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El juego, lo sagrado, la paz, la intencién y la importancia de la marginalidad

Lucio Nontol, TOR
Seton Hall University

nontollu@shu.edu

En este nimero, la revista Hispanoamericana T OMRexplora cuestiones filosoficas de gran
relevancia en el contexto de la historia del pensamiento y su didlogo con disciplinas
contemporaneas. Desde la antropologia del juego y lo sagrado hasta las complejidades
politicas de la guerra_eivil salvadorena, pasando por el medievalismo filosofico y el
pensamiento neurocognitivo, cada uno de estos temas plantea interrogantes fundamentales
sobre la naturaleza humana y la sociedad. «El juego y lo sagrado: miradas contrapuestas de
significado antrepologico del juego y del ritual». El juego y lo sagrado, aunque en apariencia
distantes, comparten una estructura simbolica comun que ha sido objeto de estudio desde
diferentes tradiciones filoséficas. Johan Huizinga, en Homo Ludens, senaloé que «el juego
es mas antiguo que la cultura misma, pues la cultura, por muy mcompleta que sea la
defiicion que de ella demos, presupone siempre la sociedad humana, y los animales no
han esperado a que el hombre les ensenie a jugar» (Huizinga, 1938). Huizinga muestra que,
en las culturas primitivas, el juego temia un componente ritual que lo vinculaba con lo
sagrado. Sin embargo, pensadores como Roger Caillois, en Les Jeux et les Hommes (1958),
se distancian de esta vision y argumentan que el juego y el ritual, aunque estructuralmente
similares, representan actividades con finalidades opuestas. Para Caillois, mientras que el
ritual busca reafirmar un orden social y e¢6smico, el juego genera un espacio de libertad
donde las reglas son temporales y no vinculantes. Esta tension filosofica entre lo sagrado y
lo ladico nvita a un debate profundo sobre el significado antropologico de ambas esferas.

«¢Cudl paz? Aproximacién a los postulados de Sergio Méndez Arceo y de Ignacio
Ellacuria sobre las causas y salidas a la guerra civil salvadorena». El contexto de la guerra
civil salvadorena marco un antes y un después en el pensamiento teoldgico y filoséfico en
América Latina. L.a obra de Sergio Méndez Arceo y la de Ignacio Ellacuria fueron
fundamentales para articular una vision critica de la paz en un contexto de profunda
violencia estructural. Ellacuria, quien desarroll6 su filosofia de la liberacion, expresé con
contundencia que «la paz verdadera, la paz de la justicia, no puede fundarse en la injusticia

ni en la mentira» (Ellacuria, 1982). El enfoque de Ellacuria pone de relieve la necesidad de
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una paz que no solo sea la ausencia de conflicto armado, sino una justicia social profunda
que se vincule con la dignidad humana y la erradicacién de las causas de la violencia
estructural. Sergio Méndez Arceo, en una linea cercana, planteaba que «la paz no es un
estado natural, sino un proceso diniamico de construccién, donde la lucha por los derechos
de los mas vulnerables es una obligacion cristiana» (Méndez Arceo, 1981). La critica
filos6fica de ambos pensadores subraya que la paz no puede ser entendida como una
concesion del poder, sino como un derecho humano fundamental.

«LLa angelologia cristiana medieval: una aproximacion filoséfico-politica a través del
Lilibre dels angels de Francesc Eiximenis». El pensamiento medieval esta repleto de
analogias simbolicas que relacionan la politica terrestre con las jerarquias celestiales.
Francesc Eiximenis, en su Liibre dels angels, hace un uso sofisticado de la angelologia para
proponer una estructura politica que refleje el orden divino. Este enfoque no es exclusivo
de Eiximenis, ya que pensadores como Tomas de Aquino también vinculan la jerarquia
angelical con el gobierno en la tierra. Segun Aquino, «los angeles, como seres superiores,
reflejan el orden natural y justo que debe regir la vida humana» (Suma Teologica, 1265).
Eiximenis lleva esta idea mas alld al sugerir que la organizacion politica y social debe reflejar
el equilibrio divino representado en las jerarquias angélicas. Asi, las virtudes de los dangeles,
como la obediencia y la sabiduria, son paradigmas para los gobernantes humanos. Esto
abre un campo de mvestigacion fascinante que vincula la angelologia cristiana con una
filosofia politica medieval que buscaba legitimar el poder en términos teologicos.

«Una interpretaciéon neurocognitiva de Pedro Abelardo». Pedro Abelardo, conocido
por su enfoque dialéctico y racionalista, puede ser revisitado desde la perspectiva de la
neurociencia cognitiva. Abelardo creia que la razéon humana tenia la capacidad de
desentranar los misterios de la fe, y en este sentido, su pensamiento se adelanta a algunos
aspectos del estudio contemporaneo de los procesos cognitivos. En su Eaca (1120),
Abelardo postula que el pecado no reside en la accion sino en la intencién, lo cual refleja
una concepcion moral que anticipa algunas nociones actuales sobre la conciencia y la toma
de decisiones. Desde una interpretacion neurocognitiva, su enfoque sobre la intencion y la
moralidad puede relacionarse con las teorias modernas sobre la relacion entre el cerebro,
las emociones y la conducta ética. El estudio de la neurociencia moral contemporanea, que
examina cémo las dreas del cerebro relacionadas con la empatia y la toma de decisiones
éticas funcionan, permite reinterpretar las mtuiciones filosoficas de Abelardo a través de

un lente cientifico actual.
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En la seccion de debates contamos con una investigacion titulada: «Las beguinas en
la Edad Media». En los debates académicos contemporaneos, el andlisis de las beguinas
medievales ofrece una ventana crucial para comprender la resistencia y el pensamiento
independiente de las mujeres en la Edad Media. Filésofas como Simone de Beauvoir
argumentaron que «la historia ha ignorado a las mujeres, y es tiempo de redescubrir su
papel no solo como espectadoras, sino como protagonistas en la construccion de nuestra
cwvilizacion» (L1 segundo sexo, 1949). Las beguinas, con su estilo de vida semi-mondstico,
desafiaron las normas patriarcales y ofrecieron un modelo alternativo de vida espiritual,
intelectual y social.

Estos temas, interconectados, reflejan la importancia de un andlisis filosofico
interdisciplinario que pueda iluminar las relaciones entre lo antiguo y lo moderno, entre
lo teologico y lo politico, y entre lo individual y lo estructural en la configuracién de la
experiencia humana. Agradecemos mucho a todos los autores que han colaborado en

este numero.
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El juego y lo sagrado. Miradas contrapuestas de significado antropolégico del
juego y del ritual

Play and the Sacred. Contrasting Views of the Anthropological Meaning of
Play and Ritual

Emiliano Aldegani
Universidad Nacional de Mar del Plata

emilianoaldegani@gmail.com

Resumen

El presente trabajo tiene por objeto comugar dos esferas de la experiencia humana que se han
asociado en la tradicién de maneras muy diversas. Por un lado, el juego entendido como una
constante antropologica y, porzel otro, la experiencia de la trascendencia que puede asociarse de
manera general a la dimensién religiosa del mundo humano. Para ello, se recuperaran los aportes
de autores de referencia‘en la reflexion sobre el juego tales como Johan Huizinga, Roger Caillois,
Eugen Fink, Georges Bataille y Emile Benveniste. La finalidad de volver sobre esta tension original
entre el conceptode juego vy el de ritual o accion sagrada, se advierte al repensar el modo en que
estas dimensiones se configuran en las sociedades occidentales actuales y el paralelo que ofrecen
con diferentes problematicas que presenta la cultura en su estado actual.

Palabras clave

Juego, Sagrado, Profano, Huizinga, Fink

Abstract
The present work aims to combine two spheres of human experience that have been associated in
tradition 1n very diverse ways. On one hand, play understood as an anthropological constant, and
on the other hand, the experience of transcendence that can generally be associated with the
religious dimension of the human world. To this end, the contributions of key authors in the
reflection on play, such as Johan Huizinga, Roger Caillois, Eugen Fink, Georges Bataille, and Emile
Benveniste, will be revisited. The purpose of revisiting this original tension between the concept of
play and that of ritual or sacred action becomes apparent when rethinking how these dimensions
are configured in contemporary Western societies and the parallels they offer with different 1ssues
currently presented by culture.
Keywords
Game, Sacred, Profane, Huizinga, Fink
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Introduccién

Kl presente trabajo tiene por objeto conjugar dos esferas de la experiencia humana que se
han asociado en la tradicion de maneras muy diversas. Por un lado, se propone pensar el
Juego como una practica social o una dimensién del hacer social de las comunidades que
se presenta como una constante antropologica, aunque asuma diferentes configuraciones
en cada ttempo y lugar. Por el otro, se propone pensar la experiencia de la trascendencia
que puede asociarse de manera general a la dimension religiosa del mundo humano, a la
postulacién de valores o normas trascendentes o al objeto de especulacion intelectual.

Kl vinculo entre estas esferas, o las diferentes formas en las que se han pensado en
conjunto, establece un espacio de aparicion mas cercano cuando el juego se entrelaza con
determinadas experiencias extiticas que lo asimilan al éxtasis ritual y a otras practicas
mdisociables del mundo religioso. Lo Iudico es entendido en estos casos como una clave
o puerta de acceso a distintas formas de trascendencia.

Una formulacion concreta de esta caracteristica del juego puede encontrarse en la
obra de Johan Huizinga cuando afirma que el juego como tal expresa el contacto del

hombre con un elemento material. En sus palabras:

«Todo juego significa algo. Si designamos al principio activo que compone la esencia del
Juego “espiritu”, habremos dicho demasiado, pero si le llamamos “instinto”, demasiado
poco. Piénsese lo que se quiera, el caso es que por albergar el juego un sentido se revela en
él, en su esencia, la presencia de un elemento inmaterial»'.

Kl juego expresa, en este sentido, un salirse al encuentro con otra cosa que el mundo
ordinario en su proceder habitual. Esto es notorio en la idea de desvio que acompana al
concepto a lo largo de las diferentes expresiones con las que es enunciado. Un caso
probablemente notorio sea el de la palabra deporte, sport, que proviene del término latino
deportare que significa fundamentalmente desviar o separar, del que derivan términos
como deportar, conducir a alguien a un lugar. También otros términos asociados al juego
como «distraccion» participan del campo semantico de la 1dea de salirse de un curso o
exceptuarse del recorrido o el espacio habitual. Las formas que asume este desvio, no
obstante, no conservan una acepciéon comun en el pensamiento occidental a lo largo de su

historia.” Si se quiere recorrer en forma muy esquematica algunas apreciaciones sobre este

1 HUIZINGA, J., Homo ludens, Madrid, Alianza, 2012, p. 14.

2 En su prologo a Veinte anos de caza mayor, del conde de Yebes, Ortega sugiere una
acepcion de deporte en la que los marineros oponen su vida de trabajo arduo en el mar,
a la vida de recreo y diversién cuando estan en puerto a la que refieren como «estar de

Niim. 9 - Octubre 2024 - pp. 1-33
ISSN 2794-1213
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desvio podra corroborarse que este aspecto del juego puede ser sefialado en oportunidades
como un desvio frente al trabajo y la busqueda del bienestar o, en ocasiones, como un
desvio precisamente por conducir al hombre a lo mundano y alejarlo de la vida espiritual.
Estas apreciaciones se apoyan en caracteristicas diferentes del juego y de su capacidad de
generar excepciones al curso vital habitual.

Ahora bien, otro aspecto que vincula al juego con la trascendencia no se produce
tanto en la medida en que el juego aparece como una clave de acceso a lo trascendente, es
decir, desde el juego hacia el éxtasis religioso sino, en la medida en que las practicas rituales
asumen la forma de un juego, o pueden asimilarse a practicas ladicas. En este sentido, el
vinculo estrecho que se establece entre el juego y las practicas rituales o liturgias religiosas
es un aspecto que puede corroborarse en las culturas arcaicas, y que en gran medida
acompana el desarrollo de las sociedades occidentales a lo largo de toda su historia reciente.
Ya sea por el paralelo o la similitud formal entre las practicas ludicas y las practicas que
acompanan el ritual sagrado, por su coincidencia en formas rituales eminentemente
ludificadas, o por la oposicion entre ambas como esferas excluyentes, el juego se ha
establecido en diferentes momentos como una instancia sociocultural que se posiciona en
un didlogo estrecho con las formas rituales.

Puede pensarse en los juegos de pelota practicados por diferentes culturas
americanas, en las que el agony el ritual emparentado a la divinidad y el sacrificio comnciden
ampliamente, o en practicas asociadas a las culturas arcaicas en el contexto europeo, tales
como las practicas manticas,” determinados procesos judiciales o los juegos funerarios, en
los que instancias como la adivinacién, las practicas de justicia y la expresion del veredicto
divino se entrelazaban con diferentes formas de ritual y de juego.' Incluso las censuras de

los Padres de la Iglesia al juego y al teatro romano tienden a apoyarse en una identificacion

portw. Esta nociéon de deporte agregaria a la idea de desvio, la contraposicion al trabajo
y la pertenencia a un espacio de recreo. ORTEGA y GASSET, J., La caza y los toros,
Espana, Ediciones Desusto, 2023, p. 21.

3 El vinculo entre el juego y la adivinaciéon puede corroborarse también en otras
culturas. Véase por ejemplo el trabajo de Iwona Kabzinska-Stawarz, «<Mongolian Games
of Dice: Their Symbolic and Magic Meaning», Ethnologia Polona, 11, (1985), pp. 237-
263, en el que observa el vinculo entre los dados y las practicas manticas en Mongolia.
4 COLLI, G., El nacimiento de la filosofia, Barcelona, Tusquest, 1977. DETIENNE, M.,
Los maestros de verdad en la Grecia arcaica, Madrid, Taurus, 1986. HUIZINGA, J., Homo
ludens, Madrid, Alianza, 2012. LOSYTE, V., Jouer a l'ombre des dieux, [Tesis doctoral],
Université de Toulouse, 2022.
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del juego con practicas paganas, lo que refuerza el vinculo cultural que se senala entre el
juego v el ritual.’

Tal como ha senalado Huizinga, el juego y las diferentes formas de ritual sagrado
ofrecen un lugar de encuentro privilegiado en las festividades arcaicas, en donde hundiran
sus raices los torneos medievales, celebracion en la que se conjugan la ornamentacion, lo
teatral, la mascara y la competencia. El juego, en conjuncion con la festividad, expresara un
vinculo particular con el ritual, al constituirse como una instancia originaria de toda
expresion cultural.’

En este marco, en el presente trabajo se recuperaran los aportes de autores de
referencia en la reflexion sobre el juego tales como Huizinga, Roger Caillois o Eugen Fink,
en didlogo con el aporte de otros pensadores que han retornado sobre el vinculo que se
establece entre el juego v lo sagrado tales como Georges Bataille, Giorgio Agamben o Emile
Benveniste. La finalidad de volver sobre esta tension original entre el concepto de juego y
el de ritual o accion sagrada, se advierte al repensar el modo en que estas dimensiones se
configuran en las sociedades occidentales actuales y el paralelo que ofrecen con diferentes
problematicas que presenta la cultura en su estado actual.

En consecuencia, el trabajo miciara con la reconstruccion de algunos planteamientos
fundamentales de Huizinga, para entrar en didlogo, en un segundo apartado, con
perspectivas tedricas que ponen el acento en la propiedad trascendente del juego.
Seguidamente, se recuperaran los aportes de Caillois a la comprension del juego y la
oposicion que establece Bataille entre el juego y las actividades productivas. Esta
perspectiva busca caracterizar la actitud Iddica en el marco como una accién soberana que
se desprende del cilculo y el resguardo de lo material para acceder a una instancia en la
que el hombre se aproxima a una libertad trascendente.

A continuacién, se observara la oposicién entre juego y ritual que se desprende de la
perspectiva formalista de Benveniste y el modo en que esta concepcion es recuperada por
el pensamiento de Agamben. Esta oposicion entre ambas esferas, inspirada en las tesis de
Caillois, incorporan la idea de un desvio intrinsecamente asociado al juego, en la medida
en que observan en el mundo ludico la incorporacion en una realidad que se desliga del

mundo habitual.

5 MARTINEZ SAEZ, N., «La eutrapelia. Recepcién en los primeros cristianos y en los
Padres de la Iglesia», en Las emociones en la Edad Media, Mar del Plata, Universidad
Nacional de Mar del Plata, 2021, pp. 20-32.

6 HUIZINGA, Homo ludens, op. cit., p. 34.
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En este marco, se rescataran las lineas generales de la concepcion del juego que
presenta Fink y su caracterizacion como clave de acceso para la concepcion de la totalidad
y lo trascendente. Fink busca, en este contexto, recobrar una perspectiva que reconoce al
Juego un rol relevante en su relacion con la trascendencia, aunque muy diferente a la nocion
utilizada por los otros pensadores en relacion con lo sagrado. La distincién entre un juego
cosmico y un juego humano tendera a pensar al juego como simbolo que permite remitir
al hombre a la totalidad y, en tal sentido, observarlo como una clave de acceso, como una
practica en la que el hombre se abre a la concepcion especulativa de lo trascendente.

Finalmente se ofreceran algunos contrapuntos entre estos autores al observar como
se presentan algunas lineas problematicas comunes en sus diferentes propuestas. En
particular se destacara en la mayor parte de estos abordajes (a) la ubicuidad de la 1dea de
un desvio asociada al juego, (b) la caracterizacion de un ambito especial al que el juego nos
transporta, (¢) la oposicion entre el juego y el trabajo, (d) la distincion de una forma esencial
y genuina de juego frente a otras formas derivadas o secundarias, (e) el diagnoéstico de una
crisis cultural en Occidente derivada de diversas formas de secularizacion de las practicas
ludicas, (f) el potencial estetizante del juego para revitalizar y reordenar la esfera social y (g)
la evoluciéon de un debate en torno al vinculo entre el juego y lo sagrado que surge de la

contraposicion de los argumentos de Caillois a las consideraciones niciales de Huizinga.

La aproximacién de Johan Huizinga al juego: lo lidico comprendido como la
dimension originaria de las formas culturales

Probablemente la tesis mas inquietante con la que Huizinga se propone comprender el
fenémeno ludico, mas alli de ofrecer una caracterizacion formal y de sus elementos
principales, puede resumirse de la siguiente manera: el juego es anterior a la cultura, porque
la cultura al principio tiene la forma del juego. Lo lidico es una forma originaria de
produccion cultural, y este elemento ludico luego se desplaza hacia el fondo de las
mstituciones sociales, pero permanece siempre como un aspecto estructural dispuesto a
ser reabierto y reformulado.” Sin embargo, una de sus caracteristicas principales es la de
ofrecer una demarcacion entre el espacio propio, el lugar en el que se desarrollan las
practicas ludicas y las formas de la vida habitual. Todo contexto en el que el juego se
desarrolla entre un grupo de individuos pertenecientes a una comunidad aparece como

una forma de excepcion y de extravagancia con respecto a sus quehaceres habituales. En

7 Ibidem, pp. 8082.
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particular, frente al desarrollo serio de su vida orientada hacia el bienestar, o la obtencion
de sus medios materiales.

Otras practicas, a priori no asociadas al universo de lo ludico compartiran esta
capacidad de exceptuar el flujo de actividades habituales para proponer un escenario
simbolico-practico diferente en el que los mndividuos ingresan al incorporarse a ellas. Y en
tal sentido Huizinga buscard desandar la apariencia externa de estas practicas para mostrar
su vinculo conceptual estrecho y su similitud formal con el juego. Entre estas practicas se
encuentran la guerra, como una forma de ordenacion que establece formas excepcionales
de mnteraccién por un tiempo y en un espacio determinado, las practicas judiciales, la
poesia, diferentes formas de produccion artistica y cientifica, entre otras. A cada una de
estas esferas, Huizinga dedicara un capitulo de su hibro Homo ludens analizando sus
vinculos con lo lidico y con una potencia estetizante de los fenémenos culturales.

Esta caracteristica del fenémeno ladico es senalada por el autor a partir de la
capacidad del juego para crear orden, y para presentarse como una forma de orden. El
Juego esquematiza la complepdad de la experiencia del mundo permitiendo al hombre
acceder a «una forma parcial de perfeccion». Este orden interno del juego, que delimita un
conjunto de practicas que permanecen separadas del entorno habitual, forman un mundo
dentro del mundo que refuerza la idea de desvio consustancial al fenomeno ladico. El
espacio de juego inaugura asi una esfera que se encierra sobre si misma. Esta caracteristica
le permite asociar la accion llevada dentro del entorno de juego con una accion sagrada.

En sus palabras:

«No existe diferencia alguna entre un juego y una accion sagrada, es decir, que esta se
desarrolla con las mismas formas que aquel, tampoco el lugar sagrado se puede diferenciar
formalmente del campo de juego. El estadio, la mesa de juego, el circulo mdgico, el templo,
la escena, la pantalla, el estrado judicial, son todos ellos, por Ia forma y la funcion, campos o
lugares de juego; es decir, terreno consagrado, dominio santo, cercado, separado, en los que
rigen determinadas reglas. Mundos temporales dentro del mundo habitual, que sirven para
la ejecucion de una accion que se consuma en si misma'.

El desvio, o el acto excepcional que comporta el juego, se constituye de manera primaria por
la construccion de un entorno excepcional en el que las acciones y existencias cobran
significados diversos. Este espacio, tan propio del juego como de la liturgia, se demarca del
mundo habitual y otorga valor y significado a lo que define como propio. En tal sentido, el

entorno ritual posee lo que autores como Cornelius Castoriadis denominan el cardcter

8 Ibidem, p. 28.

Niim. 9 - Octubre 2024 - pp. 1-33
ISSN 2794-1213



El juego y lo sagrado. Miradas contrapuestas de significado antropolégico del juego y
del ritual

saturante de la institucion social, que consiste en anticipar un sentido y un valor a todo aquello
que acontece, ha acontecido o acontecera en un entorno determinado.’ Parafraseando a
Castoriadis podriamos decir que el juego no admite ruidos. Todo lo que acontece en su
mterior debe estar contemplado o el circulo mdgico se disuelve. La cristalizacion de este
sentido otorgado a la praxis es una de las formas principales que remiten a lo sagrado, es
decir, a la fijacion del marco de sentido en el que la sociedad se estructura.”

Sin embargo, la relacion entre el juego y el ritual no sera abordada de manera
separada en un apartado del Homo ludens, smo que se constituirda en un eje trasversal del
libro, consustancial al andlisis del elemento ladico en la cultura. El ritual aparece como
Juego festivo, como una dindmica propia de la fiesta arcaica, y se tornard en una practica
seria hasta asumir, a veces, la forma de lo sagrado, pero incluso en estos casos se puede

retornar desde la forma sagrada hasta el juego libre." En sus palabras:

«La representacion sacra es algo mds que una realizacion aparente, y también algo mds que
una realizacion simbaolica, porque es mistica. kn ella algo invisible e inexpresado reviste una
forma bella, esencial y sagrada. [...] Sin embargo, la realizacion mediante representacion lleva
también, en todos sus aspectos, los caracteres formales del juego. Se “juega”, se lleva a cabo
Ia representacion, dentro de un campo de juego propio, efectivamente delimitado como
fiesta, es decir, con alegria y libertad. Para ello se ha creado un mundo de temporada. Su
efecto no cesa con el término del juego, sino que su esplendor ilumina el mundo todos los
dias y proporciona al grupo que ha celebrado la fiesta seguridad, orden y bienestar, hasta que
vuelve de nuevo la temporada de los juegos sagrados»”.

Fl espacio de lo sagrado comparte con el juego la capacidad de establecer aquello que Fink

ha denominado la «distincién»", es decir, aquella disposicion que se expresa en el juego y

en el templo, mediante la que se delimita un espacio y un tiempo determinados que se
. o . . y

separan del resto de lo accesible, para constituirse como un espacio excepcional.” El orden

divergente propuesto por este nuevo ambito se identifica con lo que Huizinga expresara en

9 CASTORIADIS, C., La institucién imaginaria de la sociedad, Buenos Aires, TusQuets,
2010, pp. 148-150.

10 CASTORIADIS, C., «La institucion de la sociedad y de la religion», en Los dominios del
hombre, Barcelona, Gedisa, 2005.

11 HUIZINGA, Homo ludens, op. cit., pp. 198-199.

12 ITbidem, p. 34

18 FINK, E., Le jeu comme symbole du monde, Francia, Editions de Minut, 2021, p. 131.
14 «Un bosque, una zona boscosa como cualquier otra, una colina o un recinto especial
en la ciudad se delimita, se separa por fronteras sagradas del resto del suelo, se
considera suelo consagrado, un lugar para la aparicion y la automanifestacion de los
dioses. En ese terreno se erige un templo. Y se organiza en la alineacién adecuada con
las direcciones cardinales de los cielos: la salida y la puesta del sol, la béveda estrellada
y mucho de este tipo de cosas encuentra su contrapartida en las medidas de los templos
mas antiguos». (Ibidem, p. 131)
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la nocion de circulo mdgico, por medio del cual los jugadores ingresan en un espacio de
excepcionalidad y extravagancia en el que se sumergen en el mundo del juego.”

Ahora bien, el juego coincide con lo sacro no solo desde una perspectiva formal sino
desde una perspectiva animica. Lo que caracteriza al juego no es la falta de seriedad o la
liviandad sino, por el contrario, el abandono y la exaltacion. El animo ladico se caracteriza
por la mas ferviente gravedad. Aqui la conexién entre el juego y lo sagrado se hace mas
explicita pues el espacio del juego abre la posibilidad de expresion de la divinidad y de sus
designios. Ello se expresa de manera paradigmatica en la comprension de la victoria o del
resultado de un juego agonal como la manifestacion del veredicto divino en la resolucion
de un conflicto o de un litigio.

Desde la perspectiva de Huizinga la conexion entre el derecho, la suerte y el juego
de azar puede rastrearse en multiples culturas, pero este vinculo se expresa también en
otras esferas como la guerra y la adivinacién. Tal como lo senala al observar los vinculos
entre el juego y el derecho: «La palabra de Dios habla por el resultado de una prueba de
fuerza o de lucha por armas del mismo modo que por los dados. [...] El resultado del juego
de azar es ya, por si, una decision sagrada» ‘. La conexion entre el azar y la expresion de la
voluntad divina, que ya puede encontrarse en el pensamiento griego,” se incorpora en el
espacio de juego, en el espacio festivo o en el ambito de lo sagrado y el culto, para dirimir
aquello que el juicio de los hombres no puede determinar de un modo mequivoco.
Ejemplo de esto pueden constituir practicas como el juicio por combate durante la Edad
Media, pero también la batalla campal en el marco de una guerra sucesoria, o las practicas
manticas que recurren mediante el procedimiento del juego-ritual a la divinidad para
ampliar la vision mundana del hombre.

La tesis de Huizinga se precipita al mundo cultural en su conjunto cuando senala que

este vinculo latente entre lo ludico y la creacion cultural comienza a atravesar, a lo largo del

15 La nocién de playworld ha tomado una enorme popularidad en las tltimas décadas
en el ambito de los Game Studies y tiene una fuerte connotacion semiética al
comprenderse como el marco ficcional en el que los simbolos y normas del juego operan.
Sin embargo, al referir al mundo de juego, tal como lo entiende Fink o el circulo magico
en los términos de Huizinga, se hace referencia a un horizonte conceptual mas amplio
que el de ser un escenario simbdlico, en tanto que se constituye como un espacio de
emergencia, de formas culturales, para Huizinga, y en el pensamiento de Fink de lo que
llamara apariencias ontologicas, es decir, de 6rdenes divergentes que mediante la
conformacién de imagenes y escenarios imaginarios poseen un caracter performatico en
la conducta de los individuos que se incorporan a su influjo y permiten una captacion
especulativa diferente del tiempo y del espacio.

16 HUIZINGA, Homo ludens, op. cit., p. 130.

17 Véase por ejemplo Aristételes en relacién con la fortuna EN, 1099b - 1100a, 9; EE,
1247a-1248b, 6.
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siglo XVIII, un cierto declive. Desde la perspectiva del autor, el elemento ladico que subyace
a las practicas culturales de las sociedades occidentales decae a partir del siglo XVIII, en parte
como un efecto del proceso de secularizacion que se expresa en estas culturas. El vinculo
micial entre la poesia y la libertad imaginaria del juego asume formas serias al tornarse en
literatura sagrada, pero esta seriedad no restaba caricter ludico al ritual y al juego-cultico,
mientras que la asimilacion del juego al trabajo, y a otras esferas de la vida préictica tornan a
las practicas ludicas hacia una esfera cada vez mds estéril para la cultura. A partir del siglo
XVIII y marcadamente en el siglo XIX «el trabajo y la produccién se convirtieron en ideales y
pronto en idolos. Europa se viste la ropa de trabajo. El sentido social, el afin de mstruccion
y la estimacion econémica fueron dominantes del proceso cultural»”. En mayor medida, el
vinculo originario entre lo ladico y la creacion cultural, asi como entre el juego y lo sagrado,
se diluye para el autor a partir de un proceso cultural en el que la esfera de lo practico se
dirime bajo la nocion performativa de la utilidad y el interés”.

Es entonces el trabajo como nocion secular que apunta a la consideracion sobre las
condiciones materiales de existencia, aquella esfera que termina por desdibujar el vinculo
estrecho que la dimension ludica de las sociedades arcaicas estableciese entre el juego

ritual, las festividades y el desenvolvimiento del mundo de la cultura.

Las lecturas de Roger Caillois y Georges Bataille

El abordaje de Bataille del juego y su vinculo con lo sagrado también destaca una tensiéon
conceptual entre lo lidico como tal y la utihidad. Pero en un sentido mas amplio se distingue
en el pensamiento del autor una tensioén entre lo sagrado y lo profano, en la que la utihdad
y el calculo material parecen ser aquello que se opone de manera mas clara a lo sagrado.
En sus comentarios sobre la obra de Caillois” destaca que el diagnostico del antropologo

francés sobre el declive de lo sagrado en la actualidad europea y su inclinacién por el

18 HUIZINGA, Homo ludens, op. cit., p. 289.

19 Las censuras medievales al juego orientadas a la perversiéon moral recriminan ahora,
desde una perspectiva propiamente moderna, el desgaste gratuito de tiempo, recursos
y energia. El juego se halla por fuera de los calculos de costo y beneficio, por
consiguiente, merece y debe ser limitado. El caracter improductivo del juego es lo que
promueve las mayores censuras en la modernidad, a la vez que el riesgo econémico
derivado de la apuesta al mismo tiempo es reapropiado por los poderes estatales con la
aparicion de las loterias (ARMENARES, L. T., «Los juegos de azar: ¢Una pasion
novohispana?», Estudios de Historia Novohispana, 11 (1991), pp. 155-181).

20 Comentario de la segunda edicién de EIl hombre y lo sagrado, de Roger Caillois titulado
«La guerra y la filosofia de lo sagrado». CAILLOIS, R., L’homme et le sacré, Paris,
Gallimard, 2015.
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calculo material, termina por reflejarse de manera paradojal en la guerra desatada. Esto se
da en la medida en que la guerra y la batalla comparten con la festividad arcaica y con el
potlach, un mmpulso destructivo y desenfrenado de derroche de recursos materiales.
Aquella esfera originaria que constituia el elemento ladico de la cultura, o lo sagrado en
una connotacion religiosa, encuentra todavia un espacio en la actualidad, en tanto la batalla
y el exceso que acompana el despliegue militar parece trascender el calculo racional y
expresar aquello que supera y se desentiende del calculo profano.”

