un comportamiento. Este estar
frente de, designa pues un algo religioso, sea copones, ctipulas, cristos, céliz,
etc., como objetos, Foerst reduce tales cosas a la mera teorizacion,
entendida esta como la captacién de un objeto que se convierte en cddigos
internos, es decir, lenguajes de programacién que determinan una
respuesta ante el estimulante que interviene al sistema del sistema
periférico sensitivo (manos, pies, 0jos, etc.) estimulando y configurando un
comportamiento de un sujeto frente al objeto. Heidegger (2000) comenta
que el modo de ser de un sujeto es contrapuesto al mundo, el mundo se
presenta en este caso como un estado de cosas que configuran conductas,
mientras que sujeto, por su parte, solo aprehende y no se relaciona con
significatividades. Este dualismo ontolégico no comprende la experiencia
religiosa, porque, aunque se inciten los sentidos con objetos “religiosos”, la
experiencia religiosa no se puede dividir en sujeto religioso y objetos de
religion, pues no se tendria en consideracion el plexo de la experiencia
religiosa como un sentido.

El yo para Heidegger (2000) no sélo capta cosas, sino que tiene que
habérselas con ellas o desenvolverse, o sea que no sélo es sujeto y se opone
a las cosas, también es primario y se desenvuelve en el mundo, en este caso
el yo no sélo teoriza, antes de teorizar vivencia. Foerst (1998) indica que los
estimulos de un medio externo, es decir, de un entorno contrapuesto a un
sujeto generan actividades corporales y desenvolvimientos. El religioso se
mueve desde la captacién de estimulos, en Foerst (2004) no se puede ver
contextos o leer situaciones, el religioso estd frente a un objeto que es
contenido de su comportamiento, que es motivo de una funcién, mas no en
un contexto de practica primaria. Heidegger (2012) manifestard, en este
orden de ideas, que antes de toda objetivacion la experiencia cristiana se
mantenia desde la cuestion de vivencia primara. Lo que vivia la iglesia del
siglo primero no eran objetos concretos, sino significaciones que
expresaban un modo de ser, no un ente. Es claramente una experiencia de
sentido, es decir, de relaciones de totalidades y partes o también de
conexiones y desconexiones entre las cosas como indicadoras totales de un
sentido religioso.
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111.2. DIFICULTAD 2: FUNCIONALISMO Y ESTADO DE COSAS EN LA RELIGION

El Dasein en su reflexion se las ve con las cosas y su modo de ser es
E en el mundo, o sea el Dasein es con las cosas o su relacionarse es con
ellas no frente a ellas (Heidegger, 2000). Se entiende que toda ejecucion del
Dasein tiene una intentio o se refiere a algo, pero no para determinarlo a
manera funcional como indica la A.S. sino para relacionarse de forma
reciproca (cercana). HEsta relacién con los fendmenos o cosas no es un
dualismo entre la esfera subjetiva y la objetiva, es, antes bien, una relacién
como un ponerse de lado de, o acompanar® una trama de relaciones entre
cosas que determinan las situaciones.

El mundo no se define acd como algo que se contrapone al yo, ni tampoco
en una estructura légica de identidad YO # MUNDO, como una relacién de
contraposiciéon o desigualdad que promueve la A.S, sino que es como un
entramado de relaciones existentes entre las cosas y el Dasein. Entender el
mundo y sus situaciones es comprender que se es en el mundo y que las
cosas no estan frente y separadas como atomo, sino a su lado y en relacion
o conexion, que estdn en el entorno del Dasein, pues aparece todo ello
como “..] aquello de que nos cuidamos, a que atendemos” (Heidegger,
2000, p. 111) o sea, el mundo no es frente de, sino que es alrededor de, o
entorno de, pues le acaece, le sale al encuentro. Este salir al encuentro
demuestra que el mundo estd de ante  mano y los nexos situacionales
también o un entramado entre las cosas posteriores a la teorizacion
misma. La religion no como institucién o dogmaética, sino como la
religiosidad, es decir, la significacion de apertura primaria a un Dasein, se
vivencia de este modo al lado de o inmerso en. Un religioso no estd ante el
copén, la cipula o el sagrario Unicamente, sino que estd inmerso en la
eucaristia que es un conjunto de elementos y relaciones que la constituyen
a manera total. La experiencia de la eucaristia (a modo de ejemplo) no es
una experiencia de un solo objeto, sino que es la relacion entre todos la

9 . . . . -
El problema de la intencionalidad se muestra en Heidegger no como aprehensiéon de un
objeto tal o cual, sino como relacién de cercania siempre cada modo de ser del Dasein es en
relacion a algo o sea una trama de relacidon de cosas.
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que determina la experiencia eucaristica religiosa, se estd inmerso en la
eucaristia, se es en la eucaristia no en frente de la eucaristia, porque la
eucaristia no se agota en las partes inconexas. La forma en que Foerst
(1998) entiende la eucaristia es como un estado de cosas, sin conexiones,
solo relacionadas por la identidad religiosa, mas no en la ejecucion
religiosa como un algo significativo, en este caso la experiencia religiosa
estd en frente, para Foerst es un algo como ente, la A.S, considera, en este
orden de ideas, que la eucaristia estd en frente del creyente como si no se
vivenciara sino que se presenciara, o sea que esta al frente mio, no vivencio
yo la eucaristia sino que la veo en frente de mi, est4 alli al frente y no estoy
yo en ella, ni ella en mi, la eucaristia se agota como meramente una
expectacion de un algo, es decir como un objeto de una conciencia o un
objeto o variable de una funcién. La fenomenologia, por el contrario,
comprenderia que la eucaristia no es un objeto que determina una funcién
mental para una posterior ejecucion, sino que es un todo de significado
donde se puede vivenciar, pues en un objeto no se vivencia nada, no se
acciona en objetos (Barrera, 2013).

CONCLUSION:

a Aproximacién Simbdlica presenta dificultades en la descripcion de

la experiencia religiosa por dos cuestiones indicadas anteriormente,
la primera radica en la divisién cartesiana que no comprende a manera
total y significativa la experiencia religiosa, comprende sdélo la religiosidad
como una relacién con un objeto concreto y una configuracion de una
conducta que surge con un estimulo del objeto religioso. En este caso, el
objeto estd fuera del religioso y debe ser apresado y para ella un objeto
concreto puede determinar una experiencia religiosa, un algo. La segunda
dificultad es la consideracion de la religién como objetos inconexos y
atomicos, en esta idea se puede considerar que la experiencia religiosa
sélo surge en razdn a objetos concretos y que por lo tanto tales objetos
concretos configuran la vivencia religiosa. En los dos postulados se deja de
lado el problema del sentido referencial, siendo este sumamente
importante y que es relevante desde la fenomenologia, primero porque
permite comprender la experiencia religiosa no como algo sino como un
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dénde que indica un modo de ser, ademds que representa relaciones entre
cosas religiosas que determinan una significatividad, sin déonde o ubicacion
no puede haber experiencia religiosa y, por ultimo, también este sentido
referencial manifiesta que hay conexiones entre las cosas de una
experiencia religiosa, cada uno de los elementos en relacién total y cada
uno de los momentos en relacion total manifiestan una situacién en la cual
un religioso estd inmerso y vivencia lo religioso. Por ello sin sentido
referencial no se puede comprender el fenémeno religioso, porque se estd
presuponiendo o considerando irrelevante dentro de la cuestidon religiosa.
Para que haya como tal una experiencia religiosa debe haber un dénde que
identifique o referencie una experiencia y que incite un sentido ejecutivo,
sin referencia no hay ejecuciéon y sin dénde no puede haber un cémo.
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DE CRISTO, LA MORAL Y LA AUTONOMIA DE LA
RAZON PURA?

About Christ, Morals and the Autonomy of Pure
Reason

Laura Maria Murillo Villa

RESUMEN:

Este ensayo examina la realizabilidad del deber kantiano en la experiencia a partir del andlisis de la
naturaleza humana en contraposicion con la nocién kantiana del deber. Tal contraposicion resultarfa en su
posibilidad y efectividad para conducir el ser-en-el-mundo y hacer al hombre “digno de ser feliz” o en su
imposibilidad e inoperancia prescriptiva. La demostracién supondria una dificultad, pues las motivaciones
siempre permanecen ocultas, siendo imposible determinar si una accién ha sido por deber o conforme al
deber. Es necesario evidenciar la accién por deber en la experiencia. En el texto se propone y examina, como
instancia de accién por deber, el sometimiento de Cristo a la Voluntad de Dios en Getsemani'y, a partir de los
argumentos encontrados, en conjunto con la soteriologfa cristiana, colige que Getsemani no se constituye
Unica instancia del deber en la realidad, sino que viene a ser condicion de posibilidad de la accién por deber
en toda experiencia humana, teniendo como instrumento, no la Razén Pura, sino al Espiritu.

Palabras clave: accion conforme al deber, accion por deber, espiritu, razén pura, voluntad.

ABSTRACT:

This essay examines the empiric realizability of Kantian duty, departing from the analysis of human nature
as opposed to the Kantian notion of duty. Such opposition would result in duty's possibility and effectivity to
drive the be-in-the world and make man worthy of happiness or in duty's impossibility in reality and
therefore prescriptive ineffectiveness. The demonstration implies a particular difficulty, since human
motivations always remain hidden, making it impossible to determine if an action has been done for duty or
just according to duty. It's then necessary to have evidence of a for-duty action in experience. In this text then,
the submission of Jesus Christ to God’s Will in Getsemani it's proposed and examined as an instance of a for-
duty action and, in appreciation of the various arguments found in conjunction with Christian soteriology, it
indicates that Getsemani constitutes not only a single instance of a for-duty action in reality, but also becomes
the condition of possibility of all for-duty actions in human experience, having as an instrument not the Pure
Reason, but the human Spirit.

Key words: For-duty action, according-to-duty action, spirit, pure reason, will.
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Porque no hago el bien que quiero, sino el mal que no quiero, eso hago. Y si hago lo
que no quiero, ya no lo hago Yo, sino el pecado que mora en mi. Asi que, queriendo
yo hacer el bien, hallo esta ley: que el mal estd en mi. Porque segiin el hombre
interior, me deleito en la ley de Dios; pero veo otra ley en mis miembros, que se
rebela contra la ley de mi mente, y que me lleva cautivo a la ley del pecado que
estd en mis miembros. Rom 7:19-23. RVR. 1960.

egun Kant, en la Fundamentacion de la metafisica de las costumbres
S “19217, aunque el concepto del deber (ordinario) haya provenido del uso
comtin de la razén prdctica, no debe asumirse como un concepto de
experiencia. De hecho, es imposible enunciar en el vivir ordinario, un solo
ejemplo de accion por deber sin tener la mds minima sombra de duda sobre
las motivaciones. Ocurre que hay acciones conforme al deber (esto es, que
coinciden con el deber) sin ser por deber (esto es, que su motivacion haya
sido cumplir con el deber). Por esta razén, numerosas filosofias han negado
la disposicion moral en el ser humano, atribuyendo toda accién humana al
egoismo, mas o menos refinado. Sin embargo, de acuerdo con Kant (en “La
Religion dentro de los limites de la Mera razon), esto lejos de cuestionar la
precision del concepto de moralidad, ha evidenciado la fragilidad e
impureza de la naturaleza humana, que siendo capaz de imponerse a sf
misma una ley tan alta y digna de respeto, es al mismo tiempo débil para
cumplirla, empleando su razén [la mayoria de las veces] mas para conciliar
inclinaciones, que para legislarle de acuerdo a la ley moral universal. De
este modo, asegura, es imposible llegar a afirmar indubitablemente, que
una accion se ha dado por deber, aun cuando creemos haber desentrafiado
lo més profundo de las motivaciones y pensamos que sélo el deber pudo ser
el motor de un sacrificio desmesurado. Pues siempre queda la posibilidad
de algin resquicio oculto del egofsmo, que de una manera sofisticada se
asemeje a él [el deber] siendo conforme a él, sin que el motor haya sido en
realidad el deber, lo que evidencia que no se trata de las “nobles acciones
que vemos, sino de los principios que las originan, que no vemos”. (Kant,
FMC 1994. Cap 2. pp. 10).

Analizando conjuntamente la exposicién hecha por Kant en el texto: La

Religion dentro de los limites de la mera razon, tendremos que hacer algunas
consideraciones adicionales:
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I. De la propensién natural humana hacia el mal.

En el texto, Kant afirma que existe una propensién natural del hombre hacia
el mal, esto es que, en todo hombre, universalmente, aparece el pecado
como una caracteristica innata, como sigue:

Por lo tanto, la diferencia -esto es: si el hombre es bueno o malo- tiene que
residir no en la diferencia de los motivos que él acoge en su maxima (no en la
materia de la maxima) sino en la subordinacién (la forma de la méaxima): de cual
de los dos motivos hace el hombre la condicion del otro. Consiguientemente, el
hombre (incluso el mejor) es malo solamente por cuanto invierte el orden moral
de los motivos al acogerlos en su maxima: ciertamente acoge en ella la ley moral
junto a la del amor a si mismo; pero dado que echa de ver que no pueden
mantenerse una al lado de la otra, sino que una tiene que ser subordinada a la
otra como a su condicién suprema, hace de los motivos del amor a si mismo y de
las inclinaciones de éste la condicion del seguimiento de la ley moral, cuando es
mas bien esta ultima la que, como condicién suprema de la satisfacciéon de lo
primero, deberfa ser acogida como motivo tnico en la maxima universal del
albedrio. Aun con esta inversién de los motivos mediante la maxima propia, en
contra del orden moral, pueden, sin embargo, las acciones ocurrir de modo tan
conforme a la ley como si hubiesen surgido de principios legitimos [...] “Pues
bien, si en la naturaleza humana reside una propension natural a esta inversién
de los motivos, entonces hay en el hombre una propensién natural al mal; y esta
propensién misma, puesto que ha de ser finalmente buscada en un libre albedrio
y, por lo tanto, puede ser imputada, es moralmente mala. Este mal es radical,
pues corrompe el fundamento de todas las maximas; a la vez, como propensién
natural, no se lo puede exterminar mediante fuerzas humanas, pues esto s6lo
podria ocurrir mediante mdximas buenas, lo cual no puede tener lugar si el
supremo fundamento subjetivo de todas las maximas se supone corrompido; sin
embargo, ha de ser posible prevalecer sobre esta propension, pues ella se
encuentra en el hombre como ser que obra libremente (Kant, La Religién dentro
de los limites de la mera razén 1994. pp. 11-12).

Si esto es asf, lejos de poder afirmar con Kant que se puede prevalecer sobre
la propension al mal, tendremos que decir que efectivamente el
fundamento de toda maxima es corrompido a priori y que en toda la
naturaleza humana es tan cierta la posibilidad del uso de la razén como la
propensién innata a la inversion en el orden moral de los motivos que
acoge en su maxima.
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De este modo, la razon, que se ha puesto en un pedestal, no estaria a la
altura de los requerimientos que ella misma se hace, por cuanto todo
hombre estd dotado de razén, pero al mismo tiempo posee una propension
innata al mal. Asi, aunque conozca claramente cudl seria su deber, tenderia
normalmente a invertir los motivos de su actuar y contravendria el sentido
del deber —si no yendo en sentido francamente opuesto, al menos
albergando motivaciones erroneas para los actos correctos, resultando en
acciones meramente conforme al deber. Es pues, posible cumplir la ley en
acto, realizando las cosas que en ella estdn escritas y absteniéndose de
realizar aquellas que prohibe y, sin embargo, tener una motivacion
corrompida, un mal corazén.

Tal vez de alli proceda la imposibilidad de enunciar en la experiencia un
solo acto realizado por deber (a excepcion de la decision sacrificial de Cristo,
como expondremos en el curso del trabajo). Esto es, no sélo porque las
motivaciones permanecen ocultas, sino porque pareciese imposible
remontar una propension natural tan fuerte [a no ser que la ayuda para
hacerlo proviniera de una voluntad perfecta, cuya naturaleza no contraviene
los designios morales y que estd siempre de acuerdo con el bien, sin haber
en ella restriccion algunal.

II. De la tension entre disposiciones naturales y el uso de la razén:

Dentro de la naturaleza humana existen disposiciones naturales o instintos
que en si mismos no son ni buenos ni malos, sino que estdn encaminados a
asegurar la supervivencia de la especie. Respecto a su satisfaccion,
encontramos una propension natural al exceso, que los privilegia, en el
orden motivacional interno, poniéndolos por encima de la motivacién por
deber.

Ahora bien, si suponemos un ser humano tripartito o cuatripartito, esto es,
dividido en “partes” que operan conjuntamente y se regulan unas a otras
(cuerpo, voluntad, espiritu, razén), es preciso analizar potenciales
reacciones de las demas partes a la identificada propension al mal.
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La razén, en su faceta instrumental puede muy bien servir a los propdsitos
del exceso, justificando la prevalencia de la satisfaccion de un apetito
inmediato sobre la realizacién de un acto por mor del deber. Incluso puede
ofrecer buenas razones para haber llegado a un exceso o a una satisfaccion
inadecuada de dicho instinto, o de otro lado, permite respaldar la
prevalencia de algin interés egoista, lo cual representaria igualmente un
tipo de inclinacion. La voluntad, por su parte, tiende a privilegiar las
motivaciones egoistas por sobre las motivaciones morales. La Razén Pura
concibe las motivaciones de la accion desde la perspectiva de un legislador
universal coherente y recomienda la accién que no contradiga la
supervivencia de la especie o su coexistencia pacifica en principio. El
espiritu, finalmente, constituye el Unico vinculo del hombre con el ser
supremo, la brujula moral anterior e independiente de la cultura y el
contrapeso al continuo desear apetitivo.

De este modo, tendriamos que postular, de alguna manera, un ser humano
dividido en cinco partes: 1. La voluntad, cuyo orden jerdrquico de maximas
tiende a invertirse, 2. La inclinacién, que por naturaleza es apetitiva y
carente de medida en su satisfaccidn, 3. La razén instrumental, que es capaz
de formular imperativos hipotéticos para establecer los medios que lleven
eficazmente a cada uno de los fines propuestos, sin distinguir en ellos la
motivacion moral de la inmoral y que en la mayoria de los casos presenta
argumentos logicos y vdlidos para apoyar los motivos y procederes de la
inclinacién y la voluntad, 4. El espiritu, de naturaleza inteligente y de suyo
separado de todo comercio con cuerpos que tiende a mostrar al hombre su
insatisfaccion con lo temporal y 5. La Razén Pura, que, basada en el
principio de no contradiccion, es capaz de determinar el curso de accion
correcto y deseable para cada ser humano en cada situacion posible.

IIL. De la capacidad de la Razén para oponerse a la inclinacién:
Siguiendo a Kant, quien no tiene en cuenta el componente espiritual como

factor determinante en la accién moral, encontramos un desequilibrio
natural entre las fuerzas en pugna al interior del ser humano, en el que la
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dosis de Razon Pura en comparacion con la dosis de inclinacion y voluntad
corrompida serfa, en verdad, minima. Asf, parece optimista la afirmacion de
que una dosis minima de Razén [Pura] podria simplemente, por su solo
respeto a una Ley que ella misma formule con caracter de universalidad, ser
suficiente para que dicho ser humano privilegie la motivacién por deber y
actie de acuerdo a ella, teniendo que sostener varias luchas internas para
lograrlo.

El respeto de un individuo hacia una Ley universal que él mismo formule,
puede darse; el respeto hacia la posibilidad que tiene en si de enunciar
dicha ley, también; el respeto por otros a quienes considera igualmente
capaces de legislar, es posible; y finalmente, el hecho de pensarse como
legislador universal también lo es. No obstante, ninguna de las anteriores
presentaciones de respeto parece ser, por mas que resulte vinculo entre la
ley moral en él y dicho individuo, impulsor suficiente para que sus actos
siempre coincidan perfectamente con la ley que formul6, ni mucho menos
para que sus motivaciones -ocultas- lo hagan. A proposito de la dificultad
de la instauracion del deber en la experiencia, Dietrich Bonhoeffer comenta:

La gran mascarada del mal ha trastornado todos los conceptos éticos. Para quien
proviene de nuestro tradicional mundo de conceptos éticos, el hecho de que el
mal aparezca bajo el aspecto de la luz, de la accién benéfica, de la necesidad
histdrica, de la justicia social, es sencillamente perturbador. Para el cristiano que
vive de la Biblia, este hecho constituye la confirmacion de la abismatica maldad
del mal.

Queda patente el fracaso de los hombres sensatos, quienes con las mejores
intenciones del mundo y con un ingenuo desconocimiento de la realidad, creen
poder componer de nuevo, con ayuda de la razdn, el armazén completamente
desvencijado. Con su deficiente visién, quieren hacer justicia a todos. Debido a
ello son aniquilados por las fuerzas que chocan entre si, sin haber solucionado
lo mas minimo. Desengafiados de la insensatez del mundo, se ven condenados a
la esterilidad: se retiran con resignacién o caen incondicionalmente en manos
del mds fuerte.

() Sin embargo, quien se dispone a mantenerse firme en el mundo con ayuda
de su propia libertad, quien da mds valor al acto necesario que a la pureza de su
conciencia y de su reputacién, quien estd dispuesto a sacrificar un principio
estéril al fructifero compromiso o incluso una estéril sabiduria de la
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mediocridad a un radicalismo productivo, tenga cuidado de que esta libertad no
le tienda una trampa. Aceptard lo malo para evitar lo peor. Y al hacerlo, ya no
serd capaz de reconocer que precisamente lo peor que él quiere evitar podria ser
lo mejor. Aqui se halla la materia prima de las tragedias.

(Quién se mantiene firme? Sélo aquel para quien la norma suprema no es su
razom, sus principios, su conciencia, su libertad o su virtud, sino que es capaz de
sacrificarlo todo, cuando se siente llamado en la fe y en la sola unién con Dios a
la accidén obediente y responsable; el responsable, cuya vida no desea ser sino
una respuesta a la pregunta y a la llamada de Dios(Bonhoeffer, D. Resistencia y
Sumisidn, pp. 14-15).

Al parecer, la efectiva instauracion de la ética kantiana en la experiencia,
esto es, la efectiva realizacién en la experiencia humana de acciones por
deber, derivadas de la operacion de la Razén Pura, se enfrenta a varias
dificultades por cuenta de la predisposicién natural humana al mal, de la
predisposicién al exceso y del desequilibrio natural entre las fuerzas que
privilegian el apetito y aquéllas que privilegian el deber dentro del ser
humano. Es preciso, entonces, analizar el funcionamiento de la Razén Pura
y los principios que radican en su base.

Considerando que una de las cosas que hace la Razén Pura es someter a un
examen légico la universalizacién de la mdxima subjetiva del querer, de
manera que s6lo aquellas maximas que no incurran en contradiccion
podran formularse como leyes y por ende serdn morales, valdria la pena
examinar qué tipo de contradiccion interna en el ser humano es
inaceptable y cudl tipo de contradiccién interna resulta aceptable:

I. La prueba del imperativo categérico estd basada en la l6gica cldsica, esto
es, en el principio de no contradiccion, por lo que racionalmente no puedo
querer que el homicidio se convierta en Ley, por cuanto si fuera asi, la raza
humana se extinguiria y no habria destinatario de dicha Ley o porque si asi
fuera, terminarfa exterminado el mismo autor de la ley, lo cual implicaria
una lucha interna en contra de su propia razén. Asimismo, no puedo querer
que mi maxima de hacer una promesa en falso para sortear una dificultad
econdmica sea universalizada, pues esta prdctica al ser extrapolada (por el
imperativo categérico) a un d&mbito universal, destruiria el mismo concepto
de “promesa”. (Kant, FMC 1994.pp. 6-7)
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II. Sin embargo, es necesario admitir que la negacién de una inclinacion
implica una lucha interna contra otra de las determinaciones humanas: el
amor propio. Si bien es imposible que el ser humano como razén pura
quiera contradecirse a si mismo, es igualmente imposible que el ser
humano en tanto egofsta quiera ir en contra de sus propios intereses
[inclinaciones].

En este punto, vemos que Kant incurre en un tipo de aristotelismo, en el que
privilegia la parte nouménica del hombre, tal vez porque la Razén Pura
constituye “lo propio” de ser humano vy, por ende, su virtud radica en la
realizacion de este aspecto. O quizas, simplemente lo que tiene en mente es
que al obedecer a la Razon Pura y no contradecirle, se puede llegar a ser
virtuoso, mientras que, al obedecer al egoismo, de ninguna manera se
podria ser virtuoso. Si fuese el caso de esta consideracion, dicha aspiracion
de virtud tiene un contenido implicito, que no estaria sujeto simplemente a
una no-contradicciéon de los términos, sino que desembocaria en una ética
de tipo judeo-cristiana donde no existen dilemas morales y la valoracién de
las motivaciones es absoluta, habiendo s6lo dos posibilidades: o bien es por
mor del deber, o bien es por inclinacion.

IIl. Esto podria poner de manifiesto otro supuesto bajo la teoria moral
kantiana, [teniendo como primer supuesto la no contradicciéon como
principio general de la Razén Pura] y serfa la ética judeo-cristiana. Una
razon mas para afirmarlo: Kant, en la fundamentacién de la metafisica de
las costumbres (Kant, 1., 1967, pp. 86-87) divide los deberes en positivos y
negativos y en particular aparecen dos, cuyas razones para ser deberes son
disimiles y aluden a procuras distintas, a saber, un deber de la forma “no
hacer promesas falsas” vs. un deber de la forma “ayudar a los demds”. En
este caso, tenemos que, al someter ambos a la evaluacion del Imperativo
Categorico (IC), son aprobados por razones distintas, pues en cuanto a la
primera es racionalmente imposible que yo pueda querer que sea legitimo
hacer promesas falsas por cuanto dicha méaxima provocaria la destruccion
del mismo concepto de “promesa”, incurriendo en una contradicciéon logica.
Mientras que, en cuanto a la segunda, es muy posible imaginar un mundo
en el que nadie ayude a nadie, sin entrar en franca contradiccion.
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Adicionalmente, desde la segunda formulacion del IC, tampoco se entiende
como necesaria la ayuda mutua, porque puede darse un mundo en que yo
trate a los demds como fines en si mismos, no utilizdndolos como medio
para algo maés, es decir, respetdndolos sin que ello implique necesariamente
que yo les ayude en manera alguna o ellos a mi. Entonces lo que
imposibilita la maxima que diria “no ayudar a los demas”, es simplemente
una inconsistencia entre la concepciéon de “bondad” judeo-cristiana y la
concepcion de “moral” kantiana o, en otras palabras, la simple nocién
ordinaria de que “ayudar es mejor que no ayudar”, debido a la cual no
puedo querer que haya un mundo donde las personas no se ayuden entre
si.

La moral pues, no se reduce a una derivaciéon de leyes meramente
racionales por cuenta de una légica clasica, sino que implica que los seres
morales “procuran hacer lo que es bueno” y ayudar a los demds es “bueno”,
dentro de la ética cristiana.

Habiendo establecido las bases de la ética Kantiana y considerado algunas
dificultades en cuanto a la prdctica ética en el ser humano, es preciso
continuar con la disertacién de Kant acerca de la instauracion del deber en
la experiencia.

Si el deber surgiera de la experiencia, aquellos que niegan la moralidad tendrian
razon, pues si bien la mayor parte de las acciones son conforme al deber, si se
analizan las motivaciones, por todas partes sale a relucir el amado yo,
destruyendo la esperanza de que exista aqui o all4, alguna cosa que se haga por
deber. Sin embargo, si el origen de la moralidad no descansa sobre un
fundamento empirico, sino que tiene su asiento en la razén, nada importa que
en el mundo fenoménico no haya o no exista jamds una accién tal que pueda
decirse hecha por deber. Pues la razdén, por si misma e independientemente del
mundo empirico, determina cémo deben ser las cosas y ordena la voluntad
segun fundamentos a priori, (de modo que conocemos la lealtad en general y la
exigimos en las relaciones de amistad, con independencia de que haya existido o
no alguna vez, un amigo leal). No puede, entonces, ponerse en duda que “su ley
es de tan extensa significacién que [..] vale para todos los seres racionales, de
modo absolutamente necesario”, pues dicha ley no pudo ser inferida de la
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experiencia, no estd sujeta a las contingencias del hombre y merece respeto
ilimitado. La moralidad es deducida estrictamente de principios a priori de la
razon pura practica (Kant FMC 408:12-17)

Aqui procede, en la ética de Kant, una disociaciéon fenémeno-notimeno,
pues del hecho de que se pueda pensar que hay una forma en que la razén
gobierne a la voluntad y la lleve a contravenir sus inclinaciones, de modo
que se llegue a una accién digna de autorespeto, no se desprende
necesariamente que la aplicaciéon de esto sea posible ya que hay algo més
evidente y es que el ser humano generalmente sigue a la inclinacidn,
usando su razén de una manera instrumental para conseguir propdésitos
egoistas e incluso logrando cubrirlos con apariencia de piedad, esto es,
obrando conforme al deber. Para ilustrar este punto, cabe recordar la
respuesta de Kant -con el monje Gaunilén- al argumento ontoldgico de San
Anselmo, donde en pocas palabras, muestra que de la realidad de un
concepto, no se deriva necesariamente la realidad de su objeto. De que yo
pueda determinar como deberia actuar, (e incluso de que pueda querer
actuar de esa manera) no se desprende que yo pueda actuar como deberia.