Al 1gual que la danza o la festividad, la batalla impone nuevas normas y habilita
acciones que fuera de su entorno serian consideradas aberrantes o inadecuadas, pero la
afinidad conceptual entre la danza, la festividad y la batalla se amplia en el pensamiento de
Bataille al considerar el caracter ludico de estas esferas en otros ambitos como la apuesta
desmedida, el sacrificio, la accién temeraria y, en general, a aquellas instancias en las que
los hombres efectiian acciones que trascienden el calculo y el riesgo de lo material y ponen

su vida en juego. En sus palabras:

«kl juego -el hecho de burlarse de los mayores bienes- es la manera soberana de sobresalir,
que no tiene otro fin que la indiferencia ante cualquier fin, que no es sino la ocasion de dar
pruebas de un alma que esti por encima de las preocupaciones de la utilidad, mediante
destrucciones o dones espléndidos»”.

El cardcter gratuito y autotélico senalado por Huizinga y Caillois como un aspecto esencial
y constitutivo del juego, se hace consciente en la perspectiva de Bataille del consumo de
energia y recursos que es destinado a esta gratuidad. En tal sentido, Bataille apunta al juego
en el marco de la concepcion de una accion soberana en la que el jugador arriesga, regala
o destruye sus recursos materiales y, en particular, en la que pone en riesgo su propia vida.
El vinculo entre el juego mayory el sacrificio o la ofrenda ritual se evidencia cuando la
accion que contraviene el calculo material busca el restablecimiento del equilibrio roto por

la entrega del don, en tanto que el individuo ha realizado algo contra su propio beneficio.

21 Ibidem, pp. 167-170. La asociacion cultural entre el derroche festivo y la accion
militar, en particular la batalla campal, posee una huella profunda en la tradiciéon
occidental y puede rastrearse hasta la descripcion de Hesiodo de los eacidas quienes «se
regocijan en la guerra como en un banquete» (Polibio, V 2). Incluso cuando la analogia
apunta de manera primaria a la sensacién de placer o comodidad obtenida, en ambas
situaciones también se puede asociar a las caracteristicas que comparten ambas esferas
como el derroche, el exceso, la excepcionalidad. Esta similitud entre ambas esferas es
recuperada por Borges con gran elocuencia en El jardin de los senderos que se bifurcan
cuando escribe: «el mismo ejército atraviesa un palacio en el que hay una fiesta; la
resplandeciente batalla les parece una continuacion de la fiesta y logran la victoria».

22 BATAILLE, G., La Felicidad, el erotismo y la literatura, Buenos Aires, Adriana Hidalgo
Editora, 2015, pp. 194-195.
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En este sentido, la accion soberana que Bataille asocia fuertemente al juego mayor, en
cuanto esta se desentiende del interés personal y acciona contra él, enmarca este juego
mayor en una forma de ascetismo u ofrenda. El sacrificio de un bien propio en busca de
una respuesta por parte de la divinidad o de una esfera supra-real. Y tal como afirma
Caillois, «la vicima ofrecida, destruida en el sacrificio, muestra una restriccion impuesta a
uno mismo con la esperanza de abundancia o generosidad»”.

El polo opuesto al juego, el trabajo y su constante resguardo y preocupacién por el
bienestar y la seguridad, no permite la expresion de la libertad y soberania que el juego reabre
al poner en riesgo desinteresadamente lo propio. Tal como expresa Alexander Pushkin en
boca de su personaje Herman en La dama de picas, «<El juego me interesa mucho, pero no
puedo permitirme sacrificar lo esencial con la esperanza de conseguir lo superfluo».

El juego mayor, aquel que expresa la accion soberana del hombre frente a la
mezquindad de sus intereses mundanos, se identifica finalmente con una forma de accion
gratuita en la que la vida y la muerte estin en juego. «Irabajar -afirmara Bataille- es
siempre confesar que la servidumbre, la subordinacion y el dolor son preferibles a la
muerte, y que el juego debera cesar desde el instante en el que la vida estd amenazada»™.
El juego constituye una apertura a la trascendencia, en tanto que libera al jugador que
asume el deseo ingenuo de enfrentar la muerte, de la pesadez de la subsistencia y del
mundo material.

No resulta complejo encontrar ejemplos de aquello que Bataille identifica como
Juego mayor en practicas que entrelazan el ritual, el riesgo de muerte, la danza y el juego.
La tauromaquia, los juegos funerarios, las contiendas de gladiadores pueden ser pensados
en esta clave. También algunos juegos rituales de culturas americanas como los de pelota
mostraron una conexion estrecha entre la competencia agonal, el traje ritual y el sacrificio.
Otros como los voladores de Papantla expresan de manera notable aquello que Bataille
observa como accion soberana, y conjugan la musica ritual, la acrobacia temeraria y la

coreografia en el marco de la celebracion de la fertilidad.

23 CAILLOIS, R., L’homme et le sacré, Paris, Gallimard, 2015, p. 25.
24 BATAILLE, G., La Felicidad, el erotismo y la literatura, op. cit., p. 207.
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Imagen 1. Voladores de Papanlta2>

Sin embargo, Bataille se ve obligado a distinguir lo que denominara juego mayor de otras

practicas que se estructuran como juego pero que constituyen un mero entretenimiento.

Podemos pensar, en este sentido, en juegos como el backgammon, la generala o una
. oy . . . .,

partida de naipes.” Estas formas profanas de juego no comportan una accién soberana vy,

en alguna medida, participan de la concepcion del juego y de la diversion que se inicia

con el pensamiento aristotélico en la que es una forma del descanso y tiene como

finalidad el trabajo.”

25 El ritual de los voladores es una practica americana de la zona de México y Guatemala
en la que cuatro hombres descienden, colgados de un pie, girando en espiral desde un
poste, mientras otro ejecuta musica con un tambor o una flauta en la punta de poste.
26 «Esos juegos menores, esos golfs y ese turismo en grupo, esas literaturas
reblandecidas y esas filosofias exanglies son la medida de una inmensa abdicacion, el
reflejo de una triste humanidad que prefiere el trabajo antes que la muerte» (BATAILLE,
G., La Felicidad, el erotismo y la literatura, op. cit., p. 209).

27 Contraponiendo la diversion al caracter autotélico de la eudaimonia, el pensamiento
de Aristoteles senala ya que la finalidad de ciertos entretenimientos es descansar la
mente para el trabajo. Pues el descanso tiene por finalidad la actividad (EN, 1176b, 30
—1177a. 11). Esto también es observado por Huizinga al identificar en Aristoteles una
comprension del juego como recreo que tiene por finalidad el descanso para la
actividad subsiguiente (HUIZINGA, Homo ludens, op. cit., p. 244). En este sentido,
resulta llamativo no encontrar referencias en los textos principales de Huizinga del
abordaje de la virtud de la eutrapelia en los tratadistas medievales de tradicion
aristotélica tales como Tomas de Aquino, Alfonso el Sabio o Alberto Magno (MARTINEZ
SAEZ, N., «Alfonso X “el Sabio” y los juegos en la Edad Media», Revista
Hispanoamericana TOR, 2 (2021), pp. 2-4).
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En el pensamiento de Huizinga esto se traduce como el caracter pueril y la esterilidad
cultural que muestran los juegos a partir del siglo XIX, sin que por ello se niegue el hecho
evidente de que se juega también en estos periodos, pero advirtiendo que estas formas de
Juego no comportan el cardcter originario que el elemento Iidico mostraba en periodos
anteriores.” Al referir a las carreras y competiciones en las sociedades modernas, mas
proclives a expresar la tensién entre facciones que a generar una unidad cultural, Huizinga
termina por caracterizarlas como una: «mezcla postrera de diversion festiva y de vida
publica no tiene mucho que ver con la unidad arcaica de juego y accién en que surgieron
las formas de la cultura. Representa mas bien un epilogo, un postludio y no un preludio»”.

La puerilidad, entendida como fingimiento de juego, se presenta como un aspecto
determinante de las sociedades occidentales para Huizinga, y se identifica en Bataille como
la soberania del trabajo sobre esferas que antes tuvieron un componente eminentemente
ludico. Por el contrario, el jugador que asume las formas del juego mayor, en su accion
soberana se encuentra inmerso en el campo de lo sagrado, al punto que no solo es sujeto
del juego, sino que es superado por este y vuelto un objeto de juego. En su apertura a la
trascendencia el jugador termina por ingresar en una logica y una dindmica que lo exceden
y en la que se encuentra inmerso.

Ahora bien, del mismo modo que la festividad, la guerra y el juego se someten al
calculo y el interés que provienen del trabajo; la filosofia y el pensamiento occidental no
escapan para Bataille a esta degradacion. Al subordinarse al calculo productivo y a la logica
del bienestar material, el pensamiento racional se vuelve un polo opuesto al juego, tan
enemigo del juego mayor como lo es el trabajo, pues se convierte en una serie de
razonamientos que combaten lo mutil y lo perjudicial mientras que el juego es por esencia
«lo soberano, lo caprichoso, lo que no es util»".

Por otra parte, Bataille establecera una distincion con la propuesta inicial de Huizinga
al oponer a la concepcion del juego como creador orden, a la 1dea de que el juego es una
forma de desorden lmitado. La existencia de una dimension normativa en las practicas
ludicas parece innegable, en tanto que la regularidad de lo habitual es confrontada y
suspendida en pos de un nuevo conjunto de regularidades excepcionales. Sin embargo, la
relacion entre las reglas y el desorden se articula de diferentes maneras en la cultura, ya sea

en el rtual sagrado o en practicas meramente ludicas. El establecimiento de las reglas busca

28 HUIZINGA, Homo ludens, op. cit., p. 289-293.
29 Ibidem, p. 271.
30 BATAILLE, G., La Felicidad, el erotismo y la literatura, op., p. 216.
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tabicar la esfera de lo sagrado de la esfera de lo profano. En términos de Bataille existe una
matriz cultural en las sociedades que esti dada por la tension entre dos tendencias no
dialectizables: el marco de lo prohibido y la trasgresion.” Esto es un aspecto que comparte
el juego con las practicas sagradas: su sustraccion constante del espacio de lo profano.

En las practicas rituales las normas y el b distinguen en todo momento el mundo
profano del horror que el enorme poder de la esfera sagrada produce al orden humano.
Sin embargo, tal como advierte Caillois, las normas y las prohibiciones permiten a la cultura
conservarse, pero no evitan que envejezca y es por ello que como contracara del tabu
aparece la festividad y el exceso ritual como instancias en las que todos los limites se
disuelven y se retorna de manera periddica al momento de libertad creativa concedido

culturalmente a la divinidad. En sus palabras:

«Las prohibiciones se han mostrado impotentes para mantener la integridad de la naturaleza
v de la sociedad. A fortiori, no pueden contribuir a devolverles su juventud original. La
propia norma no tiene ningiin principio capaz de revigorizarla. Debemos apelar a la virtud
creadora de los dioses y remontarnos al principio del mundo, a las fuerzas que transformaron
el caos en cosmos. [...[. La liesta es, de hecho, una actualizacion de los primeros tiempos del
universo, del Urzeit, de la era original, eminentemente creativa, que vio como todas las cosas,
todos los seres, todas las instituciones se asentaban en su forma tradicional y definitiva»”.

Kl juego, en su ambivalencia como concepto, contiene la actitud Iddica que posee una
tendencia mtrinseca a la disolucion de las normas que estructuran el curso de lo habitual,
aspecto que comparte probablemente con la comicidad, en tanto que se presenta como
una tendencia a ronizar el marco habitual, a la vez que se caracteriza por comportar y
promover una estructura interna que organiza de un modo diverso el curso de la vida
ordinaria. Estas dos tendencias, al orden y a la apertura, son las distinciones constantes que
establecen las culturas totémicas entre lo sagrado y lo profano. Por un lado, la tendencia a
separar mediante convenciones arbitrarias, pero vinculantes el espacio de lo sagrado de lo

profano evitando toda clase de contaminaciéon, y por otro lado, generando peridédicos

31 BATAILLE, G., El erotismo. Barcelona, Tusquets, 2009, p. 44.
32 BATAILLE, G., La Felicidad, el erotismo y la literatura, op., p. 110.
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estados de indistincion™ en los que se subvierten las prohibiciones y se da lugar a formas
de orden divergentes.”

Ahora bien, luego de corroborar de multiples maneras y proveer una gran cantidad
de ejemplos que parecen conducir a reforzar la tesis de Huizinga sobre la identificacién de
lo ludico y las festividades sagradas, Caillois termina por tomar distancia de manera
explicita de esta tesis, siendo seguido por Bataille, y finalmente por Benveniste.

El nucleo de la argumentacion de Caillois consiste en senalar que incluso cuando el
Juego se sustrae formalmente del curso de lo profano, la naturaleza de esta separacién es
opuesta a la que realiza la delimitacién de lo sagrado. Esta oposicién no es una diferencia,
sino que el juego constituye el opuesto simétrico de lo sagrado. Las similitudes entre el
Juego vy el rtual sagrado que parecen mnegables en su estructura formal, se oscurecen tan
pronto como se atiende al contenido de ambas esferas. Mientras que el juego apunta a una
forma de ligereza en la que el contenido no es del todo relevante, lo sagrado posee un

caracter solemne que apunta a la preservacion de la vida mundana. En palabras de Caillois:

«Lo sagrado, fuente de omnipotencia, sobrecoge al fiel. Estd indefenso ante él y a su completa
merced. kn el juego ocurre lo contrario: todo es hurmano, inventado por el hompre creador.
Por eso el juego descansa, relaja, nos distrae de la vida y nos hace olvidar los peligros, las
preocupaciones y €l trabajo. Lo sagrado, en cambio, es el reino de la tension interior, y es
precisamente la existencia secular la fuente de relajacion, descanso y distraccion. La situacion
es iversa»”.

33 Siguiendo de cerca la teoria de la fiesta propuesta por Caillois, Bataille propone la
trasgresion como aquella instancia en la que las normas inhibidoras de la violencia
natural dadas en las prohibiciones son confrontadas por una emergencia o
reincorporacion de la violencia en el mundo social. Sin embargo, ello no constituye un
retorno a la violencia natural, sino una reincorporaciéon de la violencia en el marco de
las prohibiciones dadas, que exceptua y trasgrede las prohibiciones sin retornar por ello
a la libertad del estado anterior a las normas. La trasgresion, en el marco de la fiesta,
tiene un caracter limitado y ritual. (ZAPATA, D. G. y SUNIGA, N. C., «Fiesta y sacrificio.
Explorando el problema de la transgresion en Georges Bataille», Revista mexicana de
Ciencias Politicas y Sociales, LIX, 222 (2014), pp. 235-256).

34 «(La inversion de todas las relaciones parece una prueba evidente del retorno del Caos,
de la era de la fluidez y la confusién. Las fiestas que reviven la primera edad del mundo,
como la Kronia griega o la Saturnalia romana, con sus significativos nombres, implican
todas ellas el derrocamiento del orden social. Los esclavos comen en la mesa de sus amos,
les ordenan y se burlan de ellos, mientras que sus amos les sirven, les obedecen y sufren
afrentas y reprimendas». (CAILLOIS, R., L’homme et le sacré, op. cit., pp. 131-132)

35 Tbidem, p. 174. La formulaciéon mas explicita de la tesis de Caillois en torno a la
relacion que establece el juego con lo sagrado aparece en la segunda ediciéon de su libro
L’homme et le sacré en un apéndice incorporado a esta edicién que se denomina Le jeu
et le sacré. En la misma edicién el autor comenta en el prélogo haber debatido estas
ideas en multiples ocasiones con George Bataille y recupera la lectura de su tesis
formulada posteriormente por Emile Benveniste.
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Fl sentido en el que lo profano se separa de lo sagrado sera para Caillois simétrico al modo
en el que el juego se separa de lo profano. El pasaje de la esfera sagrada al mundo habitual
provoca en los hombres una distencién, mientras que el pasaje de la esfera profana a la
esfera de juego constituye nuevamente una distencién. «Se puede establecer una jerarquia
sagrado-profano-lidico -afirma Caillois-. Lo sagrado y lo ludico confluyen en la medida
en que ambos se oponen a la vida practica, pero ocupan posiciones simétricas en relacion
con ella»”. Mientras que el juego debe sustraerse de la vida habitual para que el circulo
magico no se diluya, la vida habitual se sustrae de lo sagrado por temor a ser destruida. Esta
tesis serd luego formulada de un modo mas explicito por Benveniste, quitando toda eficacia

a la esfera del juego frente a las esferas de lo profano y lo sagrado.

La distincién entre juego y ritual: fudusy jocus

Un desarrollo de las tesis de Callois puede recuperarse de la perspectiva de Emile
Benveniste, expresada en su breve articulo titulado Le jeu comme structure de 1947. La
posicion del lingtiista francés resulta relevante en la medida en que reconoce una similitud
formal entre el juego y el ritual sagrado, a la vez que senala la incompatibilidad entre ambos
fenomenos, al punto de proponer uno como el opuesto simétrico del otro. Esta tesis se
opone de manera central a la concepcion del juego de Huizinga al punto de que el mismo
Benveniste reconoce que, al tener contacto con el trabajo del autor holandés, encontré un
conjunto de tesis que amplian tanto el campo semantico del término juego que desvirtian
la posibilidad de observar su relacion con otras esferas.”

El autor propone un andlisis del juego que apunta a su estructura formal. La
definicion de juego que propone puede expresarse en pocas palabras, pues apunta a sus
dos caracteristicas fundamentales: «llamaremos juego a toda actividad regulada que tenga
su fin en si misma y no tenga como objetivo una modificacion tutil de la realidad»”. En
efecto, cualquier actividad regulada puede pensarse como juego si se le extrae su contenido,
es decir, si se desentiende de la realidad que es afectada por ella. Alli donde Huizinga

observaba la dimension ludica de las practicas judiciales, de la guerra, o de la produccion

36 [bidem, p. 176.

37 «Huizinga anade al juego absolutamente toda la actividad humana sujeta a reglas. Ya
no es posible ver a qué se opone el juego ni, por consiguiente, en qué consiste. La cuestion
fundamental de la relacién entre el juego y lo sagrado queda asi, en nuestra opinion,
totalmente desvirtuada, y sin embargo, éste es el nticleo del problema». (BENVENISTE,
M. Le jeu comme structure, Deucalion. Cahier de philosophie, 2, (1947), p. 164)

38 [bidem, p. 161.
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poética, Benveniste senala que para ser consideradas juego deben desentenderse de todos
los componentes reales que les ataiien de manera inherente. «Cualquier manifestacion
coherente y regulada de la vida colectiva e individual puede transponerse en un juego
cuando le quitamos la motivacion de la razon o del hecho que le da eficacia»”.

El juego aparece entonces vinculado a una forma de accion particular que, a partir
de su gratuidad y falta de interés practico, constituye una forma desrealizada de efectuar
cambios en lo real. Y esto se produce pues el juego solo conserva la estructura formal de
las practicas de las que se deriva sin conservar su contenido. Sin embargo, el juego crea una
realidad para si, y agota el sentido de sus acciones en su interior. En cierto punto, el juego
crea las ficciones de las que carece o es despojado, para otorgar sentido a lo que acontece
en su Interior.

Alli donde Huizinga observa un origen de las formas culturales en el juego, y en
particular de la hiturgia y lo sagrado, Benveniste observa, no solo una mcompatibilidad
estructural entre el juego y lo sagrado, sino una derivacion del primero que se desprende
como una forma sin contenido de lo sagrado, o incluso como forma sin contenido que se
deriva de lo profano. El juego es ritual sin mito, o mito sin ritual, el juego es la estructura
simétricamente opuesta a la estructura formal del ritual sagrado que es indisociable de su
contenido, es decir, de la referencia interna a una instancia supra-real. Asi, mientras que el
ritual sagrado y la liturgia religiosa constituyen una totalidad entre el marco formal y practico
que se desenvuelve y una trascendencia real que constituye su contenido, el juego aparece
como una forma despojada de contenido que vuelve la espalda a la realidad para cerrarse

sobre una instancia extra-real.

«[El Juego] se origina en lo sagrado, del que ofrece una imagen invertida y rota. 51 lo sagrado
puede definirse por la unidad consustancial del mito y el rito, podemos decir que hay juego
cuando solo Ia mitad de la operacion sagrada se realiza traduciendo solo el mito en palabras
o el rito solo en actos. Se estd, pues, luera de la eslera divina y humana de lo eficiente. El
Juego asi entendido tendrd dos variedades: jocus, cuando el mito se reduce a su propio
contenido y se separa de su rito; ludus, cuando el rito se practica por si mismo y se separa
de su mito. En este doble aspecto, el juego encarna cada una de las dos mitades en que se
divide Ia ceremonia sagrada. Ademadis, la propia naturaleza del juego es recomponer
licticiamente Ia mitad ausente en cada una de sus dos formas. [...] Esta ficcion permite que
los actos y las palabras sean coherentes consigo mismos, en un mundo autonomo que las
convenciones han alejado de las fatalidades de la realidad»".

39 Ibidem, p. 166.
40 [bidem, pp. 165-166.

Niim. 9 - Octubre 2024 - pp. 1-33
ISSN 2794-1213

17



Emiliano Aldegani

Puede observarse que, mientras que lo sagrado se constituye en la unién de dos
dimensiones, el juego se define por la abstraccion y delimitacion de una de estas
dimensiones. Benveniste 1dentifica la union del ritual y el mito con la estructura de lo
sagrado, mientras que en sus dos formas mcompletas, el ritual desarrollado sin contenido
aparece como un mero juego al que denominara /udus, y el mito sin ritual, sin una practica
concreta y un conjunto de acciones convenidas, deviene mero juego de palabras. El juego
aparece asi como una realidad que se superpone a lo habitual, que se desentiende de las
limitaciones materiales y de la atencion a lo til, pero ello no implica que no cuente para
Benveniste con una funcion especifica. A pesar de considerarlo una actividad en la que
esencialmente no se modifica el entorno real de manera utll, y de identificar las acciones
dentro del juego como una forma especificamente «rrealizada» o «desrealizadora» de
actuar sobre el mundo, el autor contempla al juego como una forma de liberar a la
conciencia de las mitaciones de lo material para expresarse en el mundo en forma tal que
sus acclones no comporten ni riesgo ni resistencia por parte del mundo. A ello refiere el
autor con las aludidas «fatalidades de la realidad».

En el curso de la vida profana la conciencia se encuentra constrenida en los riesgos
y limitaciones que ofrece el entorno habitual a las acciones, y es en ese sentido que el juego
aparece como una irrupcion en la que la conciencia se libera de estas limitaciones y decide,
a su vez, los riesgos que esta dispuesta a asumir para tales acciones. Incluso cuando pueden
senalarse riesgos propios del juego o consecuencias como las que preceden a la realizacion
de una apuesta, la asuncion de los riesgos es voluntaria, y el jugador estd en condiciones de
aceptarlos o no, frente a la realidad que se impone en el mundo habitual en el que los
riesgos de cada accion no solo no se asumen voluntariamente, sino que ni siquiera se
conocen en mayor parte.

Benveniste observa que la conciencia se encuentra atrapada en una realhidad que
apenas logra modificar, y lo sagrado, aunque se separa de la realidad profana, siempre esta
sincronizado con ella. «Para realizarse -afirma Benveniste- segin su tendencia mas
profunda, la conciencia debe desrealizarse” segun el universo». El juego constituye un desvio
frente a la eficzencia propia del mundo profano y del ambito de lo sagrado. El hacer que se
desarrolla en el juego, resulta en una forma desrealizada de intervenir el curso de las cosas.

Es notable que, mcluso cuando Benveniste busca separarse de la concepcion de

Huizinga, y piensa al juego como una forma sin contenido derivada de una practica profana

41 Traducimos por desrealizarse el término francés se irréaliser. se ha optado por
desrealizada, para el participio o irrealizar para el infinitivo. Ibidem, p. 167.
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o sagrada, su articulo finaliza con algunas afirmaciones que permiten pensar este
procedimiento en sentido mverso. Es decir, partiendo de una dinamica formal sin
contenido a la que se adhiere luego un mito para dar lugar a un nuevo ritual. Esto es

afirmado por el autor en el ulimo parrafo con el que cierra su trabajo:

«lin la medida en que sélo conserva la forma de lo sagrado y la proyecta fuera de la realidad,
el juego asegura a la vez Ia magia de lo irreal y la consistencia de lo humano, la alegria de la
libre expansion y el orden de la seguridad. Cada persona puede entonces, en la medida de
su Imaginacion y su pasion, valorarlo nuevamente e mcliso resacralizarlo en funcion de un
mito personal»”.

Si el juego, devenido ya una mera estructura formal, puede volver a la esfera de lo sagrado
en funcion de un nuevo mito con el que sea asociado en la esfera colectiva, entonces la
dinamica de emergencia de las formas culturales que va desde la dimension lidica
originaria hasta las formas de lo sagrado descripta por Huizinga, no seria del todo
incompatible con el planteo de Benveniste, sino que habria un énfasis en el autor holandés
en la dindmica de emergencia de formas culturales a partir del juego, y un énfasis del autor
francés en el camino mverso de desacralizacion que va de las formas culturalmente
consolidadas a sus expresiones formales en el juego tras ser vaciadas de su contenido. Esto
es notable, en tanto Huizinga senala la posibilidad de reabrir la estructura de juego detras
de sus formas mas solidificadas,” aunque se conserva una consideraciéon muy diferente en
ambas perspectivas sobre la identificacion misma de lo ludico y lo sagrado, pues tanto
Caillois como Benveniste contraponen ambas esferas.

Apoyado en las distinciones de Benveniste, el autor italiano Giorgio Agamben
ofrecera otro factor para pensar la contraposicion entre la esfera de lo ladico y lo sagrado.
Este sera la consideracion del tiempo como tal al interior de ambas esferas.” En efecto, el
autor 1dentifica las formas de ritual con un elemento que restituye el vinculo de la
comunidad con el pasado, y en tal sentido, restituye y re-encausa el tiempo calendario,
mientras que el juego, en tanto desvincula al ritual de su sentido mitico, genera una

fragmentacion del tiempo vy, en cierta forma, lo destruye. La funcién cultural de ambas

42 [bidem, p. 167.

43 Huizinga senala esta posibilidad de reabrir el juego de asociaciones que se cifran en
las formas culturales en diversos puntos de su obra. Una de las expresiones mas
explicita puede encontrarse cuando afirma que: «generalmente, lo ladico queda en el
trasfondo de los fenémenos culturales. Pero, en todas las épocas, el impetu ladico puedo
hacerse valer de nuevo en las formas de una cultura muy desarrollada y arrebatar
consigo al individuo y a las masas en la embriaguez de un juego gigantesco» (HUIZINGA,
Homo ludens, op. cit., p. 81).

4 AGAMBEN, G., Infancia e historia, Buenos Aires, Adriana Hidalgo Editora, 2001.
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esferas serd antagonica, pues mientras que lo sagrado restablece y ordena el tempo de una
sociedad, el juego se caracteriza por la fugacidad, por la eliminacion del ttempo.

Esta tension llevara a Agamben a recuperar las nociones griegas de aron'y cronos,
como las dos maneras de experimentar el tiempo entre las que se cifra la temporalidad
histérica. A saber, el tiempo del ritual en el que se mantiene una unidad entre el presente
y el tiempo fundante, frente al tiempo medible, que puede dividirse en intervalos y
consumirse. A diferencia de Agamben, en la obra de Huizinga, es en la festividad y en los
rituales arcaicos donde lo Iidico muestra su esencia, sin que su relacion con lo sagrado o
lo solemne limite el caracter Iidico de las artes y las diferentes instituciones sociales que se
diferencian a partir del desarrollo historico, como los procedimientos judiciales, la poesia

y la musica secular, la guerra, etc.

El juego cultico y el juego profano en el pensamiento de Eugen Fink

El abordaje del juego que propone Fink piensa también lo ludico como una apertura a
trascender la utilidad. Sin embargo, la relacién no se limita a sefalar la necesidad de
trascender el elemento practico y racional, sino que también deben ser superadas las
practicas ladicas que se asimilan al culto para abrir el horizonte existencial del juego. Este
aspecto de la teoria finkeana lo vuelve mas radical en su caracterizacion del juego, pues la
mterrogacion cosmologica para ser formulada requiere de una superacion del marco
teologico que ha orientado a la metafisica tradicional.

Al 1gual que Huizinga y Bataille, Fink pondra un énfasis particular en el caracter
liberador del juego frente a los requerimientos del proyecto vital del hombre. «Al jugar nos
liberamos, por un momento, del engranaje vital [...] el fin Inmanente del juego no esta
proyectado hacia el ultimo fin supremo, como lo estin los fines de las restantes acciones
humanas. La accion ludica solo tiene fines internos»".

La vida de los hombres, proyectada siempre hacia un por-ser que se encamina en
torno a la busqueda de un difuso horizonte de bienestar o eudemonia, se encuentra
siempre enmarcada en el peso y el tedio de lo cotidiano y de su persecucion de fines
materiales.” Sin embargo, esta perspectiva, aunque ajustada al juego en tanto fenémeno,
no corresponde con el horizonte semantico que puede observarse en el juego entendido

en sentido amplio. El juego permite al hombre abrirse a una relaciéon genuna con la

45 FINK, E., Oasis de la felicidad (Trad. Elsa C. Frost), México, UNAM, 1966.
46 [bidem, pp. 60-61.
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temporalidad y el presente, en la medida en que lo saca de su proyectiva y su bisqueda del
bienestar, pero la tradicion quiso ver en este aspecto solo una subordinacion del ocio y la
diversion ludica al trabajo, al asumir una forma de descanso. Por el contrario, el gesto
liberador del juego para el hombre se fundarad en su oposicion e independencia del mundo

del trabajo. De este modo, afirma:

«Cuando sélo se limita, como es usual, el juego frente al trabajo, frente a la realidad, frente
a la seriedad y frente a la autenticidad, se le coloca falsamente al lado de otros fenomenos
vitales. Il juego es un fenomeno fundamental de la existencia, tan original y autonomo cormo
la muerte, el amor, el trabajo y el dominio, pero no esti traspasado como los restantes
fenomenos fundamentales por una aspiracion comun hacia el dltimo fin»".

La accion soberana que apunta a la trascendencia tal como propone Bataille en el acto de
la guerra que ofrece un espacio de arrojo y derroche, no serd asimilada por Fink a la
apertura de una forma de trascendencia, por estar la guerra también atravesada por la
busqueda de objetivos externos y el calculo de medios y fines. Incluso cuando el trabajo, la
guerra y el amor constituyen para Fink fenomenos existenciales del hombre, su
dependencia a fines exteriores los subordina a una dependencia por la adquisicion y
administracion de medios materiales que solo es eclipsada en el ambito del juego.”

El abordaje de Fink resulta algo mas complejo en la medida en que considera al juego
como un fenémeno existencial en el que se manifiesta una apertura del hombre al
movimiento total del cosmos.” La imposibilidad de separar su comprension del juego de
una pregunta cosmologica y una fenomenologia meontica tornan complejo su tratamiento
en términos esquematicos, pero es sin embargo, esta misma concepciéon como clave de
acceso del hombre a la totalidad donde radica el interés de sus ideas para repensar el juego

y el ritual como formas de acceso a la trascendencia.”

47 Ibidem, p. 15.

48 FINK, E., «Fenomenos fundamentales de la existencia humana», Observaciones
filosdéficas, [Traduccion de C. Holzapfel], 12 (2011), 285 pp. HOLZAPFEL, C.,
«Fenomenos existenciales fundamentales de Eugen Fink: juego y muerte», Revista de
Filosofia, 67 (2014), pp. 201-214.