Podria objetarse que no hay disociacién, sino que se estdn empleando dos
perspectivas: la moral y la empirica y que el hecho de tener tan cerca a la
segunda, no invalida el valor que para nosotros puede tener la primera
como posible fuente de determinacién de nuestras acciones y Kant podria
afirmar: “si quiero, puedo”. Sin embargo, la experiencia parece probar todo
lo contrario: El propésito de la ética es precisamente hacer que lo que
pensamos desde la perspectiva del noimeno, influya en nuestra vida “en
tanto fenémenos”, ya que si bien lo que determina la naturaleza de la
accion (por deber o por inclinacidén) no es su efecto sino su motivacidn, la
motivacion lo es siempre de algo y la moral estd encaminada a regir la
accion del ser humano, no su inaccion.

La motivacion debe ser causa de una accién, porque si tengo una buena
motivacion para hacer algo, pero no lo hago, mi motivacién ya no importa,
no procede, estd muerta. Asi, la pretensiéon kantiana de decir “si quiero,
puedo” parece improcedente para un ser cuya voluntad maligna tiende a
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invertir las motivaciones, privilegiando al egoismo; que yuxtapone la accion
por inclinacién a la accién por deber y que aparece como fragil para
cumplir las maximas propuestas.

Incluso a pesar de las dificultades presentadas, Kant desestimara el ejemplo
como fuente de principio moral:

La imitacién no tiene lugar alguno en lo moral, y los ejemplos sélo sirven de
aliento, esto es, ponen fuera de duda la posibilidad de hacer lo que la ley manda,
nos presentan intuitivamente lo que la regla prdctica expresa universalmente;
pero no pueden nunca autorizar a que se deje a un lado su verdadero original,
que reside en la razén, para regirse por ejemplos. (Kant FMC 1967. 409: pp. 4-8)

Ahora bien, aunque podemos aceptarle a Kant que la moralidad no puede
regirse por ejemplos, también es cierto que no se puede enunciar una sola
muestra de accion por deber en la experiencia. Segiin el mismo Kant, dado
que las motivaciones son siempre cuestionables, entonces, no podria
despejarse la duda acerca de la posibilidad de hacer lo que la ley manda. Y
aunque ésta —la moralidad— se derive a priori de principios puramente
racionales, supone una practica. Ciertamente privilegia la motivacion,
siendo irrelevante el resultado, mds la motivacion lo es de algo, la
motivacion es motor de algo y en este caso seria un concepto sin intuicion,
quedaria vacio.

;Qué seria la buena voluntad si no se realizara como accién? La moralidad,
como la entiendo, comprende la manera en que algo, que sélo puedo
pensar, puede determinar mi actuar fenoménico. ;De qué valdria pensar
que deberia ser motivado de tal o cual manera para obrar, si de hecho no
pudiera serlo?, ;Qué provecho tendria hallar un deber intrinseco a mi
razén, si de hecho mi razén no puede constreftiir a mi voluntad? —al
formular Kant la propension al mal en la naturaleza humana, acepta que
pudiendo conocer los preceptos de la razén que deberian regir para mis
acciones, soy al mismo tiempo fragil para cumplirlos, por lo que el conocer
mi deber no basta para realizar mi deber y esto es un problema.
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Parece entonces que la moralidad presenta una doble determinacion, desde
sus bases y desde su posibilidad real, pues mientras debe estar basada en
principios determinados a priori, su realizabilidad empirica ha de ser
evaluada en la experiencia, para lo cual se requeriria al menos una
instancia particular de accion por deber.

Ahora bien, sélo un hombre cuyos motivos no puedan ser cuestionados
podria configurarse como ejemplo de moralidad, constituyendo este
ejemplo el paso de lo pensable a lo posible. Si contaramos con dicho
ejemplo de accién por deber indubitable, podriamos concluir que la
moralidad es posible para los seres humanos, de modo que cuando éstos
obran inmoralmente, no lo hacen porque no puedan obrar de otro modo,
sino porque eligen obrar inmoralmente. Este ejemplo, absolutamente
necesario, por constituir el paso de la realidad del concepto a la realidad del
objeto, no puede ser otro que la resolucién de Cristo en el Huerto de
Getsemani.

Segun la tradiciéon cristiana, la persona de Cristo: a) Constituye un
relanzamiento de la humanidad, en cuanto al pecado y en cuanto a una
continua relacion de comunién con Dios; b) Es la unica realidad humana
existente, aparte de Addn, que no se encuentra contaminada por el pecado a
priori, esto quiere decir que lainversiéon en los motivos de su maxima no se
da necesariamente, es el Unico ser humano, aparte de Adan, sin una
propensiéon natural al mal; ¢) Cristo, quien cuenta con una libertad mayor
que la de Adan, (una libertad no constreiiida por su naturaleza humana,
pues en uso de su naturaleza divina es capaz de hacer cosas que estdn fuera
del alcance de cualquier hombre) va a hacer uso de esa libertad ilimitada
para tomar una decision distinta a la de Addn, restableciendo el orden de la
subordinacién de los motivos de su maxima, de modo que el seguimiento de
la ley moral aparece como motivo Unico en la maxima universal de su
albedrio y subordina todo motivo del amor a si mismo y de las inclinaciones
de éste.

Examinemos un poco la naturaleza de Cristo: La teologia sostiene una unién
hipostatica en Cristo, siendo 100% hombre y 100% Dios. Para comprender
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este concepto podriamos hablar de la dualidad humana, como animal
racional: la animalidad es ciertamente negaciéon de la racionalidad y la
racionalidad lo es de la animalidad, de modo que resulta francamente
contradictorio formular un animal racional desde su definicion. Sin
embargo, es necesario aceptar que el hombre constituye las dos
determinaciones a la vez y que sélo es cuestion de eleccion (de ejercicio de
su libertad) el dejarse determinar por alguna de las dos. Aunque parezca
contradictorio, esta demostraciéon procedera de la misma manera en la que
Kant habla del “poder pensar” al ser humano simultineamente como
fendbmeno y como noumeno, a pesar de tratarse de determinaciones que
obedecen a principios opuestos.

Cristo como fenémeno y la posibilidad de la inclinacién:

I. Desde la tradicion biblica, (y también fuera de ella) ha sido documentada
la vida de Jesucristo y ubicada espacio-temporalmente, lo que describe su
realidad fenoménica (hablando en un sentido kantiano) en tanto persona
que existi6. En la Biblia ademdas aparecen algunos apartes que muestran
que Cristo tenfa apetitos naturales del cuerpo, a saber: Jesis come (Le. 24:
42-43), Jesus duerme (Mt. 8:24), Jesus cae bajo el peso de la cruz (Mt. 11:28-
29) y Jestis muere (Lc. 23: 40-44).

Il. Cristo posee sentimientos: Es capaz de experimentar dolor emocional,
angustia y asombro, cosas que son francamente imposibles para Dios: Jests
lloré (Jn. 11:35), Jesus siente angustia y manifiesta tristeza (Mt 26: 36-38; Mc
14:34) y Jesus se asombra (Lc. 7:1-10).

IIl. En la tentacidon de Cristo (Mt. 4) vemos coémo Jesus parte al desierto a
orar y es tentado por Satanés. Esta tentacién tiene un punto sélo si Cristo
puede caer. Y “caer” en este contexto no se refiere a una acepcion
convencional de “pecar” sino precisamente a obrar en contra del orden
establecido por Dios, incluso en cumplimiento de la misma Escritura (esto
es, cumplir una escritura en un momento distinto a aquel en que Dios tiene
determinado cumplirla).
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Es por esto que, en cada una de las instancias de la tentaciéon de Cristo,
Satands citard la Escritura para respaldar su propuesta y apelard a la
humanidad de Cristo, en una de tres dimensiones. En primer lugar, los
deseos de la carne o las inclinaciones naturales en cuanto al convertir las
piedras en pan. En este apartado, Cristo en tanto hombre tiene hambre y en
tanto Dios puede convertir las piedras en pan. El hecho mismo no es
pecado, sin embargo, si constituye una inversién en las motivaciones en el
actuar de Cristo; privilegia la satisfaccion de sus apetitos naturales
inmediatos sobre la obediencia a la voluntad de Dios en el cumplimiento de
su deber (de comunion) en ese momento particular.

En segundo lugar, Cristo serd tentado en la dimensién de la vanagloria de la
vida. Apelando a su necesidad humana de reconocimiento, Satands le
propone que salte del pindculo del templo por voluntad propia. No puede
decirse que sea pecado que Dios sea reconocido como Dios o que Cristo sea
reconocido por su poder divino. Sin embargo, esta serfa una demostracién
de poder en un momento distinto al determinado por Dios e implicaria
nuevamente una inversion de las motivaciones en Cristo.

Finalmente, Cristo es tentado en su humanidad segin los deseos de los ojos
cuando se le ofrecen todos los reinos de la tierra y su gloria. Nuevamente
no es pecado que Cristo los tenga, pues segtn la Escritura: “en él fueron
creadas todas las cosas, las que hay en los cielos y las que hay en la tierra,
visibles e invisibles; sean tronos, sean dominios, sean principados, sean
potestades; todo fue creado por medio de él y para éI” (Col 1:16). Sin
embargo, nuevamente hay un designio de Dios que establece cudndo estas
cosas seran entregadas en su mano y este seria un momento distinto a ese,
por lo cual Cristo resiste estas tres tentaciones vinculadas a las Escrituras.

Cristo en su Naturaleza Divina y la posibilidad de evitar el sacrificio
supremo:

I. Cristo es reconocido como Hijo unigénito por el Dios invisible en varias
oportunidades: El bautismo de Jesus en el Jorddn (Mt. 3:13-17), la
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transfiguracion en la que el cuerpo de Jesus adquiere la forma visible de su
Gloria y ademds aparecen junto a El Moisés y Elias (Mt. 17:1-13).

Il. La tentacion de Cristo procede a partir de la premisa de que Cristo es el
Hijo de Dios (Mt. 4:1-11) y Cristo mismo afirma “No tentaras al Sefior tu
Dios” al rechazar la segunda tentacién de Satands hacia su persona (Mt. 4:7)

IIl. Al superar la tentacién de Satands, vienen dngeles a servirle (Mt. 4:11);
en la oracion en Getsemani, un dngel aparece para confortarlo en medio de
la agonia del camino a la cruz (Lc. 22:39-46).

IV. Cristo muestra tener poder sobre la vida y la muerte y los elementos
naturales, operando milagros y siendo capaz de hacer cosas imposibles
para cualquier ser humano ordinario: convertir el agua en vino (Juan 2:1-
12); multiplicar de los panes y peces (Mateo 14: 13-21); caminar sobre el
agua (Mateo 14: 22-27); calmar la tempestad (Mateo 8: 23-27); resucitar
muertos (Juan 11: 38-44); sanar enfermos (Mateo 8: 1-4).

Ahora bien, en la oracion del huerto de Getsemani, el Evangelio relata la
Unica instancia empirica de una accion por mor del deber:

Y saliendo, se fue, como solia, al monte de los Olivos; y sus discipulos también le
siguieron. Cuando llegé a aquel lugar, les dijo: Orad que no entréis en tentacion.
Y él se apart6 de ellos a distancia como de un tiro de piedra; y puesto de rodillas
or¢, diciendo: Padre, si quieres, pasa de mi esta copa; pero no se haga mi
voluntad, sino la tuya. Y se le aparecié un angel del cielo para fortalecerle. Y
estando en agonfa, oraba mds intensamente; y era su sudor como grandes gotas
de sangre que caian hasta la tierra. Cuando se levant6 de la oracién, y vino a sus
discipulos, los hallé6 durmiendo a causa de la tristeza; y les dijo: jPor qué dormis?
Levantaos, y orad para que no entréis en tentacion. (Lc. 22:39-46)

En este punto, vemos que Cristo es necesariamente sincero en su oracion,
por cuanto la Biblia declara que “no conocié pecado” (2 Cor. 5:21); y que
realmente no queria, segin su inclinacion, tener que pasar por un sacrificio
que le causaba angustia y dolor, a tal punto que era su sudor como grandes
gotas de sangre (Lec. 22:44). No obstante, vemos que, a pesar de ello, él se
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somete a la unica buena voluntad, a aquella que solo quiere el deber y
siempre se corresponde con lo mejor (por ser perfecta) y dice: “Que se haga
tu voluntad”. No podria expresar una instancia mas clara de accién por mor
del deber.

En este punto, es preciso hacer algunas consideraciones adicionales,
procurando una aproximacion al problema de la autonomia y la libertad
humana.

La razén sélo puede ser ley moral universal al cumplir con los
requerimientos que la hacen pasar el test del imperativo categérico, a saber:
1. No incurrir en contradiccion 16gica y 2. Preferir la “bondad” sobre lo que
no es bondadoso a pesar de que ninguno de ellos implique contradiccion
logica.

Ahora, si las motivaciones que pasan el test son de un solo modo, existe una
moral intrinseca al hombre y las maximas objetivas son universales. Si esta
moral intrinseca es conocida por todos, pero no puede ser cumplida a
cabalidad por nadie, alli habria un problema.

Dejando este problema de lado por lo pronto y concentrdndonos en la
universalidad de la Ley: si la Razon Pura representa mas propiamente al ser
humano que la inclinacién, y se debe privilegiar el precepto de la razén
frente a la maxima de la inclinacién subjetiva, porque la inclinacién
relaciona al hombre con los demds animales y lo generaliza
determinandolo desde afuera como eslabon de una cadena causal apetitiva,
tendriamos que preguntarnos si la Razén Pura hace algo muy distinto:

En la exposicion de Kant, tenemos que la Razén Pura actia siempre de la
misma manera, regida por el principio de no-contradiccion (ademds de la
busqueda de la virtud) y esto es, sin duda, una caracteristica vinculante para
toda la humanidad. Si la Razén Pura no es tinicamente mia y por lo tanto no
constituye un principio de individuacion, sino que es comun a todos los
seres racionales y estd determinada a aceptar un unico tipo de imperativo,
sucede que es otro tipo de determinacién desde afuera. La Razén Pura,
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comun a todos, no es causa sui, sino que es efecto de una causa anterior, y
dicha causa anterior, es a la vez la primera causa de la cadena causal
natural, es decir, Dios.

Si la Raz6n Pura no es individual, no es diferente en todos. Entonces estd
regida por algo externo a ella misma, algo que la determina desde afuera
para que funcione igual en todos los seres racionales, lo que nos deja como
individualidades, s6lo con nuestra voluntad, que es libre, en tanto puede
decidir por cuél de sus condiciones se deja determinar. Aunque sus dos
condiciones -fenoménica y nouménica— estdn determinadas a priori por
algo superior a ambas.

En cambio, en Dios la Ley Moral coincide siempre con su voluntad sin
haber constriccion alguna. Pues Dios siempre quiere lo bueno (2 Pe. 1:3-4) y
es bueno por naturaleza (Sal. 25:8). Habria entonces que preguntarnos si
Dios es bueno porque su voluntad coincide con la ley o si la ley es buena
porque es lo que Dios quiere (si Dios quiere la ley porque la ley es buena o
si es buena porque Dios la quiere). En caso de que fuera la segunda opcidn,
lo que habria en la Razén Pura seria simplemente un instrumento para
descubrir la voluntad de Dios desde la finitud, imperfeccion vy
pecaminosidad del hombre. La autonomia consistiria en hacer uso
voluntario de dicho instrumento para descubrir qué es lo mejor —que seria
en todo caso, la voluntad de Dios. Asi que no serfa una auto-legislaciéon que
parta desde la individualidad de cada hombre, sino desde aquello que todos
tienen en comun, por lo que serfa una sola Ley moral escrita en todos los
corazones humanos desde la Razén Pura, de modo que la autonomia seria
heteronomia y la libertad consistiria en poder elegir por qué dejarse
determinar.

Para concluir podemos afirmar que:

I. La instauraciéon en la experiencia de la posibilidad de la moral es
necesaria, puesto que hay una escision insalvable entre el conocimiento del
deber y su realizacion (por la insuficiencia de la Razén Pura para vencer la
propensién al mal en la naturaleza humana).
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II. El unico ejemplo de accion por mor del deber es Cristo. Asi, el hecho de
que Cristo sea el ejemplo del deber en la experiencia, posibilita al cristiano
para actuar por mor del deber, pues, siguiendo la Biblia, Cristo provee su
espiritu, de modo que ya no vivo yo, méas Cristo vive en mi (G4l. 2:20) y él me
permite obrar por mor del deber, como él lo hizo, aunque la decisién de
seguirlo es mia y en esto reside mi libertad. Esto es contemplado por la
Escritura, cuando dice:

Porque nadie puede poner otro fundamento que el que estd puesto, el cual es
Jesucristo. Y si sobre este fundamento alguno edificare oro, plata, piedras
preciosas, madera, heno, hojarasca, la obra de cada uno se hard manifiesta;
porque el dia la declarard, pues por el fuego serd revelada; y la obra de cada uno
cudl sea, el fuego la probara. Si permaneciere la obra de alguno que sobreedifico,
recibird recompensa. Si la obra de alguno se quemare, él sufrird pérdida, si bien
¢l mismo serd salvo, aunque, asf como por fuego. I Corintios (3:11-4:6)

Lo que prueba el fuego, cuando se refiere a “la obra” parece ser la
motivaciéon, pues las obras a tener en cuenta, a edificar sobre el
fundamento de Cristo son ciertamente “buenas obras” a los ojos de los
hombres. Pero el pasaje apunta a que hay una naturaleza de la obra mads
alld de la obra misma, que ha de ser revelada por el fuego.

IIl. Segiin la Escritura, del hecho de que Cristo se constituya en la Unica
instancia de cumplimiento de la Ley en la realidad y del hecho de que haya
entregado su vida en sacrificio a Dios por el pecado del mundo, se
desprende la justificacion personal ante Dios de quienes crean en Cristo. De
modo que Dios mira al pecador contra la ley y lo encuentra culpable, dada
su pecaminosidad tanto inherente como deliberada, pero al creyente lo
encuentra sin culpa, habiendo sido expiado en Cristo, su pecado presente,
pasado y futuro. Y su redencion se obra asi, por cuanto él “conoce nuestra
condicidn; Se acuerda de que somos polvo” (Sal. 103:14).

IV. El fin dltimo de la moral, tanto como el de la religion es Dios, lo cual es
paraddjico en una consideracion meramente racional, tanto de una como
de otra. Sin embargo, Kant mismo lo admitird: “De la Moral, sin embargo,
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“De la Moral, sin embargo, resulta un fin; pues a la Razén no puede serle
indiferente de qué modo cabe responder a la cuestién de qué saldra de este
nuestro obrar bien, y hacia qué -incluso si es algo que no estd plenamente en
nuestro poder- podriamos dirigir nuestro hacer y dejar para al menos concordar
con ello. Asi ciertamente se trata sélo de una idea de un objeto que contiene en sf
en unidad la condicién formal de todos los fines como debemos tenerlos (el
deber) y a la vez todo lo condicionado, concordante con ello, de todos los fines
que tenemos (la felicidad adecuada a la observancia del deber); esto es: la idea de
un bien supremo en el mundo, para cuya posibilidad hemos de aceptar un ser
superior moral, santisimo y omnipotente, Unico que puede unir los dos
elementos de ese bien supremo; pero esta idea (considerada practicamente) no
es vacia, pues pone remedio a nuestra natural necesidad de pensar algin fin
ultimo que pueda ser justificado por la Razén para todo nuestro hacer y dejar
tomado en su todo, necesidad que de otro modo seria un obstdculo para la
decisién moral”. (Kant. La Religién dentro de los limites de la mera razén. 1981.
Prélogo a la primera edicion, p. 1).

Yendo un poco més lejos, al menos en apariencia, a partir de estas breves
consideraciones, podriamos afirmar con argumentos suficientes que la
moral sélo es posible desde la religion. Dios serd lo que constituya la
condicién de posibilidad de la idea del Bien supremo, que procuramos
alcanzar y satisfacer cuando actuamos por deber y Cristo serd la condiciéon
de posibilidad de nuestro actuar por deber, a pesar de nuestra propension
natural hacia el mal.
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LAS RELIGIONES OCULTAS:
EL CASO DE LAS RELIQUIAS DE
LA MUERTE”

The Hidden Religions: the case of the Deathly Hallows

Alejandro Medina

RESUMEN:

La interseccion entre filosofia, mito y religion, se ha estudiado principalmente para delimitar la
perspectiva desde la cual cada una de ellas asume o reflexiona sobre las preguntas que las otras
plantean. Rara vez se estudia desde la interseccién propia, es decir, desde los lugares en los que se
dificulta identificar sus correspondientes narrativas. El propésito de este ensayo es examinar la
narrativa del Cuento de las Reliquias de la Muerte en la Saga de Harry Potter escrita por Joanne
Kathleen Rowling, como lugar oculto y comin para la religién y la filosoffa. Presentaré una
estructura simbdlica que he nombrado “triadas funcionales” resultado de un anélisis
“arqueoldgico” en el sentido foucaultiano, que asume las rupturas, las discontinuidades y los
silencios como lugares de enunciacion y significado.

Palabras clave: Harry Potter, Reliquias de la muerte, Mito, Religion, Hermetismo,
Hermenéutica, Narrativas.

ABSTRACT:

The intersection between philosophy, myth and religion has been studied mainly to delimit the
perspective from which each of them assumes or reflects on the questions that the others pose. It
is rarely studied from the intersection itself, that is, from the places where it is difficult to identify
their corresponding narratives. The purpose of this assay is to examine the narrative of the Tale of
the Deathly Hallows in the Harry Potter Saga written by Joanne Kathleen Rowling, as a hidden and
common place for religion and philosophy. I shall present a symbolic structure that I have named
"functional triads" resulting from an "archaeological" analysis in the Foucaultian sense, which
assumes ruptures, discontinuities and silences as places of enunciation and meaning.

Key words: Harry Potter, Deathly Hallows, Myth, Religion, Hermeticism, Hermeneutics,
Narratives
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I. INTRODUCCION:

1 estudio de la filosofia se topa reiterativamente con el estudio del mito y

la religion. Aunque separadas por un velo, la religiéon y el mito tiene un
poder sobre la filosofia que ésta no ha podido sacudirse a pesar de sus
intentos. La interseccién entre filosoffa, mito y religiéon, se ha estudiado
principalmente para delimitar la perspectiva desde la cual cada una de ellas
asume o reflexiona sobre las preguntas que las otras plantean. Rara vez se
estudia desde la interseccién propia, es decir, desde los lugares en los que
se dificulta identificar sus correspondientes narrativas.

Esta es una exploracion arqueoldgica3 a la manera de Foucault (2010), que
nos permite acceder a ese cuerpo documental como a un conjunto de rastros
no necesariamente estructurados y compatibles entre si y no
necesariamente desestructurados y aleatorios. Por otra parte, la evidente
conexion entre pensamiento mitico y formal (mythos y logos), nos permite
abordar la narracién como fundamento de tres estructuras de pensamiento
que seran delineadas en el presente ensayo tratando de responder la
pregunta ;Qué son las reliquias de la Muerte? Asi, en los silencios y las
rupturas, en los nombres y referencias de los personajes, lugares y objetos,
se oculta un saber que expresa el vinculo originario entre filosofia y
religion, y que serd objeto de mi desencubrimiento.

Presentaré4 entonces, una serie simbdlica —pegada con engrudo— de
razones que dan crédito a la narrativa de la Hechiceria como lugar de
enunciacion de la Filosofia, creando un mufieco de papel maché, en el que
los distintos colores corresponden a esferas de indagacion que cruzan la
enseflanza de la filosofia como ejercicio hermenéutico fundacional del
pensamiento y al mismo tiempo revelan lo lejos que estd la ciencia
filoséfica de separarse del mito. Serd un ejercicio de mutua lectura y

3Emplearé arqueologia en el sentido de Arqueologia del Saber, texto citado a continuacion.

4 . . . s .
El uso de la primera persona en este articulo tiene una funcién performance, que no siendo usual en el
interés académico si lo es en la esfera del didlogo interno propio de la literatura infantil.
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dificultad en especial para quien solo tiene el ojo5 entrenado para estudiar lo
razonable pero no lo mdgico.

II. EL MITO FUNDACIONAL

as Reliquias de la Muerte® —en mi concepto— es la obra maestra de

Joanne Kathleen Rowling porque constituye el mito fundacional del
mundo de la saga de Harry Potter 7. Expone una verdad trascendente en el
tiempo y consecuente con los imaginarios colectivos de sus personajes,
ahondando en la raiz del problema filosofico de las artes magicas,
comprendiendo aspectos imprescindibles en una estructura mitica (Eliade).
(a) En primera instancia delimita la realidad, estableciendo aquello que
pertenece o bien a lo sagrado o bien a lo mundano. (b) En segunda
instancia, explica el origen de las cosas, el como han llegado a ser en el
mundo y las consecuencias de la alteracion de esa realidad. (c) Finalmente,
crea un puente entre los hechos del pasado y los del presente, actualizando
ese pasado mediante una narracién comprensible para cualquier individuo:
el cuento infantil.

El cuento de los Tres Hermanos encarna la narrativa de Las Reliquias de la
Muerte dentro de la saga de Harry Potter. La complejidad de la narracion,
como bien explica en la novela Xenofilius Lovegood (HP-RM, Cap 21), tiene
que ver con la capacidad de interpretar el cuento desde el conocimiento
profundo de las artes magicas:

5 . s
Hago referencia a Alastor Moody y su expresién “alerta permanente”.

®Las peliculas no serdan tomadas en cuenta porque no las considero documentos fiables de lo
desarrollado en las novelas y son irrelevantes en lo que se refiere al cuento de las Reliquias de la
Muerte. De manera que cada vez que se nombren las Reliquias, serd en su propio lugar de enunciacién
al interior de los libros.

"Con la finalidad de hacer dtctiles las referencias a la saga de Harry Potter he creado una nomenclatura
que sefialard el Volumen y el capitulo donde sea el caso como se ve en el apéndice 2. Las ediciones de
los libros a mi disposicién se sefialan en la bibliografia.
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La fabula de los Tres hermanos es un cuento infantil, narrado para entretener
mads que para instruir. Sin embargo, los que entendemos de semejantes materias
sabemos que ese antiguo relato se refiere a tres objetos o reliquias que, si se
unen, convertirdn a su propietario en el sefior de la muerte. (Rowling, 2020, p.
385)

Este conocimiento oculto reposa en personas que se caracterizan por la
apertura de mente o la disposicién a una escucha atenta. Al mismo tiempo,
quien se hace responsable de la preservacion del legado magico a través de
la comprension de la historia, la entiende como un “ritual” de iniciacién:
conocer los secretos, los misterios o el saber oculto, son pasos en el transito
hacia la madurez —en este caso la aceptacion de la muerte.

Los lectores de Harry Potter bien sabemos, que la historia de las Reliquias
de la Muerte aparece en el séptimo libro sirviéndose de tema central y
conclusiéon de toda la historia. Como legado histérico al interior de la
novela, es entregado en el compendio de “Cuentos de Beedle el Bardo” a
Hermione Granger por Dumbledore mediante testamento (HP-RM, Cap. 7).
Este detalle no es menor en el argumento y explicaré el porqué mas
adelante. Por ahora citaré en su integridad el cuento con la finalidad de
exponer progresivamente los elementos que lo componen y su relacién con
el argumento de la novela.

Habia una vez tres hermanos que viajaban a la hora del crepuisculo por una
solitaria y sinuosa carretera. Los hermanos llegaron a un rio demasiado
profundo para vadearlo y demasiado peligroso para cruzarlo a nado. Pero como
los tres hombres eran muy diestros en las artes mégicas, no tuvieron mas que
agitar sus varitas e hicieron aparecer un puente para salvar las traicioneras
aguas. Cuando se hallaban hacia la mitad del puente, una figura encapuchada les
cerré el paso. Y la Muerte les hablé. Estaba contrariada porque acababa de
perder a tres posibles victimas, ya que normalmente los viajeros se ahogaban en
el rfo. Pero ella fue muy astuta y, fingiendo felicitar a los tres hermanos por sus
poderes magicos, les dijo que cada uno tenfa opcién a un premio por haber sido
lo bastante listo para eludirla.

Asi pues, el hermano mayor, que era un hombre muy combativo, pidi¢ la varita
magica mds poderosa que existiera, una varita capaz de hacerle ganar todos los
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duelos a su propietario; en definitiva, juna varita digna de un mago que habia
vencido a la Muerte! Esta se encaminé hacia un satico que habia en la orilla del
rio, hizo una varita con una ramay se la entregé.

A continuacién, el hermano mediano, que era muy arrogante, quiso humillar
aun mas a la Muerte, y pidié que le concediera el poder de devolver la vida a los
muertos. La Muerte tomd una piedra de la orilla del rio y se la entrego,
diciéndole que la piedra tendria el poder de resucitar a los difuntos.

Por ultimo, la Muerte le pregunté al hermano menor qué deseaba. Este era el
mas humilde y también el mas sensato de los tres, y no se fiaba de nadie. Asf que
le pidi6 algo que le permitiera irse de aquel lugar sin que ella pudiera seguirlo. Y
la Muerte, de mala gana, le entregé su propia capa invisible.

Entonces la Muerte se apartd y dejé que los tres hermanos siguieran su camino.
Y asi lo hicieron ellos mientras comentaban, maravillados, la aventura que
acababan de vivir y admiraban los regalos que les habia dado la Muerte. A su
debido tiempo, se separaron y cada uno se dirigi6é hacia su propio destino.

El hermano mayor siguié viajando algo mas de una semana, y al llegar a una
lejana aldea buscé a un mago con el que mantenia una grave disputa.
Naturalmente armado con la Varita de Satco, era inevitable que ganase el duelo
que se produjo. Tras matar a su enemigo y dejarlo tendido en el suelo, se dirigié
a una posada, donde se jact6 por todo lo alto de la poderosa varita mégica que le
habia arrebatado a la propia Muerte, y de lo invencible que se habfa vuelto
gracias a ella.

Esa misma noche, otro mago se acercé con sigilo mientras el hermano mayor
yacia, borracho como una cuba, en su cama, le rob¢ la varita y, por si acaso, le
cort6 el cuello. Y asi fue como la Muerte se llevo al hermano mayor.

Entre tanto el hermano mediano llegd a su casa donde vivia solo. Una vez allf,
tom¢ la piedra que tenia el poder de revivir a los muertos y la hizo girar tres
veces en la mano. Para su asombro y placer, vio aparecer ante él la figura de una
muchacha con quien se habria casado si ella no hubiera muerto
prematuramente.

Pero la muchacha estaba triste y distante, separada de él por una especie de velo.
Pese a que habia regresado al mundo de los mortales, no pertenecia a él y por
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eso sufria. Al fin, el hombre enloqueci6 a causa de su desesperada nostalgia y se
suicidé para reunirse de una vez por todas con su amada. Y asi fue como la
Muerte se llevé al hermano mediano.

Después buscé al hermano menor durante afos, pero nunca logré encontrarlo-
Cuando éste tuvo una edad muy avanzada, se quit6 por fin la capa invisible y se
la regal6 a su hijo. Y entonces recibié a la Muerte como si fuera una vieja amiga,
y se fue con ella de buen agrado. Y asi, como iguales, ambos se alejaron de la
vida (Rowling p. 382-384).

Comenzaré diciendo que titular al libro de cuentos, “Beedel el Bardo” o
Beedle el rapsoda —para los de pensamiento arcaico como yo—, es una
manera de invocar a quienes recitan, cantan o en este caso, cuentan
historias 8. La funcién esencial descrita por el legado de Dumbledore a
Hermione con este libro, recuerda adicionalmente la preeminencia de la
narracion que educa la mente de la nifiez y la juventud. Como nos comenta
Slade —y para efectos de una reflexion orgdnica en filosofia— “Las historias
permiten a los nifios desarrollar su pensamiento filoséfico, los alientan a
ver el mundo de manera diferente” (2005, 84). Estamos entonces frente a un
potente vehiculo de la curiosidad y la razén principal por la cual el
escepticismo de Hermione y su actitud en apariencia “cerrada” nos propone
un ambito de indagacion con la finalidad de resolver un problema: qué
significa el cuento. Asi pues, desde el titulo nos encontramos ante una
Jormula mdgica 9 en lo que se refiere a la literatura.

Pero ;qué significa esto ultimo? Como mito fundacional —las Reliquias de la
Muerte—, resuelve y explica el origen de la disputa entre Tom Riddle y Harry
Potter, remontandose en el tiempo a un arquetipo del mago que ya habia
introducido Rowling en el primer libro en relacién con fabricaciéon de la
Piedra Filosofal y ese retorno intuitivo a la alquimia (Recordemos la ldmina
de las ranas de chocolate en la que se presenta a Dumbledore y a Nicolas

8 . S . .
El poema o el canto, es una forma antigua de recitaciéon derivada de los mitos que es empleada en
relatos cortos o significativos en la vida cotidiana. También define los limites entre clases sociales o
jerarquias, derivadas de la participacion en los rituales sagrados.

9 P . ; . Lo
Tengamos en cuenta que sobre el titulo del cuento se describe un simbolo que es motivo de curiosidad y
que serd trascendental conforme se descubren detalles de su procedencia.
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Flamel, el alquimista (HP-PF, Cap. 6). Es decir, delimita histéricamente el
momento en el que la ciencia y la magia se separan, dando lugar al mundo
no magico en la novela y creando al mismo tiempo un puente entre nuestra
realidad como lectores y la fantasia con relativa verosimilitud.

De esta manera el cuento o fabula de los tres hermanos se convierte en el
mito originario del mundo de Harry Potter, empleando originario bajo el
concepto que expresa Eliade en Mito y Realidad (1973), en donde la
resolucidn del conflicto principal es la resolucién del mito que le dio origen,
o lo que es lo mismo, la restauracién del cosmos-orden. La lucha entre el
bien y el mal no es el tema que justifica la disputa. El sentido de realidad en
la novela lo otorga la ruptura del orden natural cuando la Muerte interviene
en la vida de los Tres Hermanos, del mismo modo que Voldemort!®rompe el
orden natural llevando la magia a los limites en su intento por evadir a la
muerte. Harry y Tom, no son mds que iteraciones de un arquetipo!! . En los
mitos fundacionales y en especial los referidos al eterno retorno:

un objeto o un acto no es real mas que en la medida en que imita o repite un
arquetipo. Asi la realidad se adquiere exclusivamente por repeticién o
participacién; todo lo que no tiene un modelo ejemplar estd “desprovisto de
sentido”, es decir, carece de realidad (Eliade, 1978, p. 40).

Esta caracteristica de la repeticion como condicidn de la memoria histérica,
deviene en énfasis en la recuperacion del pasado tanto de Tom Riddle como
de los antepasados y fundadores del Colegio Hogwarts de Magia y
Hechiceria (HP-PM, Cap. 4, 10, 13, 17, 20, 23, 26). No solamente se trata
demostrar la hipdtesis de Dumbledore sobre los Horrocruxes (Cruz -marca-
de horror) sino también de encontrar legitima evidencia de la existencia de
las Reliquias. En ese andamiaje, la reconstruccion histérica de la memoria
en forma de recuerdos y su esclarecimiento a partir de la observacién —en

10 . oy . .
El poema o el canto, es una forma antigua de recitaciéon derivada de los mitos que es empleada en
relatos cortos o significativos en la vida cotidiana. También define los limites entre clases sociales o
jerarquias, derivadas de la participacién en los rituales sagrados.

11
Aunque inspirado en el concepto de Arquetipo o tipos psicologicos de Carl Jung, usaré el concepto de

manera general refiriéndome a un tipo o cardcter rastreable arqueoldgicamente dentro y fuera de las
novelas.
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el pensadero—, aunque pueda parecer trivial, formula un método de
ensefianza ritualista y que refuerza el poder educativo de los mitos.

ITII. LA HISOTIRA INFANTIL

hora bien, la fabula de los Tres Hermanos como historia infantil posee
A elementos propios de una narracion que exige ser interpretada. (1) Es
corto en extension, lo cual puede dar lugar a ambigiiedad frente a su
relevancia como documento histérico dentro la novela; (2) estd compuesto
en un lenguaje accesible a cualquiera que sepa leer o lo pueda aprender a
ofdas de memoria (incluso apostaria que todos los que hemos leido los
libros podemos contar la historia mas o menos exactamente), lo que
implicaria una pluralidad versiones en donde el sentido o el mensaje puede
mutar segin quién lo relata y sin embargo no lo hace —por eso el titular de
fabula, que, aunque no emplea animalidad, transmite una ensefianza
concreta como es comun en los relatos de tal género—; (3) plantea un
argumento tan simple como “Con la muerte no se juega”, “No seas
arrogante frente a lo desconocido”, “No aceptes cosas de extrafios”, o tan
complejo como “cudl es el significado de la muerte al fin y al cabo”. Este
mensaje puede, entonces, perderse facilmente en la transmisién de
generacion en generacion lo que le da ese cardcter de “historia perdida” u
ominosa, en donde lo verdadero y lo fantdstico se entrelazan.

Desde un punto de vista del estilo, el asunto de poder referenciar la
narracion es esencial. Todas las personas que crecimos con cuentos como
Cenicienta, Blanca Nieves, Hanzel y Gretel, etc., ademés de otras historias
locales (del pais o comunidad a la que pertenezcan) o historias de la
infancia, podemos recitar esos cuentos sin tener los textos originales. Y este
aspecto hace de los cuentos de Beedle el Bardo un texto dentro de un texto
que da sentido de realidad profunda a la historia desde el punto de vista
puramente narrativo, precisamente porque se convierte en un lugar comun
para aquellos que pertenecen al mundo de la magia como Ronald Wesley o
el sefor Lovegood, y aquellos que como Harry somos espectadores:
“Perdone, pero sigo sin entenderlo” (Rowling p. 381).
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IIL.1. EL CARACTER MASCULINO Y FEMENINO DE LA MAGIA

ara explicar de mejor manera el papel de las historias infantiles,
P podemos recordar que las empleamos para establecer diferencias
ontoldgicas, epistemoldgicas, metafisicas o antropolégicas, incluyendo roles
sociales, profesiones, valores morales o principios éticos, etc. En ese
sentido, el cuento de los Tres Hermanos es un documento histérico-
fantastico que prefigura una critica ya rastreable en la saga, relativa al rol
de los hombres en el mundo de la magia y la exclusiéon sistemadtica de las
mujeres en la historia de la humanidad incluso alli en donde son aceptadas
como brujas. Sin embargo, es preciso tener en mente la diferencia entre los
géneros masculino y femenino en la representaciéon de la brujeria en la
obra de Rowling: el caréacter violento de los hombres y mujeres que se
describen a lo largo de los siete libros, estd asociado con el ejercicio de la
magia como poder, mientras que el cardcter intelectual de hombres y
mujeres estd representado por el ejercicio de la magia como sabiduria.

Aun asi, son distinguibles rasgos propios de mujeres y hombres frente a
cualidades o expresiones de la magia. Dentro de la distribucion de
cualidades esenciales propias de cada casa en el Colegio Hogwarts de Magia
y Hechiceria, Helga Hufflepuff y Rowena Ravenclaw estdn asociadas con
cualidades intelectuales y creativas, propias de actitudes pacientes y
sosegadas, mientras que Godric Gryffindor y Salazar Slytherin se
encuentran asociados a actitudes propensas a la accién inmediata, el arrojo
y la fuerza fisica. Si bien encontramos personajes que matizan y trastocan
descripciones tan genéricas, el protagonismo de la mujer en la hechiceria
queda circunscrito al misterio'? en la obra de Rowling.

Esta caracterizacion de lo masculino y femenino en la novela, se revela en
el cuento, como se ha indicado, a través de la preeminencia masculina de
los tres hermanos y su eco en el enfrentamiento final entre el protagonista
y el antagonista. El rol primario de lo femenino empero se presenta de

12
Se recomienda revisar el sentido de Principe en el titulo nominal de Principe Mestizo (HP-MP, Cap. 30)
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manera ambivalente. Por una parte, como bien lo presenta Adriana
Marrero, se trata de una lucha silenciosa entre los valores implicitos y
explicitos en el ambiente educativo de Hogwarts, que como toda escuela,
reproduce estructuras de discriminacidon, ocultamiento y violencias de
género. Estos fendmenos que van mas alla de la fantasia y que plantean la
pregunta por el “éxito escolar de las nifias” (Marrero) en épocas recientes,
por ejemplo, cuestiona ademads el fendémeno de invisibilizacién de la mujer
incluso dentro de la saga y la lucha por el reconocimiento —Hermione.

El retrato que nos traza Rowling es muy verosimil. Se podria decir que todos ya
conocimos antes a una Hermione: estudia sin parar y sin que se lo manden,
siempre sabe las respuestas y no teme demostrarlo, sus calificaciones son
siempre las mejores y parece muy segura de si; se toma en serio a Hogwarts y no
se molesta en disimularlo. (Marrero, 2008, p. 33)

Por otra parte, los pilares del saber mégico, asi como de los secretos estan
encarnados en mujeres. Tom Riddel y Harry Potter son huérfanos y sus
pasados coinciden en la importancia de la figura materna y las decisiones
que ellas toman. M4s atin, Hermione y Nagini (la serpiente familiar'®), son
protagonistas en la ascension de cada uno de ellos y su salvacion,
simbolizando dos tipos de amistad: la entrega total de Nagini como
Horrocrux (HP-RM, Cap. 23), y la lealtad incondicional de Hermione como
“hermana”. Lo femenino tiene ademads otras rutas de expresiéon con
personajes como Snape a través de “la sutil ciencia y el arte exacto de
preparar pociones” (HP-PF, Cap 8, p. 117) y su tragedia como protector del
hijo de Lily Potter. La maternidad ademds de los casos ya mencionados
indica un protagonismo mitigado del rol de la mujer en la sociedad. La
identificacion con el pasado roto materno y el sacrificio de sangre es vital
para comprender la identificacion profética de Lord Voldemort con Harry
Potter (HP-CF, Cap. 32). Tampoco olvidemos a Narcisa Malfoy que tuvo la
oportunidad sin igual de no pasar por muerto a Harry Potter poco antes del

]SES necesario abrir un capitulo aparte para el concepto de Familiar en la brujerfa. Para ello
recomendamos dos textos a modo de introduccién: Murray, 2018 a modo de vistazo etnografico; y
Parish, 2019, como estudio de la relacién entre las brujas y los familiares (espiritus magicos que
adoptan la forma de animales).
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duelo final y siendo su enemiga, o la figura candnica aliada de la sefiora
Weasley como la madre afanosa y preocupada. Pero estas figuraciones de la
relevancia mujeril en el desarrollo de la historia no dejan de estar sesgadas
por la premisa de que lo femenino sostiene a lo masculino.

IV. LAS TRIADAS FUNCIONALES

olvamos entonces a la fuerza femenina, regresemos a Hermione

Granger, porque sin duda alguna es la piedra angular de la disertacion
filoso6fica. En su nombre se invoca al dios griego Hermes y al mismo tiempo
es una evocaciéon al hermetismo antiguo, medieval, renacentista y
contemporaneo. Dentro del pensamiento hermético y el juego de palabras
que conducen a él, los numeros tienen gran importancia. No es de
sorprender que Hermione estudie entonces dos de las asignaturas mas
dificiles del curriculo mégico: la Aritmancia y Runas Antiguas (HP-PA). Si
bien, nosotros tenemos los referentes de la numerologia y la gramadtica, la
logica y la sintaxis, entre muchas otras disciplinas, en el mundo fantéstico
de Harry Potter, su aplicacién a la interpretacion del futuro mediante la
observacion de las cualidades magicas de los numeros, nos transportan
inexorablemente a tradiciones filos6ficas como la pitagérica o la drfica
(Ventosa 2019, p. 17! Tanto como en el hermetismo, la naturaleza
simbdlica de los nimeros es rica en detalles dentro del mundo de la magia:

Como en tantos movimientos espirituales, el conocimiento de lo elevado que
salva conforma el ntcleo hermético. El adepto se inicia en la gnosis de la
Hermética, que ha de hacerle despertar del suefio de la vida. Parte de estas ideas
religiosas pueden transmitirse a partir de simbolos (Ventosa p. 20)

Sin embargo, quiero tomarme el tiempo para hablar de la representacion
geométrica de las triadas en la novela, empezando por aquella que
conforma el simbolo principal. La ultima de estas triadas en aparecer

14 . - . . R . .
Ventosa menciona a proposito de la influencia egipcia en el pitagorismo: “El caso de la escuela
pitagdrica puede servir para ayudar a situar en la correcta perspectiva como se gest6 el hermetismo y
coémo divulgé sus saberes, ejemplo de la tendencia de varias escuelas de tipo mistérico a no trasladar
sus ideas a un medio escrito, o no hacerlo hasta pasado un tiempo desde el comienzo de la escuela.”
a7
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corresponde a las Reliquias de la Muerte: La Varita de Satico —como la linea
recta—, la capainvisible —como el tridngulo o la figura completa y
elemental—y la piedra de la resurreccion —el circulo como forma infinita de
las dos anteriores—, presuponen una construccidon grafica de un antiguo
simbolo. En efecto, el simbolo de las Reliquias de la Muerte, rememora al
Ojo de Ra!®> u Horus en la mitologfa egipcia, o de la trinidad en el misticismo
cristiano y mason.

Adicionalmente, el andlisis de este simbolo no pasa por una observaciéon
grafica y simple unicamente. Revisar las indagaciones sobre la tradicion
hermética no s6lo supone una dificultad respecto a la dataciéon de la misma
manera en la que el Cuento de los Tres Hermanos extiende su historia en la
fantasia, también propone una conexion entre la religion y la filosofia, que
oculta un campo de saberes entretejidos en el desarrollo del pensamiento
de los siglos XIV-XVI y el éxtasis ecléctico del renacimiento. “La discusion
sobre la datacion del hermetismo puede considerarse como nuclear al
asunto hermético; de hecho, en él confluye la religién egipcia, como
creyeron sus traductores renacentistas, pero también la griega y la
cristiana”. (p. 14)

Como he indicado anteriormente, establecer la verdad o realidad de una
narrativa desde la ambigliedad resultante de las multiples maneras en las
que se transmite y muta esa narrativa, equivale a comprender el mito
original. Esta preocupacion se traduce en la evidente actitud de Hermione
en su intento por comprender el simbolo.

A partir de la satisfaccion de la curiosidad hermética, descifrando el
mensaje con Xenophilius —un iniciado en tales materias—, surge la pregunta
que revela todos los misterios: “jtiene la familia Peverell algo que ver con
las Reliquias de la Muerte?” (HP-RM, Cap. 21). La conexi6on entre un
referente histérico como Antioch, Cadmus e Ignotus Peverell, y la existencia

15 . . - . Lo iz
Recomiendo la lectura de Kingsley (1993) con el propdésito de examinar las dificultades de la datacién
de los textos herméticos y la relacion entre la cultura griega y egipcia, en especial en lo que concierne
a la traduccion de los textos antiguos en las distintas etapas en las que reaparece la filosofia hermética
(Ventosa).
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de tres artefactos magicos sin igual, sacan a la luz el escepticismo sobre el
mito de la misma manera que “probablemente, el menosprecio hacia la
cosmovision hermética desde los criterios del racionalismo ilustrado”
(Ventosa p. 19) ensombreci6 la conexién entre formas de culto antiguas
preservadas por ciertas escuelas de pensamiento, integradas a expresiones
misticas de sistemas religiosos cristianos o musulmanes entre otras.Porque
de lo que se trata es de solucionar dos hechos narrativos innegables: (1) el
relato y (2) los objetos; los textos sagrados y los templos, los cantos y las
tradiciones, los rituales y quiénes los ejecutan.

IV.1. LAS DOS TRIADAS COMPLEMENTARIAS

a comprension de las triadas pasa por la intuiciéon de que cada una de
Lellas tiene una funcién. Esa funcién eminentemente narrativa, es, sin
embargo, distribuida en tres aspectos en los que Rowling insiste
constantemente. El poder de la Voluntad, el poder de las palabras y el poder
de los objetos, en la magia. He mostrado cdmo Las Reliquias de la Muerte
responden al poder de los objetos, que por si mismos no tienen mayor
influencia que su potencia entendiéndolos como vehiculos para canalizar la
magia'®. Esa es la manera en la que Rowling formula la pregunta sobre el
papel de la magia y cuestiona los prejuicios contemporaneos sobre la
misma: “La magia es poder” (HP-RM, Cap. 18)

Gellert: Creo que el punto clave es tu opinién de que los magos deben ejercer su
dominio POR EL PROPIO BIEN DE LOS MUGGLES ", Sf, nos han dado podery, en
efecto, semejante poder nos da derecho a gobernar, pero también nos asigna
responsabilidades sobre los gobernados. (..) Nosotros asumimos el control POR
EL BIEN DE TODOS, lo que implica que cuando hallemos resistencia, debemos
emplear solo la fuerza imprescindible. (Rowling, 2020, p. 337)

16 - . . .
En este tema en especifico es recomendable retomar las palabras del fabricante de varitas Ollivander
“Si eres un buen mago, puedes canalizar tu magia a través de casi cualquier instrumento”. (Rowling,
2020, 460).

17 Ly .
Traduccién propia: Humanos no magos.
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Esta breve tangente nos permite observar la gran segunda triada: la que
expresa el poder de las palabras. Este poder corresponde a las maldiciones
imperdonables. Estas maldiciones constituyen una triada, en el sentido en
el que dinamizan valores indiscutibles: la negacién de la vida o el Avada
Kedavra; la negacion de la voluntad o Imperius: y la negacion del bienestar o
Cruciatus. A este respecto debo decir que, en tanto son imperdonables su
valor es negativo, no pueden tener una expresiéon positiva'®. En la voz de
Belatrix Lestrange “Tienes que sentirlas, Potter!” (HP-RM, Cap. 36),
expresion que sin duda nos remite al deseo de muerte o lo que en la version
freudiana llamamos pulsiéon de muerte o el thanatos.

Como puede apreciar el lector estoy realizando una transvaloraciéon
implicando que matar, dominar y torturar no son valores aceptables, ni en
nuestra realidad ni en la magica. De alli se desprende necesariamente que
la valoracién se entienda como negativa o propiamente dicho, nihilista en
su acepcion més critica. Lo que nos conduce a la tercera triada en jerarquia
pero la primera en aparicién, que desarrolla los valores que afirman la vida,
la voluntad y el bienestar.

Harry Potter, Hermione Granger y Ron Weasley: la valentia, la inteligencia y
la templanza. Esta representacion de los valores aceptables también explica
mi decision de ordenar la exposiciéon cronolédgica de las triadas empezando
por las ultimas, pero de manera deductiva. En un principio las triadas
presumiblemente son consecuencia del proceso creativo de Rowling a la
hora de establecer solidez argumentativa dentro de la caracterizacidon de las
Casas —Hufflepuff, Gryffindor, Slytherin y Ravenclaw— vy los estudiantes que
les pertenecen. Se trata de un tema de selectividad en el contexto de
estructuras por fraternidad o sororidad. Para Rowling la pregunta
pedagogica central era ;COmo realizar una seleccion de estudiantes sin caer
en un determinismo ontoldgico o la trampa de la suficiencia a través de un
examen? Es asi, que a pesar de que las distintas cualidades son
mencionadas reiterativamente; por ejemplo, en voz del Sombrero

18 e . . .
En este tema en especifico es recomendable retomar las palabras del fabricante de varitas Ollivander
“Si eres un buen mago, puedes canalizar tu magia a través de casi cualquier instrumento”. (Rowling,
2020, 460).
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Seleccionador en cada ceremonia de seleccién (HP-PF, Cap. 7), es claro que
los personajes no estarian completamente limitados metafisicamente por
los simbolos de la Casa a la cual pertenecen ni ontol6gicamente por sus
origenes de sangre. Y es que la discusion pedagdgica nucleo de la
separacion entre las casas es el linaje, no sélo porque la autora pertenece a
una sociedad que se afirma en una de las pocas monarquias que aln
existen, sino porque cuestiona de esa manera el sistema de privilegios en la
educacion en general. Critica que ademds es usada para remarcar en todo
momento la prevalencia de la Voluntad sobre la condicién material o
mental, estimando la libertad en la toma de decisiones': la voluntad es
poder?0.

IV.2. FUNCION ANIMICA

ensemos por un momento que, a pesar de esa valoracion positiva de la
P pluralidad y el mestizaje, la magia tiene sus propias maneras de
manifestarse. Retomaré, entonces, la idea de las Reliquias en el sentido en el
que las novelas dejan claro que cada una de ellas tiene una forma de pasar
de una generacion a otra. En la Varita de Sauco se encarna el poder y el uso
de la fuerza, lo que implica que el camino es un solo, de la vida a la muerte
mediante el asesinato con la “Vara Letal” —aunque Ollivander deja claro que
no necesariamente debfa pasar por homicidio, en principio robar la varita y
ganarla es igual (HP-RM, Cap. 24). “(Potter)- Asi pues, jno es necesario matar
al propietario anterior para tomar plena posesion de una varita?
(Ollivander) - jNecesario? No, yo no dirfa que lo sea.” (Rowling, 2020 p. 461)

La piedra de la resurreccion representa lo opuesio, un espacio
indeterminado en el que cualquier camino da igual. Es limbo, el no saber si
se es 0 no se es como en Hamlet, de alli su caracterizacién de “desesperada
agonia”, o lo que es lo mismo un no terminar de vivir ni de morir. Al final
no hay camino. Esto significa que, ante la muerte, la solucién del hermano

1 Revisar los casos de las gemelas Patil y los hermanos Black (Sirius y Regulus).

20 . . s i
No confundir la designacion de la voluntad como poder con la Voluntad de Poder Nietzscheana.
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del medio es el sufrimiento propio de un alma torturada o mutilada que
luego reaparece como tema acerca de Voldemort nominada como la Caida
del Sefior Tenebroso (HP-CF, Cap. 33):

Mi maldicién fue desviada por el loco sacrificio de la mujer y rebot6 contra mi.
Aaah... un dolor por encima de lo imaginable, amigos. Nada hubiera podido
prepararme para soportarlo. Fui arrancado del cuerpo, quedé convertido en algo
que era menos que espiritu, menos que el mds sutil de los fantasmas... y, sin
embargo, seguia vivo. (...) SOlo recuerdo que me obligué a mi mismo a existir sin
desfallecer. (Rowling, 2001, p. 568)

La Piedra de la resurreccién pasa de una generacién a otra a través del
sufrimiento.

Finalmente, la Capa Invisible conjura la posibilidad para la eleccién del
propio camino. Mientras que las dos primeras estan genuinamente atadas a
la muerte porque conducen a ella, la tltima no lo estd, sino solo como un
medio para comprenderla. Pasa de generacion en generacién como un
legado familiar que extiende el concepto de linaje a la existencia de objetos
méagicos sin igual. Hablar de ocultamiento no es un mero jugar con las
palabras. Ambos procesos, el de ocultar y descubrir, nos hablan de un
suceso dialéctico en la resolucion de una tension. En el fondo cada Reliquia
simboliza una postura frente a la vida y la muerte, como queda expuesto por
Dumbledore cada vez que tiene ocasiéon de hablar con Harry Potter sobre
Lord Voldemort. En tal sentido, afirmo, que las Reliquias de la Muerte son
funciones animicas, pues resuelven la tension que se crea entre la vida y la
muerte y su comprensién. La vida desarrolla su postura a través del
propdsito (destino) y la muerte como su comprensiéon. De manera sucinta,
el didlogo entre la vida y la muerte se alcanza por medio de las artes
maégicas, en donde lo invisible, lo impronunciable, la negacién y la antitesis,
logran comunicarse a través del concepto de profecia.

V. LA GNOSIS DEL NOUS HERMETICO: PROFECIA

L a profecia (HP-OF, Cap. 37)
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El tnico con poder para derrotar al sefior tenebroso se acerca... Nacido de los
que lo han desafiado tres veces, vendrd al mundo al concluir el séptimo mes... Y
el Sefior Tenebroso lo sefialard como su igual, pero él tendrd un poder que el
Senior Tenebroso no conoce... Y uno de los dos deberd morir a manos del otro,
pues ninguno de los dos podr4 vivir mientras el otro siga con vida... El inico con
poder para derrotar al Seior Tenebroso nacerd al concluir el séptimo mes...
(Rowling, 2020, p. 892)

Para comprender la profecia a cabalidad habria que tener en cuenta tres
aspectos: (1) la funcién de una profecia al interior de un sistema de
pensamiento magico-religioso, que responde a la actualizacion del mito
fundacional en la realidad, es decir, la profecia es el dispositivo que
convierte a Voldemort en repeticion del arquetipo narrado por el mito. (2)
El papel de los oraculos como vehiculos de significado: que en este caso
sobrepasa la racionalidad de la Aritmancia, la Gramatica, la Interpretacion
de los suefios o la lectura de runas y otros lenguajes y simbolos. El oraculo
es un sistema de consulta del porvenir que sin embargo no da respuesta
propiamente, sino que emite un mensaje que debe ser interpretado y
contiene las tres caracteristicas que he mencionado sobre los cuentos: es
ambiguo, multivalente y repetible. El profeta, adivino o emisario (Hermes)
solamente manifiesta la voluntad de la divinidad o el Destino. (3) La forma
en la que se plantea la profecia en el caso de Harry Potter, conlleva una
fragmentacion de la informacion que posibilita su malinterpretacién y
dificulta el acceso a ella. En consecuencia, Harry es una iteracion del
arquetipo contenido en la profecia como consecuencia de la interpretacion
a medias tintas de Lord Voldemort.