49 La compresion de juego humano como correlato simbélico del movimiento de la
totalidad sera ampliamente recuperada por el pensador Kostas Axelos en sus tres libros
principales sobre el juego: Le Jeu du monde de 1969, Pour une éthique problématique de
1972 y Horizons du monde de 1974. Desde su abordaje, la distincién formulada por Fink
entre un juego humano y un juego del mundo habilitara también que se proponga al
juego como una clave simbélica de acceso al horizonte del pensar cosmolégico en el que
el hacer humano puede encontrar su orientacion y sentido (AXELOS, K., Hacia una ética
problemdtica, Madrid, Taurus, 1972, pp. 89-94; AXELOS, K., Les horizons du monde,
Paris, Editions de Minut, 1974, pp. 84-83).

50 Esta concepciéon de la trascendencia, cabe mencionarlo, asume una caracterizacion
de la totalidad que no puede asimilarse a las formas de acceso a la divinidad o a un
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En tal sentido, Fink adwvierte dos dimensiones de abordaje del juego: el juego
entendido como un fenémeno ontico situado en el plano en el que el hombre desarrolla
su vida practica, y el juego abordado desde una perspectiva ontoldgica, en la que los
elementos que intervienen se presentan como iconos del movimiento de la totalidad, o de
lo que denominara como juego cosmico.

En efecto, una de las nociones principales que orientan la comprension finkeana del
fenomeno ludico desde una perspectiva 6ntica es la construccion de lo que llamard un
mundo del juego. Este espacio simbolico en el que los hombres o ninos se desenvuelven
al jugar se establece en paralelo y en simultineo con el mundo practico que es habitado y
comprendido como habitual. Los hombres se divierten y absorben por el juego, no con el
Juego, sino en el juego.” Este espacio y este tiempo de accion que se inaugura con el juego
permite a los hombres desarrollar una actividad en el marco de un entorno irreal. El
mundo de juego no es una mera falsedad o engaino como podria presentarse, algo que no
es nada, sino que se construye a partir de lo que Fink denominard como una apariencia
ontologica, es decir, la construccion de imagenes imaginarias que orientan y dan sentido a

las practicas desarrolladas al interior del juego.

«Cada juego es una produccion mdgica en un mundo lidico. En €l estin los papeles de los
Jugadores, los papeles alternativos de la comunidad hidica, la obligatoriedad de la regla de
Juego, la significacion del juguete. El mundo lidico es una dimension imaginaria cuyo sentido
ontico presenta un oscuro y dificil problema. Jugamos en el llamado mundo real, pero creamos
Jugando un remno, un campo enigmdtico que es y a la vez no es real. kn el mundo lidico nos
movemos de acuerdo con nuestro papel: pero en tal mundo se dan las figuras imaginarias»”.

El mundo de juego es un espacio creativo en el que el hombre experimenta el inflyjo de
su imaginacion y somete incluso a la influencia de la apariencia y de la mera imagen. Pero
la caracterizacién de lo aparente como una nstancia ontolégicamente secundaria se deriva
de la consideracion del juego y de la poesia que desde la perspectiva del autor puede

rastrearse hasta la metafisica y el pensamiento de Platon.

plano inmaterial, sino que se presenta como un afuera del plano intramundano en el
que el hombre se despliega, para afrontar el movimiento total en el que este mundo se
desenvuelve (FINK, E., Le jeu comme symbole du monde, Francia, Editions de Minut,
2021, pp. 18-30; DELGADO PAEZ, U., «La metafisica ontogénica de Eugen Fink como
filosofia meéntica del Absoluto», Metafisica y Persona, 26 (2021), pp. 11-22; GARRIDO
MATURANO, A. G., «Del ente en el mundo al mundo en el ente. Introduccién al concepto
cosmolégico de mundo de Eugen Fink», Franciscanum, 64. 178 (2022), pp. 9-45).

51 FINK, E., Oasis de la felicidad, op. cit., p. 18.

52 Ibidem, p. 22.
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El potencial del juego como clave metafisica para la comprension de la totalidad y para
reabrir la relacion del hombre con las cosas que lo rodean es velado en la antigiiedad al
reducir el juego y la tragedia a la captacion o imposicion de 1magenes, pero
fundamentalmente al reducir a la imagen a la capacidad de representar. Si el juego y la poesia
consisten en la creacion de imdgenes, pero estas imagenes solo poseen un caracter derivado
y mimético en relaciéon con la naturaleza, entonces, el objeto mismo del juego y de la tragedia
aparece bajo la mirada de una degradacion ontolédgica. Siguiendo el curso de las 1deas
generales de Platon, las cosas son copias de las formas puras, y las imagenes copias de las
cosas. Esto explica para Fink por qué la controversia de Platon con los poetas es incluso mas
radical que su confrontacion con los sofistas. Pues filosofo y sofista, en dltima mstancia, se
encuentran ambos en el campo del concepto. Mediante un riguroso andlisis del discurso
puede mostrarse el error del sofista en favor del filosofo, pero en el caso del poeta esto no
resulta posible ya que las imagenes que el poeta impone en su discurso provienen de una
mteleccidon diferente al pensamiento conceptual. «El poeta es el vidente, el espectador del
gran juego en el que todas las cosas se ponen en juego, en el que tienen su surgimiento y su
declive, su fortuna y su caida, su resplandor y su extincion»”. Pero la metafisica occidental
tenderd a reducir esta captacion del movimiento total del mundo a la mera reproducciéon
mimética de las cosas mundanas mediante la representacion con imagenes.”

En este punto, la ontologia cosmologica de Fink se vuelve indisociable de su
comprension del juego. La degradacion a la que es sometida la apariencia ontologica
comprendida en el juego por parte de la metafisica platonica, consiste en reducir la
construccion de imagenes a la mera representacion, es decir, a la relacion de representacion
entre dos cosas intramundanas. La 1imagen se comprende asi como una representacion
derivada de las cosas que salen al encuentro con el hombre en el mundo. En contraposicion
a esta concepcion tradicional del juego, v de la imagen como derivacion, Fink propone al
Juego como un fenomeno existencial del hombre que permite superar su comprension
teorica y practica de los entes, en la medida que habilita la apertura del horizonte vivencial

en el que puede formularse la pregunta por la totalidad.”

53 FINK, E., Le jeu comme symbole du monde, op. cit., p. 125.

54 FINK, E., Le jeu comme symbole du monde, op. cit., pp. 78-80. DELGADO PAEZ, U.,
La pregunta por la experiencia originaria a través de la férmula finkeana: El juego como
simbolo del mundo a la luz de una fenomenologia meéntica. Tesis doctoral, Universidad
Auténoma de Puebla, 2020, pp. 96-97.

55 FINK, E., Le jeu comme symbole du monde, op. cit., pp. 54-65.
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La perspectiva del juego y de la poesia que se deriva de la metafisica platonica
corresponde a una perspectiva «desencantada» del mundo que ha trivializado la relacion del
hombre con las cosas, al reducir la existencia a su relacién con entes intramundanos, sean
estos dioses, seres u objetos. La creaciéon imaginaria de apariencias ontologicas por parte del
hombre reabre su relacion con los entes intramundanos, no por que permita una captacion
directa e mntuitiva del mundo y de la totalidad, sino porque permite un acceso simbélico y
especulativo en el que los entes se muestran en su caracter fragmentario y finito, como una
parcialidad que simboliza de manera icénica el movimiento de una totalidad a la que el
hombre no puede acceder como un fenomeno ontico. Esta forma de acceso a la concepcion
de la totalidad mediante una apertura extitica, permite al hombre advertir en el ente
intramundano el movimiento total que lo distingue y organiza como un objeto parcial.”

El juego, ya sea cultico o ritual, o el juego profano, permite a los hombres partir de
lo mtramundano hacia la reapertura de la dindmica y organizacion de las cosas. Y este
acceso al movimiento general de organizacion e indistincién de las cosas se produce
mediante la delimitacion de un espacio y una serie de roles que exceptian el influjo de la
perspectiva desencantada del mundo, para re-encantar la relacion del hombre con las cosas,
y des-trivializar aquello que la relacion profana y mundana con los entes ha despojado del

brillo de la trascendencia. En el marco de estas reflexiones, afirma:

«Nos movermos como una cosa entre otras cosas, n10s comportamos con la comprension de
las cosas en todos los dmbitos, pero ordinariamente no comprendemos la fuerza imperante
que unifica a los seres en su multiplicidad y al mismo tiempo los desgarra en su delimitacion.
En la comprension habitual del Ser tratammos con fragmentos del Ser sin experimentarlos
como fragmentos. La filosofia como sabiduria del mundo se despierta cuando lo finito aflora
en su intramundanidad y se refiere al mundo-todo, cuando el cardcter fragmentario de los
seres brilla en Ia luz del mundo»”.

No se trata entonces de una captacion del ser verdadero, o de la totalidad lo que habilita al
hombre a reencontrar el sentido perdido u oculto de las cosas, sino la captacion de los
entes intramundanos, habilitada por la proyeccion gratuita y arbitraria del juego, lo que
permite dar cuenta desde una aproximacion simbolica al movimiento total en el que estos
entes fragmentarios se unifican y delimitan.

El juego ciltico, el juego ritual, la apertura del hombre a la totalidad mediante la
mascara y la apariencia, devuelven al hombre su apertura a la trascendencia, al permitirle

retornar a su captacion ontica y mundana de los entes bajo la luz del mundo. Lo sagrado,

56 [bidem, pp. 60-65.
57 Ibidem, p. 129.
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en este sentido, constituye una dimension mnherente al juego cultual, en la medida en que
las imdagenes que el juego ritual expresa no se reducen a la mera reproduccién y
representacion de lo mtramundano, sino que ofrecen un acceso a la problematizacion
simbolica de lo extra-mundano que da tiempo y espacio a las cosas que son en-el-mundo.

El vinculo que se establece entre el juego y la accion sagrada, o el acceso a la captacion
de lo trascendente, no se reduce a la asociacién historica y diacronica entre dos esferas o
dimensiones del mundo cultural, sino que es el juego mismo, en tanto fenémeno, lo que
permite una apertura del hombre a la trascendencia que le permite participar del juego
arbitrario del movimiento de la totalidad.

En este punto es notable que la cosmologia finkeana se aleje de una concepcion
teoldgica al proponer que la relacion del hombre con toda forma de divinidad seria, sin
mmportar la distancia que medie entre el hombre y la divinidad, una relacion entre entes
intramundanos. Sin embargo, autores como el filosofo argentino Angel Garrido observan
que el planteo de Fink no resulta del todo imcompatible con una concepcion rehgiosa del
mundo, pues aunque se rechaza una concepcion teoldgica desde una perspectiva
especulativa, su filosofia transcendental constituye un llamado en favor de la apertura del
hombre a una relacién sagrada con las cosas. En sus palabras, «la idea omnipresencia de lo
divino como creatividad resulta inescindible de la cosmologia finkeana»™. Y ello
precisamente, en la medida en que el proceso de destrivializacion del mundo en el que se
retorna a un contacto con los entes en su parcialidad y en su vinculo intrinseco con la
totalidad comporta una apertura del hombre al mundo que es perfectamente compatible
con el éxtasis ritual y con la experiencia religiosa en sentido amplio.

En efecto, tal como senala Garrido, Fink advierte la preservacion de una memoria en
los rtos cultuales de un contacto inmediato y sagrado con las cosas, por lo que propone que
el culto es una forma de elevar simbolicamente las cosas para recordar su apertura al mundo
de un estado micial anterior a la distincién de lo sagrado y lo profano, y esto en gran medida,
establece de manera vicaria espacios y roles sagrados que operan como heraldos de la
totalidad y de la divinidad en el mundo secular. Sin embargo, esta operacion se da de manera
ambigua en el culto religioso, pues a la vez que se conserva la memoria de tal apertura, se
produce un desvio del hombre al mundo, es decir, hacia la concepcion de su vinculo con un

ser superior” cayendo nuevamente en el marco de la metafisica teoldgica tradicional.

58 GARRIDO MATURANO, A. G., «Del ente en el mundo», op. cit., p. 32
59 FINK, E., Le jeu comme symbole du monde, op. cit., p. 135.
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Es notable que ahi donde Caillois encuentra una distancia equivalente entre el juego
y lo sagrado en relacion con lo profano, Fink encontrara al primero como una
representacion icénica y simbolica de lo segundo, es decir, al juego libre en su devenir
abierto arbitrario como un simbolo del movimiento arbitrario de la totalidad. Esto no es
porque el juego y lo trascendente se 1dentifiquen en su contenido, sino porque parece
presentarse al juego como un esquema abierto intramundano que reabre la relacion entre
los entes por encima de su vinculo teorético o practico hacia una relacion extitica por parte
del hombre que deriva de su gratuidad y de su caracter autotélico. Es la ausencia misma de
contenido de la trascendencia lo que liga al juego y la totalidad como movimiento arbitrario.

Lo sagrado como tal no parece asimilable a lo que Fink identifica con la
trascendencia o con la totalidad extra-mundana, pues como el autor senala con cierto
énfasis, cualquier instancia divina en el sentido que pueda concebir la teologia seguiria en
el marco de una jerarquia. La jerarquia propuesta por Caillois entre los sagrado, lo profano
y el juego solo podria resultar viable desde la perspectiva de Fink si se observa la posibilidad
de pensar en forma especulativa una trascendencia ajena a las jerarquias propuestas por la
metafisica en sus versiones teologicas.

En este sentido, identificar lo sagrado con un sentimiento, y este sentimiento con la
esencia de lo religioso, tal como propone Caillois en las primeras paginas de L homime et
le sacré, no es del todo mmcompatible con aquello que Fink denominara el pathos de
totalidad. El sentimiento que aspira a la comprension de la totalidad extra-mundana por
encima de cualquier prescripcion o restriccion gnoseologica. Esto puede apoyar en cierta
medida la interpretacion de Garrido, en tanto que lo religioso abarca tanto las creencias
respecto de la divimidad, que Fink rechaza como marco para su cosmologia, como el
sentimiento de apertura a la creacion sagrada que envuelve la experiencia del mundo, y
que el juego en cierta medida logra reavivar destrivializando aquello que oscurece un

vinculo exclusivamente ontico con las cosas.”

60 Tal como describe Fink, instancias como el juego permiten recuperar el caracter
fragmentario de los entes intramundanos en el marco del Ser primordial, el decir del
mundo. Para ello es necesario generar una apertura a la fuerza primordial que unifica
y divide los entes en el mundo. En sus palabras: «No comprendemos la fuerza
imperante que unifica a los seres en su multiplicidad y al mismo tiempo los desgarra
en su delimitacion. En la comprensién ontolégica ordinaria, tratamos con fragmentos
del Ser sin experimentarlos como fragmentos» (FINK, E., Le jeu comme symbole du
monde, op. cit., p. 129) La reflexion cosmolégica de Fink busca en este sentido
distinguir una perspectiva ontica del hombre proyectado al mundo de los «entes» tal
como se daria en su aproximacion practica o teorética, de una aproximacion simbolica
en la que el hombre experimenta el caracter fragmentario de los entes bajo el marco
de una totalidad extra-mundana.
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Puede verse esquematicamente una identificacion entre el juego y lo trascendente
que se desprende de su contraposicion con la actividad productiva y con la atencion por
lo mundano y material. Esto que aparece en el pensamiento de Huizinga como un
espacio de creatividad y de religamiento de la esfera social y que en el pensamiento de
Bataille se presenta como una accion soberana, pero que en ambos casos se produce por
su oposicion al trabajo. También Fink, al contraponer el juego a la busqueda del
bienestar, advertird una caracteristica fundamental del juego en la posibilidad de habitar
el presente, y salir del continuo por ser. Pero su planteo se vuelve mas radical al observar
el juego desde una perspectiva ontologica y proponerlo no solo como una separacion de
los fines que ordenan la accion humana en su vida habitual, sino como un simbolo del
movimiento total del cosmos.

El interés que revisten estas ideas en el presente marco se funda principalmente en
constituir un planteo mas explicito y enfatico en la relacion del juego como instancia
mediadora entre la vida prictica de los hombres y la apertura a la trascendencia.
Concepciones como las de Caillois y Benveniste, en las que el juego no puede asimilarse a
lo sagrado por carecer de contenido, no son del todo contradictorias con la propuesta de
Fink, en tanto que este lo 1dentifica con la apertura al movimiento de lo trascendente por
la falta de contenido de ambas mnstancias. La diferencia entre ambas posiciones no se da,
en principio, en su caracterizacion del juego sino en su caracterizacion de lo sagrado y de
lo trascendente, de la que deriva luego una concepcion completamente distinta respecto

de la relaciéon de esta esfera con el juego.

Consideraciones finales

El recorrido propuesto permite recuperar algunas lineas en las que se observan puntos de
contacto en la caracterizacion del juego y su relacion con lo sagrado propuesta por
diferentes autores. kn particular seria importante recuperar algunos lineamientos:

a. Por empezar puede observarse la idea de desvio como una constante en la
comprension de juego. Partiendo su caracterizacion como una excepcion que
rumpe el curso de lo habitual para alejarnos de la vida corriente, el desvio
mmplicado en la nocién de juego se asocia al alejamiento de lo profano y del marco
de normas sociales establecidas. Esta concepcion aparece de un modo claro en
Caillois, mientras que Bataille y Fink pondran el acento en el alejamiento del

calculo matenal y de la busqueda del beneficio propio. El desvio que implica el
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caracter autotélico del juego se hace evidente en la medida en que se observa al
hombre imbuido en el tedio de su curso vital orientado a la busqueda del bienestar
y a lo ludico como la posibilidad de liberarse temporalmente de ese curso.

Esta 1dea de desvio tiende a reforzarse con la conceptualizacion de una mstancia
excepcional a la que el juego nos conduce. En este sentido, surgen nociones como
el circulo mdgico, que refieren a un espacio y un tiempo excepcionales donde el
Juego se desarrolla, tal como propone Huizinga y es seguido en gran medida por
Caillois.” El concepto de accion soberana de Bataille tiende también a identificarse
con la proyeccion hacia una esfera supra-racional. La soberania que comporta el
abandono de la busqueda del bienestar se cimenta en la orientaciéon hacia una
forma trascendente de valor, expresada en el accionar del jugador. La idea de
Benveniste de que el juego nos conduce a una extra-realidad, cuyo caracter
meramente formal la convierte en un espacio ficticio, comporta de manera visible
la expresion de un desvio de lo habitual hacia el juego.

En el pensamiento de Fink pueden distinguirse esquematicamente tres formas en
las que se manifiesta la nocion de desvio: (1) una nocion ontica: el abandono
excepcional del curso vital. Esta idea aparece senialada en nociones como oasis, o
la 1dea de apropiarse del presente al salirse del por ser que enmarca la vida del
hombre. (2) Una nocion ontoldgica que se identifica con las apariencias imaginarias
que tienen lugar en el mundo de juego. (3) Una nocion cosmoldgica que se
identifica con el proceso de apertura extatica hacia la totalidad. Estas tres formas de
desvio se enlazan de esta manera cada una con una forma particular de instancia
excepcional que le corresponde.

En tercer lugar, como se ha sefialado en todos los casos, el trabajo y su atencién a las
condiciones materiales de existencia se erigen como el polo opuesto a lo ladico. Esta
caracteristica, tan propia del juego como de lo sagrado, es probablemente el eje
principal sobre el que se cimenta la identificacion y tension entre ambas nociones.

Esta oposicion al trabajo se traduce a su vez en diferentes tensiones conceptuales

61 Carlos Morillas en su articulo «Huizinga-Caillois. Variaciones sobre una vision
antropolégica del juego» senala algunas discrepancias de Caillois respecto de la
conjuncion de los términos ficticio y reglamentado en la definicion del juego ofrecida por
Huizinga. Sin embargo, esta sefalada incompatibilidad entre los momentos de
reglamentacion y los momentos de imitacion o de funcionalizacion del juego solo dara
lugar a una clasificacion interna de los tipos de juegos que terminara por incorporar
ambos elementos. (MORILLAS GONZALEZ, C., «Huizinga-Caillois. Variaciones sobre
una visién antropologica del juego», Enrahonar: An International Journal of Theoretical
and Practical Reason, 16 (1990), pp. 11-39, p. 25).
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como la tension entre lo voluntario y lo obligatorio o necesario, lo autotélico y lo
productivo, lo excepcional y lo habitual, lo extravagante y lo regular, etc.

d. Al otorgar una dimension tan relevante a la esfera de lo ludico, ya sea como una
dimension originaria de la creacion cultural en Huizinga, como instintos hidicos
que orientan el desarrollo de una civilizacién para Caillois, como la esfera de un
hacer soberano y libre por parte del hombre en Bataille, como simbolo de la
totalidad y clave para la destrivializacion de la experiencia del mundo en el
pensamiento de Fink, o como una esfera en la que la conciencia del hombre logra
realizarse mediante la desrealizacion de sus actos, tal como describe Benveniste,
todas estas propuestas se ven en clerta medida forzadas a distinguir una forma
originaria o esencial de juego frente a formas derivadas o triviales. Es decir,
manifestaciones culturales que con toda evidencia pertenecen al mundo del juego,
pero no comportan el potencial estetizante y ordenador que se le confiere a su
forma originaria.

La concepcion en estos abordajes de formas menores de juego es muy diferente en cada
uno de estos pensadores y puede enumerarse esquematicamente del siguiente modo:

- La descripcion de Huizinga del declive del elemento ladico a partir del siglo XVIII
conlleva la 1dentificacion de practicas de juego contemporineas al autor como
formas de juego que no participan de la dimension ladica originaria de las formas
culturales. Estas formas degradadas de juego, entre las que Huizinga incluye con
cierto énfasis al bridge y al ajedrez, son juegos en toda regla, pero no comportan el
elemento ludico de etapas anteriores ni expresan una unidad cultural mediante sus
esquemas antitéticos como pudieron hacerlo los torneos medievales o las
celebraciones antiguas. La nocion de puerilidad, como fingimiento de juego, posee
una enorme relevancia en el marco de este senalamiento para caracterizar la actitud

reinante en las sociedades occidentales y el advenimiento de su crisis cultural.”

62 La referencia al puerilismo que caracteriza a las sociedades occidentales
contemporaneas es expresada por Huizinga en el marco de su descripcion del
decaimiento del elemento ladico en Occidente en su obra Homo ludens y se asocia a la
idea de fingimiento o falsificacion de juego (HUIZINGA, J., Homo ludens, op. cit., pp.
310-312), pero también es senalada en Entre las sombras del mariana, en el que el
caracter pueril se expresa en diferentes formas de confusion entre el juego y lo serio.
Asuntos que constituyen dimensiones serias de la vida social, pero que se han
impregnado de juego, o juegos que se desarrollan de modo tan serio que pierden su
caracter ludico (Barcelona, Peninsula, 2007, p. 156), pero también en otras expresiones
como la falta de conclusién de los juegos modernos (considérense las ligas y la
concatenacion de torneos) que difumina la finalizaciéon propia de los juegos sagrados.
En su ultima obra, En los albores de la paz, el autor vuelve sobre el concepto de
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- En el caso de Caillois no hay una categoria de juego que se considere mas propia
frente a una forma degradada o menor. Sin embargo, el potencial civilizatorio que
manifiestan para su perspectiva, las actitudes elementales que rigen los juegos de
competencia y azar, constituyen un eslabon central de lo que denominara las
sociedades desarrolladas, mientras que la mutacion y el vértigo como conjuncioén
de actitudes elementales daran lugar a sociedades primitivas a las que denominara
sociedades de confusion.”

- La distincién entre juego mayory juego menor en Bataille probablemente sea el
ejemplo mads explicito, pues una vez que el autor ha caracterizado la accion
soberana del jugador que arriesga su vida o su integridad, se ve forzado a construir
una categoria menor en la que enmarcar otras formas menores de juego, como lo
son el ajedrez, las damas o los entretenimientos. Esta distincion rebasa el ambito
del juego para volcarse también sobre formas menores de arte o de filosofia.

- Benveniste, es una excepcion en este sentido, pues al privar al juego de toda eficacia,
no requiere distinguir una forma esencial y una forma derivada de juego, ni por su
contenido ni por sus efectos.

- En el caso de Fink existe una distinciéon notable entre lo que denominara juego 30
cultual o sagradoy las formas de juego profano.” El primero vinculado a la apertura
extatica a la totalidad, mientras que el juego profano, mayormente asociado al juego
reglado, se asociaran a los pasatiempos. Estos tltimos surgen en ocasiones como
rastro cultural de una prictica sagrada que ha sido desplazada.”

e. Fl dechive senalado en estas perspectivas de las formas elevadas de juego terminara
por anunciar de diferentes maneras una crisis cultural en Occidente. El planteo mas
explicito en este sentido lo establece el diagnostico de Huizinga sobre el
decaimiento en Occidente del elemento ludico que impulsaba y daba cohesion a la
cultura. La umidad cultural expresada en periodos anteriores vendria a ser

reemplazada en el mundo moderno por un enjambre de deseos desencontrados

puerilismo para referir a la perversion de una época marcada por un notable
infantilismo (HUIZINGA J., En los albores de la paz, Barcelona, Los libros de nuestro
tiempo, 1946, pp. 91-92).

63 Estas actitudes esenciales que orientan a los juegos constituyen instintos universales
que orientan para Caillois a las sociedades, y que poseen consecuencias fuera de los
espacios de juego. Estas son denominadas como agon, alea, ilix y mimicry por Caillois y
tendran un lugar fundamental en la clasificacion de los distintos tipos de juego
propuesta por el autor (CAILLOIS, R., L’homme et le sacré, op. cit., pp. 171-172).

64 FINK, E., Le jeu comme symbole du monde, op. cit., pp. 225-227.

65 Ibidem, pp. 198-203.
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en el que conjuntos fragmentarios de individualidades perseguiran fines diversos

66

sin cohesion social.” Este declive de lo sagrado, y su correlato en la fragmentacion
social ha sido senalado también por Bataille y por Caillois. En su libro L homme
et le sacré afirmara incluso Caillois que el principio de reciprocidad que ha sido
fundante en las sociedades totémicas, es reemplazado luego por la busqueda de la
supremacia de diferentes facciones que ya no atienden a un intercambio y
reconocimiento reciproco con sus pares.”

La propuesta de Fink advierte también una tendencia de los juegos sagrados a
reducirse a su contenido doctrinal al interior de los cultos occidentales. En sus
palabras: «en la trayectoria historica de la humanidad sucede de diversas maneras
que el ritual cultual se desvanece cada vez mas, y pasa cada vez mas a segundo
plano, mientras que lo que toma la delantera es la doctrina, la promulgacion de las
palabras del profeta y predicador»”.

El énfasis del autor apuntard a observar el potencial del juego para reanudar un
contacto mas genuino entre el hombre y la totalidad. En este caso, no apelando a
aspectos de las sociedades pre-modernas, sino a un tiempo arquetipico en el que la
distincion entre lo sagrado y lo profano no se hubiera constituido aun.

f. Como conclusion derivada de la crisis cultural senalada se vuelve en varios casos
sobre el potencial estetizante del juego para reordenar y restablecer la esfera social.
En este sentido, se apuesta por la dimension ladica como aquella esfera capaz de
re-encantar la experiencia del mundo, destrivializar nuestra relacion con las cosas,
revitalizar a partir de la fiesta el marco normativo que estructura la esfera colectiva.
El juego, v en gran medida el retorno de lo sagrado como tal, bajo la forma de un

reencantamiento, posee la doble funcion de establecer un orden sobre la

66 HUIZINGA, H. Entre las sombras del manana, op. cit., pp. 40-45. Autores
contemporaneos como el filésofo surcoreano Byung-Chul Han senalaran también la
asociacién entre la crisis cultural occidental y el declive de los rituales en los que esta
encontrara su cohesion, y al igual que Huizinga propondra el retorno a los rituales
comunitarios que ofrece la religion como forma de re-ligar la esfera social (HAN B-CH.,
La desaparicion de los rituales, Buenos Aires, Herder, 2021). Estas perspectivas, por
otra parte, coinciden con el diagnostico de una crisis cultural sefialado por otros
pensadores contemporaneos como Cornelius Castoriadis, quien referira a la tendencia
predominante de las sociedades occidentales como un proceso de fragmentacion del
imaginario social y de avance de lo insignificante (CASTORIADIS C., La montée de
Uinsignifiance, Paris, Seuil, 2007).

67 CAILLOIS, R., L’homme et le sacré, op. cit., p. 92.

68 FINK, E., Le jeu comme symbole du monde, op. cit., p. 184.
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dispersion, pero también de resemantizar los elementos y reabrir un esquema
Imaginario que permita proyectar nuevas dinamicas y logicas asociacion entre ellos.
Estas perspectivas de reencantamiento del mundo buscan contraponerse a la
tendencia materialista emergente que es senalada en todos los casos, y proviene,
como se ha observado, del polo opuesto al juego: el trabajo, la necesidad y la
conservacion de los medios materiales de existencia. Pero el caracter de juego, en
tanto esquema imaginario en el que el mito y el ritual se han separado, abarca
también la esfera del trabajo, cuando este se autonomiza del sentido comunitario y
comienza a ritualizarse en atencion exclusiva al iterés. El proceso de reificacion o
alienacion en el ambito productivo al que refiere la critica marxista a las sociedades
modernas sin duda surge de la falta de sentido orientador que termina por abarcar
también a la esfera productiva.

g. Por ultimo, queda senalado también a lo largo del trabajo la evolucion de un debate
en torno a la relacion entre el juego y lo sagrado que parte de un posicionamiento
algo ambiguo en Huizinga pero que tiende a identificar ambas esferas, hasta arribar
a la tesis de Caillois que busca delimitarlas y contraponer el juego a lo sagrado,
considerandolos como opuestos simétricos frente a lo profano. En una recepcion
eminentemente formalista de esta tesis, Benveniste terminara por identificar al
Juego con una rmodalidad de la praxis que se caracteriza por la falta de contenido y
por su caracter exclusivamente formal, oponiendo de manera terminante la esfera
del juego a la de lo sagrado, pero advirtiendo que el juego puede constituirse a partir
de lo sagrado si éste es vaciado de contenido.

En este punto es necesario hacer dos observaciones finales:

En primer lugar, es necesario reconsiderar algunas afirmaciones de Benveniste, no porque
sus tesis se muestren erradas, sino por poseer un grado de compatibilidad y coherencia
mayor del que el mismo ha querido ver con la perspectiva de Huizinga. En particular, en
funcién de la dinamica de emergencia y solidificacion de formas culturales que Huizinga
advierte se produce desde la dimension ladica del campo cultural, y que Benveniste
describe fundamentalmente como un proceso inverso. En verdad, no hay en ambos
planteos mds que un énfasis diferenciado en el momento de la dinamica que se describe.
Huizinga no se desentiende de la posibilidad de recorrer un camino verso en la vuelta a
la arbitrariedad y apertura del juego que muestran las formas culturales, e incluso lo
sagrado. Mientras que puede observarse sobre el final del ensayo de Benveniste que este

advierte que un rito siempre puede volver a ser investido por un nuevo mito en la medida
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que se reinserte dentro de sus dinamicas un contenido nuevo. Puede observarse como algo
trasversal a estas propuestas la posibilidad de ver ambos reveces de una dinamica:
1) una que va desde la apertura nrreverente del juego hasta la consolidacion de lo
sagrado;
2) vy otra que va desde las formas establecidas de dinamica social hasta su reapertura a
un juego de interrelaciones que goza de cierta gratuidad, imprevisibilidad y
arbitrariedad.
Por consiguiente, si se acepta la capacidad de reanudar el lazo entre una dinamica ritual y
un mito personal, descripto por Benveniste, en la esfera social, podrian verse ambos
movimientos como pertenecientes a una misma dinamica de creacion y de reestructuracion
de la esfera cultural sin necesidad de establecer una oposicion como la que pretende
Benveniste, sino considerando al juego vy al ritual sagrado como momentos diferentes de
una misma dinamica.