V.1. EL LUGAR DE LA VERDAD EN LA PROFECIA

legado a este punto, los estudios sobre el hermetismo son sumamente
L utiles porque permiten traducir el ejercicio hermenéutico propiamente
dicho en un ejercicio filoséfico haciendo uso del concepto de gnosis bien
conocido por la tradicion. En palabras de Ventosa “La gnosis, el saber
sagrado, es el objetivo del conocimiento adquirido en el hermetismo” (p.
20). La consecucién de un conocimiento originario sobre la mente o el nous
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como principio intelectivo superior, es una aspiracion que se extiende y que
prorrumpe en diversas practicas religiosas que van desde el ejercicio
contemplativo (Platénico y neo-Platonico) de la meditacién e introspeccion,
hasta ejercicios y rutinas concretas para el dominio o el desprendimiento
del cuerpo y sus vicios. Estos aspectos llegan hasta nuestros dias de
maneras muy variadas tanto en discusiones teoldgicas y filos6ficas
(Foucault, 2016) como en la cotidianidad en las narrativas que cuestionan
las formas candnicas de comprender lo espiritual.

La profecia, entonces, no tiene un papel determinante como hecho, objeto o
experiencia magica en la resolucién de la historia. Es sin embargo un
dispositivo que ejemplifica lo que Foucault entendié por técnicas o
tecnologias del yo o de si?!. A grandes rasgos, estas tecnologias tienen la
funciéon de establecer una relaciéon del sujeto consigo mismo
reconociéndose en ciertas unidades de sentido que bien pueden
comprender practicas, marcos conceptuales, cddigos de valor o formaciones
discursivas. Al profundizar en las tradiciones herméticas, especialmente las
cristianas, para Foucault se hace determinante la construccién de la verdad
como un ejercicio discursivo que constituye y forma las subjetividades que
luego se expresan tanto en prdcticas como en nuevos recursos narrativos.
Para el caso que me ocupa, el ejercicio de comprensiéon de la verdad oculta
en la profecia, implica en efecto, acceder a la verdad en tanto principio
intelectivo a la manera del nous; o como producto de la comprensiéon o
adquisicion de conocimiento, la verdad como gnosis; 0 como interpretacion
de la verdad, es decir, la ensefianza. También es util asumir la distincion
entre exomologesis 'y exagoreusis:

Por un lado, la exomologesis es, por parte del penitente, una expresion

dramdtica de su estado de pecador, llevada a cabo en una suerte de
manifestaciéon publica. (..) Por otro, [con] la exagoreusis tenemos una
verbalizaciéon analitica y continua de los pensamientos, efectuada en una
relacién de obediencia total a la voluntad del padre espiritual. (Foucault, 2016, p.
91)

21 . PR P P p . ]
No hago uso estricto de los términos técnicas-tecnologias ni Yo - Si, precisamente porque no podrian
ser distinguidas de manera tan concreta en la novela fantdstica que nos ocupa y considero que
mantener una flexibilidad sobre los términos, contribuye a una lectura genérica de su sentido.
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Lo anterior significa que la declaracién de la verdad en el caso de la
confesiéon tiene dos dimensiones ante lo publico. Una de ellas es la
declaracién del pensamiento y los sentimientos como observacién
exhaustiva del mundo interior en relacién con los cédigos de conducta, y la
otra la declaraciéon de un estado del alma frente al principio fundamental
originado en dicha observacion. Empero, la referencia de Foucault la elegi
dada la estrecha relacién entre la penitencia y el pecado con el estado
transitorio y mutilado de Lord Voldemort, que a su vez conduce a la
declaracién de la verdad profética como realidad ineludible para Harry
Potter.

La verdad contenida en la profecia hace presa a sus dos protagonistas de
manera distinta. Para Lord Voldemort, que lejos de despreciar la validez de
la adivinacion comprende la gravedad de lo enunciado a futuro. Para Harry
Potter, la profecia explica el pasado y no el futuro, lo que implica que lo
enunciado no lo ata méds que como una cadena de acontecimientos que
deben resolverse. La simplificacion del argumento en este caso denota que
la comprensién de la verdad pasa por la interpretacién de un mensaje, pero
ademés que ese mensaje ocupa un vehiculo que no es comprendido por una
de las partes. Mientras para Harry Potter las Reliquias de la Muerte llegan
como un conjunto de objetos contenidos en una narrativa antigua y llena de
sentido, accediendo al saber oculto en ellas, para Voldemort las Reliquias no
estan integradas con dicha narrativa mds que como una especulacion
tedrica. En ese sentido para Tom Riddle la profecia y las Reliquias no estan
conectadas y por lo tanto lo dicho por la pitonisa era posible. Para Potter,
que entiende que ambas estdn conectadas, es inevitable. “Y uno de los dos
deberd morir a manos del otro, pues ninguno de los dos podra vivir
mientras el otro siga con vida”. (HP-OF, Cap. 37)

VL. LAS RELIQUIAS Y SU MANIFESTACION COMO VERDAD ABSOLUTA

L a maldicion asesina, Adava Kedavra, plantea de una manera
instrumental el dilema que resuelve la profecia. Desde la lectura de
Voldemort se trata de una oposiciéon (disyuncion exclusiva): la aceptacion de
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la muerte (amor) versus la negacién de la vida (poder). Ve en el sacrificio
un acto de poder, en cuyo caso la fabricacion de Horrocruxes era necesaria,
y es la razon principal por la que no contempla el sacrificio de Lily Evans
como un acto de amor sin poder sobre él mismo ya que no conoce tal cosa.
La conclusion a la que llega el Sefior Tenebroso es que dominando la vida
supera la muerte.

Desde la lectura de Dumbledore, el dilema es una conjuncion, la aceptacion
de la muerte (poder) y la negacién de la vida (poder). “... pero él tendrd un
poder que el Sefior Tenebroso no conoce” (HP-OF, Cap. 37)

La mera comparacion entre estas dos aproximaciones posibilita explicar lo
que muchos comprenden bajo la 6ptica del amor, pero que, en cambio, yo
formulo como la tesis central de la discusion interna de Rowling: ;Cudl es el
poder de la magia? Su respuesta es binaria; aceptar la muerte y negar la
vida son formas de poder, pero el acto magico se encuentra en adoptar el
primer camino y no temer o someterse al segundo. En ese sentido el poder
de la magia no reside ni en su conocimiento ni en su uso sino en su
imposibilidad. Es decir, en nuestra realidad la magia es imposible porque
estamos condicionados a un universo que comprendemos con ciertas leyes
de la naturaleza, a 1o sumo es un truco un artilugio. Desde el punto de vista
mistico y hermético, la naturaleza estd en permanente ocultamiento y la
vida concierne a su descubrimiento. “El ser humano se convierte en algo
parecido al demiurgo, sobre todo como tetirgo que diviniza la realidad”
(Ventosa, 2016, p, 21). Asi la magia versa sobre lo imposible, lo que no esta
limitado por la realidad ordinaria o mundana y corresponde al 4mbito de lo
divino.

De nuevo, la comprension del cuento de los Tres Hermanos libera a Harry
de la conclusion equivocada. Al final de la historia, Harry Potter entiende
que el aceptar la muerte y someterse a la Varita del Destino son la misma
cosa. El evento culminante en la historia no es la batalla entre el bien y el
mal sino el momento en el que Harry Potter toma su destino en propia
mano y se dirige a su muerte abandonando la Piedra de la Resurreccion y
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retirdndose la capa de invisibilidad (HP-RM, Cap. 34). “me abro al cierre’. (...)
estoy a punto de morir” (Rowling, 2020, p. 644)

A través de esa aceptacion, da cumplimiento a la profecia y da cumplimento
al mito originario de manera que no puede ser vencido por la voluntad de la
Muerte. De alli en adelante el cardcter ominoso y obscuro de Lord
Voldemort desaparece como por encantamiento y sélo queda un hombre a
merced de sus temores. Pero aun hay mads. El reconocimiento de la varita de
Satico a Harry como verdadero amo de la muerte es una figura adicional
para denotar lo que ya Ollivander habia explicado con suficiencia: la varita
escoge al mago (HP-PF, Cap. 5 & HP-RM, Cap. 24), en este caso en virtud no
de su cadena de dominacién y asesinato, sino porque la varita reconoce la
voluntad de vivir de Harry, que no teme a la muerte, antes bien la conoce,
son viejos amigos. Esta actitud, que nos devuelve a la conceptualizacion de
la Voluntad como Poder, explica también el porqué de que Dumbledore
pudiese vivir tanto tiempo con la Varita Letal sin ser reconocida, vis a vis,
porque su habilidad y poder eran tan grandes que cuando renuncia al
camino de la dominacién venciendo a Grindelwald, no tiene interés de
usarla (HP-RM, Cap. 35) como algo mds que una simple varita. La leccion
quedé aprendida.

Aln mas, en el cuento las ultimas lineas definen el “motivo” (musical) del
final: “Y entonces recibi6 a la Muerte como si fuera una vieja amiga, y se fue
con ella de buen agrado. Y asi, como iguales, ambos se alejaron de la vida”
(HP-RM Cap. 21). En términos de las triadas como expresiones simbdlicas de
las formas de poder significa, que la distribucion de las potencias magicas
estd vinculada con tres disposiciones de ser: vehiculo, fuente y proyeccién.
Estas tres disposiciones operan juntas en cada una de las triadas y en sus
componentes. (Ver Apéndice 3)

VII. EPILOGO

P ara el mundo de la filosofia, Joanne Rowling plantea los dos grandes
caminos que hasta la fecha explican el concepto de poder o agrupan las
diferentes perspectivas. El poder como ejercicio de la voluntad de
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dominacién que ya se explica por si mismo en el nombre Voldemort
(Voluntad de muerte). El poder como capacidad para ser o hacer, lo que
implica la voluntad de vivir, de tomar decisiones libres y de ser auténomo.
La muerte devenida del poder de dominacién es lineal y simple, tiene un
destino al cual estd atado. ;No es acaso ese el argumento de Dumbledore
para querer que Harry no conociera de antemano ni la profecia ni las
reliquias? Preferia que cada quien decidiera y pensara por si mismo
demostrando confianza en la capacidad de cada quien para comprender el
mundo que lo rodea. Esa ingenuidad que acompafa a Dumbledore podria
bien entenderse como el asombro al que los filésofos ain se confian a la
hora proponer perspectivas.

Hasta este punto el ejercicio de lectura y trabajo sobre las Reliquias de la
Muerte propone una revisiéon del hermetismo y su impacto en los canones
de la filosofia y la religion, tratando de desenterrar lo que ambas han
ocultado por siglos, en razén de sus intereses propios de legitimidad. En lo
oculto, el concepto de religiéon entendido etimoldégicamente como re-ligare,
volver a unir o atar, describe dos movimientos, si se quiere, animicos. Por
una parte, el reconocimiento de una realidad discursiva que conecta al
sujeto con un saber en particular. Por otra, la cadena de simbolos y
representaciones del discurso que constituye la realidad trascendente, como
bien se vio en el mito. La religion tanto como la filosofia han buscado
distanciarse del mito en busca de claridad conceptual y ritual, pero alli en
donde en efecto levantan la voz alcanzando su propio lugar, al mismo
tiempo ocultan la voz que solicita una interpretacion, es decir la del mito
originario como se ha indicado.

De cierta manera he querido provocar curiosidad del lector respecto a la
potencia de la literatura infantil no solo como un género literario sino
también como un vehiculo de conocimientos tratados con relativa
indulgencia, en lo que atafie hoy a esas tendencias decolonizantes y otras
reivindicadoras los sistemas de pensamiento mitico, originario en sentido
sociol6gico o indigenista incluso. En lo profundo la esterilidad de las
discusiones filosoficas conducen a revisar viejas memorias para encontrar
respuestas a los nuevos retos del pensamiento, en un mundo que se ve
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obligado a aceptar paulatinamente la diferencia. Volvemos continuamente
al mito por su poder transformador, por su capacidad para mutar y
adaptarse a las épocas.

Finalmente, esta es una forma apolinea de discurso. Traer la discusion
sobre la filosofia y la religion desde este lugar apatrida de la brujeria y la
fantasia, es motivada por la seguridad que tengo frente al poder magico de
las palabras en la construccién de narrativas. Después de todo, si
observamos a los sofistas y los primeros fil6sofos, la 16gica misma es el
resultado de la construccién de narrativas sobre la base del pensamiento
mitico y no sobre una supuesta racionalidad sustentada en la abstraccion.
El camino de la voluntad de vivir como poder ser y hacer es el legado de la
magia de Rowling que yo ahora comparto en forma de fragmentos
provocadores, evocando el estilo aforistico empleado tanto en la filosofia,
como en la religiéon y por su puesto en la literatura. La invitacion queda
abierta y por tanto las conclusiones se dejan a criterio del lector, que como
en la experiencia mistica, solo puede acceder a un saber que primero
encuentra una correspondencia en la experiencia (en este caso con las
novelas) y posteriormente en la conciencia a través de la reflexion.
Sabiendo bien el riesgo que corro argumentativamente, desaparezco como
por arte de magia.

APENDICE 1

n el cuento se revitaliza el poder magico y la estructura de pensamiento
E resultante, que para los “creyentes” constituye un misticismo religioso.
diferentes perspectivas. El poder como ejercicio de la voluntad de Esta
estructura se observa mejor agrupando los libros como partes de una
historia continua, de manera que se pueda observar a nivel macro la
secuencia conceptual que tiene una correspondencia con la filosofia. Podria
decirse, que cada parte aborda un conjunto de conocimientos o preguntas
fundamentales en la educacién madgica/filosofica, desde el horizonte de
sentido del pensamiento hermético.
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Parte I: La Piedra Filosofal es el objeto de la filosoffa: la Naturaleza, la
verdad, la razon.

Parte II:

o La Cdmara de los Secretos es la agrupaciéon o distribucion de la
Filosofia en problemas, dreas, escuelas o temas agrupados en las
grandes preguntas.

» El Prisionero de Azkaban es el fildsofo visto por la comunidad: que se
resiste a la institucionalizacion del saber, es inquisidor, rebelde,
peligroso. Su inquietud le mantiene en constante movimiento.

Parte III:

» El Céliz de Fuego es el sujeto y su definicién epistemoldgica, encarnada
en el dominio del conocimiento, la duda y la prueba. Constituye el
primer enfrentamiento con la realidad.

¢ La Orden del Fénix expresa el sentido prdxico de la realizacién de la
filosoffa como modo de vida, es decir, plantea la resolucion ética del
conflicto entre saber y poder.

Parte IV: el principe mestizo es el filésofo que vive la “filosofia”, quien
postula un camino de conocimiento y una actitud frente a la existencia
reconociendo las posibilidades y limitaciones de los saberes humanos.

Parte V: las reliquias de la muerte son: el poder transformador del
pensamiento, el deseo de saber, la fuerza creativa. Su contracara: el Poder
de destruccidn, la angustia de existir, la negacion de la vida. Los ciclos se
completan en la realizacidn y la aceptacién de que la funcion del fildsofo es
comprender los fundamentos de la naturaleza. El filésofo creador de
valores: creador de mitos.

APENDICE 2

Nomenclatura de referencia para los 7 libros de Harry Potter
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Harry Potter y la piedra filosofal. HP-PF

Harry Potter y la cdmara secreta. HP-CS

Harry Potter y el prisionero de Azkaban. HP-PA
Harry Potter y el caliz de fuego. HP-CF

Harry Potter y la Orden del Fénix. HP-OF

Harry Potter y el misterio del principe. HP-MP
Harry Potter y las reliquias de la muerte. HP-RM

APENDICE 3

Estructura de triadas madgicas

H
i

Creacion de autor

a magia se compondria principalmente de tres tipos de poder de acuerdo
L con las Reliquias de la Muerte: El poder de las palabras, el poder la
voluntad y el poder de los objetos. El énfasis en alguna de estas formas de
poder delinearia un camino de comprension de las otras y a la vez de la
magia en general. Las decisiones de los personajes, esencialmente del
protagonista y antagonista, responden a ese énfasis.

R1iil



REVISTA HORIZONTE INDEPENDIENTE VOL. 11 NO. 2
REFERENCIAS:

ABBAGNANO, NICOLA, ET AL.
Diccionario de Filosofia. 4. Aufl, Fondo de Cultura Econémica, 2004.

FOUCAULT, MICHEL.
La Arqueologia del Saber. 2a. ed. rev., Siglo xxi Editores, 2010.

—El origen de la hermenéutica de si. Siglo xxi Editores, 2016.

ELIADE, MIRCEA.
Mito y realidad. Ediciones Guadarrama, 1973.

—El mito del eterno. Alianza Editorial, 1982.

GADAMER, HANS-GEORG, Y HANS-GEORG GADAMER.
Mito y razon. Paidds, 1997.

GANDARA FERNANDEZ, LETICIA.
«Harry Potter y una lengua de serpientes: un estudio de los principales
rasgos fonéticos y morfosintdcticos del parsel». Boletin de filologia, vol.
55, n.o 2, diciembre de 2020, pp. 417-35. DOl.org
(Crossref), https://doi.org/10.4067/S0718-93032020000200417.

GARCIA-GUERRERO, JAIR, Y GRACIELA MARTINEZ TAMEZ.
"Presencia de la medicina en las novelas del mago Harry Potter".
Medicina Universitaria, 2007, p. 6.

KERENYI, KARL, ET AL.
En el laberinto. Ed. Corrado Bologna, Siruela, 2006.

KINGSLEY, PETER.
Poimandres: The Etymology of the Name and the Origins of the Hermetica».
Journal of the Warburg and Courtauld Institutes, vol. 56, n.o 1, enero de
1993, pp. 1-24. DOLorg (Crossref), https://doi.org/10.2307/751362.

MARRERO, ADRIANA. )
“Hermione En Hogwarts o Sobre El Exito Escolar de Las Nifias.” Mora, vol.
14, no. 1, July 2008, pp. 29-42.

R1iil



REVISTA HORIZONTE INDEPENDIENTE VOL. Il NO. 2

Murray, M. A
“50. Divination by Witches’ Familiars.” Man, vol. 18, June 1918, pp. 81-84.
EBSCOhost, doi:10.2307/2788609.

NIETZSCHE, FRIEDRICH WILHELM.
Fragmentos postumos. Norma, 1992.

PARISH, HELLEN.
“Paltrie Vermin, Cats, Mise, Toads, and Weasils’: Witches, Familiars, and
Human-Animal Interactions in the English Witch Trials.” Religions, vol. 10,
no. 2, Feb. 2019, p. 134.

ROWLING, J. K.
Harry Potter y el cdliz de fuego. 1. ed, Salamandra, 2001.

—Harry Potter y el misterio del principe. Penguin Random House
Grupo Editorial, 2020.

—Harry Potter y la cdmara secreta. 1. ed, Emecé Editores Espaiia, 2000.

—Harry Potter y la Orden del Fénix. Penguin Random House Grupo
Editorial, 2020.

—Harry Potter y la piedra filosofal. 1. ed, Emecé Editores Espaiia, 2000.

—Harry Potter y el prisionero de Azkaban. 1. ed, Emecé Editores
Espafia, 2000.

—Harry Potter y las reliquias de la muerte. Penguin Random House
Grupo Editorial, 2020.

SLADE, CHRISTINA.
“La Amplia Luminosidad Del Dia de Los Nifos: Los Nifios y La
Literatura.” AlterTexto, vol. 3, no. 6, July 2005, pp. 81-89.

VARGAS, JORGE LUIS YANGALL
"Derroteros de la educacion peruana en el XXI: interculturalizar,
decolonizar y subvertir". Ensaio: Avaliagdo e Politicas Piblicas em
Educagao, vol. 25, n.o 97, febrero de 2017, pp. 918-42. DOl.org
(Crossref), https://doi.org/10.1590/50104-40362017002500988.

R1iil



REVISTA HORIZONTE INDEPENDIENTE VOL. Il NO. 2

VENTOSA, ROGER FERRER.
“Investigacion sobre el estudio del hermetismo como fenémeno histérico y
su estado actual”. Ministerio de Educacion, Cultura y Deporte de Espana.
2019, pp. 22.

R1iil



ESTU

DIOS




P " VOL. I New2

EL UNIVERSO LITERARIO
COMO RECURSO DE LA

Filosofia de la Universidad El Bosque. Director, editor y columnista de la

Revista Horizonte Independienté. Miembro de la European Network of

Japanese Philosphy. Autor de Pensamientos sobre la literatura fantastica
(Revista Horizonte Independiente, 2021), La representacion de la mujer en
el arte: ' aproximacion historica 'y filosofica (Revista Horizonte
Independiente, 2021), Agnotologia y filosofia: la importancia del estudio de
la ignorancia (Revista Horizonte Independiente, 2021), El ﬂ__amencb g Y 1
cultura: un andalisis musical sobre una sociedad (Re\gsté '.H_o_rizonte
Independiente, 2021), y Entre Coetzee y Proctor: didlogos agnotolégicos
(Revista Horizonte Independiente, 2021). o

CREAGION NARRATIVA




REVISTA HORIZONTE INDEPENDIENTE VOL. Il NO. 2

EL UNIVERSO LITERARIO COMO )
RECURSO DE LA CREACION NARRATIVA

The literary universe as a resource of narrative
creation

Nicolds Orozco M.
norozcom@unbosque.edu.co

RESUMEN:

El universo literario de un(a) autor(a) llega a tener una importancia preliminar a la hora de su
escritura. Lo elementalmente creativo frente a diferentes sucesos basados en un universo
determinado permite la elaboracién de diversas narrativas. Es justamente en este marco
donde se plantea desarrollar el presente texto tomando como ejemplos a grandes autores de la
literatura fantastica y sus formas de creacion. Este escrito aborda diferentes formas de
creacion de un universo y muestra lo fundamental de la relacién entre universo-sentido-
narrativa.

Palabras clave: universo literario, narrativa, creaciéon literaria, composicion y
fantasia.

ABSTRACT:

The literary universe of an (a) author (a) comes to have a preliminary importance at the time of
its writing. The creative elemental in the face of different events based on a certain universe
allows the elaboration of different narratives. It is precisely in this framework that I propose to
develop the present text proposal is developed, taking as examples great authors of fantastic
literature and its forms of creation. This paper addresses different forms of universe creation
and shows the fundamental intertwined relation betweens of the universe-sense-narrative.

Key words: literary universe, narrative, literary creation, composition and fantasy.
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I. DE LLOYD ALEXANDER, J.R.R TOLKIEN, Y HENRY JAMES

n la literatura fantistica encontramos diferentes formas de creacion
E narrativa. Podemos ir desde las formas de escritura -algunas elegantes
y pulcras, otras tranquilas y serenas-, o podemos abordar diferentes
conceptos de personajes ficticios o fantdsticos; hasta, podemos ver
creaciones literarias desde una posicion global al ver las lineas de tiempo
en la que transcurren los sucesos.

Hay un delgado hilo conceptual que los académicos de literatura evalian
con constante regularidad. Este andlisis se asemeja a la forma en la que la
filosofia estudia los conceptos, pero en este caso reflejado sobre los marcos
tedricos que exige la literatura fantdstica. Incluso, decir “fantastico” podria
entrar en debate pues podria usarse el concepto de ficcién que englobaria
mucho mas a diferentes narrativas. Entonces, jhablamos de ficciéon o de
fantasia? Pienso que ficcion ya que podria ayudarme a la hora de exponer
muchas mds formas narrativas, sin embargo, también seria una espada de
doble filo ya que podria salirme del tema con facilidad. Ahora bien, concibo
el uso de la palabra “fantasfa” a partir de las referencias que uso, como
Tolkien, Alexander y James. Pero el propoésito de este escrito es universal a
la literatura. Con lo anterior en mente comencemos la exposicion
formalmente.

La literatura se nos presenta desde la imaginaciéon propia de cada escritor,
vemos creaciones cada vez mds grandiosas y narrativas mejor
desarrolladas, hiladas y entrelazadas. En algunos casos podemos llevar la
imaginacién a pervertir nociones o historias como es el caso de Walt
Disney, pero también encontramos nuevas formas de expresioén y con ellas
nuevas formas de narrativas. Lloyd Alexander nos presenta la clasica idea
de desarrollo narrativo en la literatura fantastica: en sus cuentos
encontramos una linea argumental donde aparece un personaje y de ahi se
desarrollan los sucesos. Mas exactamente en las Cronicas de Prydain (1964-
1968) nos presenta todo el desarrollo partiendo del héroe que lucha contra
las fuerzas del mal. El universo fantastico creado por el escritor
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estadounidense nos expone diversas aventuras del porquero Taran contra
Arawn. En un extraordinario uso de la mitologia galesa se conjugan
pensamientos propios del autor con leyendas o mitos precisos de dicha
mitologia, encontramos en el autor una tierra muy detallada con el
desarrollo de personajes muy bien organizados. Mas aun, el personaje

principal, Taran, encuentra un gran desarrollo moral en cada libro >,

Hasta acd hemos mencionado que Alexander utiliza la tipica narrativa
cldsica en la literatura fantéstica: la historia transcurre desde un punto X a
un punto final Z. Como era de esperarse en una novela fantastica, debia
tener mas elementos que centrarse en el personaje como punto de partida
de todo su universo fantdstico y es en ese umbral que encontramos un
conflicto previo a la presentacion del personaje principal. La historia, que se
nos muestra en paralelo con la primera apariciéon de Taran, nos cuenta un
enfrentamiento antiguo entre dos tierras: la tierra de Prydain y la tierra de
Annuvin. Estas dos tierras se encuentran en guerra desde tiempos
inmemoriales por el deseo de un hechicero oscuro por la conquista de la
tierra de Prydain. Con la incorporacion de esta guerra se crea un universo
para las novelas de Alexander en lo cual cobra un sentido su obra, gracias a
esta incorporacién se da coherencia a los sucesos que vivird Taran durante
sus aventuras como foco principal de la narrativa.

Encontramos un rasgo importante en esta narrativa de Alexander. La
primera novela de las Crénicas de Prydain titulada El libro de los tres (1964)
inicia enfocando a Taran y sus labores de aprendiz de porquero, poco mas
adelante se presenta la historia de la guerra entre las dos tierras. Pareciera
que Alexander iba componiendo su obra sobre la marcha a medida que
presentaba diferentes ideas para la tematica. No es de extrafiarse este estilo
de composicion dado que incluso en los temas algidos de la filosofia, asi
como en otras 4reas, las grandes ideas surgen en el camino. El sentido
narrativo de Alexander se presenta en la misma composicién en que sus
ideas van siendo arrojadas al momento de escribir. En cualquier caso, la
tarea funciona bien ya que hila con excelente elocuencia cada hilo que

Esto implica que se va volviendo més consciente de lo que se juega en cada oportunidad.
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desemboca. Otros casos donde se ofrece un factor del mismo tipo que
Alexander es en la serie fantastica de Ledado escrito por Christopher
Paolini, pero no entraré en detalle sobre este tema.

En contraposicion a la narrativa temporal y enfocada en un personaje
tenemos los escritos de J.R.R Tolkien. A diferencia de Alexander, el universo
de Tolkien es la narrativa no de un personaje sino de todo un compendio de
universos, de historias y de sucesos. Si bien sus obras mas conocidas son E{
sefior de los anillos (1954) y El Hobbit (1937) no son su piedra angular
dentro de su universo.

Antes de continuar con el escrito es importante mencionar que no me
referiré propiamente a las peliculas basadas en los libros de Tolkien como
sustento del articulo; esta separacion tiene el propdsito de mantenernos
dentro del canon de Tolkien haciendo mds enfatico el marco teérico que
estoy manejando. Esto lo decido asi ya que las peliculas tienen serios
problemas argumentales y hacen omisién del canon de la literatura del
autor (pasan de un lado a otro sin tener cuidado en los sucesos o
narraciones de Tolkien como por ejemplo la descripciéon del Balrog de
Moria); mds importante mencionar que incluso las peliculas se toman el
atrevimiento de crear nuevas cosas en el universo de Tolkien llegando a
generar contradicciones con el canon e incoherencias con los libros base,
para evidenciar esto solo basta ver que el Hobbit: la desolaciéon de Smaug
(2013) los ultimos cuarenta minutos son inventados por el director de la
pelicula, son sucesos que no aparecen en el libro, lo mismo ocurre cuando
se crea al personaje de Tauriel la cual nunca existi6 en el universo de
Tolkien y la aparicion de Legolas donde en el libro nunca aparece. Si tuviera
que dejarme llevar y elegir también el basarme en las peliculas
evidentemente tendria algunos problemas de sustentaciéon en el canon de
Tolkien.

Los libros mds conocidos por Tolkien tienen una cualidad interesante a la
hora de hacer un andlisis sobre su universo: El sefior de los anillos y El
hobbit mantienen una relaciéon con la narrativa temporal tal como pasaba
en el caso de Alexander. En el primero encontramos que, si bien hay un
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conflicto, la trama gira alrededor del avance de Frodo para destruir el anillo
de Sauron; en el segundo encontramos cémo se gesta el conflicto del Serior
de los anillos pero la historia no transcurre directamente en ese conflicto
sino en el avance de Bilbo para recuperar Erebor. Estos dos libros, si bien
son los mds populares, son un pequeiio relato del gran universo de Tolkien,
incluso, El Hobbit no estaba pensado para entrar en este universo y por ello
fue publicado mucho antes que El sefior de los anillos, fue antes de su
publicacién que Tolkien comprendié que este libro podria hilarse con sus
narrativas sobre Arda (el mundo en el universo literario de Tolkien).

El universo literario de Tolkien es una creacién desarrollada a lo largo de
toda su vida y de las influencias que tuvo en multiples experiencias desde la
academia y desde experiencias particulares de la guerra o recuerdos de su
nifiez. Este universo es un compendio de lenguajes, historias, religiones,
personalidades y demds. Encontramos pues, que Tolkien previo a la
escritura de sus libros ya tenia en mente gran parte de su obra. El alma
mater del estilo tolkieniano se encentra en El Silmarillion (1997) publicado
por su hijo Christopher Tolkien dado que las esperanzas de J.R.R Tolkien
sobre este libro eran ambiciosas y no alcanzé a finalizarlo antes de su
muerte. En este libro Tolkien describe la creaciéon del universo a manos de
Eru-lluvatar; a partir de este nacen los Ainur (dioses) con diferentes
categorias y jerarquias. Tras la creacion del mundo algunos de los Ainur
fueron a habitar Arda y con ellos llegaron los hijos de Eru-lluvatar;
naciendo los hombres y los elfos. También encontramos que en multiples
de los libros de Tolkien se nos describen cuatro (4) eras o épocas donde
trascurren los sucesos. Para describir este universo, Tolkien se tomo varios
libros y cartas, pero encontramos que no existe un personaje central; se
narran diferentes historias como la de Beren y Luthien, los relatos de los
elfos como Fingolfin o Feanor, Glorfindel, Fingon; los viajes de los hobbits
como los de Frodoy Bilbo, o entre muchos otros. Cada uno de estos relatos
es una historia que habita en un mismo universo, el de Arda.

En el universo literario de Tolkien existe un principio para la existencia y se
profetiza un final, cada faccion tiene sus propias personalidades, la
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geografia es nucleo de las narrativas y dentro de este tipo de narrativas
existe la posibilidad infinita para la creaciéon. Mds alld de que Tolkien se
contentase con crear un millar de posibilidades y un millar de historias, fue
un paso méas alld al crear lenguas artificiales perfectamente desarrolladas
basadas en el finlandés*.

Pareciera que el sentido de la creacién narrativa de Tolkien subyace en la
gran planeacion previa a diferentes relatos. Es bien sabido que varias veces
cambié de canon para poder hilar con mayor precisiéon todas las historias
que habia construido. Pese a eso no vemos una creaciéon tan improvisada
como podria pasar en el caso de Alexander, sino una creacién basada en la
premeditacion exhaustiva sobre lo que queria hacer. Creo que después de
este breve andlisis podriamos llegar a congeniar que el sentido de Tolkien
se establece en tener un universo ya pensado para luego disponer de su
tiempo para la escritura.

Ahora bien, abordemos una tercera forma de universo con unas aristas que
exigen cautela. Henry James ha escrito diferentes novelas que con dificultad
podriamos rastrear una que otra caracteristica comun como en los dos
casos anteriores (Lloyd Alexander y J.R.R Tolkien). En efecto se podrian
encontrar algunas, pero irrelevantes a las tramas centrales. Una
caracteristica comun es que la mayorfa de sus novelas transcurren en
Inglaterra, Estados Unidos o Italia, otra es el estilo de sus narradores. La
majestuosidad de la literatura jamesiana se alcanza por separado. Para el
marco tedrico de examen propongo el andlisis del libro Otra vuelta de
tuerca (1898) ya que este nos presenta una forma diferente de narrativa
para la creacién de un universo literario.

La obra nos presenta la historia de una institutriz que vive experiencias
sobrenaturales al aceptar un trabajo en la mansiéon Bly cuidando a dos
ninos 5. La institutriz comienza a ver algunas cosas extrafias que suceden

* Ademés del sindarin y el quenya.

5 . . . . .
Esta es una de las interpretaciones posibles como las describe el narrador. Aun asi, hay otra
interpretacion que trata que la institutriz estd perdiendo la razon.
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en la mansion como huellas que aparecen después de la noche, se
encuentra con personas no vivas y, como tipico libro de suspenso, ve figuras
y ruidos extranos.

Es importante resaltar el hecho de que esta novela transcurre en un tiempo
de la época de James (mediados del siglo XIX) lo cual ha hecho de este libro
una experiencia clasica en elegancia y narracién pero con el toque del
suspenso limitando con el terror. La historia nos lleva una y otra vez a
sucesos extranos que nos cautivan y nos llenan de curiosidad o incluso
miedo. Por decirlo, mientras mds nos adentramos m&s nerviosismo
podemos demostrar y curiosidad por no encontrar un origen a lo que
sucede. A simple vista pareciera que nos estdn narrando una historia de
terror que simplemente tiene un sentido como el de Alexander (de un punto
X a un Z) pero sin algo que nos permita conocer los origenes. Mds adelante
el cuento presenta un gran cambio, el narrador nos expone la historia de
los sucesos que han originado todos los sucesos sobrenaturales y de
inmediato pareciera que algo cambia en nosotros, como ese giro de tuerca
donde nos damos cuenta lo que realmente estamos leyendo. Lo que al
parecer era una historia de terror ahora parece una historia roméntica -a
titulo personal podria decir que incluso la que parecia la protagonista, la
institutriz, deja de ser el personaje central y Viola pasa a ser el personaje
sobre el que gira toda la trama. El libro nos relataba un momento Y en
narrativas de X,Y,Z, y ahora nos presenta el esquema X (anterior al Y). Por
decirlo de manera mds clara: la historia arranca con los sucesos
sobrenaturales que pasan en la mansién Bly (narrativa Y), luego hay un giro
de 180° y nos vamos a la historia previa a Y para contarnos los origenes
llegando a la narrativa X; finalmente, se solucionan todos los hilos de Xy Y
para concluir en Z. La consolidacién de un universo literario depende
fundamentalmente, entre otras cosas, de la manera como se narran
acontecimientos; es caracteristico de obras como la de James que aunque
parecen hacer una narracién lineal temporalmente, esto no es una regla fija
y la riqueza narrativa se amplia de manera tal que los acontecimientos
pueden recibir multiples interpretaciones.

Evidentemente este tipo de construccion narrativa (Y luego X y culmina en
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7) es algo que no tendria mucho sentido que fuese creado a partir de un
estilo de improvisacion como en el caso de Alexander, pero tampoco tiene
la cualidad de desglosar un universo tan extenso como en Tolkien. Podemos
precisar que la narrativa de James en esta novela estd premeditada
centrando su atencién no en un personaje particular del cual podemos
describir sucesos posteriores sino en como los personajes interactiian con
un objeto como la mansién Bly. El sentido narrativo de James parece el
juego entre la premeditacién y la sorpresa ya que nos presenta un
protagonista y luego lo cambia con gran ingenio haciéndonos ver que
queria que nos sorprendiéramos sobre ese asunto y con eso la trama
completa del libro cambia.

En este apartado hemos analizado tres tipos de narrativas diferentes
presentando algunos ejemplos de literatura conocida a la fecha. Ahora bien,
creo que en lo dicho en este apartado puede prestarse para algunas
refutaciones en tanto al uso de conceptos que he utilizado para enmarcar
las narrativas, por ese motivo el siguiente apartado lo dedicaré a esclarecer
estos conceptos y dar algunos aportes sobre el recurso fantastico.

1. DE LOS CUENTOS DE HADAS Y EL RECURSO FANTASTICO

antasfa, ficcion y sobrenatural son conceptos que he usado en el
F apartado anterior para el analisis sobre algunos universos literarios. Al
no haberlos explicado con sumo detalle me dirigiré a estos en este apartado
pues el darles una explicacion previa podria llegar a confundir un poco la
intencion sobre la ejemplificacion de los universos literarios.

La palabra sobrenatural la uso més que todo cuando explico la narrativa de
Henry James, en el cuento presentado anteriormente, dado que seria la
palabra comunmente usada para designar entidades fantasmagoricas,
espectros u otros entes del calibre del terror. En primera instancia no opté
por el uso de la palabra paranormal por la estrecha relaciéon con estas
entidades, pero mds que todo porque nos alejaria del concepto de fantasia.
La palabra sobrenatural apelando a su raiz etimolédgica del latin
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supernaturalis y que definido por la Real Academia FEspafiola en la
definicién nimero uno como “Que excede los términos de la naturaleza”; la
palabra paranormal no la elijo ya que desde la Real Academia Espafiola nos
referirfamos a “Dicho de un fenémeno: que no puede ser explicado por los
conocimientos cientificos actuales, y es objeto de estudio de la
parapsicologia”. El primer caso nos sirve para comprender algo que no esta
expuesto en la naturaleza y en el segundo a referirnos a un fenémeno que
aun no es explicado, pero podria serlo en algin momento. En ese esquema,
decir que James, Tolkien, o Alexander estén pensando en que sus relatos se

comprueben o refuten por la ciencia serfa caer en un error.

Cuando uso el concepto de ficciéon estoy usando el mismo concepto que
expone la Real Academia Espaiiola en su definicién ntiimero tres, al afirmar:
“Clase de obras literarias o cinematograficas, generalmente narrativas, que
tratan de sucesos y personajes imaginarios”. Elijo esta forma ya que esta
presente en todo el marco tedrico de lo expuesto hasta acé, sobre todo en lo
explicado de Tolkien y Alexander y permite su uso para recoger el concepto
de sobrenatural en los sucesos y personajes imaginarios. Finalmente, uso el
concepto de fantasia para englobar el uso del concepto de ficcién y por
ende de sobrenatural al volver a apelar a la Real Academia Espafiola en su
definicién nimero cinco: “Ficcién, cuento, novela o pensamiento elevado e
ingenioso”. Dentro de esta definicién ya se abre el abanico al contener en
ella a la ficcion y al referirnos en este ensayo precisamente a obras
literarias de esa indole. Ahora bien, fantasia es un concepto que en efecto
nos presupone una carga muy abierta, por lo menos en su definicién, para
el andlisis que aqui propongo. Lo mismo ocurre con el concepto de ficcion
al cual quiero referirme antes de proseguir.

Si bien hemos enmarcado a la fantasia como una especie de contenedor de
la ficcién y por ende de sobrenatural, segin el andlisis que hemos
desarrollado, hay también algunas formas en las que su compatibilidad
podria no ser tan acertada. En el segundo parrafo de este texto describimos
a la ficcion como algo un tanto diferente a la forma en la que lo explicamos
en este apartado. En primer lugar, el concepto de ficcion usado al inicio del
texto fue colocado adrede desde una posicion comun al metalenguaje.
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La ficcién, en ese sentido, puede entenderse como un principio narrativo
que delimita algunas categorias; puede verse o entenderse desde una
posicion maés realista que la posicion fantastica, como los cuentos
policiacos, apelando a que si bien el relato tiene una posiciéon intimamente
cercana con el mundo en que vivimos, no hace una referencia a algo que
haya sucedido o esté sucediendo. En ese sentido enmarcar la ficcion en la
fantasia podria ser erréneo. Aun asf, cuando hablamos de ficcién apelando
a un marco tedrico alejado del realismo si podria encajar en el concepto de
fantasia.

Podemos ver cdmo es que el concepto de ficcion se va empatando con el de
fantasfa. En el prefacio de Otra vuelta de tuerca, Henry James nos presenta
su cuento como ficcién. Cuando recién comenzamos a leer, dice: “Esta
pequena obrita de ficcion” (James, IX), apelando a un uso de ficcion como
su sentido no realista en todo su esplendor. Si bien el texto tiene varios
componentes realistas, no implica formalmente un uso completo de ese
realismo. Al introducir entes fantasmagoéricos nos estd indicando que no es
ficciéon en el mismo sentido que podria ser un cuento de ficcion policiaca.
En resumidas cuentas, podemos ver como esta cuestion de imaginacion
fantastica se va conjugando con el concepto de ficcidn; esto lo abordaremos
con mayor precision en el siguiente apartado.

I1.1. LOS CUENTOS DE HADAS COMO RECURSO LITERARIO

ntendamos un poco el uso de la fantasia y sus relaciones directas con

los cuentos de hadas ya que este estudio nos puede ayudar a desglosar
el pensamiento creativo y cultural de ciertos universos. Mas atn, la gran
parte de escritores de literatura fantastica, limitando con la épica, han sido
inspirados a raiz de estos cuentos y sus implicaciones lingiiisticas y
contextuales. En el mundo de la literatura fantéastica, refiriéndome
puntualmente al enfoque académico, se han desarrollado multiples estudios
o examenes que podrian complicarme la explicacion; de hecho, hay diversos
estudios y diversas posturas frente al mundo de los cuentos de hadas o a la
literatura fantastica. Por ese motivo quisiera exponer a un autor que ya
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hemos trabajado y que, ademés, ha trabajado estos temas profundamente
gracias a su carrera como lingliista y fil6logo.

JR.R Tolkien en una conferencia dictada en Oxford, y después escrita a
modo de ensayo, aborda los temas de los cuentos de hadas desde sus
percepciones mas simples como el de cuentos de hadas como fantasia;
como relato increible o irreal o como una falsedad (segin se expone en el
Oxford English Dictionary referido por Tolkien (1998, p. 174) al diccionario
de 1750). Aborda las caracteristicas de algunos personajes de la ficcion
(como el tamafio de las hadas y su relacion con el concepto de elves (elfos) y
aborda algunas de las relaciones en las narrativas como fantasia,
sobrenatural y la historia de estas formas de literatura. Pareciera que
Tolkien estd defendiendo la idea de que en los mismos cuentos de hadas se
encuentra contenida la idea de fantasia y que por ende esta seria la forma
méaxima de tratar este tipo de literatura. Aun asi, ese no es tema de nuestro
estudio. Lo importante a resaltar es que en el ensayo titulado Sobre los
cuentos de hadas (1998) Tolkien nos presenta varfas claves de cémo
entender la fantasia y la creacién narrativa.

En el primer apartado de ese ensayo Tolkien nos habla del origen de los
cuentos de hadas donde nos lleva a pensar que estos son tan viejos como el
lenguaje mismo. En principio, nos destaca que los mds antiguos son una
forma de mitologia narrativa. Compara pues la creacion de los mitos
griegos con la narrativa fantastica llegando a concluir que ambos tienes
origenes parecidos: el mito desde la posicién del humano es la narrativa
que el humano dio sobre el mundo, creé dioses a partir de los fendémenos
conocidos por el hombre, cosa muy parecida en la narrativa fantastica. En
el ensayo de Tolkien se nos muestra como a partir de la descripcién que se
nos da del dios nérdico Tor, se puede entender mitologia como cuento de
hadas. Al parecer el uso de la descripcion misma de los fendmenos del
mundo servia como herramienta dadora de personalidad:

Tomemos lo que tiene todo el aspecto de ser un caso claro de mito olimpico de
la naturaleza: el dios escandinavo Tor. Su nombre significa Trueno, Thérr en
forma nordica; y no resulta dificil interpretar su martillo, Miollnir, como el
relampago. Sin embargo, hasta donde llegan nuestras tardias crénicas, Tor
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tiene una personalidad y un cardcter muy definidos que no se justifican con el
trueno o el reldmpago, aunque algunos detalles puedan, por asi decir,
relacionarse con estos fendmenos naturales. (Tolkien, 1998, 153)

Encontramos diferentes atribuciones dentro de un aspecto que pareciera
mitoldgico y las relacionamos en cierta medida a la misma idea de
creacién, o en términos de Tolkien como invencion de la estructura del
cuento de hadas. Recordemos entonces que Tolkien nos est4d comentando
constantemente de los cuentos de hadas y que para que los cuentos de
hadas puedan desarrollarse debe haber el aspecto fantdstico detras,
tengamos esto en cuenta para lo que sigue.

La creacién/invenciéon de cuentos de hadas tiene que ver con la fantasia en
tanto la forma de origen que se les puede atribuir. Tolkien expone en
relacion a esto, su teoria sobre la hierba verde. Presentar el origen de las
creaciones/invenciones de los cuentos de hadas resulta un ejercicio
presuntamente epistemoldgico si lo entendemos como un estudio del
conocimiento del lenguaje. En un primer momento Tolkien enuncia la
hierba verde como conjuncién de palabras conocidas. Me explico, si
hablamos de hierba verde por lo general conocemos el concepto de hierba y
el concepto de verde haciendo que en su conjunciéon conozcamos que en
hierba puede estar contenido el mismo adjetivo de verde. De ahi que
podamos sacar una narrativa realista como una historia o algo mads
aplicado al mundo en que vivimos.

La explicacién no se queda ahi ya que la magia de la creaciéon/invencion se
construye, segun Tolkien, como una suerte de pruebas donde a partir de los
objetos conocidos puedo devenir en otros. En el caso de la hierba verde
encontramos dos conceptos existentes y usados en nuestro mundo, pero de
diferentes conceptos podemos crear uno nuevo, tal como seria si uso el
concepto de negro como adjetivo a hierba, o, por ejemplo si en vez de decir
carro rodante digo de carro la cualidad de volador.
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La mente humana, dotada de los poderes de generalizacién y abstraccion, no
s6lo ve hierba verde, diferencidndola de las otras cosas (y hallindola agradable
a la visa), sino que ve que es verde, ademds de verla como hierba. Qué poderosa,
qué estimulante para la misma facultad que lo produjo fue la invencién del
adjetivo: no hay en Fantasia hechizo ni encantamiento mds poderoso. Y no ha
de sorprendernos: podria ciertamente decirse que tales hechizos sélo son una
perspectiva diferente del adjetivo, una parte de la oracién en gramatica mitica.
La mente que pensé en ligero, pesado, gris, amarillo, inmdvil, veloz, también
concibid la nocién de la magia que haria ligeras y aptas para el vuelo las cosas
pesadas, que convirtiera el plomo gris en oro amarillo y la roca inmévil en
veloz arroyo. Si pudo hacer una cosa, también la otra; e hizo las dos
inevitablemente. Si de la hierba podemos abstraer lo ver, del cielo, lo azul y de
la sangre lo rojo, es que disponemos ya del poder encantador. (Tolkien, 1998,
151).

Asi como podemos juntar conceptos para crear cosas nuevas, es que se
describe esa magia que caracteriza a la fantasia en la literatura. Es ese lapso
de pensamiento donde a través del lenguaje podemos conjugar lo que
conocemos y devenir en algo complemente fantastico; algo como nuestro
norte para las narrativas. Hay un punto m4s a tratar de la cita anterior y es
el tema de lo que nos volvemos al momento de crear/inventar a partir del
lenguaje: una cosa es, como bien Tolkien ha dicho, quién creé los conceptos,
o mejor explicado, quien fue el primero en atribuir las caracteristicas B a
una palabra especifica; en nuestra conjunciéon de poder encantar con las
nuevas creaciones/invenciones de las palabras es que llegariamos a ser sub-
creadores: “Y con la «fantasia», que asi se la denomina, se crean nuevas
formas. Es el inicio de la fantasia. El hombre se convierte en sub-creador”
(Tolkien, 1998, 151). El sub-creador implica que ya hubo alguien que dijo vea
que en manzana podemos decir rojo, pero nosotros, al atribuir un nuevo
sentido como algo tal que manzana le atribuyamos el sentido de morada es
que nos convertimos en sub-creadores, nos convertimos en creadores de un
nuevo y rico lenguaje fantdstico.

Volvamos un momento a ver los origenes que Tolkien nos explicaba de los
cuentos de hadas. Recordando su apologia a la mitologia y su descripcién de
como esta se asemeja a los cuentos de hadas en el caso de Tor. El sentido de
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conjugar el concepto de Trueno con una caracteristica como el mismo
fendbmeno ya nos comienza a atribuir una suerte de esa creacién/invencion
fantdstica, que podamos llegar a darle a ese resultado una personalidad
basados en el mismo juego propuesto en la hierba verde. Tenemos entonces
dos partes importantes: 1) cémo se puede dar el origen a la
creacién/invencién a partir del lenguaje conocido, y 2) que de la
composicidn de los lenguajes conocidos damos atributo a cosas que entran
en el campo de la fantasia relaciondndola intimamente con la mitologia.

La anterior mencién al mundo creativo/inventor nos permite dar un paso
mas alld en el recurso de los cuentos de hadas. La fantasia estd
completamente imbuida en los cuentos de hadas ya que es esta la que les da
un sentido. Por asi decirlo, son los cuentos de hadas los que le dan apertura
a la fantasia como narrativa literaria. Entonces, concluir que el resultado al
que podamos llegar en casos parecidos a la hierba morada o verde, o la que
sea, nos permite abordar una narrativa de los atributos que vamos
generando en las cosas —es ahi donde se gesta el primer paso a un universo
literario.

Pero hay algo mas que decir de esta primera chispa que nos trae el caso de
la hierba verde: encontramos una sopa de ideas conocidas que se nos van
mezclando. No solo es el juego del lenguaje, sino es todo un abanico de lo
que hemos podido conocer en el mundo; por ejemplo, Tolkien se basd en
algunas de sus experiencias de su infancia para describir La Comarca en El
Hobbit y en El Sefior de los Anillos. Una sopa de experiencias, conocimientos
e ideas se nos mezclan para poder otorgar un inicio a esa
creacion/invencion. Volvemos con Tolkien quien nos muestira esto mismo
apelando a las leyendas Artaricas cuando nos dice que:

Parece bastante claro que también Arturo, que es un personaje histérico (aunque
acaso no de mucha importancia como tal), fue asimismo afiadido a la Olla. Alli
hirvi6é durante largos afios junto con los otros muchos personajes ainadidos de la
mitologia y la Fantasia, e incluso con algunos huesos sueltos de la historia (como
la defensa de Alfredo contra los daneses), hasta que emergié como un rey de
Fantasia. La situacion es similar a la gran corte ««artdrica» de los reyes de
Dinamarca, los Scyldingas de la tradicién inglesa. (Tolkien, 1998, 156)
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Como se podra ver hay una gran explicacion en la cita anterior que quisiera
desglosar antes de continuar. La primera parte de la cita nos refleja un
factor curioso y es la existencia del personaje Arturo como histérico y mas
cuando se relaciona de cierta forma con el rey Alfredo. Si pensamos en
Alfredo encontramos que se le atribuye a él la creacion de Inglaterra como
unificacion de diferentes Estados aislados; quien ademéas goza todavia hoy
de una reputaciéon impecable por su defensa contra los daneses, su interés
por la educacion del pueblo y como ejemplo de lo que un rey deberia ser.
Entonces, encontramos que cuando Arturo se zambulle en la olla de la
fantasia sale como un rey fantastico porque no solo se le ha dado un nuevo
contexto (el contexto de los seres y mundos fantdsticos), sino que sale con
un poco de historia, sale con una personalidad del héroe-rey que reflejaba
Alfredo.

Entonces jpor qué estoy hablando de una olla y del rey Arturo? Resulta
fascinante ver como de esta olla pueden salir interminables formas de
creacion literaria. De olla podemos expresar que referenciamos bases que
tomamos para crear —de Arturo como ejemplificaciéon de lo anterior. Este
apartado lo dediqué a la exposicion de como los cuentos de hadas
enriquecidos por las formas de creacion fantdstica son un principio para la
creacion. El lenguaje y lasformas de conjugar conocimientos nos permiten
visualizar un norte a la hora de escribir. Mas puntualmente opté por el
andlisis de cuentos de hadas por la cantidad deposibilidades que de ellas
pueden devenir. Ahora nos enfrentaremos al ultimo escalafén de esta
presentacién donde daremos un criterio recogido de estos dos apartados a
modo de premisas para la conclusion final.

I1I. EL UNIVERSO LITERARIO

emos visto que un universo tiene diferentes formas de creacién tan

llamativas como las lineas de recorrido narrativo (apartado 1) y como
desde formas tan pequefias como el lenguaje que conocemos (y en si todo lo
que podemos conocer) puede surgir la chispa para la creacién de ese
universo. Ahora es nuestra labor darle sentido a todo lo dicho; debemos
expresar como ayuda crear un universo a la invencién de narrativas.
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Hablar de universo literario por lo general implica hablar de géneros
literarios donde se pueda incorporar el universo. Segin muchos
académicos de la literatura como Todorov la fantasia misma es un género
literario que se preocupa por esclarecer, de cierta forma, un debate entre lo
que existe y lo que no. Incluso a partir de establecer un género como el
fantastico se implica un didlogo constante entre la relacion de una persona
con el conflicto de lo que es real y lo que no lo es.

Género literario seria la puerta de entrada para describir alguna forma del
universo literario pero esa no es mi intencién en este articulo, mi intencién
es hablar de universo en otro sentido que tampoco contradice al sentido de
Todorov; pero este no es usado en un sentido estrictamente similar.
Inicialmente, este articulo fue pensado como un modo de mostrar cémo el
crear un universo literario podria ayudar para la escritura de narrativas
particulares como cuentos, relatos y otras formas de escritura. Por lo tanto,
no es puntalmente un estudio sobre el universo fantastico, aun asi, si lo
utilizo como recurso por sus posibilidades creativas. En ese sentido
podriamos predisponer de un andlisis enmarcado estrictamente en la
literatura fantastica como género y, por ende, el dar definiciones sobre
cuestiéon de cdmo o por qué es un género literario es entrar en un andlisis
que nos sacaria del prop6sito y nos envolveria en otros problemas un tanto
més académico.

Ahora bien, el universo literario lo entiendo en los sentidos que hemos
propuesto, como creacién completa de cualquier autor. Vemos muy bien
unas dindmicas o reglas de juego bajo las cuales se permite desarrollar
diferentes historias, nos sumerge en un mar de sucesos y nos establecemos
bajo unos contextos creados por el mismo autor. Para ejemplificar esto
permitaseme apelar a un ejemplo un poco extraio pero que ilustra
claramente a lo que me refiero: seria de suma extrafieza que en el universo
de Star Wars nos apareciera Ned Stark de Juego de Tronos. Si bien no seria
una posibilidad completamente negada, si serfa romper con algunos
criterios contextuales del universo de Star Wars. Lo mismo pasaria si nos
imaginamos a Darth Vader llegar a La Comarca del Seiior de los Anillos.
Incluso pongamos un caso mejor enmarcado dentro de un mismo estilo de
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literatura: si bien en el universo de Tolkien existen los orcos como faccion®

serfa un poco raro ver, por ejemplo, un ogro (que es de otro universo) en la

Tierra Media de Tolkien. El concepto de orco justamente es tomado del
concepto de ogro pero Tolkien disefio a sus orcos con unas diferencias al
ogro normal: en Tolkien los orcos son descritos como criaturas oscuras y
deformes, y en varias de las definiciones de ogros, de otros universos, se nos
describen como criaturas deformes y verdes. De ahi que pudiésemos
entender que cada autor disena sus universos bajo unas reglas de juego que
este establece de juego.

Los universos, si bien nos enmarcan en géneros literarios, también
obedecen unas dindmicas creadas por el autor. Dentro de esas dindmicas se
crean reglas y cualidades especificas que delimitan su trabajo y permiten
ciertos tipos de desarrollo argumental. Es ahi donde ronda mi posicion
sobre el concepto de universo literario, entendido como aquello que yo creo
y de lo que puedo desarrollar dindmicas, reglas y condiciones para que los
sucesos que quiera expresar me den un resultado argumentalmente
deseado. El universo juega un papel predominante pues es una especie de
reglas imaginarias que damos; incluso el mismo James pareciera dar fe de
esto en su prefacio al libro Otra vuelta de tuerca, ya que expone con gran
elocuencia: “Para la aturdida mente moderna, el encanto de todos ellos
reside en el despejado campo de la experiencia -como yo lo llamo-, por el
que se nos invita a deambular, un mundo anexionado pero independiente,
en el que nada es correcto salvo como correctamente lo imaginemos”
(James, XIII). Después de esta introduccion al concepto de universo sigamos
con el andlisis formal del articulo.