En segundo lugar, las tesis de Fink en este sentido resultaran ambiguas pues por un
lado 1dentifica al juego como un simbolo de la totalidad que promueve una apertura del
hombre a la trascendencia, pero por otro lado, advierte que el juego sagrado constituye un
desvio en la apertura a la totalidad por orientarse hacia la divinidad. En cierta medida, tanto
Caillois como Benveniste y el mismo Fink, observan la similitud formal entre el juego y lo
sagrado. Fink mcluso termiara por distinguir el juego sagrado del juego profano,
evidenciando la similitud entre ambos. Pero para Caillois y sobre todo para Benveniste lo
sagrado es indisociable de un contenido, es la unién de mito y ritual, mientras que para Fink
es la falta de sentido y de contenido del movimiento libre, creador y arbitrario del juego lo
coincide con el devenir arbitrario y sin fundamento de la realidad. A pesar de que Fink vuelve
a enlazar al juego y lo sagrado bajo la forma de la trascendencia, coincide con estos autores
en la falta de contemido del juego, pues es en este punto en el que se apoya para sefalar su
apertura al movimiento de la totalidad. La discrepancia no puede resolverse, por lo tanto, en
el plano de una caracterizacion antropologica o semiotica del juego, sino en el marco de una

caracterizaciéon metafisica (o en sentido estricto cosmologica) de la trascendencia.
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Resumen

En este articulo se realiza una aproximacion a los postulados de Sergio Méndez Arceo e Ignacio
Ellacuria sobre las causas y posibles soluciones a la guerra civil salvadorena (1980-1992) desde la
categoria de teopraxis. La cual ayuda a comprender por qué, a partir del andlisis coyuntural, se fue
generando una critica radical contra la estructura de la realidad que posibilitaba distintos tipos de
violencia. Ambos autores coimnciden en que la civilizacion presente debe ser superada por una
generadora de un orden social racional, justo y acorde con los valores del Evangelio entendido
desde la Teologia de la iberacién.
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Abstract

This article discusses the viewpoints of Sergio Méndez Arceo and Ignacio Ellacuria on the causes
and potential solutions to the Salvadoran civil war (1980-1992) from a theopraxic perspective. This
approach helps in understanding how' a radical critique of the structure of reality led to various
forms of violence, based on the current analysis. Both authors agree that the current civilization
needs to be replacéd by one that establishes a rational and just social order in line with the values
of the Gospel as interpreted by liberation theology.
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Theopraxis, Capitalism, Civilization, Utopia, Socialism

* Becario del Programa de Becas Posdoctorales, México, asesorado por el Dr. Luis Rodriguez.
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Introduccién

El Salvador lleva un poco mas de tres décadas de haber salido de una cruenta guerra civil
que se dio en el marco de la Guerra fria. El 16 de enero de 1992 con la firma de los
Acuerdos de paz realizada en el Castillo de Chapultepec (México) y con el posterior
proceso llamado Cese del Enfrentamiento Armado, durante varios meses de ese mismo
ano se cerrd ese duro ciclo de violencia politico-militar. La paz fue un concepto, una
palabra omnipresente durante 1992 en FEl Salvador. Una abstraccion ocupada por
protagonistas de ambos bandos en pugna, pero también por sectores al interior y fuera del
pais centroamericano que discutieron el contenido de lo que implicaba realmente la paz.
Aqui se presenta una aproximacion hecha por dos personajes a los que no siempre se les
ha conocido o reconocido su papel para que ese enfrentamiento llegara a su fin por la via
de la negociacion politica y que el fruto de esa negociacion no se agotara en el callar de los
fusiles sino en una sociedad realmente civilizada, justa, humana. Se trata de Sergio Méndez
Arceo (1907-1992), considerado «obispo y pastor de salvadorenos en lucha por su
liberacion»' e Ignacio Ellacuria (1930-1989), filosofo y teologo de la liberacion.

Ambos estaban ligados a la Iglesia y fueron sacerdotes catolicos. Don Sergio -como
se le llamo popularmente- fue obispo de Cuernavaca desde 1952 hasta 1982, mientras que
Ellacuria fungié como rector de la jesuita Universidad Centroamericana «José Simeodn
Canas» (UCA) entre 1979 y 1989. Ambos abrazaron la Teologia de la liberacion y fueron
marcados por la labor pastoral a favor de las mayorias populares que realizo Oscar Arnulfo
Romero, arzobispo de San Salvador (1977-1980), asesinado por escuadrones de la muerte.
Aunque tuvieron poca comunicacion entre si y algun encuentro fortuito a lo largo de sus
vidas, hay dos elementos que los vincula entre si: uno de caracter coyuntural, la guerra civil
salvadorena y otro aqui llamado hermenéutico-estructural, que explicaria el porqué de esa
guerra y la alternativa pertinente para superar condiciones generadoras de cualquier tipo
violencia, no solo la que propicio el contlicto en El Salvador.

Mas especificamente, Don Sergio y Ellacuria propugnaron el fin de la guerra civil
desde sus trincheras; uno desde México y otro desde El Salvador, pero su horizonte no se
redujo a acabar con la guerra, sino que apuntaba a algo estructural, en tanto buscaban la
construccion de una paz duradera. La paz que promovieron es fruto de la justicia. Algo
que solo se puede lograr si, por un lado, se supera el sistema imperante, fuente inagotable

de violencia e mnjusticias sociales y, por otro, se sustituye por una civilizacion mas acorde

1 Cfr. VIDELA, G., Sergio Méndez Arceo, un Serior Obispo, Juan Pablos Editor, Ciudad
de México, 2010, pp. 52, 176 y 200.
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con los principios evangélicos que organice a la sociedad de un modo diferente de como
lo hace el capitalismo, anticristiano en esencia.

Don Sergio aposté por la construccion del socialismo. Ellacuria promovié la
«cvilizacion de la pobreza». Por ello, se examinan sus aportes y vida desde el concepto de
teopraxis: acciones derivadas de la fe que buscan transformaciones profundas de la realidad.

En el primer apartado se expone un contexto de la guerra civil salvadorena desde las
etapas planteadas por el Informe de la Comisiéon de la Verdad conformada por la
Organizacion de las Naciones Unidas (ONU). En el segundo, se plantea la categoria
sociologica de teopraxis que se utiliza para enmarcar los postulados sobre las causas y
salidas a la guerra civil salvadorena. En la tercera parte se plantea la aproximaciéon de qué

tipo de paz promovieron ambos personajes.

El dilema del fin de la guerra en El Salvador: triunfo militar o salida politica

Desde los primeros aios de la guerra civil hubo posturas encontradas sobre como salir de
ella. El esquema belicista de Ronald Reagan apostaba por el triunfo militar bajo el
estandarte de la «seguridad nacional» de los Estados Unidos, que se tradujo en millones de
dolares dirigidos al ejército salvadoreno y que conllevo a graves violaciones de derechos
humanos desde el Estado y a la destruccion del pequeno pais centroamericano. Del lado
msurgente también se apostd por la via militar ante el cierre de espacios de expresion social
y =sobre todo- politicos. Ademas, pretendieron emular la hazana del Frente Sandinista de
Liberacion Nacional (FSLN) del 19 de julio de 1979 en Nicaragua, donde la guerrilla tomo
el poder con las armas, derrotando al ejército somocista.

La guerra salvadorena se convirtio asi en un espacio de disputa bajo el esquema de
la Guerra Fria. Segun el Informe de la Comision de la Verdad titulado «De la locura a la
Esperanza. La guerra de 12 anos en El Salvador»’, publicado originalmente en 1993,
sugiere dividir en cuatro bloques historicos ese periodo. A continuaciéon, se presenta una

breve semblanza de cada uno de ellos.

I bloque (1980-1983) «La institucionalizacién de Ia violencia»
En respuesta a la dura represion estatal se forma el Frente Farabundo Marti para la

Liberaciéon Nacional (FMLN) compuesta su comandancia por quienes representaban a las

2 ONU, De la locura a la esperanza. La guerra de 12 arnos en El Salvador. Informe de la
Comision de la Verdad para El Salvador, Editorial de Cultura Popular, San Salvador, 2006.

Niim. 9 - Octubre 2024 - pp. 34-56
ISSN 2794-1213

36



Carlos Mauricio Hernandez

cinco guerrillas® surgidas en la década de los setenta en su mayoria. Por su parte, los
escuadrones de la muerte, financiados por grupos oligarquicos y protegidos desde el
Estado, torturaron y asesinaron a lideres sindicales, integrantes de movimientos populares,
opositores politicos y fueron los responsables del magnicidio del arzobispo Oscar Romero
el 24 de marzo de 1980 y otras personas vinculadas con la Iglesia. El ejército llevo a cabo
matanzas emblematicas como la de El Mozote y El Sumpul, donde aplicé ticticas de tierra
arrasada contra poblacion desarmada.

En enero de 1981, el FMLN lanz6 la primera ofensiva guerrillera. «Se realizan
ataques contra objetivos militares en todo el pais, que dejaron un saldo de centenares de
muertos»'. Este mismo ano, crecio el fenémeno migratorio, fruto del desplazamiento
forzado de alrededor de 164 mil personas afectadas hasta entonces. Un ano después, se
registraron casi 300 mil refugiados en paises latinoamericanos. Las cifras sangrientas con el
paso de los anos fueron aumentando. En 1982 «a embajada norteamericana reporta un
total de 5639 muertos, entre los cuales 2330 son civiles, 762 militares y 2547 guerrilleros.
Socorro Juridico Cristiano informa que durante los primeros ocho meses de 1982, se
llevaron a cabo 3059 asesinatos politicos»’.

En el quehacer gubernamental, José Napoleén Duarte del Partido Democrata
Cristtano (PDC) asumi6 la direcciéon de la Junta Revolucionaria de Gobierno el 9 de marzo
de 1980. Cuatro anos después ganaria la presidencia por medio de elecciones. La Asamblea
Constituyente nombro a Alvaro Magaria presidente interino en 1982 y se nombro presidente
legislativo a Roberto D’ Aubuisson, lider de derecha vinculado con escuadrones de la muerte,
ademas de fundador de Ahanza Republicana Nacionalista (ARENA).

Respecto al financiamiento de la guerra, el Informe plantea que en enero de 1981,
el presidente de Estados Unidos, Jimmy Carter envié 5 millones de dolares para acciones
militares. El siguiente presidente, Ronald Reagan, aument6 «significativamente» ese apoyo

al ejéreito salvadoreno.

3 Fuerzas Populares de Liberacién «Farabundo Marti» (FPL, 1970), Ejército
Revolucionario del Pueblo (ERP, 1972), Fuerzas Armadas de Resistencia Nacional
(FARN, 1975), Partido Revolucionario de los Trabajadores Centroamericanos (PRTC,
1976) y las Fuerzas Armadas para la Liberacion (FAL, 1980).

4 ONU, op. cit., p. 33.

5 Ibidem, p. 36.
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1II Bloque (1983-1987) «Fl enfrentamiento armado como marco de las violaciones»

La Fuerza Armada desde 1983 regularizé los «bombardeos aéreos indiscriminados,
ataques masivos de artilleria, incursiones de mnfanteria, todo lo cual se expresa en masacres
y destruccion de comunidades en un esfuerzo por “quitarle el agua al pez”»".

El hecho politico mas relevante de este periodo fue la aprobacién de la actual
Constitucion Politica (1983) y las primeras elecciones presidenciales bajo esta Carta
Magna en 1984. La Democracia Cristiana resulté con la mayoria de votos y Duarte se
convirtio en el primer presidente civil -formalmente electo- en cincuenta anos. Al
siguiente ano, fueron las elecciones legislativas y municipales en las que gané la mayoria
de alcaldias y escanos el PDC.

De lado mternacional, algunas personalidades de relevancia mundial visitaron El

Salvador. El Papa Juan Pablo II llegdé en marzo de 1983 e hizo un llamado a la paz:

«ll diilogo que nos pide la Iglesia no es una tregua tictica para fortalecer posiciones en orden
a la prosecucion de la lucha, sino el esfuerzo sincero de responder con la bisqueda de
oportunas soluciones a la angustia, el dolor, el cansancio, la fatiga de tantos y tantos que
anhelan la paz. Tantos y tantos que quieren vivir, renacer de las cenizas, buscar el calor de
la sonrisa de los niiios, lejos del terror y en un clima de convivencia democrética»’.

Por su parte, el entonces vicepresidente de Estados Unidos, George Bush, visito El
Salvador en diciembre de 1983 y condeno a los escuadrones de la muerte. A lo que se
sumo la denuncia del embajador estadounidense en El Salvador, Thomas Pickering, quien
senalo a altos mandos del ejército vinculados con ellos. Solo en ese ano se le atribuyeron
4700 ejecuciones por parte de esos paramilitares. No obstante, la Cimara Baja del
Congreso de EE. UU. aprob6 67,75 millones de dolares en «ayuda de emergencia» en
1984, dirigida en su mayoria al ejército salvadoreno.

Este mismo ano se dieron los primeros intentos de didlogo entre el Gobierno y el
FMLN sin éxito. La guerrilla llego a secuestrar a una hyja de Duarte. Se negocid por presos
politicos su liberacion que ocurrié en 1985. Por su parte, D’Aubuisson reconocio
publicamente la existencia de escuadrones de la muerte (1986). Para agravar mas la

situacion, se declaré emergencia nacional por el terremoto del 10 de octubre de 1986.

6 Ibidem, p. 38.

7 Juan Pablo II, Homilia del 6 de marzo de 1983, con acceso disponible en:
https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/es/homilies /1983 /documents/hf jp-
ii_hom_19830306_san-salvador.html

8 ONU, op. cit., p. 41.
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1T Blogque (1987-1989) «el conflicto militar como obsticulo a Ia paz»

Este periodo se caracterizé por la mtensificacion diplomatica de la salida negociada. En
1987 los cinco presidentes de Centroamérica firmaron un pacto Esquipulas Il en el que
estipularon pacificar la region. «La Nunciatura Apostolica ofrece su sede para encuentros
entre el Gobierno y el FMLN-FDR vy el arzobispo Mons. Rivera y Damas actia como
moderador. Las partes se adhieren publicamente al Acuerdo Esquipulas II»". Los
asesinatos no pararon a pesar de ese intento de negociacion. La Fuerza Armada
salvadorena reporté 470 pérdidas de sus miembros por 1004 de parte de la guerrilla sin
contabilizar las victimas civiles. «Globalmente, sin embargo, el niimero de victimas ese ano
fue menor que en 1986»".

En lo electoral, se realizaron elecciones legislativas y municipales en 1988, donde la
mayoria fue para ARENA. Procesos electorales que no pararon el quehacer de los
escuadrones de la muerte, puesto que arreciaron en su acciéon ese mismo ano, dejando un
promedio de ocho crimenes al mes. Mientras el FMLN incluyé a alcaldes entre sus

victimas, ademads colocé minas que afectaron a civiles.

1V Bloque (1989-1991) «De la “ofensiva final” a Ia Firma de los Acuerdos de Paz»
La llegada a la presidencia de Alfredo Cristiani, un empresario miembro de las familias
oligairquicas mds influyentes, parecia que aceleraria la via negociada que pusiera fin a la
guerra debido a la apertura dialoguista que mostré cuando asumié el poder el 1 de junio
de 1989. Sin embargo, el 11 noviembre de 1989 el FMLN lazé la ofensiva final «Hasta el
tope y punto», que llevo la guerra al centro de la capital salvadorena. Antes los conflictos
se habian concentrado en zonas rurales. Fue uno de los momentos mas violentos de la
guerra. En ese contexto fue asesinado Ellacuria el 16 de noviembre, victima de la llamada
«masacre de la UCA» perpetrada por un batallon especializado de la Fuerza Armada.
Después de esa ofensiva, ambas partes consideraron improbable el triunfo de la via
militar por lo que se mici6 con mas fuerza la negociacion puesto que la misma ONU

asumio el rol protagéonico como mediador clave.

«lLa posibilidad del diilogo se recuperd a partir de la reunion de San Isidro Coronado, Costa
Rica, celebrada en diciembre de 1989, donde, paraddjicamente, se condeno al FMILN por
los cinco presidentes de Centroamérica, pero se aprobo el llamado al secretario general de
la ONU para que participe como mediador entre el FMLN y el gobierno. Esto posibilito
que el 4 de abril de 1990 se reunieran en Ginebra representantes de la msurgencia y el

9 Ibidem, p. 46.
10 [bidem, p. 47.
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gobierno y se firmara el Acuerdo de Ginebra, que compromete a las partes a la no
Interrupcion de reuniones de didlogo y a la continuidad de éste, en reuniones mensuales»”.

Aunque tuvo sus momentos dlgidos, especificamente en la relacion con el punto del ejército
y los cuerpos de seguridad, el didlogo no paré hasta alcanzar el fin de la guerra con la Firma
de los Acuerdos en el Castillo de Chapultepec, México. No fue mera casualidad la eleccion
del lugar. Mias bien fue parte de un reconocimiento simboélico a México por su papel
sustancial en la negociacion ya que, desde el 28 de agosto de 1981 con la Declaracion

franco-mexicana,” habia planteado su postura a favor de la salida politica no militar.

Imagen 1. Portada de periodico salvadorefio sobre la Firma de los Acuerdos de Paz.
Fuente: Portada de El Diario de Hoy, 16 de enero1992. Material consultado en Acervos
Historicos de la Biblioteca «Florentino Idoate» de la Universidad Centroamericana
«José Simeo6n Canas» (UCA-El Salvador)

11 BENITEZ, R., «Guerra civil en El Salvador y esfuerzos para alcanzar la paz», Revista
Mexicana de Politica Exterior, 28 (1990), pp. 29-30.
12 Texto de la Declaraciéon disponible en: https://cedema.org/digital items/4599
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Imagen 2. Invitacion de ARENA para la celebracion de la Firma de los Acuerdos de
Paz. Fuente: La Prensa Grdfica, 16 de enero de 1992, pag. 55. Material consultado en
Acervos Histéricos de la Biblioteca «Florentino Idoate» de la Universidad
Centroamericana «José Simeén Canas» (UCA-EIl Salvador)

Imagen 3. Invitacion del FMLN a celebrar el Cese del Enfrentamiento Armado.
Fuente: La Prensa Grdfica, 1 de febrero de 1992, p. 55. Material consultado en
Acervos Histoéricos de la Biblioteca «Florentino Idoate» de la Universidad
Centroamericana «José Simeén Canas» (UCA-El Salvador)
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Teopraxis
Ante ese contexto de guerra civil tanto Don Sergio como Ellacuria plantearon que para
terminarla era necesario tocar la raiz, la causa iltima de la violencia estructural. De ahi que,
s1 bien es cierto, se les debe considerar dentro de ese amplio grupo de personas que
promovieron la Firma de los Acuerdos de Paz, en sus planteamientos el fin de la guerra
era apenas un paso, muy importante y elemental, pero no bastaba con acallar los fusiles
para tener una paz plena. Habria que tocar de raiz el sistema para evitar mas guerras o
conflictos como los que aquejan en el presente a Latinoamérica y el mundo.

¢Qué llevo a que este perfil de clérigos en América Latina tuviera un compromiso
y rol protagénico en las luchas de liberacion en el siglo XX? :Qué concepto de las ciencias
sociales enmarca la practica politica desde la fe cristiana/catolica de buscar transformar
radicalmente la realidad y no solo interpretarla? Desde las ciencias sociales Enriqueta
Lerma desarrolla una categoria aplicable al quehacer y teoria de Méndez Arceo vy

Ellacuria: teopraxis.

«Dado que todas las religiones se traducen en cierta forma de actuar -conservadora o
revolucionaria, contestataria o tradicionalista- es posible decir que todas conllevan a una
teoprictica, pero solo son teopraxis aquellas que se proponen autotransformarse e mcidir en
la transformacion social con un posicionamiento critico al sistema economico y politico»”.

Frente a la situacion de guerra en Ll Salvador, ambos personajes pudieron haberse
quedado haciendo oracion por la paz, lamentindose en sus rituales por las muertes
violentas, torturas, desapariciones, etc., o ser indiferentes porque se trataba de «problemas
del mundo» ajenos a la Iglesia. Lo cual hubiese sido una teopréactica a secas, de talante
conservadora o tradicionalista. Posiciones religiosas asi fueron incluso promovidas y
financiadas desde algunos sectores de Estados Unidos en el siglo XX.

Alejados de la comodidad teopractica conservadora, que en algunos casos mas que
comodidad lleg6 a ser complicidad con el poder represor, Don Sergio, Ellacuria y otras
muchas personas mas ligadas a Comunidades Eclesiales de Base o a la Teologia de la
Liberacion, optaron por la teopraxis. Asumieron desde la fe un compromiso por cambiar
el orden social, politico y econémico de la region e incluso de la civilizacion en todo el
planeta. De hecho, la Teologia de la Liberacion consiste en una manera de expresar la fe

en la que se concibe a Dios contra la riqueza, con preferencia por los pobres, que exige

13 Lerma, E., Los otros creyentes. Territorio y teopraxis de la Iglesia liberadora en Regién
Fronteriza de Chiapas, CIMSUR-UNAM, San Crist6bal de Las Casas, 2019, p. 40.
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reorganizar la sociedad para construir el Reino de Dios desde el aqui y el ahora y superar
la creencia de «sufrir lo mas que se pueda en la Tierra para gozar en el cielo». En la linea
del concepto teopraxis, esta version de la fe tiene efectos politicos transformadores en tanto

buscan favorecer a las mayorias populares, principales victimas del capitalismo.

Don Sergio

Sergio Méndez Arceo (VII obispo de Cuernavaca, México), asumié desde su didcesis un
compromiso particular con algunos grupos insurgentes o socialistas en América Latina, en
especial con la Revolucion cubana, el Gobierno de Salvador Allende en Chile y con
«Cristianos por el Socialismo» de ese pais, la Revolucion sandinista en Nicaragua y la lucha
en El Salvador. Quienes procuraban tomar el poder para crear una sociedad justa, solidaria
y humana acorde con los principios del Evangelio desde distintas trincheras, no solo
eclesiales o la via armada, encontraron en Don Sergio un apoyo abierto y decido.

Cuernavaca se convirtié en un espacio de sostén para personas exiliadas o migrantes
obligados a salir de El Salvador por la situacion de guerra. Mientras fue obispo, su Catedral
fue una tribuna de denuncia de lo que sucedia en aquel pais. Al terminar su obispado en
1983 continu6 desde la presidencia del Secretariado Internacional Cristiano de Solidaridad
con América Latina «Oscar Arnulfo Romero» (SICSAL), que habia fundado con creyentes
y no creyentes como apoyo internacional al proceso de lucha salvadorena.

Don Sergio tenia interés y un alto grado de conocimiento de las circunstancias
salvadorenas. Platicaba y compartia sus impresiones con dirigentes de la guerrilla, con
sacerdotes, con lideres y lideresas de organizaciones sociales salvadoreiias. De hecho, sus
ultimas tres cartas publicadas en la revista Proceso N° 797, las escribié pocos dias antes de
morir (fallecio el 6 de febrero) y estaban dirigidas a Schafik Handal, un lider guerrillero del
FMLN, al arzobispo de San Salvador, Arturo Rivera y Damas y al expresidente Cristiani,

con motivo del fin de la guerra.
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Imagen 4. Extracto con la carta de Don Sergio dirigida al presidente salvadorefio en
1992, Alfredo Cristiani. Fuente: Archivo Digital SICSAL, Caja 3, Legajo 1,
Expediente 17 A

En estas cartas Don Sergio expresa cudl ha sido su postura desde los micios de la guerra,
una posicion de didlogo como salida al conflicto salvadoreno, en el marco de la Declaracion
franco-mexicana (1981). En la homilia dominical del 16 de enero de 1983 expresé a

proposito del viaje a Centroamérica de Juan Pablo I1:

«lin primer lugar reitero mi reflexion para ayudar a la de ustedes sobre el proximo viaje del
Papa. El Papa también ha comenzado a prepararlo, nuevamente hablo de Centroamérica,
ayer, con los representantes diplomiiticos ante Ia Santa Sede, insistiendo en el diilogo como
carmno imprescindible para la paz. Un didlogo donde no serd nada mds itercambio de
palabras, sino que conduzca al cambio de mentalidad... ha habido naciones que insisten en
ese drilogo: México con Francia, Venezuela.

»Otras naciones se han sumado, en particular para resolver el caso de El Salvador,
insistiendo en que el diilogo tiene que ser con los que estin en la oposicion formada,
porque ya son un interlocutor, los msurrectos, imprescindible. Se han ganado la capacidad
de interlocutores; a pesar de toda la ayuda material de los Estados Unidos no se ha podido
acallar a este interlocutor»”.

14 MENDEZ ARCEO, S., Compromiso cristiano y liberacién (Vol. 1), Ediciones Nuevo Mar
— Centro de Estudios Ecuménicos, México, 1985, pp. 219-220.
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Su apuesta por el didlogo, conllevaba dos situaciones especificas: que se acabara con la
guerra y con las causas de la guerra, esto es, propiciar condiciones de vida que no solo se
redujeran a acabar con la represion de tipo politica, sino que incluyera medidas econémicas
y socliales que propiciaran condiciones de vida digna, particularmente dirigida hacia
poblaciones marginadas o empobrecidas. Asi se lo expresa al comandante Handal en

relacion con la «paz», fruto del didlogo:

«lLas tareas de la paz, sin embargo, pueden ser mas arduas. Haber sido los vencedores del
poder imperial desenmascarado por Mons. Romero v proceder ahora de tal manera que los
vencidos sean con ustedes companeros leales en la construccion de un [Elf Salvador nuevo,
no pertecto, pero si diferente radicalmente de aquél en que fueron posibles el exterminio de
1932 y el tusilamiento de Farabundo Marti, la matanza del Rio Sumpul, la eliminacion de
los sacerdotes desde Rutilio Grande hasta Ellacuria y sus comparieros, comprendiendo a
Mons. Romero en la clave del arco»”.

Al parecer, el trato de «vencedores» que le da a la insurgencia se debid a la posicion
estadounidense que por anos aposto por la via militar. Algo que fue confirmado luego de

la ofensiva guerrillera de 1989:

«listados Unidos, uno de los principales involucrados en la guerra salvadorena, ha revalorado
al FMLN, considerindolo como una fuerza militar con gran capacidad de fuego y sin
posibilidad de ser derrotada a corto plazo... En ese sentido, el subsecretario de Estado
estadounidense para Asuntos Latinoamericanos, Bernard W. Aronson, declaré ante Ia
Ciamara de Representantes en enero de 1990 que El Salvador no necesita otra ofensiva. El
Salvador no necesita otra ronda de violencia y destruccion. El Salvador necesita la paz y el
tinico camino para alcanzarla es la mesa de negociaciones»"”.

15 MENDEZ ARCEO, S., «Cartas de Méndez Arceo al presidente Cristiani, al arzobispo
Rivera y al comandante Handal», Archivo Histérico del Secretariado Internacional
Cristiano de Solidaridad con América Latina (SICSAL), Caja 3, Legajo 1, Expediente 17
B, México, 1992.

16 BENITEZ, R., op. cit., pp. 30-31.
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Marzo de 1982. Convento de la catedral. Celebracidon del Tercer
Encuentro Internacional de Solidaridad Cristiana con El Salvador

e ’;;’ it

1

Con el periodista Koos Koster, poco antes que éste fuera asesinado
por la junta militar salvadorena, en abril de 1982

Imagen 5. La solidaridad de Don Sergio con El Salvador. Fuente: Videla, 2010, p. 144

Ellacuria

Ignacio Ellacuria, jesuita nacido en Espana, pero nacionalizado salvadoreno, no solamente
es un referente tedrico de la Filosofia de la iberacion o de la Teologia de la iberacion, sino
que se convirtié en un actor politico de primera linea en la guerra civil sufrida por El
Salvador en la década de los ochenta. Su tribuna fue la rectoria de la UCA, que ejercié de
1979 hasta su asesiato en 1989. Desde ahi elaboré analisis de coyuntura que se leian en
la radio del arzobispado (YSAX) y que tenian fuerte impacto en la opinion puablica dado
que era la radio donde Mons. Romero transmitia sus homilias dominicales.

Por otro lado, mas alla de la coyuntura, elabor6 otras publicaciones mas extensas

sobre su vision teologica y filoséfica de la realidad. Influido por el filésofo espaiiol Xavier
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Zubiri, dialogo6 con distintas tradiciones filosoficas occidentales y desarrollé o defendid
postulados a favor de la Teologia de la liberacion.

Este talante teorico no fue excusa para alejarse de los problemas concretos del pais
en guerra. Al contrario, puso su capacidad racional al servicio de la transformaciéon social
a favor de lo que ¢l llamaba «mayorias populares», rostros concretos de personas victimas
de la represion politicas y de un sistema capitalista excluyente, injusto e irracional en cuanto

a la organizacion de la vida humana en sociedad. Ellacuria desde la UCA como rector,

«Insistia una y otra vez: que en esa universidad la asignatura primera y mds importante era la
realidad nacional. Por supuesto que no era solo un decir; y es que, en los «tiempos heroicos»
de la UCA -como los caracterizo el poeta Francisco Andrés Escobar—, el conjunto de esta
mstitucion universitaria estaba en funcion del andlisis y la reflexion sobre la realidad del pais,
en sus distintas dindmicas estructurales y coyunturales. Ademds de las publicaciones

académicas, entre las cuales la Revista Lstudios Centroamericanos (ECA) ocupaba un lugar

central, vienen a mi mente dos iniciativas de una envergadura extraordinaria: el Seminario
Permanente para el Anilisis de la Realidad Nacional y Ia Citedra de Realidad Nacronal»”.

Al 1igual que Méndez Arceo, Ellacuria se sumo a las voces que presionaron por una salida
negociada al conflicto salvadoreno. Esto lo llevo a ser parte del Comité Permanente del
Debate Nacional (también llamado solamente «Debate Nacional»), compuesto por
diferentes organizaciones sociales no combatientes, impulsado por el arzobispo de San
Salvador en 1988, Arturo Rivera y Damas, cuyo objetivo fundamental era presionar para

terminar con la guerra por la via del didlogo o negociacion.

Imagen 6. Ignacio Ellacuria en la Catedra de Realidad Nacional, 1986. Fuente:
Archivo Universidad Centroamericana «José Simeon Canas», UCA

17 GONZALEZ, L., «Pensar la realidad nacional», Alianet.org, con acceso en:
https://www.alainet.org/es/articulo/206054
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En tanto actor politico, fungié como mediador en el secuestro de la hija del presidente de
la republica en 1985. Tenia platicas con comandantes del FMLN y con personeros del
gobierno, especialmente con la llegada de Cristiani a la presidencia. En medio de un
proceso judicial poco claro en cuanto a la busqueda de justicia por la masacre de la UCA,
en marzo de 2022, el expresidente expreso: «Desde que fui electo presidente de la
Republica, comparti con el padre Ellacuria el objetivo de lograr la paz a través del didlogo
politico»". También quien fuera el pivote en los tres intentos de crear una comision

gubernamental negociadora, David Escobar Galindo testifica lo siguiente:

«Puedo dar fe personal de que el padre Ellacuria estuvo muy mteresado desde el primer

momento en el desenvolvimiento de aquel proceso. El 1 de junio de 1989, dia de Ia Toma de
Posesion Presidencial, fue un jueves; y el lunes siguiente me convoco el Presidente Cristiani a
Casa Presidencial para el martes 0. El tema: conversar sobre lo ofrecido por el Presidente en
su Discurso inaugural en lo referente a la oferta de diilogo con la guerrilla ahi plasmacda.

»El Presidente queria comenzar de mmediato. Acepté formar parte de su Comision
Negociadora, y lo primero que hice al salir fue buscar un encuentro directo con el Padre
Ellacuria en la UCA para hablar del asunto. Yo queria, ademds, que él me diera opinion
cierta sobre lo que se podia esperar de cada uno de los integrantes de la Comandancia
General del FMLLN. Y asi fue, en aquella y en reuniones posteriores»”.

Dimension Descripcion

a) Frustracion popular por la mala marcha del proceso
democratico y en concreto la poca contribucién de los
procesos electorales a la mejora de la situacion.

b) Fuertes divisiones en los partidos y otras
instituciones, que las colocan en estado de crisis

Democracia . . .
y parmente, por buscar mas los intereses particulares.

administraciéon publica

c) Mal manejo de las reformas estructurales tanto por su
intencionalidad politica como por deficiencias en su
ejecucion.

d) Corrupcion.
a) Persistencia de los escuadrones de la muerte.

Descomposicion social e b) Creciente anomia social, desmoralizaciébn Yy
impunidad deshumanizacion de la sociedad salvadorenia.

c) Aumento de la delincuencia.

18 CRISTIANI, A., «<El juez ordena la detencion del expresidente Cristiani en El Salvador,
DW (2022), con acceso en: https://p.dw.com/p/4800r

19 ESCOBAR, D., «<Lo que escribi6 el Padre Ellacuria sobre el inicio del proceso de
negociacion de la paz en los primeros 100 dias del Presidente Cristiani (I)», La Prensa
Grdfica (2017), con acceso en: https://www.laprensagrafica.com/opinion/Lo-que-
escribio-el-Padre-Ellacuria-sobre-el-inicio-del-proceso-de-negociacion-de-la-paz-en-
los-primeros-100-dias-del-Presidente-Cristiani-I-20170114-0064.html
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Economia

Carlos Mauricio Hernandez
a) Agravamiento coyuntural de la crisis economica
estructural por la crisis econémica mundial.

b) Imposicion de medidas econémicas por parte de
instituciones financieras internacionales.

c) Presupuesto nacional orientado a la guerra y no a la
solucion de las necesidades basicas del pueblo.

Militarismo de Ronald
Reagan

Debilitamiento del proyecto de la administracion Reagan
para El Salvador, con mas apoyo en la busqueda de una
solucion negociada y con mayor conocimiento y
preocupacion por la situacion salvadorena,
especialmente en el tema de los derechos humanos

Guerra civil

a) La prolongacion de la guerra con su efecto sobre la
situacion econémica, social y politica.

b) Inflexibilidad de ambas partes en conflicto y de los
distintos actores sociales y politicos con tendencias
ocasionales a la radicalizacion de las posiciones.

c¢) Envenenamiento y polarizacién de las mentes por
buena parte de los medios de comunicacién social.

d) Ventajas para algunos sectores de la prolongacion de
la guerra.

Posturas sobre la salida
del conflicto

a) Mayor concientizacion, especialmente entre los
sectores populares sobre la gravedad de la situacion,
sobre la necesidad de una solucién negociada no militar.

b) Reconocimiento del FMLN como fuerza politica
representativa.

Cuadro 1. Aspectos coyunturales de la guerra civil salvadorena. 1988. Fuente:
Elaboracion propia con base en Ellacuria, Documento sintesis para el Debate
Nacional,1988. Se ha transcrito integro los textos de la columna derecha

¢Cual paz?

Del cuadro 1 se puede deducir que las guerras tienen efectos graves en las sociedades que las

sufren. No solo por las muertes violentas sino por toda una cadena de descomposicion social

abonada por un Estado que gasta recursos en armas y no en desarrollo humano. A la par

que se celebraba la Firma de los Acuerdos de Paz, la sociedad salvadoreiia experimentaba la

creciente delincuencia comun. £/ Diario de Hoy del 31 de enero de 1992 recogia el clamor

de una victima de ese tipo de violencia: « Cual paz? ;Donde estd la paz?»™.

20 Seccion Hoy, «Asesinan a comerciante de ganado en Soyapango», El Diario de Hoy (31

de enero de 1992), p. 2.
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HOY

¢« sDonde
estd la
Bf".. . paz..l - ,’

.de Solérzano, esposa
| comerciante Oscar
rzano, asesinado ayer.

Imagen 7. Reclamo de victima de la violencia social a dos semanas de la Firma de los
Acuerdos de Paz. Fuente: Seccién Hoy, El Diario de Hoy, 31 de enero de 1992, p. 2

En resumidas cuentas, don Sergio y Ellacuria buscaban ponerle fin a la guerra civil en El
Salvador por la via negociada (coyuntura). Querian la paz. Una que no se redujera al fin de
la guerra en si, sino que también acabara con la violencia social-delincuencial o con cualquier
otro tipo de violencia surgida de la civilizacion capitalista (estructura de realidad). En el

andlisis que hace Ellacuria sobre los primeros cien dias del Gobierno de ARENA, afirmé:

«Se reconoce, en primer lugar, que en El Salvador se da una verdadera guerra, considerada
por €l [Cristianif como fratricida e myusta y que no basta con el binomio lucha armada-
elecciones para acabar con ellas; esta guerra, por mds que haya sido «desatada por fuerzas
totalitarias marxistas leninistas», iene como base profundos problemas sociales y econdomicos,
sin cuya superacion poco se podrd hacer para alcanzar una paz justa y duradera»”.

Asi pues, para acabar con la guerra y conseguir una paz realmente justa y verdadera, se

debia apuntalar sobre los aspectos estructurales que la habian originado (ver cuadro 2).

«lLa raiz estd en la myjusticia estructural, manifestada en la concentracion injusta de la riqueza,
especialmente de la tierra, pero también de la industria y el comercio en grupos sociales
pequernios, que maiginan a la imensa mayoria de los beneficios, imposibilitando la
reproduccion material y espiritual de la mayor parte de Ia poblacion»”.

21 ELLACURIA, 1., «El diadlogo en los primeros cien dias de Cristiani», Centro de
Documentacion virtual Ignacio Ellacuria, SJ (1989), Caja 9, Carpeta 18, con
disponibilidad en: https://www.uca.edu.sv/centro-documentacion-virtual /wp-
content/uploads/2015/03/C09-c18-.pdf

22 ELLACURIA, 1., «Documento sintesis para el Debate Nacionaly, Centro de
Documentacion virtual Ignacio Ellacuria, SJ (1988), Caja 9, Carpeta 15, con
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Dimension

Descripcion

Principales causas
estructurales de la guerra

a) El conflicto no surge por una agresion del
comunismo internacional, a la que se responde en
alianza con Estados Unidos, sino que es fundamental y
primordialmente endogeno y se debe sobre todo a la
injusticia estructural.

b) La injusticia estructural esta sostenida por la
violencia institucional y la represion, que mantiene al
pueblo en condiciones inhumanas con negacién de sus
derechos fundamentales.

c) La lucha armada surgi6 al agotarse los caminos de
solucion no violenta y al cerrarse las posibilidades
reales de participaciéon popular.

d) Ha sido una forma legitima de luchar para superar
una situacién intolerable y constituy6 la respuesta de
sectores representativos de la sociedad ante la falta de
espacios de participacién politica, los fraudes
electorales, la represion y la injusticia estructural.

Orden capitalista

a) Agotamiento del modelo capitalista agroexportador
dependiente en el marco de una estructuracién injusta
del comercio internacional.

b) El poder del Estado y de sus Organos se configura
en beneficio de las minorias... constituyéndose asi en
un sistema politico excluyente, injusto, débil y
represivo.

Guerra Fria

a) Injerencia directa permanente de sectores militares
en la conduccion del Estado y de la sociedad en apoyo
a las oligarquias y sectores dominantes y actualmente
a los intereses norteamericanos.

b) Aunque el conflicto salvadoreno no surge del
enfrentamiento Este-Oeste, queda enmarcado e
influido por él, porque entran en juego los intereses de
los bloques, pero en grado desigual pues en nuestro
caso influye mucho mas el interés de la seguridad
norteamericana que el interés del expansionismo
soviético

Desarrollo Humano

a) Enorme presion demografica sobre un territorio,
pobre en recursos y con bajo nivel de desarrollo
cultural y cientifico.

b) Un sistema educativo inadecuado para el desarrollo
intelectual, moral y politico de la mayor parte de la
poblacién.

c) Existencia masiva de desplazados, refugiados y
marginados.

Cuadro 2. Aspectos estructurales de la guerra civil salvadoreiia. 1988. Fuente:
Elaboracion propia con base en Ellacuria, Documento sintesis para el Debate
Nacional,1988. Se ha transcrito integro los textos de la columna derecha

disponibilidad en: https://www.uca.edu.sv/centro-documentacion-virtual /wp-

content/uploads/2015/03/C09-c15-.pdf
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Las alternativas al capitalismo

La paz promovida por Don Sergio y Ellacuria implica necesariamente™ tocar la fuente de
todas las violencias: el capitalismo. Para ellos es una contradicciéon que la Iglesia o cualquier
expresion cristiana defienda a este sistema estructuralmente mjusto y causante de guerras
como la salvadorena.

En el caso de Don Sergio, «fustiga a la Iglesia del continente que, en general, apoya
de facto al capitalismo»”. Frente a lo cual, opté abiertamente por apoyar procesos
revolucionarios de corte socialista, aunque aclara: «no soy marxista ni comunista, pero no
soy tampoco antimarxista ni anticomunista. Soy eso si, antiimperialista. Porque el
capitalismo es de por si, anticrisiano. Mientras que el marxismo, el comunismo, el
socialismo no son de por si anticristianos»”. Asimismo, el 16 de mayo de 1986 le expreso
a un grupo de jovenes nicaragiienses en Cuba la relacion que concebia entre el cristianismo

y revolucion politica, un ejemplo de teopraxis:

«No es lo mismo cristianismo que revolucion. La revolucion es Ia mediacion para que el
cristianismo, para que la relacion con aquél que es el padre de nuestro senor Jesucristo. La
mediacion para que ese padre se manifieste, sea conocido y sea glorificado en el pueblo. La
mediacion para que el amor, la justicia, la 1gualdad, la ibertad florezcan en un pueblo. Se
necesitan las mediaciones politicas para que las estructuras de un pueblo sean auténticamente
relacionadas con los principios cristianos.

»Pero el proyecto revolucionario es el que debe aplicarlas para que haya 1gualdad en el
pueblo, para que no hayva nada mis igualdades mdividuales buscadas por los individuos, sino
que la ;gualdad reine en el pueblo, para que la justicia se aplique en el pueblo y no contra el

@

pueblo, no sobre el pueblo»”.

El pais que encarnaba la civilizacion de corte capitalista era Estados Unidos y su sistema

con una estructura injusta:

«Muchos solamente se sumaron en Nicaragua a la revolucion por estar contra Somoza. Pero
querian después continuar con un sistema que fuera un somocismo s Somoza. 'Y
desgraciadamente parece que en esto algunos eclesidsticos, algunos obispos participaban de

23 En esto consiste la esencia de su interpretacion del mundo y de su critica a la
estructura de la realidad.

24 VIDELA, G., op. cit., p. 52.

25 MENDEZ ARCEO, S., «Homilia dominical del 12 de julio de 1981», Archivo Sonoro
Sergio Méndez Arceo, SICSAL, Cuernavaca.

26. MENDEZ ARCEO, S., «Discurso de don Sergio Méndez Arceo en la escuela
nicaragliense de la Isla de la Juventud en 1986», Archivo Sonoro Sergio Méndez Arceo,
SICSAL, Cuernavaca.
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esta idea: de un somocismo s Somoza. Es decir, del mismo sistema capitalista que
continuara en Nicaragua.

» L sistema norteamericano, ese piensa mal. Esti organizado el sisterna para la explotacion
de nuestros pueblos, no solo es el gobierno. Es el sistema de vida del aprovecharmiento para
la propia satisfaccion, para el consumismo de la nacion norteamericana. Para el
armamentismo de la nacion norteamericana, que quiere imponer su ley a todo el mundo
con las innumerables bases distribuidas por todo el mundo, con las armas mis sofisticadas
para dominar al mundo»”.

Por su parte, Ellacuria, en coincidencia con Don Sergio, considera que el capitalismo esta

en contradiccion con el cristtanismo:

«Ya se han hecho muchas pruebas e intentos de correccion cristiana del capitalismo y los
resultados no han sido buenos, ni siquiera en el orden la satistaccion de las necesidades
basicas, ya no se diga en el terreno ético de construir un hombre nuevo y una tierra nueva»”".

Plantea como alternativa al capitalismo una civilizacion radicalmente diferente: la
civilizacion de la pobreza. No se trata de una pauperizacion de la sociedad. El titulo tiene
un aspecto provocador sin duda. Responde a una paradoja: mientras la civilizacién actual
dice promover la riqueza, en la practica lo que produce es pobreza en grandes sectores de

la humanidad.

«La civilizacion de la pobreza se denomina asi por contraposicion a la civilizacion de la
riqueza y no porque pretenda la pauperizacion universal como ideal de vida. Ciertamente,
la tradicion cristiana, estrictamente evangélica, tiene una enorme desconfianza con la
riqueza... lo que aqui se quiere subrayar es la relacion dialéctica riqueza-pobreza y no la
pobreza en si misma»”.

El que unos pocos se favorezcan en detrimento de las grandes mayorias no es ni racional
ni ético ni humano, es un orden que se acerca mas a lo salvaje. En resumidas cuentas, lo

central de la civilizacion de la riqueza es lo siguiente:

«lLa civilizacion de la riqueza y del capital es aquella que, en tltima instancia, propone la
acumulacion privada del mayor capital posible por parte de individuos, grupos,
multinacionales, estados o grupos de estados, como la base fundamental del desarrollo y la
acumulacion poseedora, mdividual o familar, de la mayor riqueza posible como base
fundamental de la propia seguridad y de la posibilidad de un consumismo siempre creciente
como base de la propia felicidad.

27 Idem.

28 ELLACURIA, 1., «Utopia y profetismo desde América Latina. Un ensayo concreto de
soteriologia historica», en 1. Ellacuria, Escritos Teoldgicos (Vol. II), UCA Editores, San
Salvador, 2000, p. 286.

29 Ibidem, p. 274.
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¢Cual paz? Aproximacion a los postulados de Sergio Méndez Arceo y de Ignacio
Ellacuria sobre las causas y salidas a la guerra civil salvadorena

»No se niega que tal tipo de civilizacion, vigente tanto en el este como en el oeste y que debe
lamarse civilizacion capitalista -sea capitalismo de Estado o capitalismo privado-, ha traido
bienes a la humanidad... pero ha traido males mayores y sus procesos de autocorreccion no
se muestran suficientes como para revertir su curso destructor»”.

La alternativa, la civilizacion de la pobreza, en cambio, «propone, como principio
dinamizador, frente a la acumulacion del capital, la dignificacion por el trabajo, un trabajo
que no tenga por objetivo principal la produccion de capital, sino el perfeccionamiento del
hombre»". El aspecto de fondo es que «no se necesita la apropiacion privada de los bienes
comunes para cuidar y disfrutar de ellos»™.

En definitiva, «el objetivo utépico no es que todos tengan mucho por la via de la
apropiacion privada y exclusivista, sino que todos tengan lo necesario y quede abierto a
todos el uso y disfrute no acaparador y exclusivista de lo que es primariamente comun»".

Solo de esta manera, con una nueva civilizacién, la paz -en toda su plenitud- serd
posible. Mientras no se toque de raiz la mentalidad que solo desde la acumulacion sin
limites se puede logra la realizacion individual y colectiva, las violencias coyunturales
seguiran recordando la fuente de donde surgen. Porque el capitalismo con esa logica «ha
llevado a la ruptura cainica de la humanidad y a la formacién de un hombre explotador,

represivo y violento»™,

Conclusiones
La coyuntura de guerra civil en El Salvador en la década de los ochenta hizo coincidir a
Don Sergio e Ignacio Ellacuria en cuanto a la salida negociada. En relaciéon con el marco
mterpretativo que ambos personajes realizaron para entender en profundidad el porqué de
la guerra, también hay coincidencias que se pueden comprender, dado su talante religioso,
no tanto desde la teopractica (mera acciéon humana derivada de la fe profesada) sino de la
teopraxis (pretension de hacer transformaciones radicales en el ordenamiento de la
sociedad con mspiracion desde la fe).

Pudiera considerarse que si hay diferencias entre ambos. Diferencias que no son de
fondo sino de forma. Don Sergio plante6 que las revoluciones socialistas en América Latina

eran la alternativa cristiana para construir un orden politico, social y econémico mds acorde

30 Ibidem, p. 273.
31 Ibidem, p. 275.
32 [bidem, p. 276.
33 [dem, p. 277.
34 [dem, p. 266.
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con los valores propios del Evangelio, concebido desde la Teologia de la Liberacion.
Aunque las revoluciones no fueran en si cristianas, si las consideraba terreno fértil para la

vivencia de la fe.

«kn la actualidad esta salida a una sociedad no capitalista, se ha perdido. Incluso en este
momento donde hay cambio en el pais [Méxicol y se pretende ser un cambio radical, una
transformacion radical. Lo que dice el jefe del Ejecutivo: va a la raiz de los problemas. La
salida que se nos plantea es la construccion de un Estado Benefactor.

»Un Estado Benefactor que existia en 1980, en 1970. Pero ese Estado Benefactor no rompe
con los limites del capitalismo. Se ajusta al capitalismo. Lo «<humaniza». Lo hace mds amable.
Explotan menos, te oprimen menos, pero no se acaba la explotacion ni la opresion. Lo que
estd planteando Méndez Arceo en el 78 -o desde los 60 dice él-, es que la tinica salida para
América Latina, es el socialismo»”.

Ellacuria -no asumio6 el socialismo como via- teorizé originalmente sobre una civilizacion
que fuera mas alld incluso de los socialismos en América Latina. Incluso llegd a etiquetar
al socialismo soviético de ser una especie de capitalismo de Estado.

No obstante, en el fondo existe una gran coincidencia entre ambos personajes: desde
su concepcion teologica, el cristianismo es incompatible con el capitalismo y, por tanto, se
hace neludible la busqueda de construir alternativas de organizar la vida humana que
superen los males itrinsecos a la civilizacion ahora hegemonica.

Con esa utopia de fondo, Don Sergio y Ellacuria deben ser considerados personajes
medulares en la Firma de los Acuerdos de Paz en el Castillo de Chapultepec, aunque ese
dia 0 en las conmemoraciones posteriores no hayan tenido mayor notoriedad” por parte
de las autoridades”. Por ejemplo, las siguientes lineas reflejan el olfato politico de Ellacuria

que se atrevid a pronosticar meses antes de su asesinato lo siguiente:

«Hasta se podia esperar que El Salvador habia entrado esta vez definitivarnente en el
verdadero camino de la paz, por mucho que este camino fuera arduo y largo. Lo que no
parecia posible en los primeros noventa dias de Cristiani acabo cuajando en los siguientes
diez dias de septiembre por un conjunto de esfuerzos, que eran la respuesta al proceso
profundo de una necesidad historica, la cual puede ser frenada por uno o por otro en cortos
lapsos de tiempo, pero no puede ser cortada definitivamente por nadie»”.

35 CEREZO, A. «Foro virtual: el legado de Don Sergio», Ajusco Radio (4 de febrero de 2022), con
disponibilidad en: https: / /www.facebook.com /AjuscoRadio/videos /4644641455585261

36 En el discurso de Schafik Handal hizo una referencia a Ellacuria donde le reconoce
el papel vital en la negociacion.

37 Desde la llegada la presidencia de Nayib Bukele en junio de 2019, la Firma de los
Acuerdos de Paz no se conmemora oficialmente, muy a pesar de la trascendencia
historica para El Salvador.

38 ELLACURIA, I., «El dialogo en los primeros cien dias de Cristiani», op. cit.,
cursivas anadidas.
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¢Cual paz? Aproximacion a los postulados de Sergio Méndez Arceo y de Ignacio
Ellacuria sobre las causas y salidas a la guerra civil salvadorena

Asi fue. La ofensiva de 1989 no logré frenar los esfuerzos que derivaron en la Firma de los
Acuerdos de Paz en 1992. Aunque las balas represoras del Ejército salvadoreno le
arrebataron la vida, la historia le dio la razon sobre este proceso. Don Sergio si logro
presenciar el acto histérico en el Castillo de Chapultepec. Pocos dias después, fallecié. Por
de pronto, queda por decir que la deuda por construir una alternativa al capitalismo, no
solo desde la fe, sino también desde la Academia y de la vida social en general, sigue siendo
una deuda con estos personajes historicos que procuraron la paz en El Salvador, en México
y en el mundo. La memoria histérica les debe tener siempre presente por haber sido
verdaderos artesanos de la paz y animadores de utopias que hagan caminar en pro de

mejorar cualquier sociedad.
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Resumen

Los dngeles permean tode el Oceidente cristiano medieval. Son una presencia constante, cotidiana,
en la vida de los seres"humanos y, al mismo tiempo, han sido objeto de profundas reflexiones
teologicas, Nilosoficas y politicas. Pensadores de diferentes extracciones han buscado a través de su
estudio respuestas sobre la realidad politica de su tiempo. En esta oportunidad abordaremos la
tematica en cuestion a través de Francesc Eiximenis (c. 1330-1409), franciscano nacido en Gerona
que tuvo una notable actuaciéon en variados escenarios. En relacion con la materia de nuestro
mterés, redactolel Litbre dels angels, un tratado sobre angelologia que incluye reflexiones de indole
politica. De esta obra trabajaremos especialmente el libro IV, que trata basicamente sobre los
demonios, y elilibro V, dedicado al arcangel Miguel y su lucha contra los dngeles caidos.

Palabras clave

Angelologia, Baja Edad Media, Francese Exximenis, Liibre dels angels

Abstract

Angels permeate the entire medieval Christian. West. They are a constant, daily presence in the
lives of human beings and, at the same time, they have been the object of profound theological,
philosophical and political reflections. Thinkers from different backgrounds have sought through
his study answers about the political reality of their time. On this occasion I will address the topic

in question through Francesc Eiximems (e. 1830-1409), a Franciscan born in Gerona who had a

* El presente articulo es una version ampliada y revisada de una ponencia presentada

ante el Congreso Internacional Iglesia, poder y sociedad en el medievo peninsular.

Perspectivas actuales de investigacion, organizado por el Instituto de Historia del Centro

de Ciencias Humanas y Sociales (CCHS), Consejo Superior de Investigaciones

Cientificas (CSIC), Universidad Complutense de Madrid, modalidad virtual, que tuvo
lugar entre el 17 y el 20 de octubre de 2023.

Revista Hispano americana T.O.R.
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notable performance in various settings. In relation to the subject of our interest, he wrote the Llibre
dels angels, a treatise on angelology that includes reflections of a political nature. From this work I
will work especially on book IV, which is basically about demons, and book V, dedicated to the
archangel Michael and his fight against the fallen angels.

Keywords

Angelology, Late Middle Ages, Francesc Eiximenis, Liibre dels angels

Introduccién
La presencia de los angeles en el Occidente cristiano medieval es abrumadora.' David Keck
considera que, dada la extendida importancia de estos seres para los hombres y mujeres
de la Edad Media, el tema de la angelologia medieval es el topico mas olvidado en los
estudios dedicados a dicho periodo.” En el lapso que va desde la publicacion, en 1998, del
libro de Keck sobre dngeles y angelologia en la Edad Media y el presente parece haber
aumentado el interés en este tema, como lo prueba, por ejemplo, la voluminosa obra que
Giorgio Agamben y Emanuele Coccia le han dedicado, que incluye su estudio en las que
se han denominado las tres religiones del Libro, es decir: la judia, la cristiana y la islamica.”
Es esencial tener presente un amplio rango de fuentes para comprender la evolucién
de la angelologia medieval y sus discontinuidades y continuidades con la de la era patristica.
Sin duda, las Sagradas Escrituras constituyen el fundamento de toda la angelologia cristiana.
Sirvieron como base para las elaboraciones de los que se pueden considerar como dos de
los maximos exponentes del pensamiento medieval: Agustin de Hipona (354-430) y Tomas
de Aquino (1225-1274). Por otra parte, los siglos XI al XIII son testigos de profundos
cambios y ricos desarrollos en angelologia. De la misma manera que se desplego el culto a
Maria, aument6 la importancia del papel del arcingel Gabriel en la Anunciacion y en el

drama de la salvacion humana. También el culto a Miguel -el triunfador en la contienda

1 La bibliografia sobre el tema es amplisima. Citamos aqui solo una escueta selecciéon
de obras que consideramos fundamentales: AGAMBEN, G. y COCCIA, E. (dirs.), Angeli.
Ebraismo Cristianesimo Islam, Neri Pozza Editore, Vicenza, 2009. HOFFMANN, T. (ed.),
A Companion to Angels in Medieval Philosophy, Brill, Leiden /Boston, 2012. HOFFMANN,
T., Free Will and the Rebel Angels in Medieval Philosophy, Cambridge University Press,
Cambridge, 2020. KECK, D., Angels and Angelology in the Middle Ages, Oxford
University Press, Oxford, 1998. SUAREZ-NANI, T., Les anges et la philosophie.
Subjectivité et fonction cosmologique des substances séparées a la fin du Xllle siécle,
Librairie Philosophique J. Vrin, Paris, 2002.

2 KECK, op. cit., p. 4.

3 AGAMBEN y COCCIA, op. cit.
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con Lucifer- continué creciendo, siendo la figura de dicho arcangel central en la Iglesia a
partir del siglo XI11.'

El siglo XII también es testigo de un renacimiento del interés en las obras del Pseudo
Dionisio Areopagita, cuya Jerarquia celeste resulto ser el mas profundo y abarcador de
todos los textos patristicos sobre angeles. La confusion sobre la identidad del que es
conocido como el Pseudo Dionisio es, por lo menos, doble. Se lo tomé, en principio, por
Dionisio el Areopagita, juez del Areopago convertido al cristianismo por la predicacion de
Pablo de Tarso y posteriormente obispo de Atenas. Mas adelante se lo identificé también
con el santo martir Dionisio, el primer obispo de Paris. Finalmente, la critica textual lo
ubica entre fines del siglo V y los inicios del VI en un monasterio sirio. Por otra parte,
hacemos notar que, en virtud de esta confusion, podriamos decir que en la figura del
Pseudo Dionisio Areopagita conviven tres personas en una, lo cual lo hace asimilable a la
figura misteriosa por excelencia del cristianismo, la Santisima Trinidad, y a su vez anida en
¢l la triada, omnipresente en su pensamiento.

Dominique Iogna-Prat senala que el principal aporte de Dionisio es ofrecer una
teoria global del orden del mundo a partir de la articulacién entre las Escrituras y la
cosmologia neoplaténica. El conjunto de lo creado esta regido por tres movimientos: el
movimiento circular, propio de la teologia mistica; el movimiento helicoidal, de la teologia
discursiva; y el movimiento recto (o intermediario), que rige la teologia simbolica. Cada
uno de estos movimientos permite un ascenso por grados de lo creado hacia lo increado,
de lo humano hacia lo divino, siguiendo una ley de conjunto, «la ley de divimidad», que
retine lo inferior a lo superior pasando por el estado medio.’

En la Jerarquia celeste v la Jerarquia eclesiistica el Pseudo Dionisio presenta el
movimiento procesivo y retrocesivo. La jerarquia celeste es una coleccion ordenada de
grados. Todos participan de la sabiduria y el saber. Siguiendo un modelo ternario, el orden
superior, que recibe directamente la iluminacion de la tearquia divina, estd ocupado por
los serafines, los querubines y los tronos. El orden medio agrupa a los senorios (o
dominaciones), las potencias y los poderes (o virtudes). El tercer orden esta constituido por
los principados, los arciangeles y los angeles; este ultimo es el que preside a las jerarquias
humanas para lograr su elevacion espiritual hacia Dios de manera ordenada. Jesus es

considerado en este esquema como el punto de articulacién entre las dos jerarquias, la

4+ KECK, op. cit., pp. 5-6.

5 IOGNA-PRAT, D., «Penser I’Eglise, penser la société aprés le Pseudo-Denys I’Aréopagiten,
en F. BOUGARD; D. IOGNA-PRAT; R. LE JAN (eds.), Hiérarchie et stratification sociale
dans ’Occident médiéval (400-1100), 2008, Brepols, Turnhout, pp. 55-81.
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celeste y la eclesiastica, en virtud de su condicién tnica de Dios encarnado. La jerarquia
eclesidstica también estd formada por un conjunto de tres veces tres triadas,” que no
desarrollaremos en esta oportunidad, ya que -si bien mas adelante esbozaremos una
comparacion entre los topicos jerarquia, revuelta y caida en angeles y humanos- nuestro

estudio se va a abocar a los angeles.

Eiximenis y el Llibre dels angels
Francesc Eiximenis, franciscano nacido en Gerona hacia 1330 y muerto en 1409, es
reconocido como uno de los principales escritores y teologos de la Baja Edad Media
catalana,” habiendo ocupado también altos cargos eclesiasticos -entre los que se destacan
sus nombramientos como obispo de Elna y patriarca de Jerusalén- y en la administracion
de Valencia. Se conoce su formacion académica itinerante, ya que paso por Colonia, Paris,
Oxford, Roma, Toulouse. En esta tltima ciudad recibié su doctorado en teologia.’

Eiximenis escribio una vasta produccion sobre dogma y teologia cristianos, pero
también emprendié una amplia descripcion de la vida y las costumbres de Valencia en el
siglo XIv. La que suele considerarse como su obra mayor es una especie de guia
enciclopédica sobre el cristianismo, que nos ha llegado bajo el nombre de Lo Crestii.
También se destaca el Regiment de la cosa puiblica, un tratado que Eiximenis habria escrito
en 1383 a requerimiento de los gobernantes de Valencia, y que trata sobre las funciones y
responsabilidades de un gobernante. Posteriormente redacta el Liibre de les dones, que se
convirtio en una popular guia moral para las mujeres. Ya terminando el siglo XIV escribe
la Vita Christi. Estas obras fueron escritas en lengua verniacula, pero Eiximenis también
tiene produccion en lengua latina, entre la que se destacan la Pastorale -sobre los deberes
de un obispo-, Scala Der -sobre los mandamientos, los pecados capitales y la
contemplacién- y una guia retorica para el clero titulada Ars predicandr populo.’

La obra que elegimos como fuente para el presente trabajo, el Litbre dels angels,

redactada en 1392, tuvo una extraordinaria aceptacion en diferentes partes de Europa.

6 JOGNA-PRAT, op. cit., pp. 64-77.

7 «Francesc Eiximenis (c. 1327-1409) is undoubtedly the most distinguished Catalan
theologian and writer of the fourteenth century», FIDORA, A., «Ramon Marti in
Context: The Influence of the Pugio Fidei on Ramon Llull, Arnau de Vilanosa and
Francesc Eiximenis», Recherches e Théologie et Philosophie médiévales 79, 2 (2012), p.
386, pp. 373-397.