II1.1. LOS SENTIDOS NARRATIVOS

El universo funge como fuente de inspiracién a la composicién de
cuentos aislados o cuentos conectados. En los pasados apartados dimos

®Faccion entendida como un conjunto de criaturas o seres vivientes con ciertas caracteristicas
especificas. En el caso de ogro: criaturas oscuras y deformes. Faccion apela en fantasfa al
conjunto de diferentes “razas” los hombres serian una faccion, los elfos otra, los orcos otra,
los enanos otra, etc.
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una posiciéon donde examinamos los sentidos de Lloyd Alexander, J.R.R.
Tolkien y Henry James. En esa exposicién mostramos una linea de tiempo
que si bien podria reflejarnos como fue el proceso creativo de los autores
también nos presentaba diferentes modalidades de creaciéon de universos.
En este apartado quiero centrarme en la exposicién detallada de cada uno
de estos sentidos ya que nos permiten conjugar lo visto en los apartados 1y
2. De igual forma esto nos da paso al ultimo escaldn en este articulo para
anunciar y describir la conclusion.

Lloyd Alexander: Recordemos que el autor nos presenta la cldsica estructura
narrativa de fantasia o cuentos de hadas cuando nos pone todo su universo
en el desarrollo de un personaje central. Sabemos muy bien que en su olla
de creacidon/invencién mezcla parte de sus conocimientos en mitologia
galesa, pero ademds vemos su conocimiento en las leyendas artiricas
cuando en la narraciéon del personaje principal toma elementos como la
espada Excdlibur y la utiliza como referencia indirecta a la espada usada
por Taran. Su universo lo presenta, de manera improvisada una vez arranca
con el desarrollo del personaje. Podemos decir que el universo (sus
creaciones, reglas y dindmicas) estdn sujetas a cémo el personaje va
avanzando en una linea temporal hacia vencer el mal. En la imagen 1.0
podemos presenciar con mayor claridad este andlisis.

Sentido temporal Lloyd Alexander (1.0)

v

Suceso Z

Suceso X
00000000000 OCGCOGEOGEOGNOOEOSNOSNOSNOIOS (Fin de desarrollo del

Presentaci6n personaje; o
( p je) personaje, fin de

Desarrollo de historia de personaje R
narrativa)

El sentido que Alexander le entrega a su obra se establece en pensar un
universo que transcurre entre el suceso X al suceso Z. Establece reglas y
dindmicas para que su universo se mezcle con el desarrollo del personaje
principal; por decirlo, mientras el personaje avanza se van creando las
reglas para su universo en torno a él. Entonces, el sentido narrativo parte de
que su universo se ajusta constantemente al del personaje principal y, por
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tanto, el sentido de su universo literario queda supeditado a lo que le pase
al personaje.

JR.R. Tolkien: en el caso de Tolkien no hay un personaje que pueda llevarse
la centralidad de la narrativa. Encontramos pues una gran olla con un gran
numero de cosas imbuidas: sus conocimientos de linglistica y filologia, su
conocimiento en los cuentos dehadas, sus experiencias en la guerra y en el
mundo de la academia. La chispa del sentido tolkieniano se establece en ser
relativamente metddico y pensar antes de cualquier narrativaaislada, un
principio que diera las reglas de juego para cada narrativa individual. En la
imagen 2.0 vemos como funciona lo anteriormente dicho.

Sentido temporal J.R.R. Tolkien (2.0)

J N P R T z
t B Y K L w v
I >
Suceso A C F E 1 X
(Creaci6n del universo y
el mundo)

Lo que Tolkien entrega al sentido de su universo es crear un origen
universal para un mundo del cual devienen historias particulares. Al no
tener un personaje central encontramos multiples historias y relatos que
transcurren en una linea de tiempo al parecer sin fin. Esto nos permite
precisar que el sentido de Tolkien estd no en la narrativa de un personaje
sino de un mundo. Aun ma4s, es en ese foco de creaciéon que estalla su
universo, al establecer desde el inicio las reglas bésicas de juego donde
todas sus creaciones/invenciones se rigen bajo estos parametros. Este estilo
narrativo estd pensado constantemente en las reglas ya creadas donde
cualquier nueva creacién de algin otro personaje gira en torno a estas
dindmicas. No hay un universo centrado Unicamente en un personaje
especifico, sino una dindmica narrativa inicial de la cual se crean diferentes
fuentes de narracion.

La riqueza de este estilo de universo es que su creacién de nuevas cosas no
requiere el pensarse un universo aislado, sino que basandose en el ya
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creado puede poner a mover mds y mas narrativas. En especifico, el sentido
narrativo de Tolkien se establece desde un inicio sobre condiciones, no
sobre personajes y de ahi mueve multiples narrativas. La linea temporal de
Tolkien, pareciera, entonces, como una suerte de linea centrada en el
mundo que cred.

Henry James: con James tenemos un caso muy particular ya que quien
crefamos que era un personaje principal resultaba no serlo. Su narrativa no
se centraba ni en un personaje formalmente, ni en un mundo, sino que
tenia un particular enfoque en su premeditada historia de una mansion.
Recordemos que James trataba en el texto mencionado en el apartado 1 los
temas de lo sobrenatural enfocado directamente en una casa. Sus
conocimientos o su olla literaria rondaban en lo gotico y su gran aficion por
los enfoques excesivamente cldsicos y elegantes. Pero no solo vemos un
cardcter formal en la olla de James, sino un gran compendio de
entendimientos literarios, el mismo James opta por denominar a su cuento
como ficcién encaminada a los cuentos de hadas donde la olla rebosa de
fantasia. El mismo James ejemplifica esto en su prefacio definiendo mas
puntalmente su obra como sigue: “La exposicion resultante es, en otras
palabras, un cuento de hadas puro y simple, a pesar de que, por supuesto,
no surge de la credulidad ingenua y desmedida, sino consciente y cultivada”.
(James, XII) Para el escritor esta obra representa todo el esquema de lo que
en tratamiento y pensamiento constituiria un cuento de hadas.

Encontramos un curioso hito en el marco que James usé para componer su
cuento: él mismo nos aclara su cuento al definirlo como cuento de hadas,
esto por las formas de composiciébn pues pareciera que en su mente
rondaba la idea de conjugar dos conceptos que no serian compatibles en el
mundo en el que habitamos (hierba verde). Acto seguido, estos
conocimientos pasan a su olla y surge una obra de ficcion (entendida como
lo hemos tratado en el inicio del apartado 2).

Ahora bien, hemos definido la forma creativa de James en tanto a sus
definiciones sobre el texto, pero pasemos al andlisis puntual de este
apartado. La chispa del sentido de James iniciaba con una linea temporal
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difusa, encontramos que sus posiciones sobre que lo principal fuera una
mansion y como esta se conectaba a los otros personajes y que su sentido
estribaba con una historia donde varias historias se pudiesen contar. En la
imagen 3.0 encontramos una explicacién a lo anterior.

Sentido temporal Henry James (3.0)

| | >
Suceso X Suceso Y Suceso Z

(Sentido de trama) (Inicio de la narracién) (Fin de narracién)

...................................................... >

Si bien el sentido narrativo de James gira alrededor de una mansion
también es cierto que sus narrativas tienen una imperante carga
interpretativa. La columnista de la Revista Horizonte Independiente, Ana
Isabel Rico Torres, nos explica en su columna Artificio y Torpeza (2021) la
narrativa de James respecto al narrador: “La no confiabilidad de los
narradores abre mdultiples posibilidades de interpretacion y es un rasgo
central de la narrativa jamesiana. Demanda de sus lectores una
participacién activa en la interpretacién de la historia; el lector tiene la
ultima palabra para terminar el relato”. (Rico, 2021).

James puede darse esta forma de narrativa dado que su sentido no esta
condicionado a las historias que suceden en las tramas. Mas bien el sentido
estd en un objeto, en este caso en una mansion. Es alrededor de este sentido
que el universo de James se organiza para dejar una narrativa interpretativa
en su suceso Z. Por decirlo mas cominmente: el suceso Y nos refleja como
sus personajes estdn absortos en la mansion (el sentido) y como esta
mansion tiene unos modos donde hay ciertas reglas y dindmicas (universo).
Poco después nos acentta el sentido al mandarnos a X donde volvemos a
ver algo parecido al encontrarnos con una mansién y con otros personajes
que originan las reglas (universo). Al final el suceso Z parece cerrarse, por
lo menos argumentativamente, pero deja en los personajes y en los
narradores una cantidad interpretativa que ya dependera del lector.
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Los sentidos son en si mismo el foco de la narrativa que se tenga propuesta.
Algunos pueden ir enfocados en personas, otros en mundos completos y
otros, en objetos. La narrativa depende del sentido para componer la obra y
el sentido estd estrechamente ligado al universo. Encontramos que existen
diversas formas de creacion de sentidos y de universos que los autores nos
ponen como medio para la creacion de narrativas particulares.

IV. CONCLUSIONES:

emos dado un recorrido por grandes pilares de la escritura literaria; e
H incluso de la escritura en si misma. En el primer apartado conocimos
algunos ejemplos de universos partir de grandes escritores, en el segundo
definimos algunos parametros y encontramos que la creaciéon narrativa
puede ir desde hilar hierbas verdes con hierbas marrones en una olla de
nuestro conocimiento y en ese mismo apartado logramos desembocar en
los sentidos narrativos como fuente de foco para los universos. En el
apartado tres solo di la breve imagen de lo que habfia llegado a motivarme a
escribir este articulo haciendo apologias a los usos de la creacién de los
universos propios a la hora de escribir.

El hecho de crear esta dindmica de universo, sentido y narrativa no solo es
aplicable a la escritura de fantasia, o incluso a la escritura literaria, es un
modo para la escritura en el que plantearnos un universo es plantearnos ya
gran parte de lo que queremos y de los que podemos nutrirnos
indefinidamente. Pese a que este articulo tiene un cardcter cambiante entre
lo académico y lo fantdstico puedo decir que: mi universo fue definir las
reglas y dindmicas que seguiria para hablar de universos literarios, mi
sentido fue la fantasia, y mi narrativa se basdé en grandes autores de la
literatura.
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EL DISPOSITIVO PENITENCIARIO EN LA
MODELO DE BOGOTA A PARTIR DE TRES
HISTORIAS DE VIDA?

THE PENITENTIARY DEVICE IN LA MODELO FROM
BOGOTA BASED ON THREE LIFE STORIES

Fabidn Andrey Zarta Rojas

RESUMEN:

El presente texto es producto de la tesis de maestria en Estudios Sociales y Culturales “El dispositivo
penitenciario en Bogota: un estudio sobre la carcel “La Modelo”. El método utilizado combina diferentes
perspectivas filoséficas y es denominado -esquizométodo- el articulo presenta los resultados de la
investigacion en tres apartados: 1) El viraje en el propdsito del sistema penitenciario colombiano; 2)
¢Homeostasis social?; 3) El rédito del cuerpo. Desde mi testimonio y andlisis del entorno en la carcel La
Modelo de Bogot4, reviso el supuesto propésito resocializador de esta entidad que pretende reeducar a
los reclusos y ambientar al interior de sus instalaciones una sociedad incluyente, justa, constructiva y
moderada. Desmitifico los ideales del sistema penitenciario colombiano que se desvanecen cuando sus
précticas reproducen y arraigan la exclusion social histérica en este pais y cuando sus propias
regularidades politicas, morales y econdmicas desvirttian y contradicen su hoja de ruta que procura la
reeducacion, rehabilitacion y reincorporacion social de los presos.

Palabras clave: Prision, Subjetividad, Poder, Sociedad, Estudios Culturales.

ABSTRACT:

This text is the product of the master's thesis in Social and Cultural Studies “The penitentiary device in
Bogoté: a study on the ‘Lla Modelo’ prison”. The method used combines different philosophical
perspectives and is called -squizométodo-; the article presents the results of the investigation in three
sections: 1) The change in purpose of the Colombian prison system; 2) Social homeostasis? 3) The
revenue of the body. From my testimony and analysis of the environment in the La Modelo prison in
Bogot4, I revised the supposed resocializing purpose of this entity that aims to re-educate inmates and
create an inclusive, fair, constructive, and moderate society within its facilities. I demystify the ideals of the
Colombian prison system that vanish when its practices reproduce and root historical social exclusion in
this country and when its own political, moral and economic regularities distort and contradict its
roadmap that seeks the re-education, rehabilitation and social reintegration of the prisoners.

Key words: Prison, Subjectivity, Power, Society, Cultural Studies.
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I. INTRODUCCION:

| finalizar mi pregrado emprendi un viaje a Bogotd con grandes
Aaspiraciones; cursar un posgrado en algo que me apasionara. Tenia
varias opciones, entre ellas, la maestria en estudios culturales (que ofrecian
la Javeriana, la Universidad Nacional, y El Bosque); la que mds se adapt6 a
mis necesidades fue la de la dltima institucion. Mi inicio fue algo tedioso
por factores externos al proceso formativo, como el impacto emocional al
alejarme de mi familia, terminar mi relacion sentimental, despedirme de
mis amigos, de mi tierra y todo lo que significaban para mi. Pero intenté
sobrevivir ese primer semestre; hoy sé que fue la mejor decision.

En el primer seminario de investigacion planteé algunas de mis anteriores
pesquisas en la cdrcel Buen Pastor de Bogotd, lo que me llevé a indagar en
diversos autores para justificar tedricamente la cuestion. Pero fue al cursar
un seminario llamado “;De qué hablamos cuando hablamos de
neoliberalismo?” que conoci a un teérico que habia realizado estudios sobre
los excluidos, las subjetividades y las relaciones de poder que operan de
manera constante en la prision. Fue un primer acercamiento, pero luego
profundicé en el seminario de “Investigacion 11" y el curso “Epistemologia de
las ciencias sociales” lei El Nacimiento de la prisién, El Orden del discurso,
/Qué es la critica?, Defender la sociedad vy, ciertos apartados de Historia de la
sexualidad I. Asi me acerqué a Michel Foucault, quien seria el tedrico
central en mi investigacion.

Asi fui descubriendo la relacion que mantenian las preguntas que rondaban
mi cabeza desde hacfa tiempo: segiin Foucault, se trataba de las “relaciones
de poder” que permiten que la sociedad funcione. Algo que me impact6 fue
que él no pensaba la sociedad como una estructura sino como una red de
relaciones que no se agotaba. Igualmente me marcé su idea sobre la
formacion de una subjetividad especial en aquellos individuos condenados
que pasaban por dispositivos penitenciarios.

Este articulo es un producto derivado de la tesis de maestria titulada: El dispositivo
penitenciario en Bogotd: un estudio sobre la cdrcel “La Modelo”.
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Con estos conceptos, junto con aquel de “biopolitica’, empecé a comprender
cémo funcionaba la prisién. Por esos dias, visitando la biblioteca Manuel
Zapata Olivella (El Tintal) revisé los periddicos locales y encontré uno que
hablaba sobre el hacinamiento en las carceles colombianas, denunciando
aquellos prisioneros que tenian privilegios. Esto terminé desatando mi
entusiasmo por investigar como emergen y operan alli las relaciones de
poder, preguntdndome si quienes pasan por la prisién tenfan caracteristicas
particulares. Esa noticia me recordé un informe del Alto Comisionado de
las Naciones Unidas para los Derechos Humanos en Colombia, que
presentaba algo que encajaba con mi opinion. El informe, del 31 de octubre
del 2001, inicia con esta frase:

Ante la gravedad de las omisiones imputables a distintas autoridades publicas, la
Corte debe declarar que el estado de cosas que se presenta en las prisiones
colombianas, descrito en esta sentencia, es inconstitucional y exige de las
autoridades publicas el uso inmediato de sus facultades constitucionales, con el
fin de remediar esta situacion (p. 1).

Lo que reforzaba mi idea es que en todo el informe se presenta una lista
interminable de violaciones a los derechos humanos en las prisiones; yo
sabia que esos informes pierden sentido por las posiciones conservadoras
predominantes. No obstante, y més alld de mis deseos de un pensamiento
decolonial, reconozco que el informe vislumbra la realidad de las prisiones:
hacinamiento, mala alimentacién, pésimo estado de celdas y maltrato a los
reclusos por parte de los guardias. Es que la crisis del sistema penitenciario
en Colombia estd plasmada en documentos oficiales desde hace tiempo,
pero el Estado no ha desarrollado politicas que generen un cambio
significativo.

Esta critica situacion se agrava mds con la llegada de la pandemia al pais; al
menos eso dejan ver medios masivos como El Tiempo: “Cdrceles: una
bomba de tiempo bien conocida, con nuevos detonantes” (31 de marzo
2020), El Espectador, la revista Pesquisa de la Javeriana: “Carceles en
Colombia, una -olla a presion- en tiempos de COVID-19” (15 abr. 2020) y la
cadena internacional BBC: “Carcel La Modelo: un motin en una prisién de
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Colombia deja 23 muertos en medio de la tensién por el coronavirus” (22
marzo 2020).

Poco a poco fui percibiendo una cierta legitimacién del sistema penal
colombiano, no solo como “excusa” para otras problemadticas sociales, sino
como penalizacion de muchas conductas, llevando a la prisién a quienes
estdn en la periferia, como si su propdsito fuera castigar la miseria. jLa
prision ya no pretenderia generar sujetos disciplinados y adaptables a las
exigencias del mercado capitalista, sino producir sujetos excluidos;
anulados en su vida ciudadana y en muchos aspectos de la vida en
sociedad?

Debo sefalar que también me documenté sobre el contexto y la
probleméatica de la prision colombiana, que sintetizo asf3: existen 136
centros penitenciarios, organizados en seis regiones. Todos presentan una
misma caracteristica: alto hacinamiento. La region central (Amazonas,
Boyacd, Caquetd, Cundinamarca, Huila, Meta, Tolima y Casanare) donde se
localiza mi investigacion, posee 41 establecimientos, a lo largo de 38
municipios. El Centro penitenciario y carcelario de mediana seguridad La
Modelo* donde estuvieron internos mis interlocutores, tiene capacidad para
3.081 reclusos, pero el total de internos hoy sobrepasa los 5000, es decir,
una sobrepoblacion del 62,2%.

Paralelamente, mediante las redes sociales, encontré algunos sujetos que
habian pasado por ella y concreté la posibilidad de entrevistar a tres que,
coincidentemente, habian habitado el mismo patio de la prisién; dos eran

*Me basé para estos datos en Ricaurte, G., ex director del Inpec (2011), que completé con
estadisticas del INPEC:
http://www.inpec.gov.co/portal/page/portal/Inpec/Institucion/Estad%EDsticas/Estadisticas/Esta
d%EDsticas

*La idea original al iniciar la investigacién implicaba unas visitas al Centro penitenciario de
Armero-Guayabal (Tolima). Sin embargo, por la pandemia tuve que cambiar: centrarme en La
Modelo en Bogotd y descartar el ingreso a ella, lo que supuso buscar otras estrategias para
recolectar informacién, sin perder el planteamiento del problema ni el propésito de la
investigacién. Por eso, decidi encontrar la informacién a partir de historias de vida y
revisando el archivo accesible en la Web.
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hermanos y habian pagado la pena por el mismo delito. La crisis generada
por la pandemia, que implicé reubicar el contexto, supuso también
reescribir algunas cosas, lo cual fue valioso porque conoci otros aspectos de
La Modelo que en la primera redaccion del proyecto no habfa considerado.

|

—

. METODOLOG{A: CONCIBIENDO UN ESQUIZOMETODO

ntentando desarrollar la metodologia y el enfoque critico para mi
I investigacion, aunque ya habia leido a Igunos autores, aun me faltaba
claridad. Buscando conciliarlos, pensé en ese estado de locura al que llega
todo investigador cuando tiene su mente inundada de teorias, discursos y
précticas; es como si viviera en una situacién esquizoide ante el trabajo de
campo y la teoria, en fin, ante el método.

Entendi que lo fundamental estd en saber manejar esa condicién loca que
generan las teorfas para organizar un método que, si bien también serd
esquizoide, permita captar la informacién relevante.

Con esto en el tintero, explicaré el esquizométodo que utilicé: primero el
enfoque epistémico que corresponde a la perspectiva desde la cual se
construye saber con los “interlocutores”; luego, contextualizo a los
interlocutores mostrando como, desde la perspectiva foucaultiana, ellos son
fruto de la sociedad y sus dispositivos de seguridad; después presento las
Jfases de la investigacion vy, finalmente, las herramientas para intervenir y
recoger datos.

Fundamentando mi investigacion desde los estudios culturales, opté por ese
enfoque epistémico que Foucault plantea ante la Sociedad Francesa de
Filosofia, en la sesion del 27 de mayo de 1978: ;Qué es la critica? Lo que
asumi de él me permitié estudiar las relaciones de poder en la prision
colombiana del siglo XXI, postura epistémica que corresponde a esa actitud
critica, planteada al inicio del texto, donde Foucault llama

”, «

gubernamentalidad al “arte de gobernar™ “Y por tanto propondria, como
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primera definicién de la critica, esta caracterizacion general: el arte de no
ser de tal modo gobernado” (1995, p.7).

La actitud critica se contrapone a lo que se da por sentado, a aquellos
hechos normalizados impuestos para sujetarnos; desde esa perspectiva, el
arte de no ser gobernado supone una resistencia y una lucha. Sdnchez lo
expresa asi:

Foucault sitda la actitud critica como companera y adversaria a la vez de las artes
de gobernar. Es decir, no la wubica por fuera del movimiento de
gubernamentalizacion, surgido a partir del siglo XVI, sino que la entiende como
una de sus lineas de desarrollo. La actitud critica, en la que Foucault inscribe su
trabajo, aparece como un modo de desconfiar, recusar, limitar, transformar,
desplazar o intentar escapar a las artes de gobierno de los otros. (2017, p. 82).

Junto a la cuestion de cémo gobernar a otros, Foucault plantea la
problematica de “cdmo no ser gobernado de esa forma, por eso, en nombre
de esos principios, en vista de tales objetivos y por medio de tales
procedimientos, no de esa forma, no para eso, no por ellos” (1995, pp. 7-8).
Entonces la actitud critica permite observar hechos que se interrelacionan
para conformar una verdad y examinar relaciones de poder que constituyen
esos dominios que penetran al individuo y terminan por crear
subjetividades; ademéds ofrece perspectivas més complejas, como el estudio
de las relaciones de saber/poder:

Y si la gubernamentalizacion es este movimiento por el cual se trataba, en la
realidad misma de una practica social, de subjetar a los individuos a través de
unos mecanismos de poder que invocan una verdad, pues bien, yo diria que la
critica es el movimiento por el cual el sujeto se atribuye el derecho de interrogar la
verdad acerca de sus efectos de poder, y al poder acerca de sus discursos de
verdad; pues bien, la critica serd el arte de la inservidumbre voluntaria, el de la
indocilidad reflexiva. La critica tendria esencialmente por funcién la desubjecion
en el juego de lo que se podria denominar, con una palabra, la politica de la
verdad®. (Ibid.., p. 8).

5 .
Texto adaptado en cursiva por el autor del presente texto
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En ese orden de ideas, destaco que la perspectiva propuesta en este estudio
cuestiona los efectos, en los reclusos, de ese saber/poder que genera el
dispositivo carcelario. Por eso la reflexividad sobre las practicas y saberes al
interior de las instituciones penitenciarias, en el marco del Sistema Penal
Colombiano, es fundamental para interpretar cémo los individuos se
integran o parecen integrarse al dispositivo carcelario, lo cual
“reconfigurard” sus subjetividades. Asi mismo, dicha reflexividad, como
principio investigativo, no exime al investigador del saber-poder sobre el
fenbmeno que investiga, por aquellos discursos que asume como
herramientas, de manera que la reflexividad nunca permite una perspectiva
totalmente limpia.

Entonces se trabaja con una indocilidad reflexiva que permite desplegar
practicas rigurosas de investigacion y desenterrar las categorias que
mostrardn como opera dicho dispositivo carcelario, asi como la produccion
y ejercicio de las subjetividades. De modo que se debe entender que “la
critica serd el arte de la inservidumbre voluntaria, de la indocilidad
reflexiva”, a través de un conjunto de técnicas de gobierno auténomo de la
propia conducta (Foucault, 1995, pp. 10-11). Otro sentido, no menos
importante para esa indocilidad reflexiva, es la postura critica asumida,
como estudioso cultural, frente a hechos naturalizados por el material
empirico o tedrico, y la cuestion de no desistir en una meditacién constante
durante el proceso investigativo. Debido a ello, cuestionar las razones y
modos a partir de los cuales la carcel reproduce la exclusion social y la
naturaliza en su discurso y operatividad, es un acto de indocilidad reflexiva.
Por eso fue necesario encontrar un procedimiento para estudiar el poder
como eje central de los dispositivos. Al respecto Foucault, en la Historia de
la sexualidad I (la voluntad del saber) propone el dispositivo de la
sexualidad, explicando cémo analizar el poder al intentar comprender un
cuerpo social:

Me parece que por poder hay que comprender, primero, la multiplicidad de las
relaciones de fuerza inmanentes y propias del dominio en que se ejercen, y que
son constitutivas de su organizacion; el juego que por medio de luchas y
enfrentamientos incesantes las trasforma, las refuerza, las invierte; los apoyos
que dichas relaciones de fuerza encuentran las unas en las otras, de modo que
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formen cadena o sistema, o, al contrario, los corrimientos, las contradicciones
que aislan a unas de otras; las estrategias, por ultimo, que las tornan efectivas, y
cuyo dibujo general o cristalizacién institucional toma forma en los aparatos
estatales, en la formulacion de la ley, en las hegemonias sociales (1976, p. 113).

El poder es polimorfo, pues no pertenece a nadie ni es algo que se posea,
sino que se ejerce o se sufre:

El poder estd en todas partes; no es que lo englobe todo, sino que viene de todas
partes. Y “el” poder, en lo que tiene de permanente, de repetitivo, de inerte, de
autorreproductor, no es mas que el efecto de conjunto que se dibuja a partir de
todas esas movilidades, el encadenamiento que se apoya en cada una de ellas y
trata de fijarlas. Hay que ser nominalista, sin duda: el poder no es una institucion,
Y no es una estructura, no es cierta potencia de la que algunos estarian dotados: es
el nombre que se presta a una situacion estratégica compleja en una sociedad
dada (Ibid., p. 113).

Sustentado en ello, no pretendo tanto estudiar una institucién o estructura,
sino una Ssituacién estratégica compleja, forjada en una institucién
carcelaria colombiana (La Modelo), que produce ciertas subjetividades en
los reclusos, y estd atravesada por juegos de fuerzas locales, regionales y
nacionales. Para ello son importantes estos aportes de Foucault:

» el poder no es algo que se adquiera o comparta, algo que se conserve o se
deje escapar; se ejerce a partir de multiples factores, en relaciones
moviles y no igualitarias (Ibid., p. 114).

» las relaciones de poder no son exteriores a otros tipos de relaciones
(econdémicas, de conocimiento, sexuales), sino que son inmanentes; son
efectos de las desigualdades y desequilibrios producidos, y son
condiciones internas de esas diferenciaciones (Ibid.).

* el poder viene de abajo: no hay una oposicion binaria y global entre
dominadores y dominados; las relaciones de fuerza que se forman y
actian en los aparatos de produccién, familias, grupos e instituciones,
sirven de soporte a amplios efectos de escision que recorren el cuerpo
social (Ibid.).

e las relaciones de poder son intencionales y no subjetivas. Si son
inteligibles no es porque sean el efecto causal de una instancia que las
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“explicaria”, sino porque estan atravesadas por un cédlculo: no hay
poder que se ejerza sin una serie de miras y objetivos (Ibid., p. 115).

» donde hay poder hay resistencia, no obstante, o0 mejor, por lo mismo,
ésta nunca es exterior al poder (Ibid., p. 116).

Desde estas consideraciones, Foucault desprende ciertas “prescripciones de
prudencia” (1976, p.119) o reglas para examinar la dindmica del
saber/poder:

1.  Inmanencia: No hay un dominio (carcelario, sexual, etc.) que dependa
por derecho de un conocimiento cientifico desinteresado; pero las
exigencias del poder, socioecondmicas e ideoldgicas, hicieron pensar en
mecanismos de prohibicion. Como la prision se constituye desde relaciones
de poder, y el poder como un objeto posible, hay que identificar los “focos
locales de saber-poder” (Ibid., p.119) en el centro penitenciario.

2. Variaciones continuas: No se debe buscar quién posee el poder, sino
“buscar, mas bien, el esquema de las modificaciones que las relaciones de
fuerza, por su propio juego, implican”. Las ‘distribuciones de poder’ o las
‘apropiaciones de saber’ representan cortes instantdneos de procesos. “Las
relaciones de poder-saber no son formas establecidas de reparticion sino
‘matrices de trasformaciones” (Ibid., pp.120-121). Se trata de captar las
distribuciones de poder y algunas conquistas de saber y de cultura en el
centro penitenciario.