8 GILLETTE, M., A Paleographic Transcription and Edition of Francesc Eiximenis’ Libro
delos angeles (Castilian Translation), Thesis Degree of Doctor of Philosophy,
Pennsylvania State University, Pensilvania, 1996, pp. 1-2

9 Idem, pp. 2-5.
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Eiximenis la escribié en catalan y se la dedico al entonces canciller de Juan I de Aragén,
Pere d’Artés. Esta compuesta por 201 capitulos, divididos en cinco libros. Este tratado de
angelologia fue traducido al latin -seria la tnica obra de Fiximenis volcada a dicha lengua-
, al castellano, al francés y al flamenco. Posiblemente el Liibre dels angels sea el anico libro
cataldn medieval con version en este ultimo 1idioma. En cuanto a la edicion castellana, se la
conoce bajo el titulo de De natura angelica."

Lluis Brines 1 Garcia indica que este libro mfluyé de manera decisiva en la difusion
del culto a los angeles no solo en la ciludad de Valencia, sino también en todo el reimo.
Encuentra una significativa coincidencia entre la fecha de redaccion del Libre dels angels
y una acordada del 9 de agosto de 1392 del Consejo General de Valencia para que sea
decorada la Sala del Consejo con diversas figuras, entre ellas la del angel tutelar." Esto
concuerda con lo que hemos indicado en cuanto a la fuerte presencia de los dngeles en el
mundo medieval, que habria tenido un cambio -y probablemente una intensificaciéon- a
partir del siglo XII, con el incremento del interés en la obra fundante del Pseudo Dionisio.

Por su parte, Antoine Mazurek, cuando trata las apariciones angélicas y su
vinculacion con la construccion de la legitimidad politica en la peninsula ibérica, destaca el
papel de la reflexion politica de Eiximenis en la promocion del culto al dngel guardian de
la ciudad. Sostiene que su figura comenzé a modelarse siguiendo las huellas de la del
arcangel Miguel, pero que luego fue conquistando autonomia.”

Xavier Renedo Puig, por su parte, recuerda que en la Edad Media era muy dificil
que unas reflexiones sobre angelologia -por breves que fueran- no terminaran teniendo
connotaciones politicas, a lo que agrega que la mayor parte de las especulaciones
medievales sobre la materia proviene de la obra del ya mencionado Pseudo Dionisio y de
Sus NUMeErosos comentaristas.”

Sadurni Marti también resalta esta tarea emprendida por el maestro catalin en
relacion con los dngeles custodios vy, particularmente, con Miguel. En cuanto a la
elaboracién del tratado, hace referencia al minucioso trabajo sobre las fuentes escolasticas,

en particular sobre la obra de Buenaventura (c. 1221-1274), en lo que califica como una

10 BRINES I GARCIA, L., Biografia Documentada de Francesc Eiximenis, OFM, Valencia,
2018, p. 166.

11 [dem, pp. 166-167.

12 MAZUREK, A., «Apparitions angéliques et contruction de la légitimité politique dans
la péninsule ibérique de la fin du Moyen Age a Fatima», Studi e materiali di storia delle
religioni, 85, 2 (2019), p. 525, pp. 523-532.

13 RENEDO PUIG, X., «Del Dotzé del Crestia al Llibre dels angels», en J. SERRANO
DAURA (ed.), Francesc Eiximenis. En homenatge, Societat Catalana d'Estudis Juridics -
Institut d’Estudis Catalans, Barcelona, 2021, p. 388, pp. 363-400.
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destilacion muy eficaz para acercarla a un pablico de legos. La adaptacion estaria basada
en una seleccion de los pasajes conceptualmente menos dificiles, a los que agrega un gran
despliegue de recursos tales como el uso de exempla, similitudes, proverbios, citas de
diferentes autores, entre los que se cuentan poetas, etc."”

En cuanto a la recepcion castellana del Liibre dels angels, Raquel Rojas Fernandez
distingue varios estadios. Las traducciones tempranas, que la autora califica como «de
finalidad pragmatica», son las mas numerosas. Kl De natura angelica es extractado, vuelto
a copiar, citado e incluso usado como arma ideologica, especialmente a partir de los siglos
XV y XVI. En este ultimo siglo cobran mayor importancia las profecias incluidas en el libro
V, referidas a la destruccion de Espana. Su influencia perdura hasta el siglo Xvir."”

Empleamos en el presente trabajo la transcripcion paleografica y edicion elaborada
por Marie Gillette de un incunable publicado en Burgos en 1492, que contiene la
traduccion al castellano del tratado escrito originariamente en catalin por Francesc
Eiximenis en 1392." De esta manera seguimos la tradicion castellana de la obra de
EFiximenis a la que hace referencia Rojas Ferniandez. Hemos tenido también ante nuestros
0jos el incunable publicado en Barcelona en 1494 en lengua catalana disponible en la
Biblioteca Patrimonial Digital de la Universitat de Barcelona,” asi como la ediciéon de Curt
Wittlin de 1983 del quinto tratado.”

Gillette destaca la capacidad de Eiximenis para ofrecer a sus lectores una clara y
animada version de una materia tan abstracta y complicada como la angélica, lo que permitio
la gran popularidad de la obra en cuestion. Fl texto sigue una estructura tipicamente
escolastica ya que presenta la temdtica en capitulos apoyados en una argumentacion
silogistica. Cada argumento es dividido y subdividido para permitir su mejor exposicion y

comprension. Fiximenis elabora primero una pregunta -o una serie de ellas- y responde

14 MARTI, S., «Sant Miquel i els angels custodis en el Llibre dels angels de Francesc
Eiximenis», en J. SERRANO DAURA (ed.), Francesc Eiximenis. En homenatge,
Societat Catalana d'Estudis Juridics - Institut d'Estudis Catalans, Barcelona, 2021,
p. 121, pp. 115-154.

15 ROJAS FERNANDEZ, R., «El Llibre dels angels de Francesc Eiximenis en la Castilla
del siglo Xv: testimonios y perspectivas de investigacion». Actas del IX Congreso de la
Asociacion Hispdnica de Literatura Medieval (A Corunia, 18-22 de septiembre de 2001),
III, 2005, p. 476, pp. 465-477. A partir de los trabajos de esta autora sobre la tradicién
castellana de Eiximenis, Sadurni Marti elabora un estudio comparativo: MARTI, S.,
«Usos y lecturas de Francesc Eiximenis en el siglo Xvil: Juan Eusebio Nieremberg y el
Llibre dels angels», Studia Aurea, 17 (2023), pp. 343-348.

16 GILLETTE, op. cit.

17 EIXIMENIS, F., Llibre dels angels, incunable, Barcelona, 1494.

18 EIXIMENIS, F., De Sant Miquel Arcangel. El quint tractat del Llibre dels angels, C.
WITTLIN (ed.), Curial, Barcelona, 1983.
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citando a una variedad de autoridades, entre las que se destaca la Bibha, pero también fuentes
clasicas y patristicas. A pesar de esta estructura escolastica, el tratado logra preservar su tono
popular. Ayuda a este fin que el texto esté escrito en lengua vernicula y que Eiximenis, si
bien cita profusamente en latin, ofrece siempre una traducciéon, glosa o parafrasis. Por otra
parte, la intenci6n del autor es didactica. Pretende informar a una audiencia laica sobre temas
doctrinales concernientes a los dngeles e incrementar la devocion hacia ellos. Varios capitulos
siguen la estructura de sermoén prescripta por Eiximenis en su ya citado Ars praedicandi
populo. El autor también emplea el recurso del discurso directo, particularmente cuando
narra los encuentros entre angeles v humanos. En ocasiones usa la metifora e incluso
mntercala en su prosa algunas rimas, como sucede en el parrafo final del prélogo, cuando
describe el contenido de los cinco libros de su tratado.”

En cuanto a las fuentes, haremos aqui solo una breve mencién. La mayor influencia
es la de De coelesti hierarchia, del Pseudo Dionisio Areopagita. También cita a otras
autoridades sobre angelologia, entre ellas a Juan Damasceno, Agustin, Buenaventura,
Gregorio Nacianceno. Interesa destacar que Eiximenis provee, como apéndice a su tratado
sobre los angeles, un glosario de fuentes no biblicas y un index de fuentes biblicas, que son,
por otra parte, las mas citadas en la obra.”

Respecto a la tematica tratada en cada uno de los libros que componen al Litbre dels
angels, no nos es posible detenernos en esta ocasion. Solo indicaremos que en el prologo
de la edicién que manejamos nuestro autor se presenta como «fray francisco ximenez de

la horden delos frayres menores», y en el parrafo final describe su contenido:

«Contiene en suma cinco tractados. El primero tracta de su alteza & natura excelente.
El segundo de su horden rreuerente. El tercero fabla de su seruicio diligente. El
quarto fabla de su victoria ferurente. El quinto fabla de su honorable presidente»”.

Como indicamos al comienzo, en el proximo apartado nos concentraremos en el analisis
y comentario de los libros IV y V, que son los que mas nos interesan en relaciéon con

nuestra mvestigacion mas amplia sobre los angeles en el Occidente cristiano medieval.

19 GILLETTE, op. cit., pp. 26-31.
20 {dem, p. 32.
21 {dem, p. 49.
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Libros IV y V: jerarquia, revuelta y caida

Partimos aqui de la recorrida emprendida por Gillette por los dos tltimos libros del tratado
angelologico de Eiximenis,” a los que agregaremos algunas reflexiones propias y de otros
autores contemporaneos.

El Libro IV esti compuesto por cinco capitulos, en los cuales Eiximenis relata como
los angeles fueron creados por Dios y dispuestos en ordenes jerarquicos, y como luego
Dios los tent6, causando de esta manera un gran cisma entre ellos. Como consecuencia,
algunos dngeles permanecieron fieles a Dios y otros se rebelaron contra él.

La creacion de los angeles se remonta al comienzo mismo del mundo, formando un
proceso en cuatro partes que precedié a la creacion del mundo tal como lo conocemos.
Primero Dios cre6 la materia prima, de la cual posteriormente iba a hacer todas las cosas;
luego creé el tiempo, que envolvio en una nube brillante y luminosa, que se acercaba y
distanciaba de la materia prima, como hace el sol respecto a la tierra. En tercer lugar, cre6
al reino celestial, fundamento de toda creacion. Finalmente, cre6 a los angeles. Eiximenis
entiende que la creacion de los dngeles no es mencionada en el Génesis porque la intencién
del primer Iibro del Antiguo Testamento era describir la creacion de la humanidad y no
del reino espiritual.” Es decir, que se limitaba a tratar cosas terrenales y temporales.
Ademas, su audiencia estaba compuesta por un «pueblo grosero & rustico», que no podria
comprender tales ideas abstractas o que podria ver a los angeles como idolos.™

Después Dios creé a los angeles y los dispuso en 6rdenes, de acuerdo a la gracia y la
virtud que les habia concedido a cada uno individualmente en el momento de la creacion.
Acid Eiximenis estaria haciendo referencia a la idea de que cada angel constituye una
especie, desarrollada especialmente por Tomdas de Aquino, y a que cada orden debe
cumplir determinadas funciones. Dios tenté a los dngeles, segiin nuestro autor, con la
mtencion de que esto los ayudara a conocer su propio valor y bondad y a utilizar mejor los
dones otorgados por el creador. Les impuso dos leyes: la primera establecia que debian
obedecerle; la segunda, que debian vivir sirviendo a las criaturas inferiores, es decir, a los
seres humanos. Los angeles deliberaron sobre esos mandamientos y se dividieron entre los
que los aceptaban y los que los rechazaban. Los rebeldes se habian opuesto especialmente

a la segunda ley. Observamos que, al hacerlo, también transgredian la primera. Lucifer, la

22 [dem, 15-25.

23 Este seria el parecer de Beda (c. 672-735), In Genesim, 1.i.2 (edicién de C. W. Jones,
p- 4), segin indica SOWERBY, R., Angels in Early Medieval England, Oxford University
Press, Oxford, 2016, p. 44.

24 GILLETTE, op. cit., pp. 330-333.
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mas sublime de las criaturas de Dios, que, de acuerdo a Eiximenis, ocupaba el orden
angélico mas elevado, el de los serafines -y que fue el primer dngel en desobedecer,
agregamos- se puso a la cabeza de las huestes rebeldes. Su resentimiento se torné en
envidia y, finalmente, en odio hacia su creador.”

Los dngeles que permanecieron fieles a Dios fueron confirmados, conservados
en su gracia y llevados ante su divina presencia. Dios ordeno al principe de los
angeles, Miguel -quien, segin EKiximenis, pertenece a uno de los 6rdenes inferiores,
el de los principados- que arrojara al abismo a los seguidores de Lucifer, que
conformarian, segun Eiximenis, la tercera parte de los angeles. Estos permanecieron
para siempre sufriendo dolor y tormento.”

A continuacion, el franciscano describe los deberes generales y especificos
dados a los angeles asignados al cielo, a la tierra y al abismo. A los angeles del cielo
les corresponde, como deber general, contemplar, amar, adorar y alabar a Dios.
Como deberes especificos, recibir los misterios divinos, revelarselos a los dngeles de
los 6rdenes mas bajos y entregarselos a Dios. Por su parte, los angeles asignados a la
tierra deben servir como guardianes de una provincia, un reino, una ciudad, una villa
o una persona individual, mientras que los angeles en el abismo se encargan de la
justicia divina.”

Fiximenis explora otras cuestiones angélicas de mmportancia en el libro IV de
su tratado, tales como la forma en que los dngeles se comunican con los humanos y
como, a través de un simple acto de voluntad, comparten ideas con otros angeles.
También trata los siguientes topicos: si los humanos tenian dngeles guardianes antes
de la caida; s1 los angeles menores tienen a otros angeles superiores como guardianes;
s1 Jesus tenia o no un angel guardian. Eiximenis afirma que Maria tuvo un angel
guardian, de la misma manera que los judios y los infieles, pero que los condenados

por el juicio divino no los tienen.”

25 Idem, pp. 333-336.

26 Idem, pp. 336-337.

27 {dem, pp. 338-347. Consignamos que en su comentario a la fuente Gillette emplea la
expresion «angels in hell», que se traduciria comtinmente como «angeles en el infierno».
Preferimos mantener la palabra «abismo», que es la que surge de la transcripcion
efectuada por la misma autora. Eiximenis relata que alli hay grandes riquezas (haciendo
referencia, por ejemplo, a metales y piedras preciosas) y que Dios (el soberano
gobernador) puso las carceles, que son diversos lugares de tormentos perpetuos
(GILLETTE, op. cit., p. 346).

28 Idem, pp. 351-388.

Niim. 9 - Octubre 2024 - pp. 57-72
ISSN 2794-1213

05



Cecilia Devia

Posteriormente emprende una extensa discusion sobre el diablo: sus diferentes
nombres, como trata de tentar a los humanos, como los angeles guardianes logran a veces
desbaratar sus planes, con qué recursos cuentan los hombres para eludir sus tentaciones,
como el diablo los puede enganar, etc.”

En relacion con esto trata sobre la maldad del diablo -si es malo por naturaleza o a
través de un acto de su voluntad-, si sufre dolor como los condenados en el purgatorio y
en el infierno, se pregunta por qué la ley de Dios no permite que el diablo sea condenado,
etc. Mis adelante ofrece una detallada descripcion del rito de exorcismo. Finalmente agrega
algunos relatos especificos para ilustrar la falsedad del diablo y advierte a los humanos de
que deben alejarse del €l para salvar sus almas.”

Entremos ahora en el Libro V, dedicado al arcangel Miguel. Eiximenis comienza por
explicar por qué, aunque es el Principe de las Huestes Celestiales, no pertenece al orden
mas alto, el de los serafines, al que si pertenece el Principe de las Tinieblas, Lucifer. Su
posicion en la jerarquia angélica esta determinada por su funcién de intermediario.”
Volveremos mas adelante al tema de la ubicacion en la jerarquia celeste de los jefes de
ambas huestes, la celestial y la demoniaca.

A continuacion, nuestro autor detalla los nueve deberes que Dios le confié a Miguel,
a los que 1lustra con narraciones, ejemplos y referencias biblicas e historicas. Estos son:

1) Arrojar a Lucifer y sus ejércitos del reio celestial, como pena por haber desafiado
la voluntad divina.

2) Asistir a Dios en la creacion del mundo y a desterrar a Adan y Eva del Paraiso luego
de que estos, desobedeciendo al creador, cometieran el que pasara a denominarse
pecado original.

3) Reinar sobre la sinagoga de los judios y servir como su protector espiritual.

4) Hacer gloria y honor a Jesucristo.

5) Asistir a las almas en la hora de su muerte. Aqui Eiximenis discute como Dios
Juzga a los fieles y como a las almas, una vez juzgadas, se les asignan sus
respectivas recompensas o castigos. También indica como el dngel guardiin las
guia en dicho pasaje.

6) Servir como guardiin sobre la provincia de Puglia, en el reino de Népoles. S1 bien

el aspecto politico en general sobrevuela todo el tratado -y en especial los libros IV

29 Idem, pp. 393-428.
30 Idem, pp. 451-500.
31 Idem, pp. 500-507.
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y V- entendemos que a partir de aqui el autor se ocupa mas de la practica politica.
En este punto y los que siguen Eiximenis relata diferentes historias, a modo de
ejemplos de lo que expone.

7) Servir como vehiculo para los milagros que realiza Dios en la tierra. Aca incluye
varios milagros efectuados por Miguel en cumplimiento de este su séptimo deber.

8) Hacer revelaciones sagradas a los seres humanos sobre la tierra y darles buenos
consejos. En esta ocasién el franciscano expone varias revelaciones y apariciones
del arcangel ante humanos. También trata sobre los males de la vida en la corte.
Agrega comentarios sobre acciones acontecidas en el momento histérico en el que
vive, como su fuerte critica al arzobispo de Napoles por permitir ingresar a la
cancilleria a los que no son clérigos. Esta es la ocasion también en la que Eiximenis
hace algunas profecias que tocan claramente la arena politica. Asi, relata que en
1412 el obispo de Avranches, cuando esté orando en la Capilla del Mont-Saint-
Michel, escuchard una discusion entre los angeles guardianes de Francia, Inglaterra
y Escocia. El arcangel Miguel aparecerad ante ellos y les hara las siguientes profecias:
la dinastia francesa llegard a su fin, el rey de Escocia serd tomado prisionero por el
mglés y mas tarde habra una gran purga en Inglaterra. Seria como una profecia que
cuenta otra profecia. Anade el arcingel otras predicciones concernientes
especificamente a Espana: un cisma provocard grandes nnovaciones, habra
conflictos con los moros, surgird un nuevo papa reformador, un nuevo emperador
se encargara de purgar a la Iglesia del clero corrupto.

9) Organizar los grandes eventos que ocurriran al fin del mundo. En el ejercicio de
este deber final, el arcangel debera guiar y proteger al pueblo elegido de las falsas
creencias provenientes del Anticristo, conducir a los profetas Elias y Enoc a
Jerusalén y convertir a los judios. Describe los quince signos que anunciaran el
comienzo del Juicio Final.”

Gillette considera que el verdadero final del Libro V es el panegirico al arcangel Miguel

que escribe Fiximenis luego de detallar sus deberes. Pero anade que el autor agrega

cuatro capitulos mds que contienen oraciones, ejemplos, reflexiones sobre la muerte,
una explicacion del misterio de la Asuncion. La investigadora indica que no quedan

claras las razones para este agregado, y propone la hipotesis de que su intenciéon podria

32 Idem, pp. 507-626.
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haber sido llegar a que todo el tratado contara con doscientos capitulos,” y no habiendo
logrado ese nimero una vez completado el tema a tratar en el ultimo libro, decide
alcanzarlo de esta manera.”

Constanza Cavallero nos recuerda que en estos dos libros finales que hemos
presentado en esta oportunidad, se ve claramente el posicionamiento de Eiximenis en
apoyo de la tesis de la absoluta inmaterialidad del dngel, hoy una verdad incuestionable en
el dogma eclesial, pero que no fue siempre ni siquiera hegemonica en la historia del
cristianismo. Por otra parte, describe al franciscano como «un verdadero especialista en
angelologia». Asi, nos recuerda que en el libro IV ensena que el angel es sustancia espiritual
y no corporal, mientras que en el V explica que, de cualquier manera, el angel puede tomar

y formar cuerpos en los cuales habitar.”

Comentarios finales

Para finalizar haremos algunas observaciones sobre el pensamiento de Eiximenis en
general. En primer lugar, y aunque no tiene relacion directa con el tema del presente
trabajo, no queremos terminar nuestra presentacion sin hacer una brevisima referencia al
estrecho vinculo que existe entre Eiximenis y el pactismo. Es considerado uno de sus
mejores representantes, en sus diferentes vertientes. En relaciéon con el pactismo
econdémico, su ética mercantil lo conduce a privilegiar lo que podriamos denominar la
«clase» mercantil. Volviendo a su tratado sobre los dangeles, esto se ve representado en la
forma en que delinea la figura de Miguel, que es el jefe de los dngeles aunque Eiximenis lo
ubica en el orden de los principados, intermedio en el sistema jerarquico dionisiano.”
Volveremos mas adelante sobre este topico.

En cuanto a la predileccion de Eiximenis por la burguesia mercantil, recordemos
también que alli estd su origen social y que, por la condicion de fraille mendicante tiene
estrecha relacion con las ciudades, donde este grupo social mejor se desenvuelve.
Prosiguiendo con el pactismo, el pactismo teocratico consistiria basicamente en el reparto

de potestades entre las dos maximas autoridades: el papa y el emperador. Para Eiximenis

33 Aunque Brines i Garcia indica que son 201 capitulos (BRINES I GARCIA, op. cit.
2018, p. 166).

34 GILLETTE, op. cit., pp. 627-646.

35 CAVALLERO, C., «“Mentiste, Mahomad, ca los angeles spiritus son”. La inmaterialidad
del angel en la Baja edad Media y su vinculacion con la polémica cristiana adversus
Sarracenos», eHumanista/Conversos 5 (2017), pp. 308-309, pp. 301-316.

36 BRINES I GARCIA, L., La Filosofia Social i Politica de Francesc Eiximenis, Novaedicio.
Grupo Nacional de Editores, Sevilla, 2004, pp. 592-594.
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al papa le corresponde, ademas del poder espiritual, un cuidado general y una tarea de
arbitraje de la cristtandad en su conjunto. Al respecto, alude repetidamente a la bula Unam
Sanctam y a la donatio Constantini, que inclinan la balanza decididamente del lado del
Sumo Pontifice.”

Por otra parte, siguiendo el concepto de monarquia pactada, Eiximenis se estaria
acercando al concepto moderno de monarquia constitucional. Remarca fuertemente la
idea de resistencia del pueblo contra el mal gobernante, contra el tirano.”

El franciscano maneja también la idea de cosa publica, que remite indefectiblemente
a la organizacién politica. Para él, la ciudad es el tnico sitio donde esta organizacién es
posible, lo que explica su rechazo ante los campesinos. Abreva aqui en el modelo
agustiniano de crvitas Dei. Otros puntos notables de su pensamiento son la encarnizada
defensa del orden, lo que nos remite a dos autores muy citados por Eiximenis: Aristoteles
y el Pseudo Dionisio.”

Volviendo al tema del liderazgo del arcingel Miguel de las huestes celestiales, nos
mteresa relacionarlo con nuestras investigaciones sobre el pensador inglés John Wyclif (c.
1328-1384)." Al respecto, David Luscombe sostiene que la discusiéon mds importante sobre
la nocion de jerarquia en la obra wyclifita se encuentra en el capitulo 15 del 7ractatus de
ecclesia.” Aqui Wyclif lanza un ataque mordaz a la interpretacion de la doctrina de la
Jerarquia que enfatiza la obligacion de los rangos inferiores de la jerarquia eclesiastica a
obedecer a los mas altos a toda costa. Wyclif distingue entre la Iglesia y el clero, y ataca a
quienes usan el concepto de jerarquia, tanto celeste como eclesidstica, a favor de la
mmunidad clerical al juicio laico. Llama la atencién sobre la existencia de corrupcion y
rebelion dentro de la hueste angélica. El maestro inglés describe a los angeles en contflicto,
con Miguel -perteneciente a la triada mas baja de la jerarquia angélica- liderando a los

angeles buenos contra Lucifer,” conocido también como el «Principe de los demonios».

37 [dem, pp. 592-596.

38 [dem, pp. 592.

39 [dem, pp. 592-593.

40 DEVIA, C., Pecado original y dominio politico en la Edad Media. El tratado sobre el
estado de inocencia de John Wyclif, TeseoPress, Ciudad Auténoma de Buenos Aires,
2022. Y mas especificamente: DEVIA, C., «<Los angeles en el pensamiento de John Wyclif:
jerarquia, revuelta, pecado y dominio», ponencia presentada en las IV Jornadas
Nacionales de Filosofia del Departamento de Filosofia, organizadas por la Facultad de
Filosofia y Letras, Universidad de Buenos Aires, 22, 23, 24 y 25 de noviembre de 2022.
41 WYCLIF, 1., Tractatus de Ecclesia, I. LOSERTH, (ed.), Londres, The Wyclif Society,
1886, pp. 349-350.

42 LUSCOMBE, D., «Wyclif and Hierarchy», en A. HUDSON y M. WILKS (eds.), From
Ockham to Wyclif, Ecclesiastical History Society, Basil Blackwell, Studies in Church
History, Subsidia 5, Oxford, 1987, pp. 233-235, pp. 233-244.
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Wryclif sostiene que, asi como Miguel podria resistir a Lucifer, también los laicos
podrian resistir a los clérigos indignos. Cuando escribe el Libro I de su Tractatus de civili
domuinio, probablemente en 1375-1376, recurre al ejemplo de la resistencia al pontifice de
Grosseteste (1175-1253) -uno de los grandes referentes del Doctor evangelicus y también
de Eiximenis-, que subyace a su argumento de que el papa y los cardenales no tienen
derecho a la obediencia, excepto en la medida en que sus mandamientos se ajusten a la ley
de Dios. Los laicos, por lo tanto, podrian corregir adecuadamente al clero; ya que no seria
ilegal que los inferiores juzguen."

Luscombe indica que las objeciones de Wyclif a los argumentos jerarquicos son
significativamente diferentes a las presentadas por sus predecesores y contemporaneos.
Wryclif sostiene que la jerarquia celeste proporciona un modelo para la eclesiastica, pero
no ve en la jerarquia celeste solo un ejemplo de paz asegurada por la obediencia. Afirma
que también ofrece un ejemplo de rebelion legal de los subditos contra aquellos que han
perturbado la paz. Ninguno de los otros pensadores medievales habria calificado la
interpretacion de la jerarquia de Dionisio a la luz de la revuelta de Miguel contra Lucifer.
Luscombe asevera que solo Wyclif lo hace, con el fin de demostrar que, si el clero no es
digno, sus propiedades pueden ser confiscadas por los laicos. Wyclif parece creer que la
Iglesia podria, si1 fuera necesario, continuar permanentemente sin el papa y sin los prelados
sl estos permanecieran réprobos y carentes de autoridad. El tedlogo mglés no abandono la
nocion de jerarquia, sino que explicdé de una manera diferente la forma en que, a su juicio,
deberia entenderse."

En una primera aproximaciéon podemos identificar entre Wyclif y Fiximenis
similitudes y diferencias, teniendo presente que -sobre todo en relacion con las primeras-
varias de ellas pueden hacerse extensivas a otros autores medievales, es decir, que serian
mas bien caracteristicas de cierta tendencia de pensamiento de la Baja Edad Media
occidental. En cuanto a las similitudes, destacamos su cercania a los centros de poder; la
producciéon de una importante obra tedrica, a la vez que mantenian una notable
participacion en la practica politica de su tiempo; el uso de la lengua vernacula al mismo
tiempo que el latin; el manejo de muchas fuentes comunes. Entre sus diferencias estarian

el hecho de que Eiximenis tuvo gran movilidad geogrifica -llego6 a estudiar incluso en

43 Idem, pp. 236-239.

44 Idem, pp. 243-244. Respecto a las posiciones asumidas sobre el tema angélico en
Inglaterra a comienzos de la Edad Moderna, luego de la Reforma, remitimos a
WALSHAM, A., «{nvisible Helpers: Angelic Intervention in Post-Reformation Englandy»,
Past & Present, 208, 1 (2010), pp. 77-130.
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Oxford, el centro de la vida académica del inglés- mientras que la de Wyclif parece haber
sido mucho menor. Kiximenis era franciscano, Wyclif no solo no pertenecia a ninguna
orden, sino que en los ultimos aios de su vida se convirtié en un acérrimo detractor de las
ordenes religiosas de su tiempo. Tal vez lo mds destacable sea que el catalin se mantuvo
siempre en la ortodoxia y no cuestionaria especialmente el statu quo, mientras que el inglés
estuvo repetidas veces a punto de caer en la herejia, aunque su condena le llego en caracter
post mortem. ¥n relacion con las fuentes, el Liibre dels angels de Eixximenis -como hemos
visto- conocio enorme éxito y consiguiente difusion, mientras que el 7ractatus de statu
mnocencie’-la obra de Wyclif que hemos trabajado mas exhaustivamente- no se destaco
por ello, como si sucedio con otros trabajos suyos.

Como conclusion de este aporte, haremos una breve comparacion entre los angeles
y los humanos, deteniéndonos en algunos pocos puntos. En relacion con sus ruinosas
decisiones o elecciones que provocaron tan profundos cambios en el cosmos cristiano,
queremos destacar el caracter de revuelta que tiene el pecado original, y la comparacion
que podria efectuarse entre la rebelion de los dangeles (en el Paraiso celestial) y la de la
primera pareja humana (en el Paraiso terrenal). La motivacion es similar, pero mientras
que Adan peca de soberbia al querer ser como Dios, Lucifer va mas alld e intenta ser mas
que Dios, se rebela para destronarlo y ser €l el que mande sobre toda la creacion. De ser
el Principe de la Luz, Lucifer pasa a ser Principe de las Tineblas. Es castigado por Dios
Junto a las huestes que lo siguen, de la misma manera en que Adan y Eva son castigados.
En este caso, la primera pareja humana arrastra en su caida a la humanidad toda,
produciendo con su pecado original un trastrocamiento y degradacion de toda la creacion,
que, para muchos autores medievales, llegan a ser ontologicos.” Angeles y hombres caidos
son expulsados de los respectivos Paraisos que antes ocupaban, el celestial y el terrenal.

Salvo algunas excepciones” -que caen fuera de la ortodoxia-, los estudiosos
medievales consideran que la eleccion que hicieron al momento de ser creados, tanto la de
los angeles rebeldes que decidieron apartarse de Dios como la de los angeles confirmados,
no tiene posibilidad de retorno. Kl angel puede optar solo una vez. En cuanto a los seres

humanos, la posicion mas extendida es la que sostiene que, si bien no hay posibilidad de

45 WYCLIF, J., Tractatus de statu innocencie, en J. LOSERTH y F. MATHEW (eds.),
Tractatus de mandatis divinis, The Wyclif Society, Londres, 1922, pp. 475-524.