3. Doble condicionamiento: La forma como operan los dispositivos hace de
esta regla algo estratégico para estudiar los componentes del dispositivo
carcelario. Ello significa que “ningin -foco local-, ningin -esquema de
trasformacion- podria funcionar sin inscribirse, al fin y al cabo, por una
serie de encadenamientos sucesivos, en una estrategia de conjunto”
(Foucault, 1976, p.121). O sea que “més bien hay que pensar en el doble
condicionamiento de una estrategia por la especificidad de las ticticas
posibles y de las tacticas por la envoltura estratégica que las hace
funcionar” (pp.120-121).
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4. Polivalencia tdctica de los discursos: Como “poder y saber se articulan
en el discurso”, hay que “concebir el discurso como una serie de segmentos
discontinuos cuya funcién tdctica no es uniforme ni estable” (Foucault,
1976, p.121), se requiere revisar las formas discusivas que conforman la
zona de lo posible para legitimar los elementos que operan en el dispositivo
carcelario y producen esas otras subjetividades:

Tal distribucion es lo que hay que restituir, con lo que acarrea de cosas dichas y
cosas ocultas, de enunciaciones requeridas y prohibidas; con lo que supone de
variantes y efectos diferentes segin quién hable, su posicién de poder, el
contexto institucional en que se halle colocado; con lo que trae, también, de
desplazamientos y reutilizaciones de formulas idénticas para objetivos opuestos.
Los discursos, al igual que los silencios, no estan de una vez por todas sometidos al
poder o levantados contra él. Hay que admitir un juego complejo e inestable
donde el discurso puede, a la vez, ser instrumento y efecto de poder, pero
también obstaculo, tope, punto de resistencia y de partida para una estrategia
opuesta (Ibid.).

Al analizar cémo los discursos de los reclusos se relacionan con los
dispositivos y generan una particular cultura penitenciaria, estas reglas
seran valiosas.

IIl. RESULTADOS
lI.1. EL VIRAJE EN EL PROPOSITO DEL ACTUAL SISTEMA PENITENCIARIO
COLOMBIANO

n toda esta historia se destaca un sistema penal de inclusiéon por
E exclusion, que en nuestra jerga colombiana significa “politica del
garrote” o “mano dura”. Es relevante, para los estudios culturales, identificar
el proposito y el tipo de relaciones de poder que emergen en las cdrceles
colombianas del siglo XXI. Para ello abordo primero algunos datos
contextuales.

El Comité Internacional de la Cruz Roja, durante 2018, visit6 las cdrceles del
pais ofreciendo un informe desalentador: 115.792 personas privadas de
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libertad (con corte 28 de febrero 2018) y un hacinamiento que superaba el
365% en algunos centros. Asimismo, la calidad de la atencién primaria y el
acceso a servicios de salud era deficiente, impidiendo resocializar. Por
ultimo, la infraestructura era obsoleta por falta de mantenimiento (CICR,
2018 p. 1). Este es apenas un punto de partida para problematizar la
cuestion, donde lo que sobresale es el problema de la pretendida
resocializacién de los internos, es decir, cémo reincorporarlos a la sociedad
civil.

Mi planteamiento va mas alld de lo sefialado para evidenciar la situacion del
sistema penitenciario colombiano, pues destaco lo que Juan Gossain capto
en algunos centros penitenciarios y expresé en una de sus investigaciones
periodisticas (2019), de la que extraigo dos ideas pertinentes para llegar al
nucleo del problema:

(.) Si se trata de los privilegiados que viven a cuerpo de rey en los patios
elegantes, como si estuvieran de vacaciones en un hotel, la noticia por lo general
es un escandalo sobre la cantidad de whisky que dejaron entrar el director y los
guardianes, o sobre los banquetes que se cocinan para tantos senadores,
magistrados y funcionarios estatales, o sobre los conjuntos de musicos que
animan sus fiestas carcelarias o las muchachas pintosas que van a visitarlos los
sdbados, haciéndose pasar por sus parientes (§ 1). Pero si, por el contrario, se
trata de los presos an6nimos, que no tuvieron plata para que les dieran casa por
carcel o para volarse del pafs, esos estdn tirados en el suelo de los patios mas
miserables, viviendo a duras penas en el hacinamiento y la miseria. Las noticias
que se publican sobre ellos son para protestar por ese tratamiento inhumano
que les dan a los que no tienen ni dinero ni influencias (§ 2).

(Vemos lo que hay tras bambalinas? La diferencia en calidad de vida y
relacionamiento, siempre mediada por el dinero. Hay dos clases de sujetos:
quienes tienen los privilegios y subyugan a quienes no tienen recursos, y
aquellos que sobreviven viviendo del microtrafico, de favores sexuales y de
relaciones con los privilegiados que se aprovechan de ellos. No se puede
negar el paralelismo con la generalidad del pais: la prision replica la
estructura social nacional.
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Desde esta realidad, me pregunto ahora por las configuraciones de saber y
poder que emergen de dichas relaciones, es decir, por el funcionamiento
del biopoder, sabiendo que por biopolitica hay que entender aquellas
tecnologias disciplinarias y de regulacion que se ocupan de la vida para
controlar los riesgos que aquejan a las poblaciones, para lograr “[...] algo asi
como una homeostasis, [que propende por| la seguridad del conjunto en
relacion con sus peligros internos” (Foucault, 1992, p. 258). Uno de los
ejemplos mas claros de biopoder en la historia nacional, fueron las normas,
acciones y dispositivos sobre higiene publica, introducidos para que
asimildramos principios médicos y pedagogicos, legislaciones y teorias
sobre el trabajo eficiente y la civilidad (Pedraza 2011); asi se logré que los
gobiernos se orientaran a regenerar, moralizar e higienizar, gestionando la
vida de la poblacién y “conduciendo” sus conductas. Curiosamente la carcel
colombiana actual no se caracteriza precisamente por su higiene. Sin
embargo, en ella el ejercicio del biopoder se gestiona en su forma més
cruda, pues es un territorio donde se controla y disciplina todo lo que sea
necesario en los reclusos; considerados amenazas sociales. Por eso se
interviene (o se intenta intervenir) en todos los asuntos de la vida cotidiana,
eliminando la distinciéon entre lo publico y lo privado; como senala
Foucault: “se inserta en sus gestos, sus actitudes, sus discursos, su
aprendizaje, su vida cotidiana” (1991, p. 97). Reaparece asi la doble cuestion
del sujeto foucaultiano: sometido a otro mediante el control y la
dependencia, y ligado a su propia identidad desde la conciencia y el
conocimiento de si.

A proposito de ello, la carcel encierra los cuerpos, anula dimensiones de la
subjetividad, pero no puede privar de la libertad, de los suefios o “proyectos
de vida”. Apelo aqui a una distincién antropoldgica: existe una libertad
“ontolégica” (que no desaparece nunca, incluso para los reclusos) y una
libertad “fenoménica” donde se realiza el proyecto de vida (sujeta a
condicionamientos sociales y ordenamientos juridicos). Segin eso, los
reclusos son ontolégicamente libres, con proyectos y suenos, pero con una
libertad fenoménica restringida. En una entrevista realizada a uno de mis
interlocutores, éste sefialaba algo que permite comprenderlo, resaltando la
expropiacion de la condicion ciudadana:
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Cuando a uno le legalizan la captura y le leen los derechos, le quitan la cédula.
Entonces, cuando uno sale, al menos en casa por cdrcel, sigue sin cédula, lo cual
no permite hacer ningun tipo de vuelta o salir a ninguna parte, porque cuando
los policias realizan “recogidas” piden la cédula y si no la tienes te llevan a la URI,
y si la tienes, pero tienes antecedentes, también se lo llevan a chupar CAI unas 24
horas o a lavar los bafios (Juan Sebastian, entrevista 2 § 1). Pero, cuando a uno le
dan la libertad, de una vez le dan la cédula y las cosas con las cuales lo
capturaron, por eso nosotros tenemos las cédulas desde la primera vez, pero los
antecedes penales siempre los piden en las empresas y ahf paila nos ponen
mucho problema para darnos trabajo (llamada telefénica, 27-08-2020).

Es decir que, en la carcel, las relaciones entre poder y libertad se
fragmentan, dando paso a una “anulacién de la subjetividad”. Esa accién
resulta de un proceso histérico, pero también de una actualizacién de las
tecnologias del poder y del propio dispositivo carcelario, al menos en la
prision colombiana. La normatividad y la opinién publica sefialan que la
carcel pretende hacer vivir, pues se ha cambiado la pena de muerte por una
correccion de la conducta. Pero se podria cuestionar si ocurre asi en el
contexto colombiano, donde la prisién se asemeja a una institucién que
deja vivir al prisionero, sometiéndolo, negdndolo y abandondndolo a la
violencia, tanto estatal como de sus compaiieros reos, significando incluso
la muerte o, en el mejor de los casos, llevindolo a la exclusién social, al
recobrar la “libertad”.

Desde una perspectiva biopolitica, el FCSPP (2012) sefiala que en Colombia
el viraje del propésito carcelario, a finales del siglo XX, introdujo
arquitecturas, tecnologias de control y regimenes represivos que anulan las
subjetividades, los vinculos sociales y familiares, y someten los cuerpos a
multiples desmanes con la excusa de mantener la “seguridad” en los
penales y librar a la sociedad de riesgos futuros. Los problemas del sistema
penitenciario colombiano inciden en las relaciones de saber-poder que se
tejen en los centros penitenciarios, dominando los cuerpos de los reclusos
para evitar indisciplinas, cuando una de las posibles causas de la
problematica actual del sistema carcelario, es precisamente la indisciplina
de este. Se podria decir que el sistema no sélo refleja la atrofia del Estado

195



REVISTA HORIZONTE INDEPENDIENTE VOL. Il NO. 2

(su falta de desarrollo y sus irregularidades), sino la expansion de umbrales
de muerte contra aquellos cuerpos excluidos por el mercado y marginados
de la politica asistencial estatal (Wacquant, 2010). Existen relatos de
internos que lo afirman:

Aqui estamos vivos, pero estamos como muertos, no tenemos la libertad, no
tenemos visiéon de lo que tenemos en la calle. Con la familia aparte uno no se
siente vivo, asi uno llame, pero uno estd muerto, y cada mes viene su familia a
visitarlo; eso es como cuando uno va al cementerio a llevar flores. Aqui se siente
mucho la terapia [la disciplinal. Dicen que esta cdrcel es al estilo de las cdrceles
americanas, con camaras, todo nivelado, cada uno con su plancha y su espacio y
de ahi no puede salir. Acd las visitas son escasas, usted no puede acostarse en la
celda, no le pueden traer su comidita, no le pueden dar cigarrillitos, usted no
tiene aqui voz ni voto... es una agonia. (Testimonio de Carlos [29 afos], interno de
la carcel distrital, citado por Bello, 2013, p. 101).

Este testimonio evidencia esa “zona del no ser” (si llamamos asi la
configuracion de la subjetividad en las cdrceles) entrecortada, pues el deseo
intimo (libertad ontoldgica) estd ligado a otros vinculos sociales con los
cuales el interno quiere interactuar, aunque estd limitado por la disciplina a
la que estd sometido (libertad fenoménica). Por eso, el interno se ve
obligado a identificar redes comunicativas y lazos que lo ayuden a
operativizar sus acciones e intenciones, segun se lo permitan sus
condiciones sociales, politicas y econ6micas, que desde luego pueden ser
transformadas o desvirtuadas al ingresar en el sistema penal colombiano.

En sintesis, desde los planteamientos de Vigilar y Castigar, seiialo cémo este
sistema aisla y encierra a los delincuentes, pretendiendo reformarlos para
reincorporarlos a la sociedad; este seria el propdsito explicito y no logrado
del sistema penal. Apoyados en Boaventura de Santos entendemos los
efectos de dicho propésito:

La Sociologia de las Ausencias es un procedimiento transgresivo, una sociologia
insurgente para intentar mostrar que lo que no existe es producido activamente
como no existente®, como una alternativa no crefble, como una alternativa

6 .
Texto adaptado en cursiva por el autor del presente texto
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descartable, invisible a la realidad hegemonica del mundo. Y es esto lo que
produce la contraccién del presente, lo que disminuye la riqueza del presente
(2006, p. 13).

Evidencia de cémo este sistema penal invisibiliza y silencia a los reclusos,
con dispositivos que reproducen la violencia. Pero la crisis en la que
subsiste dicho sistema, y lo que revelan las historias de vida en La Modelo,
muestra otros efectos que lo contradicen, expresando un viraje en el
propdésito  penitenciario, sobre todo, por la extravagancia de su
funcionamiento y lo surrealista que llegan a ser muchos sucesos
carcelarios. Se trata de una “logica espesa” que se traduce en hechos
absurdos, angustiosos y opresivos. Los reclusos (y luego los pospenados) son
el resultado del proceso penitenciario. En términos practicos, constatamos
la destruccion (anulacién) de las subjetividades mediante procesos que
diluyen las dimensiones del prisionero en su supuesta “resocializacion”:
despojarlos de su cédula, el pasado judicial y el trato despreciativo de
terceros cuando van a solicitar trabajo o alguna otra gestiébn son
estigmatizaciones, aunque ya se esté en “libertad”.

Finalmente, creo que existe un viraje en el modelo carcelario colombiano
(cuya poblacién se expande rdpidamente) consistente en la cristalizacion de
procesos de exclusion de ciertos grupos poblacionales que terminan siendo
“vidas desperdiciadas” (Bauman, 2005). Los marginados ya no son sélo
quienes han perdido privilegios del mercado laboral capitalista (formal,
regulado), sino sobre todo quienes, por estar fuera de cualquier mercado,
ahora son mercancias del sistema penal, pues sdlo tienen privilegios en el
mercado de castigos que el pais genera, como plantea Mbembe (2011)
cuando, refiriéndose a la necropolitica, sefala que “la sangre, la muerte y
los cuerpos son la materia prima del mundo contempordaneo”. La nueva
funcién que parece cumplir la carcel es perpetuar la exclusiéon de los
pospenados, al anularlos social, econémica, cultural y personalmente; e
incluso  elimindndolos fisicamente (anulacién vital). El sistema
penitenciario colombiano (y en particular lo constatado en La Modelo)
replica y arraiga la exclusién social que ha sido persistente en nuestra
historia nacional.
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111.2. ;HOMEOSTASIS SOCIAL?

uefios y propositos posteriores al infierno carcelario tropiezan con

muchas dificultades, pues aunque existen programas pretendidamente
resocializadores para el pospenado, no resultan efectivos: “no existe una
politica publica de atencion a la poblaciéon pospenada por delitos comunes a
nivel nacional, siendo que la intervencién se reduce a programas y
proyectos desarticulados y generalmente desconocidos por las instituciones
y actores que hacen parte del proceso de criminalizacion” (Camelo, 2015, p.
129).

Me parece pertinente aqui una afirmaciéon en la que ya he insistido: el
sistema penitenciario colombiano reproduce y arraiga la exclusiéon social
propia de nuestra historia nacional, al edificarse en medio de tensiones
politicas como las exigencias internacionales, la urgencia de controlar
situaciones que pondrian en riesgo la soberania (sobre todo en los periodos
fuertes de violencia partidista y enfrentamientos guerrilla-paramilitares-
BACRIM) y aquellas referidas al populismo y la legitimacién social del poder
politico por la fuerza (propias de los ultimos periodos presidenciales). Todo
eso ha llevado a ciertas regularidades de nuestro sistema penitenciario en
lo politico, moral y econémico que no favorecen su propésito resocializador,
pues los reclusos y pospenados terminan siendo mercancias, con
“privilegios” s6lo en el mercado de sanciones que éste infierno genera.

Politicamente, “la debilidad de los gobiernos colombianos, incapaces de
conservar el monopolio de la violencia, se evidencié en su tendencia a
abandonar el gobierno democratico y privilegiar el uso de la fuerza y la
represion, en particular mediante la declaracion continua del estado de
excepcidén” (Iturralde, 2010, p. 179). El derecho penal se instituira sobre ello,
pretendiendo contener desorden, disidencia politica y movilizacion social.
Es decir que fue generado, mediante decretos en estados de excepcion,
como herramienta politica para continuar la guerra con otros medios
(Foucault, 1992). El sistema penitenciario termina siendo, en teoria, lo que
solucionaria los problemas sociales, cuando en realidad alli solo prolifera la
exclusion e injusticia social.
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Desde un punto de vista ético,

se puede afirmar que el derecho penal se asienta en un principio legalista-
moralista que se construye en la vida privada y es imaginado en lo publico,
donde lo violento, lo andrquico, lo ilegal también parecen estar presentes y se
reconoce con claridad la imposibilidad del Derecho para responder al constante
cambio social (Camelo, 2015 p. 22).

Nuestro pasado religioso y ritualista facilitardn su montaje simbolico,
negando las ideas liberales y delineando las dificultades legales existentes:
pensar al delincuente como carente de humanidad (por lo que hay que
salvarlo-redimirlo), usar el cuerpo como instrumento para vengar el delito
cometido, la exclusién social del delincuente (que no es considerado pleno
ciudadano). Estos siguen siendo pardmetros culturales y creencias sociales
enraizadas sistematizados en una axiologia construida por toda la sociedad.
La cdrcel sigue siendo pensada como instrumento para moldear al sujeto
desde utdpicas expectativas morales, cuando en realidad en ella los valores
que predominardn serdn la recursividad, la agresividad y la bestialidad.

Y econdmicamente, el derecho penal ha sido una herramienta valiosa para
preservar el modelo capitalista, integrando nuestras dos histéricas
ideologias en tension (liberal y conservadora) para luchar contra ese otro
emergente: los movimientos sociales, multiplicando las violencias dispersas
por todo el pais. Este modelo socioeconémico afectdé al sistema
penitenciario que,

fue aplicado en Colombia de manera excluyente, en donde todos los recursos
fueron canalizados sélo para algunas cdrceles y penitenciarfas ubicadas en el
nivel central, permitiéndoles introducirse en el mercado industrial con el apoyo
de ciertas empresas que encontraron mano de obra barata (Acuna & Gémez,
2008 p.38).

Eso explica desde que el hurto sea uno de los mayores delitos hasta la
creciente disminucién del financiamiento carcelario, priorizando el
funcionamiento y relegando la inversion.
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En otras palabras, el propdsito (la resocializacién) pretendido de la prision
no funciona porque el modelo rehabilitador colombiano es intramural, lo
cual es paradogjico al pretender educar para la libertad en su ausencia; antes
bien se produce una homeostasis (fendmenos de autorregulacién para
conservar una relativa constancia en la estructura y rasgos de cualquier
organismo) del infierno que es la prisién, que reproduce una sociedad
excluyente, injusta y voraz. El cuerpo social se autorregula, pero no
podemos olvidar que psicolégicamente requerimos de ciertas actitudes para
vivir en un ambiente homeostdtico (autoestima, confianza, seguridad,
pertenencia), que parecen ser precisamente las que la carcel no solo no
estimula, sino que destruye, pues su nuevo propdsito parece ser la
criminalizacion de la miseria y la naturalizacion de la exclusiéon: ha dejado
de operar como dispositivo disciplinario para las clases dependientes (con
la ideologia de la rehabilitacién); ahora funciona fortaleciendo la exclusién
de grupos sociales marginados del mundo laboral y del consumo en el
orden que el neoliberalismo instaurd. El encarcelamiento masivo y a veces
sin razdn, la pérdida del ideal resocializador y de los dispositivos de
tratamiento y control, son indicadores de esta mutacién en el proposito del
sistema carcelario.

111.3. EL REDITO DEL CUERPO

i la subcultura penitenciaria opera bajo dispositivos que afectan el
S cuerpo, ello significa que sigue existiendo produccidn de subjetividades.
Subjetivacion es el concepto usado para referirnos al proceso mediante el
cual nos constituimos como sujetos, expresando nuestra subjetividad desde
ciertos hdbitos, posiciones, prohibiciones, vestimentas, gestos, tiempos, etc.
Es un término que problematiza la tradicional nocién de identidad como
estado dado, pero también como lugar o estado al cual podriamos llegar. Si
usamos subjetivacién, en vez de sujeto, marcamos una distancia porque ella
expresa un proceso y no una situacion, estado o principio ontoldégico:

(...) este proceso no es simplemente el de un llegar a ser sujeto, como si pudiera
darse por entendido que sabemos lo que significa ‘ser sujeto’: es mas bien el
proceso de un llegar a ser ‘X, proceso que no sabria fijarse, estabilizarse bajo la
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forma de ‘sujeto’, sea cual sea el sentido en el que se tome el término, bien sea
en el sentido de la subjetidad, de la subjetividad o de la sujecién (Tassin, 2012, p.
37).

Segtin Deleuze y Guattari (2002), en el sistema capitalista,

el capital actiia como punto de subjetivacién que constituye a todos los hombres
en sujetos, pero unos, los ‘capitalistas’, son como los sujetos de enunciacién que
forman la subjetividad privada del capital, mientras que los otros, los
‘proletarios’, son los sujetos de enunciado, sujetos a las maquinas técnicas en las
que se efectia el capital constante (p. 462).

Mediante el control de los procesos de subjetivacion, efectuado por las
tecnologias gubernamentales, se produce la esfera publica y de ellos
depende el establecimiento del orden y las regulaciones sociales, incluidas
las del sistema penitenciario. Pero los movimientos sociales, como forma de
resistencia, han mostrado el fracaso de los procesos de subjetivacion
dominantes provocando otras formas para dejar de identificarnos con la
individualidad impuesta. ;Las formas de resistencia carcelaria hardn parte
de ellas?

La desubjetivacion, por otra parte, es una forma de resistencia (propuesta
por Foucault desde sus anélisis del lenguaje literario):

serfa asi otro modo diferente de subjetivacién en la cual la resistencia al poder
partiria de aquel nodo del poder que es el sujeto mismo, con la bisqueda propia
de su variacién, de su discontinuidad, y con el fin de crear otras formas de
subjetivacion y de relacion con otros (Ramirez, 2015 p. 144).
Consistirfa en una de tantas “practicas de si” que no sélo supone superar la
idea de sujeto del saber (originario, autosuficiente), sino también cierta
perspectiva del sujeto que, como “experiencia limite”, pretende
transformarse, como lo expresa uno de los entrevistados’:

"Para el trabajo investigativo se entrevistaron tres reclusos de La Modelo, dos de ellos son
hermanos (por eso hubo una parte conjunta de la entrevista); las tres entrevistas fueron
transcritas y editadas por el autor -manteniendo el ritmo propio de una transcripcién de un
discurso oral- y aparecen como anexo del trabajo de maestria entregado a la Universidad El
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[..] en realidad alld fue donde yo conoci -digamos- a Dios, porque yo antes de
esto no iba a una iglesia, no cogia una Biblia, no decia nada. Estando all4 me uni
a un grupito que se hacian aparte, le ensefiaban a uno que Dios estaba ahi, le
ensefaban varias cosas. Gracias a él también pasé muchas cosas, me salvé de
otras y si... eso es feo alld, muy feo porque digamos la persona de estrato medio,
o como yo le digo ‘el pobre’, no puede acceder a varias cosas, lo que es un
gimnasio, una buena comida, una buena visita, lo que es digamos estar en un
lado bueno compartiendo sin que otro le esté mirando que esa es su familia.
Entonces toca estar pendiente de muchas cosas alla (Jhonatan §7) ... Hasta que un
dia se me acercé un sefior y me dijo “vea muchacho, Dios tiene cosas para usted
y pronto le hard un milagro”. Y se me qued6 eso en la mente, dando vueltas en la
cabeza y retumbando, hasta que un dia fui y le golpeé la celda al sefior y le dije
“venga, yo quiero saber mas”. Entonces me uni al grupito y me decian “vea,
empiece a leer esto y lo otro. Para que aprenda de esto para cuando salga de
aqui” (Jhonatan §129).

Respaldo esto con dos ideas de la obra Pandpticos y laberintos (2007), del
antrop6logo mexicano Rodrigo Parrini, donde conjuga lo empirico (un
trabajo de campo a partir de entrevistas a 15 internos del Reclusorio
Preventivo Varonil Norte), con una construccion tedrica sélida, mostrando
que los estudios sociales y culturales generan mejores resultados cuando
entraman lo uno con lo otro.

La primera idea es que el énfasis no estd en cémo las tecnologias y
dispositivos vigilan y controlan a los sujetos, sino en que el poder “no esta
fuera, sino dentro; no obliga, sino incita”, es decir, una nociéon de poder que
“no s6lo actia de modo prohibitivo, sino productivo”; lo que permite
visibilizar, ademés de la céarcel y sus propdsitos, a ese grupo de sujetos que
son los internos. Asi damos cuenta de dos sistemas sociales que operan

Bosque, numeradas por pardgrafos; no han sido publicadas como tal. Cuando se referencia
algun aparte de dichas entrevistas en este articulo se coloca el nombre del entrevistado y el
numero del pardgrafo respectivo; ademds, se enfatizan ciertas expresiones -importantes para
el autor- en cursivas y se ponen entre corchetes ciertos elementos explicativos. En paralelo
elaboré un “diario de campo” donde recogia mis impresiones sobre los entrevistados y otros
elementos que consideraba valiosos. Este diario tampoco ha sido publicado, pero es otro
anexo de la tesis de maestria. Cuando cito algo de él en este articulo, normalmente lo hago en
un pie de pagina. En todo caso, referenciamos la tesis entregada a la universidad, que es
inédita pues atn no se ha publicado.
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paralelamente: la institucion carcelaria con sus propdésitos (que incluyen el
castigo y la resocializacién), y los internos, que la habitan y transfiguran,
que fundan sus jerarquias y lazos de poder (con la respectiva “regulacién”
del uso de la violencia), sus reglas de convivencia y tdcticas de
supervivencia, en particulares procesos de subjetivacién y desubjetivacion.

El poder que la prisién detenta sobre los reclusos exige “regular” sus
existencias: tiempos de actividad y reposo, calidad y cantidad de alimentos,
tipo y producto de sus trabajos, asi como -y esencialmente- el uso de la
palabra y el pensar, los movimientos corporales, la voluntad, el deseo y la
sexualidad. Pero ellos sortean “el ojo vigilante” que ve sin ser visto,
encontrando esos otros escondidos en multiples expresiones performativas.
Ahora bien, en ese panorama existe un punto intermedio importante: el
dinero como medio de comunicacion, como lo afirman David y Jhonatan en
la transcripcion que sigue, lo que lleva a pensar sobre los canales
comunicativos y los sentidos que poseen que no solo son orales, sino
también simbdlicos (por eso los llamamos “otros”, es decir, diversos):

[..] “El Pluma” era el que manejaba el efectivo, el man decia arréglenme el patio
ahi, que hay 30 o 40 balones de bareta y nos regalaba antes [en general la droga
es una forma de pagol. Entonces los productos de aseo también son mecanismos
de pago en la cdrcel: la crema, los cepillos, toallas, cobijas, etc. (David §182).

[.] Otra cosa, alld para tener celular, eso es una cosa brava, porque el que tiene
plata manda a traer, lo entra, son muchas cosas que tiene que pagar, eso si [debe
estar] muy alerta [porque después| los problemas son peores. Porque alld se le
enamoran a uno o le buscan peleas o hacen cualquier cosa, pero entonces el
caso estd en no meterse o tratar de no meterse en problemas por darse como
una “mejor vida” porque usted se mete en problemas y consigue enemigos y no
se puede salir ni hacer muchas cosas (Jhonatan §7) [..] hay veces que forman
caletas para meter el celular, que la plata, que esto (Jhonatan §69).

Como se observa, hay muchas posibilidades de pago por favores, no
obstante, existen normas internas que de no ser obedecidas generan
problemas en el patio, como lo aseguran Jhonatan y David: “el man estaba
en la carcel y pensé que yo era un bhobito y fue delante de mi cucho a
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cobrarme y eso no se puede asi porque no estd permitido... Después de la
visita cobre todo lo que quiera, pero durante la visita se respeta... [contestan
al tiempo] eso no se puede hacer porque es orden del Pluma” (David y
Jhonatan § 220).

Los reclusos de La Modelo son sujetos sobre quienes se ejerce un poder que
los excluye, cataloga y limita a un espacio-tiempo (un adentro), que ellos
experimentan como un paréntesis entre su detencién y su libertad. Pero,
como se refleja en sus relatos, no estdn totalmente determinados, no son
esos “pericos parlantes” que se le cuestionaron a Foucault. Existe (con
relativa fuerza) esa subcultura penitenciaria, con érdenes sociales y cddigos
creados por los propios reclusos; por ejemplo, los lugares que pueden
ocupar al acceder a una celda (como absurda caricatura familiar). Los
internos crean sus propias reglas sobre el hablar, o mejor, el callar, y
determinan los castigos para los transgresores de las reglas (que incluso
incluyen la muerte). Componen nociones topolégicas (adentro y afuera,
arriba y abajo) sobre el cuerpo, los regimenes de género y multiples
apreciaciones sobre la masculinidad. Poderes-saberes silenciosos propios
de los internos; poderes-saberes que, aunque no sean formas de subversiéon
politica, si expresan cierta resistencia cotidiana como practicas
desorganizadas, encubiertas y despolitizadas, que subvierten las
prohibiciones y obstdculos impuestos desde el poder, incluyendo normas,
comportamientos y estructuras econdémicas y sociales. Realidades que la
instituciéon conoce a medias, pero que no desea o no puede controlar. Por
eso la conclusion a la que llega Parrini (2007) es también vdlida para mi:

Tal vez la conclusion mas relevante de nuestro estudio sea ésa: la institucién
carcelaria en su funcionamiento efectivo es muy distinta de la descrita en sus
archivos y documentos. La institucién es apropiada y recreada de multiples
maneras por los sujetos que le son destinados. Esto otorga un nuevo matiz al
tema de la subjetivacion, pues no soélo los sujetos resultan de una tecnologia de
poder e institucional que delimita las coordenadas de la subjetividad, sino que
también reformulan esos mismos resultados, los desplazan y se los apropian (pp.
16-17).
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La segunda idea que extraigo es que los sujetos nunca son férmulas
equilibradas. El observarlos en ese contexto carcelario (o en cualquier
contexto sociopolitico) nos permite localizar sus grietas y quiebres, observar
las mascaras que se apropian, registrar sus performances, descubriendo y
teorizando una dimensién poco validada del orden cultural carcelario: la
vida y las experiencias de los reclusos. Asi podemos cambiar esas visiones
esencialistas de la identidad por una nocién fluida y fragmentada, multiple
y diversa, de las subjetividades, lo que permite un panorama més rico y
atrayente. Todo esto es coherente con esa nocién foucaultiana de la teoria
como:

8

caja de herramientas®, un lugar donde se pueden tomar ciertas cosas para

pensar, pero que no exige la adherencia a un sistema; como una practica en sf
misma y no como la accion de una conciencia iluminada y abstracta,
desarraigada de la trama misma de relaciones sociales y de poder que se intenta
diferenciar y dilucidar (Foucault, 1985, p. 85).