46 Incluido Wyclif, como podemos ver en WYCLIF, 1922, op. cit.

47 Por ejemplo, la de Origenes de Alejandria (c. al84-c. 253), quien habla de la
apocatastasis: la salvacion universal de todos en el fin de los tiempos, incluyendo a los
demonios. Ver KECK, op. cit., pp. 18 y 72.
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un regreso al estado de mmocencia primigenio, la encarnacién y pasion de Cristo abrieron
las puertas para la redencion de la humanidad, con diversas lecturas en cuanto a la

extension de esta redencion que podria hacerse efectiva en el momento del Juicio Final.
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Resumen

Pedro Abelardo sugiere que las expresiones lingtisticas«(modus significandi) hacen referencia a las
cosas del mundo porque hay un starus comuin a dichas cosas (rmodus essend)). Pero esa referencia
no es directa, sino mediada por las imdgenes universales confusas del pensamiento (modus
mtelligend)). En una reinterpretacion neurocognitiva, el modus significandise corresponde con los
nodos léxicos, el modus mtelligendr con los nodos conceptuales, y el modus essendi con la
referencia externa. Asi, desde la vilipendiada Edad Media se prefigura la caracterizacion del sistema
lingtiistico de la teoria de redes relacionales, cuyas hipétesis tienen plausibilidad neurolégica porque
son compatibles con lo que se sabe del cerebro gracias a las neurociencias.
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Abstract

Pierre Abelard suggests that linguistic expressions (rmodus significandi) refer to thmgs in the world
(modus essendi), not directly, but through the confusing universal images of thought (modus
mtelligend). In terms of a neurocognitive reinterpretation, the modus significandi corresponds to
the lexical nodes, and the modus intelligendi to the conceptual nodes, while the modus essendi
corresponds to the plane of reference. Thus, the reviled Middle Ages have prefigured the
characterization of the linguistic system in terms of relational networks theory, whose hypotheses
have neurological plausibility because they are compatible with what 1s known about the brain
thanks to neuroscience.
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El vinculo entre el lenguaje y la realidad segiin Pedro Abelardo

Pedro Abelardo nos ha dejado un trabajo sorprendentemente vasto y original, que en
algunos aspectos logra trascender la obra de notable de sus precursores, por ejemplo del
mismo Aristoteles, de Porfirio y de Boecio.'

Aristoteles habia dicho en Iepi Epunveiag (De Interpretatione) que los universales
son las categorias que pueden predicarse acerca de las cosas. En esta linea, las palabras
quieren decir algo en virtud de los conceptos, que se representan en la mente. Entonces,
Abelardo se pregunta qué es lo que las cosas tienen en comun para que haya palabras y
conceptos, y con ello de algiin modo empieza a interesarse de forma tal vez novedosamente
explicita por dos problemas estrechamente relacionados: la referencia y el significado de
las expresiones lingtiisticas.

Si vamos un poco mas alld, Abelardo parece estar preocupandose por el vinculo
entre la representacion mental de las palabras y la representacion mental de aquello a lo
que aluden las palabras. Dicho de otro modo, parece estar preocupandose por unas las
cuestiones fundamentales de la lingliistica moderna: el signo que se configura a partir del
vinculo que hay entre la representacion de la imagen acustica, el significante, y la materia
amorfa del pensamiento, el significado o concepto.’

Para Anistoteles los universales son predicables, razén por la cual hay palabras
universales. Pero la universalidad de las palabras no depende de las propiedades sonoras
(0 de los rasgos de la escritura), sino de lo que las palabras significan. Para seguir con la
analogia del parrafo anterior, la universalidad de las palabras no depende del significante
(de la representacion mental del sonido), sino del significado (que es lo que permite hacer
referencia a las cosas, que obviamente estan fuera de lenguaje y de la mente).

Asi pues, para entender la universalidad de las palabras tenemos que ser capaces de
reconocer qué causa comun nos permite formar un concepto comun para asignar un
nombre comun a un nimero indefinido de individuos que pertenecen a una misma clase.
Estamos en algin sentido ante el problema opuesto de «Funes el memorioso», a quien «le
molestaba que el perro de las tres y catorce (visto de perfil) tuviera el mismo nombre que

el perro de las tres y cuarto (visto de frente)»".

1 SPADE, P. V., Five Texts on the Mediaeval Problem of Universals: Porphyry, Boethius,
Abelard, Duns Scotus, Ockham, Hackett, Cambridge, 1994, p. 38.

2 SAUSSURE, F., Curso de Lingtiistica General (1916), Buenos Aires, Losada, 1986.

3 BORGES, J. L., «Funes el memorioso (1944)», en Obras Completas 1923-1972, Buenos
Aires, Emecé, pp. 485-490.
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Seguin Abelardo, la causa de la imposicion de palabras en tanto universales no puede
ser ni una dnica cosa ni una multiplicidad de cosas. La causa de ello es el status comin a
todas las cosas a las que se hace referencia por medio de una palabra universal o cuyo
significado se representa por medio de un concepto universal. Este status, en tanto causa,
no puede no ser nada. Pero tampoco es una cosa concreta. Pedro Abelardo sugiere en este
punto que asignamos causas que no son cosas. Por ejemplo, si alguien dice «Sécrates
comete errores porque es humano», la causa (que es humano, o ser humano) no es
estrictamente una cosa, sino un modo de darse de las cosas: «Statum autem hominis ipsum
esse hominem, quod non est res, vocamus, quod etiam diximus communem causam
impositionis nominis ad singulos, secundum quod ipsi ad invicem conveniunt»'.

Kl status tiene entonces una dimensiéon causal y puede expresarse en castellano por
medio de una clausula subordinada sustantiva como «que es humano», o por medio de una
clausula de infinitivo, como «ser humano». En latin se emplea la construccion de acusativo
con infiitivo denominada proposicion de dicta. Por ejemplo esse catum («ser gato») €s una
proposicion de dicta integrada justamente por un infinitivo (esse/«ser») y un sustantivo en
caso acusativo (caturn/literalmente «al gato», aqui «gato»).

Las proposiciones de drictano se pueden identificar con ninguna cosa particular, pero
aun asi forman parte de un mundo, aunque este mundo sea totalmente distinto del mundo
de las entidades concretas, como los lapices, los libros o los gatos. Pero es justamente en
este ambito donde las causas comunes de la imposicion de Abelardo encuentran su lugar
o su razon de ser. Dicha causa comun de imposicién para un nombre universal (para una
palabra como gato) tiene que ser algo en lo que las cosas referidas por el mismo nombre
tengan en comun. Lo que todos los gatos como tales comparten es que cada uno de ellos
esun gato, la condicién de ser gato.

Sean, por ejemplo, «'imoteo es un gato», «<Bombén es un gato», «Juanita es un gato»,
etc. Estas proposiciones significan sus dicta: el ser gato de Timoteo, de Bomboén, de Juanita.
Para Abelardo, si se hace abstraccion de los individuos concretos y se mantiene lo que es
comun a todos, entonces se llega justamente al status que comparten todos los mdividuos:

(el hecho de) ser gato. Por lo tanto, el status, asi como los dicta de los cuales se obtiene el

4 PEDRO ABELARDO, Logica Ingredientibus sive Glossae secundum Magistrum Petrum
Abaelardum super Porphyrium Prologus, en: Comentarii la Porfir: despre universalii
impreunua cu fragmente corespondente din Porfir, Boethius e Ioan din Salisbury, edicion
bilingie rumano-latin, Polirom, Bucarest, 2006, pp. 43-137. «Llamamos status de
hombre al mismo ser hombre, que no es una cosa, y que dijimos también es la causa
comun de la imposicién del nombre a cada uno, segiin convengan», p. 100.
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status, forman parte de un campo ontologico distinto de las cosas concretas y perceptibles,
como los gatos particulares.

La argumentacion de Pedro Abelardo es ciertamente sutil: a pesar de que el status
es producto de la abstraccion, una actividad de la mente, €l insiste en que el status no es
solo un concepto de nuestra mente, sino que tiene que existir independientemente de
nuestras mentes.

El status esta ahi en la naturaleza de las cosas, sin cuidado de si las personas somos
o no conscientes de ello. De hecho, Abelardo sugiere (de un modo que tal vez prefigura a
Berkeley) que el status es un atributo de la Mente de Dios. En efecto, por medio del status
El preconcibe el orden de Su creacion desde la eternidad. De esta forma se resuelve
también el problema de cudl habria sido el status de las cosas creadas antes de la creacion
misma. Ninguna otra cosa fuera de Dios mismo puede ser eterna, asi que las cosas creadas
no existian antes de que El las creara. Dios es eterno, tiene un conocimiento inmediato de
todas las cosas que serdn, son y han sido en el universo; en Dios esta el status de las cosas
creadas antes de la creacion misma.

Por otro lado, el concepto es una imagen de nuestra mente y existe en tanto objeto
en ella. Pero, otra vez, este objeto no es una cosa o, en el mejor de los casos, es una cosa
mental, que tiene la misma naturaleza que cualquier creaciéon ficticia de nuestra mente.
Ahora bien, precisamente lo que distingue a un concepto universal de una creacion mental
ficticia de nuestra mente es que el concepto universal si se corresponde con un status de
cosas singulares que de verdad existen, mientras que una creacion mental ficticia no se
corresponde con ningan status.

En este contexto, es también fundamental la conocida distincién que hace Abelardo
entre vox 'y sermo. Por un lado, vox es la palabra hablada (fatus vocis), aunque también
puede ser la palabra escrita. Por su parte, sermo es el contenido logico, el concepto, esto
es, lo genuinamente universal, lo predicable.

Cuando se dice hombre una cierta imagen comun, genérica y difusa aparece en
nuestra mente. Esa imagen que conecta con los hombres individuales, que puede ser
aplicada a todos, no es sin embargo propia de ninguno. «Ut haec vox “homo” et singulos
nominat ex communi causa, quod scilicet hominess sunt, propter quam universaie dicitur,
et intellectum quondam constituit communem non proprium, ad singulos scilicet

pertinentem quorum communem concipit similitudinem»’.

5 PEDRO ABELARDO, op. cit, p. 98. «Como esta voz “hombre” designa a cada uno por
una causa comun, a saber, porque son hombres, por la cual se dice universal, y

Num. 9 - Octubre 2024 - pp. 73-90
ISSN 2794-1213

76



Una interpretacion neurocognitiva de Pedro Abelardo

Pero el lenguaje no expresa en términos universales lo que en la realidad es universal,
pues en la realidad todo es individual. Mis bien, las palabras (mmodus significand) expresan
universalmente maltiples instancias de status (modus essend)) que son pasibles de ser
expresados en términos universales, pues ellos coinciden entre si, por mas que, en rigor,
considerados en si mismos, cada uno de ellos constituya una instancia fictica individual:
«respondeatur eorum quaedam esse sensibilia quantum ad naturam rerum, eadem et
msensibilia quantum ad modum significandi, quia scilicet res sensibiles, quas nominant,
non designant eo modo quo sentiuntur, id est ut discretas nec per eorum demonstrationem
sensus eas reperit»".

Por su parte, y he aqui algo fundamental, la instancia que vincula al lenguaje (1mmodus
significandl) con la existencia (rnodus subsistend) vy el status (modus essend) es la imagen
universal confusa (modus mtelligendi): «sed in eo aliter, quod alius modus est intelligendi
quam subsistendi...ut videlicet puritas ista ver simplicitas ad mtelligentiam non ad
subsistentiam rel reducantur, ut sint seilicet modus intelligendi, non subsistendi».

Parece entonces que la gran diferencia entre Abelardo y sus precursores es su
distanciamiento respecto del universal como modo de conocimiento. El universal como
mmago no es portador de un conocimiento superior que el que puede tenerse de un
idividuo. De hecho, también cree hay representaciones mentales (conceptos) para los

particulares/singulares, un tema que acaso requeriria un articulo en si mismo.

«Nunc autem natura itellectuum generaliter inspecta universalium et singularium intellectus
distinguamus. Qui quidem in eo diuiduntur, quod ille qui uniueralis nominis est, communem
et confusam 1maginem multorum concipit, ille vero quem vox singularis generat, propriam
unius et quasi singularem formam tenet, hoc est ad unam tantum personam se habentem»'.

constituye un cierto concepto comun, no propio, y que pertenece, de hecho, a cada uno
de ellos, cuya semejanza comun se conciben.

6 PEDRO ABELARDO, op. cit., p. 128. «Se responde que algunos de ellos son sensibles
a la naturaleza de las cosas, e iguales e insensibles en cuanto al modo de significar
(modus significandi), porque, naturalmente, las cosas sensibles que nombran no
significan del modo en que se perciben, es decir, el sentido no los descubre a través de
su demostracién».

7 PEDRO ABELARDO, op. cit., p. 116. «<Hay una instancia que es la de la comprension
(modus intelligendi), la cual resulta diferente de la subsistencia (modus subsistendi)... la
pureza de la cosa y la simplicidad se reducen a la inteligencia y no a la existencia de la
cosa, de modo que son una manera de comprender (modus intelligendi) y no de subsistir
(modus subsitendi)».

8 PEDRO ABELARDO, op. cit., p. 104. «Una vez considerada de forma general la
naturaleza de los conceptos, podemos distinguir conceptos universales y singulares.
Ciertamente, se diferencian en esto: aquel que es propio de un nombre universal
concibe una imagen comun y confusa de muchos, mientras que aquel otro que genera
una voz singular incluye la forma propia singular de uno, esto es, en referencia a una
sola personan.
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La idea de proposicion Abelardo también prefigura las divulgadas definiciones de Pedro
Hispano: La proposicion es una oracion que significa algo verdadero o algo falso
(propositio est oratio verum vel falsum significans). En efecto, la proposicion es una oracion
afirmativa o negativa de alguien sobre alguien o algo y que tiene al término como instancia
de resolucion, ya en el sujeto o el predicado (propositio est oratio aftirmativa vel negativa,
alicurus de aliquo vel alicuius ab aliquo, terminus est i quem resolvitur propositio, ut in

subrectum et predicatum)’.

«Cum ergo describitur universal esse quod de pluribus praedicatur, illud ‘quod’ pracpositum
non solum simplicitatem sermonis insinuat ad discretionem oratiomun, verum etam
unitatern significationrs ad discretionem aequivocorum»,”

En sintesis, el vocablo universal (dimension lingiiistica o modus significand)) evoca una
mmagen universal difusa y vaga (dimension gnoseologica o modus intelligendr) que, a su vez,
se corresponde con algo de la realidad (dimension ontoldgica o modus essendi). Pero
sucede que en la realidad nada hay que sea universal y que, como universal, pueda

corresponder a esa imagen y pueda ser evocado por el término universal.

«Rem enim ut rem, non ut vocem accipit, quia scilicet vox comumnunis, cum quasi una res
essentia in se sit, communis est per nominationem in appellatione multorum, secundum
quam scilicet appellationem, non secundum essentiam suam de pluribus est racdicabils.
Rerum tamen ipsarum multitudo est causa universalitatis nominis, quia, ut supra
meminimus, non est universale, nisi quod multa continet ; universalitatem tamen quam res
vocl confert, ipsa i se res non habet, quippe et significationem gratia rei vox non habel el
appellativum nomen 1udicatur secundum multitudinem rerum, cum tamen neque res
significare dicamus neque esse appellativas».”

9 PEDRO HISPANO, Tractatus called afterwards Summulae logicales (edicion critica de
L. de Rijk), Assen, Van Gorcum, 1972, tract. I, 7.

10 PEDRO ABELARDO, op. cit., p. 90. «Cuando se describe como universal lo que se
predica de muchos, la proposicion “cual” no sélo sugiere simplicidad de expresion para
la distincién de oraciones, sino también unidad de significado para evitar equivocos».
11 PEDRO ABELARDO, op. cit., p. 136. «Se toma la cosa como cosa, no como voz, porque
la voz comUin (una cosa es como una esencia es si misma) es comun por denominaciéon
en apelacion de muchos, segin esta apelaciéon y no segiin su esencia, es predicable de
muchos. Pero la multitud de esas mismas cosas es causa de la universalidad del
nombre, porque, como arriba recordamos, no es universal sino porque abarca muchas
cosas; sin embargo, la universalidad que la cosa confiere a la voz, no la posee la misma
voz en si, pues la voz no tiene significacion a causa de la cosa, y el nombre es
considerado apelativo de acuerdo con la multitud de las cosas, aunque no digamos que
las cosas significan ni que sean apelativas».
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En la seccion que sigue se intentard empezar a mostrar que algunas nociones de una teoria
neurolingiiistica contemporanea manifiestan una sorprendente compatibilidad con estos

analisis de Pedro Abelardo.

El sisterma lingiiistico como una red de relaciones

Para la teoria de redes relacionales, la evidencia linglistica y neuroldgica apoya la
hipotesis de que el sistema lingtiistico es una red, un sistema en el cual la informacion no
esta «almacenada», «depositada» o «archivada», sino localizada y a la vez distribuida en la
conectividad. La 1dea encuentra sus raices en las obras de los célebres neurélogos Carl
Wernicke y Norman Geschwind y también de los hingiiistas Ferdinand de Saussure y
Louis Hjelmslev."”

Para representar como se conecta la informacion de la red, el neurolinglista
norteamericano Sydney Lamb reelabora las redes sistémicas de Michael Halliday, quien,
por contrapartida, ha destacado que una gramatica sistémica y funcionalista debe estar
representada en el cerebro en los términos descritos por Lamb."

La notacion de las redes relacionales creada por Lamb permite advertir que la
mformacion lingtiistica estd en la conectividad y que en el sistema lingtiistico no hay objetos
tales como oraciones, palabras, morfemas, fonemas, etc. Los rotulos junto a los nodos y las
conexiones son justamente eso: indicadores de la conexion, asi como los carteles al costado
de una ruta son senales y no parte constitutiva de la ruta.

Para elaborar su teoria de redes relacionales, Lamb se inspira en las obras de
Hjelmslev y, como se ha dicho, de Halliday: del primero toma la idea de que en el sistema
lingtiistico no hay unidades estaticas sino relaciones; del segundo, el tipo de notacion usado
para la gramatica sistémico-funcional, gracias a la cual se distinguen las relaciones
sintagmaticas («todos»: «Y») y las relaciones paradigmaticas («uno u otro»: «O»).

De este modo, si se identifican las relaciones inmediatas de una supuesta unidad

lingtiistica, como las de la «palabra» gato, la unidad lingiiistica como tal desaparece: solo

12 LAMB, S. M., Pathways of the Brain. The Neurocognitive Basis of Language,
Amsterdam, John Benjamins, 1999.

LAMB, S. M., «Language and Brain: When Experiments Are Unfeasible, You Have to
Think Harder», Linguistics and the Human Sciences, 1 (2005), pp. 151-178.

LAMB, S. M., «Being Realistic, Being Scientific», LACUS Forum, 32 (2006), pp. 201-209.
LAMB, S. M., «Linguistic Structure: A Plausible Theory», Language Under Discussion, 4,
1 (2016), pp. 1-37.

13 HALLIDAY, M. A. K y MATTHIESSEN, C. M., An Introduction to Functional Grammar,
Londres, Arnold, 2004, p. 24.
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quedan las relaciones, esto es, la conectividad. Dicho toscamente, lo que parece una

unidad lingtiistica es apenas un nodo en una red de relaciones, y esto vale para cualquier

nivel lingtistico.

Considérese a modo de ejemplo la Figura 1, donde se muestran algunas relaciones

en torno a gatoy a su aparicion en el sistema lingiiistico de algtin hablante. Con este sistema

de notacion también se evitan los problemas que surgen cuando se usa una lengua natural

como el espanol para representarse a si misma (o a otra lengua natural). Mas bien

necesitamos un sistema de notacion tan distinto del lenguaje ordinario como sea posible, y

asi se evitara confundir el objeto que se describe con los medios descriptivos.

MANO]  Referentes,

“cosas”
PELO-DE-GATO

MIAU FELINO (Percepci(’)n somato- /‘3 f2) ¢ )
0 J’\sd Jiﬁf' DJ’:M
sensorial) 0JOS
MASCOTA k2 M W
\JL/ ,L'sﬂ W 40
d GATO -
conexiones i Nodo (Sistema visual) Q /3 E \
e NI/ Lumbral 0IDOS m ey
PELUCA: ™.\ DANZA \J/
‘ LADRON
ARTEFACTO MAULLIDO
HIDRAULICO (Sistema [Manos, ojos, oidos,
[Polisemia] '_\«[Sinonimia] auditivo) son parte del
"""""""""""""""" \_> lud cuerpo: nuestra
[ nexiones gatg ‘adron i |14 percepcion “interfaz” con el
. ‘ somato-sensorial, la mundo externo]
vision, el sistema

Rétulos para . auditivo, son
nexiones sistemas cognitivos

de significados fuertemente

conectados con el

gat- 0
sistema lingiiistico]

- Rotulos para nexiones de lexemas |

“ Rétulos para nexiones de morfemas |

Ry — Rotulos para nexiones de
fonemas

Rotulos para nexiones de
rasgos del fonema

Velar O¢lUsiva Dental Sorda "

Figura 1. Algunas relaciones en torno a la «palabra» gato. El sistema lingtistico y
conexiones con otros sistemas cognitivos, como la vision, la audicion y el sistema
somato-sensorial
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En las redes relacionales, un nodo es lo que es no solo porque ocupa una posicion
particular en una red de relaciones, sino porque depende de los otros nodos con los cuales
estd conectado. Asi, el famoso valor saussuriano toma una dimensién adicional: un
constituyente de la estructura lingtiistica es «lo que los otros no son». Algo de eso deberia
advertirse en la Figura 1, que muestra que los nodos para la «palabra» gafo, para el
significado GATO, para el «<morfema» -o, para el «fonema» /o/, para el «rasgo fonologico»
“Dental”, etc., no son mas que ubicaciones en un sistema de relaciones.

Insistamos en ello: los rotulos FELINO, MASCOTA, gato, -o, etc., no son parte de
la estructura lingtiistica, sino que simplemente «estin ahi» como una ayuda para entender
el diagrama. La red relacional permite explicar como un individuo se representa la
informacion lingiistica y como esta informaciéon constituye el medio para producir y
entender las palabras que somos capaces de decir, oir, leer o escribir.

Es importante destacar que los «triangulitos» desde los cuales salen lineas indican
conexiones «Y», mientras que los «corchetes» de los que también salen lineas marcan
conexiones «O». Para las conexiones «Y» hay una aparicion ordenada en nodos como el
del lexema gato, conectado hacia abajo con los morfemas gat-y -o: primero se activa uno
y después el otro, tanto para la produccion como para la comprension.

Por otro lado, no hay un orden en nodos como el del fonema /t/, porque los rasgos
del fonema (con los que se conecta «hacia abajo») aparecen simultineamente: por eso las
lineas descendentes salen todas desde el mismo punto.

Las lineas que salen y parecen no unirse a nada, simplemente indican conexiones
existentes que no se representan; por ejemplo, la conexion entre el significado LADRON
y otros lexemas que no se representan, como caco, ratero, chorro, etc.

El nodo es el nucleo fundamental de las redes relacionales, un nudo de la red en
virtud del cual se configura la informacion. Por ejemplo, el rotulo gato, en la Figura 1,
aparece a la derecha de lo que podemos llamar el nodo de gato; 1a figura integrada por la
linea junto con el «corchete» de arriba y el «triangulito» de abajo (a cuya 1izquierda figura el
rotulo gato) es en su conjunto lo que permite representar precisamente el nodo que le
corresponde a gato.

Los semicirculos son nodos umbrales: representan los significados. No son nodos
«Y» ninodos «O»: la ndentro del nodo para GATO indica que basta que un cierto niimero
de conexiones entrantes se activen para que también el umbral se active y para que pueda
existir el concepto de GATO en la red. Por ejemplo, basta que haya activacion entrante de

otros conceptos o de otros sistemas cognitivos (como la visién o la audicién) para que se
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active el concepto GATO. No es necesario (ni posible) que se activen todas las conexiones
para que una persona reconozca un gato.

Digamos otra vez que los rétulos colocados fuera de los nodos y las conexiones no son
parte de la estructura linglistica, asi como los carteles no son parte de una ruta. La
informacion lingliistica consta tinicamente de nodos y conexiones, no de simbolos. En otras
palabras, el sistema lingtiistico mterno real de una persona es lo que hace posible la
produccion y la comprension. Sin embargo, su naturaleza y su estructura son muy diferentes
de los simbolos que se manifiestan externamente y que se pueden llegar a leer o transcribir.

Asi, las redes relacionales no solo conforman una teoria, sino que ademads ofrecen
un sistema de notacion que tiene muchas ventajas para representar la informacién
lingtiistica en términos de la conectividad. He aqui algunos ejemplos nada mas:

e Las redes relacionales dan cuenta en forma muy directa de fenémenos

lingiiisticos concretos como la sinonimia y la polisemia:

o lasinonimia consiste en la conexion descendente desde un nodo conceptual
(UN SIGNIFICADO) hacia mas de un nodo léxico («una palabra»). Por
ejemplo, el significado LADRON se conecta de forma descendente con
ladronyy gato.

o Lapolisemia consiste en la conexion ascendente desde un nodo léxico hacia
mas de un nodo conceptual. Por ejemplo, gato se conecta de forma
ascendente con FELINO DOMESTICO, LADRON, DANZA, etc.

e Muestran la continuidad entre los subsistemas linglisticos, porque permiten ir
desde los rasgos del fonema como «oclusivo» hasta los significados como
LADRON, y viceversa.

e Contribuyen a explicar la comprensién y la produccion verbal. Quien oye la
secuencia gato «va» desde los rasgos del fonema hacia el significado; quien dice
gato, «va» desde el significado hasta los rasgos del fonema.

e Explican como la informacion puede llegar a estar localizada y a la vez distribuida
en el sistema linglistico.

e  Muestran como el sistema lingiiistico se relaciona con otros sistemas cognitivos,
por ejemplo, la vision, la audicion, el sistema somato-sensorial.

e Sirven para entender qué es «el significado de una palabra»: las palabras (o, mas
técnicamente, los nodos para los lexemas) no tienen significado, sino que se

conectan con significados, es decir, los nodos conceptuales.
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Las hipotesis relacionales tienen plausibilidad neurologica porque son compatibles con lo
que sabe del cerebro gracias a las neurociencias. De acuerdo con Lamb, los nodos de las
redes relacionales se implementan a nivel neurologico como columnas corticales, es decir,
como las unidades minimas de procesamiento que la neurociencia perceptiva ha localizado
en la corteza." De esta forma, se ha propuesto el siguiente argumento a favor de la
plausibilidad neuroldgica de las redes relacionales:”

1. los nodos de las redes relacionales se implementan como columnas corticales.

2. Las conexiones de las redes relacionales se implementan como fibras neurales.

3. Las columnas corticales y las fibras integran conexiones reales en la corteza cerebral.

4. Por lo tanto, las redes relacionales representan conexiones corticales reales.
A continuacion, se tratard de mostrar como se da la compatibilidad entre hipotesis

fundamentales de la teoria de redes relacionales y las ideas de Pedro Abelardo.

Una interpretacién neurocognitiva de las nociones de Pedro Abelardo

Consideremos paso a paso como puede representarse la nformacion lingtistica
correspondiente a lo que todos conocemos como la palabra gafo. Empecemos por la
representacion fonologica. Cuando una persona oye la secuencia gafo, por ejemplo, la
realizacion fonética la silaba /ga/ (primero) y luego la silaba /to/ (después), se activa el nodo
léxico correspondiente a gato. En la Figura 2 se representa de un modo muy general este
fenomeno perceptivo que es obviamente muchisimo mds complejo que lo apenas

bosquejado en estas lineas.

14 MOUNCASTLE, V. B., «The Columnar Organization of the Neocortex», Brain, 120,
(1997), pp. 701-22. MOUNCASTLE, V. B., Perceptual Neuroscience: The Cerebral Cortex,
Cambridge, Harvard University Press, 1998. MOUNCASTLE, V. B., The Sensory Hand:
Neural Mechanisms of Somatic Sensation, Cambridge, MA: Harvard University Press,
2005.

15 GIL, J. M., «A Neurocognitive Interpretation of Systemic-Functional Choice», en: L.
FONTAINE et al., Choice: Critical considerations in Systemic Functional Linguistics,
Cambridge (Inglaterra), Cambridge University Press, 2015, pp. 179-204.
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gato

@

ga to

Figura 2. Activacion del nodo léxico gato a partir de los nodos fonolégicos para gay to

Pero a los efectos de lo que queremos ver, la Figura 2 representa en los términos de la
«notacion fina» de las redes relacionales que los nodos fonologicos correspondientes a las
silabas envian su activacion al nodo léxico de gato. El circulo con el nimero (2) quiere decir
que la activacion de los 2 (dos) nodos provenientes «desde abajo» tiene que darse para que
se active el nodo 1éxico. Los circulos negros representan el punto de salida de un nodo que
envia activacion a muchos otros nodos en el sistema. Por ejemplo, la silaba /to/ también

envia activaciéon a toro, moto, 1oribio, etc.

gato

ga to

Figura 3. Representacion completa del nodo léxico para gato

Por su parte, la Figura 3 representa el nodo léxico para gato. El circulo con el namero 2
indica que dicho nodo recibe activacion de /ga/ v de /to/, mientras que el circulo negro
indica que el nodo para gafo enviara activacion de forma ascendente. ;Hacia donde? Hacia

los significados. De eso se trata la Figura 4.
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FELINO
DOMESTICO

ARTEFACTO

HIDRAULICO PELUCA

LADRON DANZA

gato

ga to

Figura 4. Significados conectados con el nodo para gato

Gracias a las redes relacionales puede visualizarse que la «palabra» gato no «tiene»
significados, sino que se conecta con significados. La Figura 4 permite explicar entre otras
cosas por qué puede haber un efecto humoristico cuando alguien dice ;Qué lindo el gato
del diputado! para hacer un juego de palabras intencional en virtud del cual se hace

referencia al animal o a la peluca de esa persona.

MASCOTA MIAU

DOMESTICO FELINO
PELO-DE-GATO

PERRO GATO-VISUAL

ARTEFACTO ?
HIDRAULICQ

PELUCA

gato

ga to
Figura 5. El nodo conceptual para GATO en tanto FELINO DOMESTICO
Por su parte, la Figura 5 toma solo uno de los significados conectados con el nodo Iéxico,
el correspondiente a GATO como FELINO DOMESTICO. Las letras mayusculas y todos
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los demas rétulos no son parte de la red, desde luego, sino anotaciones para entender la
red, del mismo modo que un cartel no es parte de una ruta aunque sirva para entender por
donde vamos."

La Figura 6 es algo mas completa que la Figura 5 porque alude a los sistemas
cognitivos somato-sensorial (PIEL), auditivo (OIDOS) y visual (OJOS), las interfaces del

cuerpo con el mundo exterior.

| OIDOS

MASCOTA

MIAU
PELO-DE-GATO PIEL

GATO-VISUAL
0JOS

DOMESTICO FELINO

PERRO
@
ARTEFACTO
HIDRAULICO PELUCA

gato

ga to

Figura 6. El nodo conceptual para GATO y las interfaces con el mundo exterior

En efecto, la representacion del concepto GATO tiene que estar conectada con la
iformacion provista por el sistema somato-sensorial (PELO-DE-GATO), el sistema visual
(GATO-VISUAL) y el sistema auditivo (MIAU/MAULLIDO). De este modo, la «palabra»
gato se conecta con sus referentes del mundo exterior (los gatos de carne y hueso, para usar
una expresion de Unamuno) de un modo complejo y ciertamente mediado. Los nodos

léxicos («las palabras») se conectan con significados, algunos de los cuales se corresponden

16 La Figura 9, mas adelante, presenta para el nodo conceptual de GATO un circulo que
vale por un nodo umbral. La n en su interior significa que el nodo para el concepto
GATO necesita un cierto niumero n de activaciones entrantes desde otros nodos para
poder activarse. ¢Cuantas activaciones? Es imposible y aun innecesario saberlo: tan
solo hace falta que algunas activaciones se den para que se active el concepto GATO. Lo
cierto es que el significado en el sistema lingUistico real puede representarse como un
nodo que se activa gracias a otros nodos.
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con sistemas cognitivos, los cuales a su vez se conectan con partes del cuerpo, las cuales
(finalmente) entran en contacto con las cosas del mundo real, como los gatos.
A continuacién, en las conclusiones, se tratard de mostrar como estas hipotesis

relacionales y neurocognitivas guardan estrecha relacion con el analisis de Pedro Abelardo.