Este modo de aproximarse a los procesos de subjetivacion en la cdrcel
suministra elementos para pensar lo social sin tener que concretar de
antemano desenlaces encontrados por el simple hecho de buscarlos.

En esa ldogica de pensar desde la experiencia introduzco ahora otra
categoria que surgié después de reflexionar sobre estas historias de vida: la
corporeidad, como algo que se construye desde la vivencia directa de lo que
hacemos, pensamos y sentimos (Zubiri, 1983 p. 337): el cuerpo no es algo
que “esta-ahi” y puede ser objetivado, sino que es un sistema abierto al
mundo, en una actividad sentipensante. Se refiere al ser humano, quien
existe mediante su corporeidad. En la transcripcion de la entrevista a Juan

Sebastian se vislumbra esta objetivacion del cuerpo como desafio del poder:

®“Todos mis libros, ya sea la Historia de la locura o Vigilar y castigar, son, si quiere, como
pequenas cajas de herramientas. Si las personas quieren abrirlas, servirse de una frase, de
una idea, de un andlisis como si se tratara de un destornillador o unos alicates para
cortocircuitar, descalificar, romper los sistemas de poder, y eventualmente los mismos
sistemas de los que han salido mis libros, tanto mejor.” (Foucault, 1991, p. 88).
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Al principio era feo porque pensaba mucho en mi nifio; y llegué a pensar que si
me mandaban m4s tiempo aquf [en la cdrcel], no aguantaba. Muchas veces pensé
en cortarme, para tener la posibilidad de ver més a mi nifo; para que me dieran
un beneficio mas rdpido. Cuando me dieron la domiciliaria duraron 25 dias para
sacarme... dijeron que me sacaban al otro dia, pero llegaron los dragoneantes y
sacaron a los que no eran porque a nosotros no nos sacaron.. Me le paré al
dragoneante en la puerta y le dije [actitud corporal que, como performance,
desafia el poder]: “si no me sacan hoy me le coso la boca” y muchos me dijeron no
marica no haga eso le alargan mds, la que [la razén final para sacarnos| fue,
porque dijimos que fbamos a demandar al INPEC, porque ellos tenfan que
sacarnos.. no me acuerdo si 24 o 72 horas para sacarnos de alld y ellos se
demoraron 25 dias [prende un cigarrillo de marihuanal. En ese tiempo era una
tortura, yo pensé en coserme la boca, cortarme las venas, en apufialar a cualquiera
Yy pegarme a la reja; pero no solo eso, empezando yo recién cai pensé en
suicidarme, porque, porque como le digo yo llegué llorando asustado por qué
estaba alléa [...] (§123).

;Qué se puede decir del cuerpo desde estas palabras? Dado que es el blanco
al interior del espacio biopolitico de la prisién, no resulta asombroso que
los actos de resistencia de los reclusos instrumentalicen el cuerpo para
tolerar la vida desnuda tras los muros: cortarse, tatuarse, coserse,
amarrarse. Sus narrativas (veladas o evidentes) funcionan como lineas de
Juga de una realidad sentida, pero forzada a reprimirse: los cuerpos de los
prisioneros se convierten en la esencia de su resistencia. Ratifico esto con la
narrativa de un antiguo recluso de La Modelo, Miguel Beltran, autor del
libro “La vordgine del conflicto colombiano”, en el que narra (resaltando
aspectos de la corporalidad) sus vivencias del dia que ingres6 como recluso,
hace veinte anos, permitiéndonos ver como subsisten dispositivos, prdcticas
y violaciones de los derechos humanos:

A eso de las siete de la tarde los guardias de turno me indicaron que ingresara a
un calabozo ubicado en el tercer piso. Era un espacio de no mas de 3 metros por
4, sin bafio y sin plancha de cemento, en cuyo interior se encontraban tres
hombres entre los veinte y los veinticinco afios. Sumidos como estaban en un
estado total de enajenacion producido por la droga que consumian abiertamente,
ninguno parecié percatarse de mi presencia. Solo uno -el que tenfa aspecto mas
agresivo, pero a la vez de mayor conexién con el mundo real- se aproximé hacia
mf con cierta curiosidad, lo que me permitié observar sus conjuntivas
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enrojecidas y su boca reseca de la que expelia continuamente una blanca y
espesa saliva. Mirdndome fijjamente como si acabara de descubrirme, me extendio
su temblorosa mano y me dijo: —Bienvenido al infierno, llavecita. —Luego,
haciendo una profunda aspiraciéon que por poco me traga, pregunté: “Uh, ;por
qué lo trajeron aca?”

No me parecia oportuno explicarle los detalles de mi detencién y en un intento
por presionar a mi interlocutor contesté que le habfa lanzado una bomba al
gerente de Texas Petroleum, noticia a la cual le habian dado prensa vy television
en esos mismos dfas y cuyo autor habia sido recluido en la cdrcel La Modelo. —
iUyyy, jueputa, usted es un terroristal —exclamé en tono de admiracion. —Si —
repuse con mucha sinceridad.

En una expresién repentina de emocion, el interno golpeé mi hombro con su
pufio, al tiempo que me decia: “Hay que acabar con esos hijueputas ricos”. Sac6
entonces un porro de marihuana y me lo ofreci6. —No gracias —lo rechacé
amablemente —Eso estd bien que no quiera engancharse, mis socios estdn
completamente colgados.

Y enseguida dirigié su mirada al suelo, donde se encontraban los dos internos
sumidos en un profundo sopor como si se tratara de un delirium tremens o algo
por el estilo. El mas joven de ellos tenia desnudo el cuerpo de la cintura para
arriba y en su piel se visibilizaban numerosas erupciones, mientras que su brazo
revelaba miltiples pinchazos ocasionados por una aguja.

Contemplando este desolador panorama me senté en el suelo, recosté mi dolorida
espalda en uno de los muros de la celda y alternando posturas pasé toda la noche
sin arroparme porque no tenia sabanas ni cobijas, sin consumir alimento alguno
pese a que sentia un inmenso hueco en mi estémago y sin ni siquiera pegar los 0jos
un solo momento, temeroso de ser agredido sexualmente, pues no lograba alejar de
mi mente las historias de violaciones en las cdrceles® (Beltrdan 2018, pp. 214-215).

Recordemos que las narrativas son relatos que construyen saberes desde la
experiencia subjetiva: permiten organizar la vida cotidiana y las relaciones
sociales entabladas; estructuran un saber situado, es decir, un discurso
sobre la subjetividad que explicita su dimensién sociopolitica para

9 oy .
Edicién en cursiva del autor del presente texto
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representarse y actuar en lo publico. Aqui, sobre todo, porque el particular
estilo de vida de la prisién permite que los reclusos gestionen parte de los
aspectos de sus vidas diarias, de su microeconomia particular e incluso de
su sexualidad.

Aunque en ningin lugar de su obra encontramos una teoria sistemadtica
sobre el cuerpo, para mis propésitos, rastreo y recupero la concepcion
foucaultiana, que sigue los pasos de Nietzsche, a partir de algunas ideas: la
concepcion de poder, de disciplina y de dispositivos que regulan los cuerpos
(en el marco de su idea de biopoder) y la resistencia del sujeto a ese poder-
saber.

Esta concepcién concuerda con su enfoque genealdgico que sefiala que
detrds de las cosas no hay ninguna verdad esencial: “en absoluto su secreto
esencial y sin fechas, sino el secreto de que ellas estdn sin esencia, o que su
esencia fue construida pieza por pieza a partir de figuras que le eran
extranas” (Foucault, 2000, p. 10). Foucault recurre a esta cita de Nietzsche
para sefialar que la historia no es una totalidad continua que revelaria la
verdad del ser y de lo humano, sino un campo de batalla de fuerzas en
conflicto, donde reina el azar y los accidentes, las complejidades y
discontinuidades. Y el cuerpo es el lugar donde se registran los sucesos.
Jonathan, por ejemplo, relatando el momento del ingreso a la prision,
destaca el papel que cumple el cuerpo en tanto “registro” del suceso:

Ahf entré, pues lo tienen a uno en la URI, puede ser cualquiera mientras le
toman los datos, qué tatuajes tiene, eso si le miran a uno todo el cuerpo. Ya
después de ingresar a la URI, lo ingresan a la cdrcel La Modelo en el patio ‘Los
menores’ que son los sindicados mientras le asignan un patio. De ahi vuelven y
le hacen a uno la misma revision (§2).

Por eso, podemos apropiarnos algo que Foucault afirma y parece central
para nuestro estudio: “El cuerpo: superficie de inscripcién de los sucesos
(mientras que el lenguaje los marca y las ideas los disuelven), lugar de
disociacion del Yo (al cual intenta prestar la quimera de una unidad
substancial), volumen en perpetuo derrumbamiento” (2000, pp.14-15).
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El cuerpo, como la verdad y el sujeto, posee una historia que lo determina;
no es solo bioldgico o natural, pues se construye socialmente en sus
practicas y gestos 10. Incluso los impulsos elementales, como el alimento o
el sexo, estdin sometidos a regimenes que los configuran; hasta la
percepcion, que parece algo objetivo y natural, es una construccién social:

[...] el cuerpo estd aprisionado en una serie de regimenes que lo atraviesan; estd
roto por los ritmos del trabajo, el reposo y las fiestas; estd intoxicado por venenos
-alimentos o valores, hdbitos alimentarios- y leyes morales todo junto; se
proporciona resistencias |[..] nada en el hombre -ni tampoco su cuerpo- es lo
suficientemente fijo para comprender a los otros hombres y reconocerse en ellos
(Foucault, 2000 p. 19).

iQué pretende Foucault al afirmar que, aunque no hay un afuera del poder
existe la posibilidad de no quedar “atrapado” en dicho poder? ;Como pensar
la resistencia en términos de relacion al cuerpo? La respuesta estd en el
ultimo periodo de la obra foucaultiana, la llamada: etapa ética. Asi como las
relaciones de poder, para funcionar suponen puntos de resistencia donde
aplicarse, las técnicas de gobierno suponen el ejercicio de la libertad. Para
regir esta libertad, las tacticas de gobierno se apoyan en dispositivos de
veridiccidn, que crean discursos, generando, a partir de reglas y procesos
especificos, juegos para distinguir lo verdadero de lo falso. Foucault se
interesa ahora en el gobierno de uno mismo, en c6mo nos relacionamos
con nosotros mismos y nos constituimos en sujetos éticos. A partir de un
examen insolito de prdcticas antiguas (parresia, ascesis, examen de
conciencia, confesién), Foucault encuentra en los griegos un arte de la
existencia consistente en saber coémo gobernarse: “He aqui lo que he
intentado reconstruir: la formacion y el desarrollo de una practica del yo
que tiene por objetivo el construirse a uno mismo en tanto que obrero de la

"En el diario de campo yo anoté, después de la tdltima entrevista con Juan Sebastidn: “La
condicién humana... eso era lo que me hacia pulla en el alma cuando Sebastian me contaba
su experiencia; como puede el cuerpo y la mente someterse a semejantes experiencias y
permitirse semejantes atrocidades mientras el mundo sigue como si nada, por qué la
poblacion es tan indolente cuando se trata de personas que no pertenecen a nuestro circulo
social aunque sufran; tal vez eso es lo que me impulsa a desarrollar esta tesis, y a gestar
una critica voraz contra el sistema penitenciario en Colombia”.
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belleza de su propia vida” (1991, p. 234). Hacer de la vida una obra de arte;
por eso habla, en El uso de los placeres, de una estética de la existencia,
refiriéndose a una forma de vida (praxis existencial) cuyo valor moral ya no
depende de un codigo de conducta o de un trabajo de renuncia, es decir, de
un sistema de normas por obedecer, sino de una relacién consigo mismo,
con el cuerpo y el pensar, basado en la creatividad, que implica una
relacion con la verdad y con los otros. David, en la ultima entrevista hace
una somera, pero existencial comparaciéon entre lo experimentado en la
carcel y lo que recupero al “estar en la calle”

iUy no! aca afuera no hay palabras. Es como si volviera a nacer, es un respiro. Ya
no se siente el mismo aroma, la misma gente, la misma energia con esas
personas que estaban alld adentro, que era una energia repesada. Que usted ve el
sol, aunque sea, alld no se podia ver el sol y el aire era pesado, era muy pailas.
Muchas cosas que usted lo pone a pensar como que la calle es todo, en la cdrcel
no hay nada (David § 228).

Foucault piensa que el cuerpo tiene un lugar central en este cuidado de si.
Esa es la resistencia:

Pero desde el momento en que el poder ha producido este efecto, en la linea
misma de sus conquistas, emerge inevitablemente la reivindicaciéon del cuerpo
contra el poder, la salud contra la economia, el placer contra las normas morales
de la sexualidad, del matrimonio, del pudor. Y de golpe, aquello que hacia al
poder fuerte se convierte en aquello por lo que es atacado (2019, p. 168).

Cuidar de sf supone entonces crear un lugar (un topos que tal vez es un no-
lugar, una utopia) donde la libertad pueda experimentarse. jPero qué ocurre
si los espacios estdn mediados por fragilidades, temores y contradicciones -
como en la prisién-, como nos relata Juan Sebastian?:

Yo me bafiaba todo relajado, y eso es lo otro que para usted pajiarse, se tenfa que
parar a las 12 de la noche o 1 de la mafiana y meterse al bafio a cagar y ahf si se
podia pajiar, no se pajiaba bien. En una ducha donde estdn diez personas
banandose y diez atras esperando, somos hombres... yo no me bafo con béxer,
yo trato de banarme bien, aunque exista la morbosidad de un poco de
malparidos [..] entonces como le digo, en el bano sabe a qué le tenia miedo, era a
que me fueran a apufialear; yo nunca me bafaba en el segundo piso, porque yo
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en el primer y segundo piso tenfa liebres, y si uno se estaba bafiando, lo
apufialeaban porque la reja estaba pegada al bafio (Juan Sebastiadn § 97).

En la cdrcel no hay intimidad; el cuerpo y la vida sexual estdn controlados y
los espacios para la autosatisfaccion o las practicas erdticas, estan
restringidos. Y, sin embargo, la Corte Constitucional, basada en el articulo
15 de la Constitucién, sefiala que: “la intimidad, es el elemento esencial de
la personalidad y como tal tiene una conexion inescindible con la dignidad
humana” (Sentencia T 414 de 16 de junio de 1992). Juan Sebastidn no se
abstiene de masturbase por un ejercicio autoconsciente de “ayuno sexual” o
de “ascetismo”, sino por miedo y vergiienza.

Si los seres humanos vivimos y somos un cuerpo significa que estamos en
el terreno de las mediaciones. El cuerpo, como dispositivo simbdlico, se
sitia en un campo intermedio capaz de articular niveles de sentido; es una
mediacion con una capacidad relacional que le permite “dialogar” o facilitar
el encuentro entre:

* Los sujetos y su realidad cotidiana (su mundo), permitiéndoles
experimentarlo y conocerlo, asi como decirlo o expresarlo.

» Lo interior y lo exterior, entre el pensamiento, los sentimientos, la
emocion y la accién, por eso, mediante la puesta en escena del cuerpo
se comunican multiples sentidos.

* Lo individual y lo colectivo, pues el cuerpo estd ligado al espacio
publico, algo necesario para la construccion de la propia subjetividad y
para pertenecer a diferentes grupos sociales.

» Elyoy el otro, hasta el punto de que en la relacién cara a cara -cuerpo
a cuerpo- es posible interpretar las vivencias del otro; no podemos
percibir plenamente nuestro cuerpo sino mediante alguien.

» Lo presente y lo ausente, pues la corporeidad es lo mds tangible de
nuestra fragilidad y finitud: la contingencia viene de nuestra condicion
corporal, que es nuestra mayor debilidad, susceptible de enfermar y
morir, disimulable (maquillajes, cirugias) pero no destructible.
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El cuerpo humano interviene, entonces, de modo activo en las
circunstancias biograficas del sujeto y adquiere relevancia en sus sucesos
cotidianos por su potencial escénico y dialégico. La corporalidad humana
actla como un objeto semidtico pues representa y es representado a través
de muchos lenguajes como las acciones, gestos, palabras, posturas, silencios
e indudablemente, los atuendos o adornos que lo envuelven. La siguiente
experiencia puede iluminar lo anterior:

[Hablando sobre sus sensaciones y relaciones en prisién] Pirafias somos los que
no tenfamos nada. Una firma!l semanal pedia 2 millones de pesos. Yo, por
ejemplo, para pedirle 50 mil a la mujer aqui usted ve lo que hacemos nosotros.
Yo le pido 50 mil un sdbado y eso es una platota para ella. Entonces yo preferia
ganarme la plata adentro porque era mejor que pedir afuera y que me pegaran.
Porque si usted no paga su aseo o su droga, usted tiene una pela de puta madre.
Que, si usted tiene la cara de nifo lindo, la cara le va a quedar como un
monstruo, se le paran en la cara y se la pisan, son 50 carelocos dandole a usted
encerrados y lo meten al bafo, le abren la regadera, lo meten en una caneca azul
y le dan plan con un angulo, y a usted cayéndole agua y pegdndole. La pregunta
que usted me hacia ahorita, alld adentro no se siente vida, alld adentro es una
cosa de locos, es otro ambiente. Aqui usted mira gente si pilla, pero alld éramos
1200 personas en un solo patio (Juan Sebastian §129).

Ante la corporalidad las palabras son superfluas; incluso siendo expresivas,
no clausuran las preguntas sobre el simbolo, que nunca se deja encerrar,
recordando la insuficiencia del lenguaje racional, y permitiendo la
existencia de mitos e imagenes, suefios y poemas, como intentos de vincular
lo otro. Es decir, el cuerpo no es inalterable, sino un complejo perpetuo de
expresiones diversas que requieren ser interpretadas puesto que nunca deja
de ser “capax symbolorum” (Duch, 2003, p. 291). Igualmente, posee una
capacidad teatral y performativa, como diria Judith Butler (2002),
fundamental para comprender la experiencia y la interaccién cotidiana. Al
respecto hablamos lo siguiente con David:

11 ' N . oo . .
Una firma al interior del centro penitenciario es aquella que viene por delitos de “alto
rango” y que presenta una actividad econémica importante, lo cual le da privilegios como
el =]
tener “pirafias” a su disposicion, que comercializan droga en el patio, reciben proteccién a
la firma y sirven como “caletas humanas”.
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David M (DM): Las sensaciones que tuve cuando llegué a La Modelo por primera
vez fueron muy extensas, o sea uno estando en la calle a segundos o horas que
usted podia estar en una tienda a estar alld adentro donde no se puede movilizar
si pilla, como ver las personas, el aire se siente diferente, el ambiente es otro |...]
Son sensaciones muy impactantes porque uno teniendo la libertad... porque en
un minuto se perdié y encerrado en un muro con 4 paredes, eso es feo.

Fabidn Zarta (FZ): ;Algunas veces tuvieron peleas?

DM: Si.

FZ: iNo les importaban las cicatrices cuando los agredian?

DM: No, porque si usted estd llamado a tantos afios. Nosotros estdbamos
llamados casi a 30 afios eso es una diferencia muy dspera. Quedarse ahi metido o
hacerse respetar.

FZ: ;Eso quiere decir que no les interesaba mucho lo que pasaba con el cuerpo?
DM: No pailas.

FZ: ;Por hacerse respetar?

DM: Si, porque si no lo cogen a uno de carrito, de “soyla” (soy la que...) (David §
168 y180).

Asi, puedo afirmar que los lazos entre cuerpo y subjetividad tienen que ver
con sus narrativas, con las posibilidades de expresarse y con el ejercicio del
poder, contrarrestando esa condicion de no-persona de los reclusos. El
cuerpo, como territorio personal y social, identifica, desde sus narrativas,
qué luchas y qué poderes entran en juego en nuestras practicas corporales.
Y en esa conformacion de la subjetividad hay que asumir que no es sélo la
institucion carcelaria la que configura a los reclusos, sino que ellos también
la modifican y la afectan cuando reconocen su propia potencialidad. Por eso
el cuerpo y la subjetividad sobresalen aqui como una sucesiéon de acciones
donde median discursos (generalmente contradictorios) y mediaciones
(deseos, emociones, afectos, intereses, tensiones y conflictos) que pueden
alterar tanto la dimension sociopolitica como biolégica de la vida.
Nuevamente se replica algo de la sociedad neoliberal actual: un dispositivo
biopolitico que convierte la sociedad en un mercado donde todo tiene
precio, generando subjetividades narcotizadas que s6lo logran satisfacerse
mediante el consumo de drogas, pero asf mismo de bienes, servicios, datos,
noticias, series, peliculas, etc.
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IV. CONCLUSIONES

onstatar el viraje del propésito de la prision colombiana fue un punto de
C partida que me permiti6 problematizar la cuestion carcelaria en el
pais: la sobrepoblacién, mas los mdultiples problemas de la carcel, me
llevaron a debatir la pretendida resocializacion de los internos. Lo que mads
me cuestiond fue constatar que el poder en general, y los dispositivos
carcelarios en particular, expresan una dindmica propia que deberia ser
pensada mds alld de su dimension juridica. No hay resocializacion porque
la cdrcel es un dispositivo de exclusion donde los excluidos son
abandonados a su propia suerte en ese infierno que es la prision,
perpetuando su marginacion. Cuando a un prisionero no se le considera
ciudadano sino enemigo, pierden sentido las teorfas de resocializaciéon o
reeducacion, evidenciando que el propoésito de la prisiéon es quebrantar su
poder de resistencia, destruir su subjetividad y autoestima, mediante
muchas formas de tortura. La carcel sirve como aparato de control politico y
como medio para combatir la subversion. Se trata de un dispositivo estatal
con un poder que va mas alla del “hacer morir o dejar vivir”, hasta el “dejar
sobrevivir’, es decir, una mutaciéon de lo planteado por Foucault (2000, p.
217). Es improbable que una sociedad o institucién terminen reducidas a
formas de control y disciplina, a esa genealogia pandptica, creadora de
saber y verdad, planteada por Foucault.

Pareciera que se sigue creyendo y pretendiendo que la céarcel sea el
salvavidas de la seguridad ciudadana, pues dada la ola creciente de
violencia comuUn en nuestro pais, los poderes ejecutivo y legislativo
incrementan cada vez mds las penas. ;Qué supondrd esto a futuro?
Aventuro una respuesta: aumento de la poblacidon carcelaria pero no del
presupuesto, construccion de mas cdrceles que no logrardn resocializar,
mantenimiento de esas “academias de la delincuencia” fruto de un
defectuoso sistema penal, condiciones de vida inapropiadas (y hasta
inmorales), resentimiento y frustracion de los reclusos, mayor corrupcion y
generacién de violencia, entre otras consecuencias del modelo neoliberal y
de la decadencia del Estado-nacion.
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No es extraio, entonces, que podamos decir que la carcel es un reflejo y una
extension de los propositos politicos e ideologicos cambiantes de la
sociedad actual: es un dispositivo homeostatico, que contribuye a mantener
dichos procesos ideoldgicos y de gobierno. Como foco estratégico,
incrustada en una red de relaciones y formas de ejercicio de la autoridad,
replica el funcionamiento del poder en Colombia: un dispositivo opresor,
que niega las diferencias y la diversidad sociocultural, que aniquila lo
politico, que funciona como una “paraprisién”, donde coexisten lo
institucional y legal con lo parainstitucional e ilegal.

Por eso lo que se genera en ese contexto carcelario es un individuo de
segunda categoria, cuyos derechos bdsicos han sido depreciados bajo el
principio de disuadir a futuros y potenciales delincuentes. Ese contexto
obliga a los internos a desarrollar practicas, comportamientos y jergas
propias con los cuales funciona homeostaticamente su vida cotidiana. Las
historias de vida de nuestros interlocutores, cargadas de experiencias, me
permitieron desenredar paulatinamente, pero también tejer de modo
ordenado, esas tramas que para ellos eran significativas, pues marcaron sus
vidas: la vida en prisién es como habitar en el infierno, como estar en una
red hibrida, que va combinando y fijando posibilidades, modos de transitar
y vivir, dejando huellas sobre los cuerpos y subjetividades que se convierten
en una zona de inscripcion de los acontecimientos vividos. La carcel
funciona como el dispositivo adecuado para consolidar una sociedad
fragmentada, materializando, mediante el encierro y el control policivo, la
“expresion de una estrategia de control social estatal” (Bergalli, 1996, p. XI),
que convierte a las personas —en lenguaje carcelario- en carne de prision, es
decir, sujetos cuya vida estd atrapada en un circulo vicioso de pobreza,
castigo y exclusion.

Los puntos de rastreo del dispositivo que utilicé (trabajo-ocio,
microeconomia, alimentacion, sexualidad y corporalidad, comunicacién) lo
ratifican, como se detecta en esos relatos y en las expresiones corporales
que capté cuando los entrevistaba. Sus practicas o “formas de hacer” son
factores estratégicos de pertenencia y afirmacion de la propia subjetividad,
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pues con ellas “lo colectivo” permanece irreducible ante la embestida
homogeneizadora del mundo carcelario. Ellas subsisten diseminadas como
memorias, combinando rastros de un dispositivo social olvidado: aislados
del conjunto del que formaban parte antes de perder la libertad, insintian
un modelo cultural diferente. Esta afirmacion de cierta libertad que
recogimos del ambiente carcelario autoriza confiar en la “inteligencia del
sujeto”, en su libertad ontoldgica y en la fuerza del ethos creativo humano,
pese a las restricciones que el sistema carcelario impone a la libertad
fenoménica de los reclusos.

Se puede aseverar que el orden sociocultural que los reclusos de La Modelo
construyen con sus practicas cotidianas (con reglas no escritas pero
inapelables) hace parte del dispositivo homeostitico que es la prision;
refleja y extiende las estrategias de poder propias de la sociedad
colombiana. Es decir, no hay dos dispositivos (el del INPEC y el de los
reclusos), sino un mismo dispositivo sujeto a dindmicas que dependen tanto
de la regulacion del sistema penal como del despliegue de conductas
homeostdticas de los reclusos. Por eso no es una forma de opresion
absoluta. Ahora bien, ;qué tanto logran estas prdcticas desafiar el
dispositivo de poder, lanzando lineas de fuga hacia el futuro? En realidad,
pese a sus atributos de regulacién, gobierno y sostenimiento, no podemos
decir que este orden carcelario (ni su correspondiente subcultura) sea
totalmente enddgeno y soberano, ni que esté en total ruptura con el INPEC y
el Estado. En realidad, hay muchas articulaciones entre el poder interno de
los reclusos y el poder formal de la institucién.

En ese sentido, el sistema penitenciario colombiano (desde lo visto en La
Modelo) reproduce y arraiga la exclusién social histérica en Colombia,
desde sus regularidades propias en lo politico, moral y econémico, que no
favorecen para nada su supuesto propdsito resocializador. Dicho de otro
modo, la reeducacion en la prisién no funciona, al contrario, se genera una
homeostasis del infierno carcelario, que reproduce a una sociedad
excluyente, injusta, voraz y consumidora. La cuestién de fondo es qué es lo
que la carcel dice de nuestra sociedad y qué pretende al “resocializar” al
castigado. Y la respuesta no es otra que mantener el statu quo, pues las
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penas y castigos son producidas por el mismo dispositivo social. Esa es la
homeostasis de la que hablo. Por eso, no bastaria con cambiar la carcel y el
sistema penal, pues lo que también y primordialmente hay que cambiar es
esa sociedad que genera, por su propio funcionamiento perverso, la
necesidad de carceles y sistemas penales.
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