Conclusiones

Para empezar, las distinciones de Pedro Abelardo no solo manifiestan compatibilidad con
los desarrollos de la lingiiistica moderna, sino que también arrojan luz sobre una cuestion
fundamental sobre la que parece haberse dicho casi todo. En efecto, la Figura 7 intenta
resumir la correlacion que se da entre los componentes del signo lingtistico de Saussure y

las distinciones de Pedro Abelardo.

Significado
(concepto)

Modus intelligendi

Signii-icante

(imagen acustica) Modus significandi

Referente
Modus essendi 8 7

Figura 7. Posibles correlaciones entre las nociones de Saussure y Pedro Abelardo

En las ediciones del famoso Course... de Ferdinand de Saussure aparecen los dibujos de
un caballo y de un arbol para representar el significado de dos signos. Esa estrategia
grafica involucra un error porque evoca claramente una imagen visual y, con ella, el
referente, que esta desde luego fuera del signo. (El error no es atribuible a Saussure, sino
a sus intérpretes o editores).

Lo que se quiere representar en la Figura 7 es que el significante (la representacion
mental del sonido) se corresponde con el modus significandi, con la vox, en términos de
Abelardo. Por su parte, el significado se correlaciona con el modus intelligendr, con el
sermo. El referente exterior al lenguaje, aquello que le da razon de ser, status, a la voxy al
sermo, es lo que de manera muy simplificada puede llegar a representarse por medio de
una imagen, en este caso la de un gato.

Los signos lingiiisticos de Saussure se entienden en los términos relacionales del valor
lingtiistico: cada uno de ellos es lo que los demds no son, en el sistema de la lengua no hay
mas que diferencias negativas. Las redes relacionales representan de forma explicita el

concepto de valor. A su vez, las redes relacionales pueden entenderse de manera cabal
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gracias a las distinciones de Pedro Abelardo: la instancia que permite la mediacion entre el
lenguaje y los referentes, entre las palabras y las cosas, es la imagen universal confusa que
podemos denominar serrmo o simplemente concepto.
Como conclusion, se presentan las siguientes correlaciones:
(@) el modus significandi se corresponde con los nodos léxicos de las redes relacionales.
(b) LI modus ntelligendi se corresponde con los nodos conceptuales de las redes
relacionales.
(©) El modus essendr es aquello a lo que las expresiones linglisticas y los conceptos
hacen referencia, los objetos del mundo real.
Por medio del nodo léxico/modus significandi, se expresa universalmente lo que en la
realidad es individual. El nodo conceptual/modus intelligendr (en este caso el concepto de
GATO) permite el transito entre la singularidad del referente/modus essendi y la

universalidad del nodo léxico/modus significand.

MASCOTA DOMESTICO

PELO-DE-GATO

Modus essendi
MIAU o .7 )
» GATO-VISUAL—]0JOS S /’D,w DJj,“

GATO
SERMO ,fﬂ J \ A \\ﬁ 4

— 3 3 \
‘.—&H_t, f;g\ .i_:____ '\.

Esse catum

FELINO

PERRO

Modus intelligendi

(Nodo conceptual) ,

.« . . Polisemia « v
Modus stgmﬁcandt Conexion ascendente de Ser gato
(Nodo lIéxico) vOox un nodo Iéxico con mas

de un nodo conceptual

ga to

Figura 8. Distinciones de Abelardo y nodos de las redes relacionales (ascendente)

Las Figuras 8 y 9 ilustran las consideraciones previas segin la notacion fina de las redes
relacionales. La Figura 8 muestra activaciones ascendentes, desde la fonologia hacia los
significados. Por ello da cuenta del proceso general de comprension de quien por ejemplo
oye (o lee) la palabra gato. Por su parte, la Figura 9 muestra activaciones descendentes,

desde los significados hacia la fonologia, v por ello da cuenta del proceso general de
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produccion de quien por ejemplo ve o piensa en un gato y emite la voz gato (o escribe la
secuencia garo).

En la reinterpretacion neurocognitiva de las distinciones de Abelardo, el tratamiento
del significado y la referencia no se ve afectado por los ulteriores debates ontologicos sobre
las cosas, su modus essendi o aun su mera existencia o modus subsistend.

En efecto, la mterpretacion bosquejada en estas paginas permite entender cémo
Abelardo tenia presente el modo en que una persona se representa la informacion
lingiiistica y la informacion conceptual para tratar con el mundo exterior,

idependientemente de como sea el mundo exterior.

MASCOTA DOMESTICO

PELO-DE-GATO PIEL

o v At
_——MAU—oibos] ‘T 2 5 s

Modus essendi

n/:

PERRO: ~— - I~ -
GATO GATO-VISUAL—{ 0J0s] 3 J\ \
SERMO Modus intelligendi (3 A«J& 5§
T (Nodo conceptual) \
Sinonimia qﬁ_"t' ‘—/ l% ET \ )
Conexion descendente f_;)<§ 1¢ fJu, L '\:. L;____j
desde un nodo conceptual
a mas de un nodo léxico é “Ser gato”
Esse catum
N .| gato
Modus significandi ‘gox
(Nodo léxico)
ga to

Figura 9. Distinciones de Abelardo y nodos de las redes relacionales (ascendente)

También cabria decir que la intension puede definirse a partir de la «imagen universal
confusa», del modus mtelligendi, y su correlato relacional, el nodo para el concepto. Por
ejemplo, la intension de gafo estaria representada en la totalidad (mas bien mabarcable y
difusa) de la red de conexiones del nodo conceptual GATO. Asi las cosas, la intension es
un fenémeno que se da estrictamente en el nivel conceptual.

Por su parte, la extension de gato seria el (mas bien inconcebible) conjunto total de

seres del mundo exterior cuyas caracteristicas objetivas se ajusten a la red conceptual

Niim. 9 - Octubre 2024 - pp. 73-90
ISSN 2794-1213

39



José Maria Gil

definida por la intensién. Asi las cosas, la extension es el alcance que parece tener el
lenguaje en el mundo exterior.

Por dltimo, s1 este andlisis es plausible, para Pedro Abelardo habria dos clases de
universales. En primer lugar, las voces serian universales, dado que los nodos léxicos se
refieren a los conceptos. Pero el segundo tipo de universales parece ser el mas interesante
a los efectos del pensamiento. Se trata de los nodos conceptuales, los serrmos, gracias a los
cuales podemos formarnos ideas de como son las cosas en el mundo real. Gracias a ellos,

en definitiva, se organiza la intension y se regula la extension.
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Resumen

El beguinismo constituye uno de los movimientos religiosos mas interesantes, de la historia.
Hombres y mujeres del occidente europeo vivian una rehgiosidad propia, fuera' de los cauces
habituales de la Iglesia. A fin de evitar acusaciones y persecuciones, muchas de estas comunidades
abrazaron la Tercera Regla Franciscana y se adscribieron a los terciarios franciscanos. El presente
trabajo se inicia con una breve teorizacion del concepto de beguina para pasar, seguidamente, a
estudiar el beguinismo en la 1sla de Mallorca, haciendo especial hincapié en las relaciones entre
estas comunidades y la Tercera Orden Franciscana. La larga cronolegia abordada permite
establecer una linea general de la evolucién del beguinismo y observar sus manifestaciones en las
congregaciones religigsas surgidas a partir del siglo XIX.

Palabras clave

Beguinas y beatas, Begumismo, Congregaciones religiosas, Historia de Mallorca, Tercera

Orden Franciscana

Abstract

Beguinism was one of the most interesting religious movements in History. Men and women from
Western Europe lived their own religiosity outside the usual channels of the Church.

In order to avoid accusations and persecutions, many of these communities joined the Third Rule
of Saint Francis and were afhiliated to Franciscan tertiaries. This article begins theorizing succinctly

Revista Hispano americana T.O.R.
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about the concept of beguine, and next studies the beguine movement in the island of Majorca,
highlighting the links between these communities and the Third Order of Saint Francis. The long
chronology analysed permits to determine a general line on the evolution of beguinism and to
observe its expressions in the religious congregations appeared since the nineteenth century.
Keywords

Beguines and beatae, Beguinism, Religious congregations, History of Majorca, Third Order of

Saint Francis

El movimiento beguino, surgido en la Edad Media, ha sido una de las manifestaciones
religiosas mds interesantes para la historiografia." En esta breve aportacion se pretende
exponer algunos contextos de diferente indole que pueden ayudar a comprender mejor la
realidad de las beguinas y las terciarias en la 1sla de Mallorca. A tal efecto, el presente
articulo se micia con un apartado dedicado al contexto, a la definicién y al marco teérico
de las beguinas, en el que se quiere establecer las bases tedricas necesarias para comprender
el movimiento e insertarlo en su ambiente histérico, religioso y cultural. El segundo
apartado ofrece una vision general de este fenomeno en la isla de Mallorca entre los siglos
XIV y XIX, lo que favorecera una perspectiva general y de cronologia amplia de la presencia

de las beguinas en la geografia mallorquina.

Las beguinas: origenes, geografia y marco teérico

Los origenes del beguinismo

El begumnismo -como realidad femenina y masculina- tiene unas profundas raices
histérico-espirituales. Puesto que no es posible hablar ahora de toda la evolucién a través

de los siglos, hay que mencionar sus inicios remotos contenidos en el relato de san Cipriano

1 Asi lo evidencia el elevado ntimero de trabajos publicados desde los afios noventa del
siglo pasado. A modo de ejemplo, pueden citarse SIMONS, W., «The Beguine Movement
in the Southern Low Countries: A Reassessement», Bulletin de l’Institut Historique Belge
de Rome, 59 (1989), pp. 63-106; SANCHEZ, J., «Beguinos y Tercera Orden Regular de
San Francisco en Castilla», Historia. Instituciones. Documentos, 19 (1992), pp. 433-448;
POU, J. M., Visionarios, beguinos y fraticelos catalanes (siglos XiI-xv), Instituto de
Cultura Juan Gil-Albert, Alicante, 1996; BOTINAS, E., CABALEIRO, J., y DURAN, M.
A., Les beguines. La Raé il-luminada per Amor, Publicacions de I’Abadia de Montserrat,
Barcelona, 2002; GRANA, M. M., «Beatas dominicas y frailes predicadores: un modelo
religioso bajomedieval de relacion entre los sexos (Cérdoba, 1487-1550)», Archivo
Dominicano: Anuario, 32 (2011), pp. 219-246; GRANA, M. M., «Beguinas, beatas, monjas
y terciarias: modelos femeninos de reforma franciscana (ca. 1400-1517)», Archivo Ibero-
Americano, 79, 288-289 (2019), pp. 305-348.
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de Cartago (c. 200-258), que da fe de unos cristianos que, no habiendo caido en el pecado
de la apostasia, tomaron libremente sobre si la penitencia que la Iglesia imponia a los zapsr
o cristianos que habian adorado publicamente a dioses paganos.” Este es el primer
testimonio que conocemos de «penitencia voluntaria», que, a partir del siglo V, se
denominara conversio non monastica.’

El movimiento de las beguinas nacié en el norte de Europa en las centurias de la
plenitud medieval (siglos XI-XIII) debido a la fuerte atraccion que las mujeres sentian hacia
la vida en los monasterios y la clausura. Tal atraccion no se debia tinicamente al impulso
religioso y mistico, sino también a factores sociales y demograficos. A pesar del nimero
siempre en ascenso de monasterios femeninos en el ducado de Brabante y en la didcesis
de Lieja, las vocaciones eran tan numerosas que muchas jévenes y viudas no conseguian
entrar en los monasterios. Con la finalidad de frenar esta tendencia hacia la vida monastica
y la clausura, algunos monasterios reformistas, tanto en Bélgica como en otras partes de
Europa, empezaron, ya en el siglo XI, a aceptar a estas mujeres en los alrededores de los
monasterios y de las abadias, en una zona especial del recinto en cuestion, separado de los
espaclos en que vivian los monjes.

Durante el siglo XII, en Bélgica, casi la totalidad de las nuevas abadias norbertinas
estaban constituidas por monasterios dobles, en los que un nimero exorbitante de reclusas
y «conversas» practicaba la vida religiosa bajo la regla y la direccion de los premonstratenses.
Se contaban por centenares las asi llamadas mulieres religiosae -de hecho, no eran monjas-
. En el mismo siglo, los efectos desastrosos de esta cohabitacion mixta se hicieron sentir,
especialmente en el campo econémico. En consecuencia, en los monasterios masculinos
se formdé un intenso movimiento destinado a no favorecer la admision de estas mujeres
conversas o reclusas. Para mds desgracia de estas mujeres, también el obispo de Lieja
empez6 a tomar medidas cada vez mas severas para postergar en las mujeres las
aspiraciones a la clausura tradicional, llegando a negar todo permiso en este campo.

Fue la desintegracion de los monasterios dobles lo que significo el inicio de la
mstitucion beguinal. Alrededor del ano 1170, abandonadas a su suerte, muchas mujeres
empezaron a crear asoclaciones autonomas fuera de los monasterios, sin regla mondstica y

sin filiacion a una orden regular de monjes o canonigos. Ellas continuaron practicando su

2 CYPRIANUS, De lapsis, 28, en CYPRIANUS, Opera I, ed. Robert WEBER y Maurice
BEVENOT, Brepols, Turnhout, 1972, pp. 215-242.

3 PASTOR, B., Consideraciones histérico-espirituales sobre algunas expresiones de
penitencia voluntaria y de «conversior-«abrenuntiatio» no mondstica hasta el siglo XiI,
Universidad de Viena (tesis de licenciatura), Viena, 1981, pp. 1-37.
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religiosidad a su estilo y «en medio de la gente, la vida eremitica» -asi lo indica un testigo
bien informado como fue el monje cisterciense Cesareo de Heisterbach en 1220-. Muchas
mujeres se cobyjaban en chozas o tiendas, proximas a una capilla o cerca de hospitales o
leprosorios, para alli prestar sus servicios y asistir a las celebraciones religiosas. En su
tiempo libre, se retiraban a sus viviendas para hacer sus oraciones, ahora ya sin seguir
ninguna regla mondstica o de reclusas y, desde este momento, sin la tradicional bendicién
de un prelado u obispo. En todas estas primeras asociaciones mas o menos autbnomas se
nota la presencia, junto a las mujeres, de boni viri que vivian en alojamientos separados.
Un hecho providencial fue determinante para la suerte del movimiento beguinal:
hasta 1207, el canonigo agustino Jacques de Vitry, residente en Oignies-sur-Sambre, habia
trabajado a favor de las beguinas en la didcesis de lieja, inducido por su penitente, la
conversa Marfa de Oignies (1213)". En verano de 1216, Jacques de Vitry, apenas elegido
obispo para los cruzados de San Juan de Acre, obtuvo la alta aprobaciéon de las beguinas
de parte del mismo papa Honorio 111, a pesar de las decisiones contrarias del IV Concilio
de Letran acerca de la fundacion de nuevas ordenes religiosas. Asi pues, el papa concedio
a las mulieres religiosae la facultad de «vivir juntas en sus propias casas y de ayudarse
mutuamente a la practica del bien con exhortaciones reciprocas» y «no tinicamente en el
obispado de Lieja, sino también en el Reino [de Francia] y en las tierras del Imperio». Por
lo que se refiere a su supervivencia historica, las beguinas fueron languideciendo hasta llegar
a los micios del siglo XXI. Sin una certeza categorica, se dice que la iltima beguina murio

el 14 de abril de 2013.°

Contexto geogrélico, etimoldgico y lingiiistico

Con diferentes nombres, el beguinismo fue una realidad existente en toda Europa
occidental. Fue en Flandes y Alemania donde comenzaron a surgir estas formas de vida
religiosas no monacales, que luego se extendieron rapidamente por el resto del continente
a través de las vias de peregrinacion clasicas, que eran la visita a Roma y el camino de
Santiago. Concretamente, el beguinaje se extendio hacia el este, hacia Alemania y la Europa
central (Austria, Polonia), aunque sus ecos llegaron hasta la Europa mediterranea (Itaha,

Francia y Espana).

4 Jacques de Vitry redact6 la biografia de Maria de Oignies. VITRIACO, J., Vita Maria
Oigniacensi in Namurcensis Belgii diocesi, ed. Daniel PAPEBROECK, en Acta Sanctorum.
Iunius 5, Apud Victorem Palmé, Paris, 1867, pp. 542-572.

5 SATTA, G., «La ultima beguina», L’Osservatore Romano (26 de septiembre de 2020).
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Bajo el nombre especifico de beguinos y beguinas se encuentran estos hombres y
mujeres, de forma mas frecuente, en los Paises Bajos, Alemania, la Europa central, y en
el sur de Francia y la peninsula ibérica no musulmana, ademas de en las 1slas de Mallorca
y Sicilia. En Europa, en general, se usaron, con naturales matices, las palabras beguinos
y beguinas, si bien se hallan algunas vanantes: bégehart, beghaart, béghard, begyn,
beghina, bagvne, etc. En Italia se usan las denominaciones de bizzoche, pinzochero,
bacchettone y bigotto, mientras que los nombres dados en catalin son los de beates 'y
bizocs. Por ello, se propone que los términos beguina y begardus son una adaptacion
popular de las palabras latinas conversa 'y conversus a las lenguas germanas medievales.
Si se acepta como vilida esta solucion filologica, se podria concluir que en la base y en el
origen del beguinismo esta laidea de conversioy abrenuntiatio no monasticas y una forma

muy explicita de semi-religrositas.’

Los contextos: bautismo e institucionalizacion

Como se puede ver, son diferentes los nombres dados a estos hombres y mujeres. Ahora
bien, pueden ser mirados, en el marco de la Iglesia, de forma diferente segin la perspectiva
desde la que sean observados. Si se hace desde el bautismo, como pertenecientes al Pueblo
de Dios, podemos hablar de ellos y de ellas como cristianos y cristianas comprometidos,
cristianos que buscan la radicalidad evangélica, conversr, penitentes o ascetas; individuos
que realizan su ideal desde la vida cotidiana, desde su entorno vital, como individuos o en
grupos. Normalmente, se trataba de células o de grupos muy reducidos.

Si se los contempla desde la vida religiosa mstitucionalizada clasica, es decir, desde
las mstituciones de la vida consagrada religiosa (con votos), entonces se impone un cambio
en su consideracion: ni ellos ni ellas eran religiosos, sino semireligiosos. Por este motivo,
para esta franja de cristanos comprometidos que se toman en serio la radicalidad del
Evangelio, pero sin entrar en la estructura de la vida consagrada canonica, se emplea el
vocablo semureligiosos, 1o que constituye un término un tanto ambiguo.

La bibliografia actual se ha centrado prioritartamente en el estudio de las mujeres, de
las beguinas, aunque, en menor grado, también existio la dimension masculina del
beguinismo. De hecho, los primeros testimonios que se conocen en Mallorca fueron de

comunidades masculinas.

6 Véase PASTOR, T., «El beguinismo, su origen filolégico», Boletin de Historia de la
Tercera Orden Franciscana, 11 (2020), pp. 29-37.
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Estos hombres y mujeres demasiadas veces fueron marginados e incluso condenados
por diferentes y hasta injustos motivos. Fue tanta la presion a la que se los sometié que, en
la literatura posterior, se relacioné el nombre de beguinos y beguinas con el de herejes.
Estos hombres y mujeres se vieron obligados a tomar la iniciativa de asumir el amparo de
la Tercera Regla de San Francisco o de santo Domingo, o de alguna otra regla para seglares
que tenian otras diferentes 6rdenes mendicantes. Asi, a lo largo de la historia fueron
(también en Mallorca) la semilla de la constitucion de futuras mniciativas religiosas que se

plasmaron en congregaciones e mstitutos.

Beguinas y terciarias en Mallorca durante el Antiguo Régimen (siglos XIv-XVIII)
Se ha comentado anteriormente que el movimiento de las beguinas surgié en la zona de
Flandes, un drea urbana y con un fuerte dinamismo comercial. Desde esta zona, se
expandi6 hacia el sur, de modo que, en pocos anos, hubo comunidades de beguinas en
Francia, Italia y los reinos hispanicos. EI movimiento beguino también llego a la isla de
Mallorca, seguramente en un momento bastante primerizo. Los contactos comerciales
entre la isla mediterranea y la zona de Flandes fueron habituales,” y, como es bien sabido,
los intercambios de bienes suponian la difusion de 1deas. Por ello, no seria extrano que las
relaciones mercantiles entre el norte de Europa y Mallorca facilitaran el desembarco del
beguinismo en este ultimo lugar.”

Aunque se desconoce cuando llegé el movimiento beguino, se puede aventurar que
el hecho tuvo que tener lugar a finales del siglo XIII o nicios del X1V, dado que la primera
comunidad 1dentificada, un grupo de beguimos establecido en la calle de Bonaire, fue
disuelta por el papa Bonifacio VIII en 1303.” A lo largo del primer tercio del siglo X1V se

documentan otros grupos masculinos, como dos terciarios franciscanos que en 1320 se

7 BARCELO, M., y ENSENYAT, G., Flandes i la Mallorca medieval a través dels Pons
(segles xV i Xvi), Documenta Balear, Palma, 2019, pp. 13-23.

8 El estudio del beguinismo en Mallorca es un tema relativamente reciente, empezado a
estudiar con una cierta profundidad a partir del cambio de siglo. Las principales
publicaciones sobre la cuestion son ESTELRICH, J., El monestir de Santa Elisabet.
Beguins, terceroles, jeronimes. Mallorca 1317-2000, Documenta Balear, Palma, 2002,
pp. 27-47 y 51-64; BOTINAS, E., CABALEIRO, J., y DURAN, M. A., op. cit., passim;
BARCELO, M., «Beguines i beates mallorquines en els anys de la tardor medieval», Bolleti
de la Societat Arqueologica Lul-liana, 61 (2005), pp. 39-56; BARCELO, M., Beguines i
beates mallorquines a la tardor medieval, Lleonard Muntaner, Editor, Palma, 2017.

9 ESTELRICH, J., op. cit., pp. 35-36. Tras la disolucién de la comunidad, sus bienes
pasaron al Real Patrimonio, excepto la casa, que pertenecia a la Iglesia y fue adquirida
por Jaime II de Mallorca.
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instalaron en una casa de Pollenca que pertenecia a Saurina, mujer de Pere Nunis,"” o una
comunidad en Inca, que fue expulsada en 1335." Sin embargo, el conjunto mas importante
fue el grupo de terciarios liderado por Antoni de Vic, que en 1317 se establecio en unas
casas en el barrio de la Calatrava. Su vida fue efimera, ya que en 1335, tras la muerte de su
lider, sus miembros se disgregaron.”

La disolucién de la comunidad masculina de la Calatrava dejé vacio un recinto que
fue ocupada por otro grupo, esta vez femenino: las denominadas terceroles (terciarias). A
diferencia de los seguidores de Antoni de Vic, la comunidad de terciarias, que se puso bajo
la advocacion de santa Elisabeth,” fue estable -estaba integrada por un niimero de mujeres
que solia bascular entre seis y doce-"y permanente en el tiempo, ya que se instalé en las
casas de la Calatrava en 1336 y residié en ellas hasta su expulsion en 1485. Este ano fueron
acusadas de tener una vida escandalosa y poco acorde con la religion, aunque, realmente,
las terciarias eran mds bien las victimas de algunos comportamientos poco honestos."” Sin
embargo, detras de estas acusaciones habia mtereses Imobiharios, ya que el recinto que
ocupaba la comunidad de santa Elisabeth era idéneo para la instalacion de las escuelas
lulianas del maestro Pere Dagui, aunque esta pretension no se llevo a cabo.” Sea como
fuere, las terciarias fueron expulsadas de la Calatrava, pero la comunidad no desaparecio:
permanecié en unas casas de la calle de San Miguel,” y, desde su nueva ubicacion,
protestaron contra la injusticia que se habia cometido en su contra.” Nunca recuperaron su
recinto, que fue cedido a las monjas jeronimas.

Otra comunidad destacada de mujeres se hallaba en Pollenca. Sus origenes se
encuentran en un pequeno grupo de tres mujeres, encabezado por Flor Ricomana, que,
desde 1351, vivian en el Puig de Can Sales, conocido también como Puig de les Dones por

sus moradoras.” Tras vivir diez anos en el monte, en 1361 las tres mujeres obtuvieron la

10 Ibidem, p. 38.

11 [dem.

12 [bidem, pp. 42-47.

13 Ibidem, p. 53; BARCELO, M., Beguines, op. cit., p. 26.

14 BOTINAS, E., CABALEIRO, J., y DURAN, M. A., op. cit.,, p. 32; BARCELO, M.,
Beguines, op. cit., p. 26-27.

15 ESTELRICH, J., op. cit., p. 59-60; BARCELO, M., Beguines, op. cit., p. 22.

16 CASSANYES, A., «Jaume d’Olesa: un poeta lullista i antilutera», en Rafael RAMIS
(ed.), Ramon Llull y los lulistas (siglos xIv-xx), Sindéresis, Madrid y Porto, 2022, p. 274.

17 BARCELO, M., Beguines, op. cit., p. 22.

18 Asi pues, las terciarias se negaron a asistir a los funerales del lugarteniente Francesc
Berenguer de Blanes, que habia participado en el proceso que condujo a su expulsion del
recinto de la Calatrava. MUNTANER, J., «Un noticiari de finals del segle xv», Bolleti de la
Societat Arqueologica Lul-liana, 26 (1935), p. 51; ESTELRICH, J., op. cit., pp. 63-64.

19 BORDOY, M. J., «El monestir del Puig de Pollenca. La seva historia (1348-1564)»,
Anuari, 10 (2003), p. 13.
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autorizacion del obispo para trasladarse al Puig de Marfa.” Alli, Flor Ricomana y sus
comparneras, cuyo numero se fue incrementando con el ttempo, llevaron a cabo una vida
de penitencia y oracion, de acuerdo con los postulados del beguinismo. Sin embargo, en
1371, el obispo exigié a la comunidad del Puig de Pollenca que adoptara una regla que
rigiera su vida. Fue asumida la Regla de san Pedro, con lo que la comunidad se integré en
la Iglesia, y Flor Ricomana, hasta entonces cabeza del grupo, se convirtié formalmente en
su primera priora.” La Regla de san Pedro no habia sido aprobada por la Santa Sede, de
modo que, en 1388, las ya monjas del Puig de Pollenca tuvieron que modificar su normativa
y abrazar la Regla de san Agustin, pasando a ser, desde entonces, canonesas agustininas.”

Junto a estas comunidades femeninas mas grandes y significativas coexistié un
beguimnismo femenino protagonizado por grupos reducidos de mujeres que vivian juntas y
compartian su espiritualidad intensa. Fue el caso de dos beguinas pobres que residian en
la ciudad de Mallorca en 1320,” Pastora y Nadala, que servian como devotas en el oratorio
de Santa Lucia de Mancor a fines del siglo XI1v.” También estd documentada una
comunidad de beguinas que vivia en el barrio de la antigua juderia (el Call) de la ciudad de
Mallorca y que dio apoyo a la Germania (1521-1523). Por otro lado, habia algunas mujeres
que, a pesar de querer practicar su religiosidad intensa, no abandonaban ni casas ni bienes
y tampoco pasaban a vivir en comunidad. Fue el caso de Romia Rovira, que, al quedar
viuda, opt6 por residir en su casa y dedicarse a obras de caridad.” Esta practica esta bien
documentada en la ciudad de Mallorca desde el siglo XVv.

Las beguinas se dedicaban a obras de caridad, como el cuidado de enfermos o la
ensenanza de ninas. Dado el rol que se esperaba que desarrollaran en la sociedad del
Antiguo Régimen -ser esposas y madres, o profesar en un convento-, a las ninas solo se
les ensenaban, en su caso, los rudimentos de la lectoescritura, dado que era mas importante

que adquieran las habilidades necesarias para ser una buena esposa.” Por norma general,

20 [bidem, pp. 10-11.

21 Ibidem, pp. 14-17.

22 BOTINAS, E., CABALEIRO, J., y DURAN, M. A., op. cit., pp. 78-81; BORDOY, M. J.,
op. cit., pp. 14-18.

23 LLOMPART, G., «La poblaciéon hospitalaria y religiosa de Mallorca bajo el rey Sancho
(1311-1324)», Cuadernos de Historia Jeronimo Zurita, 33-34 (1979), p. 78.

24 BOTINAS, E., CABALEIRO, J., y DURAN, M. A., op. cit., p. 31.

25 BERNAT, M., «Dones i revolta. La preséncia femenina a les Germanies (Mallorca,
1521-1523)», Bolleti de la Societat Arqueoldgica Lul-liana, 61 (2005), p. 76.

26 BARCELO, M.; «Romia Rovira i Genovard (1422?-1460?) i 'entorn familiar», Memories
de la Reial Academia Mallorquina d’Estudis Genealogics, Heraldics i Historics, 14 (2004),
pp. 25-38; BOTINAS, E., CABALEIRO, J., y DURAN, M. A., op. cit., pp. 30-31.

27 GARCIA, M. C., «Elementos para una historia de la infancia y la juventud a finales de
la Edad Media», en José Ignacio DE LA IGLESIA (coord.), La vida cotidiana en la Edad
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solo las que tomaban los habitos podian alcanzar una cierta formaciéon intelectual.”
Igualmente, las beguinas se preocuparon de la formacién de las miembros de sus
comunidades. De hecho, cuando Violant Gallard ingresé en la comunidad de santa
Elisabeth, el acuerdo entre su padre y las terciarias contemplaba, entre otras medidas, que
se le ensenaria a leer y escribir.”

Quizi en el marco del beguinismo nacié la Casa de la Crianza, el primer centro
educativo femenino que hubo en Mallorca.” Acogia a doncellas de entre cuatro y trece
anos de edad,” y las preparaba para el matrimonio. Asi, aprendian las labores que se
consideraban propias de su condicion, especialmente a tejer.” Las muchachas eran
instruidas en el temor de Dios a fin de convertirlas en personas devotas y virtuosas.”

La Crianza fue fundada por cuatro hombres: el canonigo Gregori Genovard, el
presbitero Gabriel Mora, el médico Guillem Caldentey vy el literato Jaume d’Olesa.” De
estos cuatro, tres estaban muy vinculados al movimiento de las beguinas. Asi pues, tanto
Gregori Genovard como Jaume d’Olesa estaban emparentados, de manera directa o no,
con la ya mencionada beguina Romia Rovira.” Gabriel Mora, por su parte, era el confesor”
de una de las beguinas mas ilustres de Mallorca, Isabel Cifre, que fue, precisamente, la
primera rectora de la Casa de la Crianza.” Y es que, a pesar del estado clerical de dos de
los fundadores, la Crianza no fue nunca una institucién puesta bajo el control de la Iglesia,

sino que el gobierno del centro recaia en la rectora, que, de acuerdo con los estatutos de la

media. VIII Semana de Estudios Medievales (Ndjera, del 4 al 8 de agosto de 1997),
Instituto de Estudios Riojanos, Logrofio, 1998, pp. 245-247; GARCIA, M. C., «Las etapas
de la vida», Medievalismo, 13-14 (2004), pp. 34-35y 39-41; SEGURA, C., «La educacién
de las mujeres en el transito de la Edad Media a la Modernidad», Historia de la
Educacién, 26 (2007), pp. 68-69 y 75-77.

28 Ibidem, p. 66.

29 ESTELRICH, J., op. cit., p. 55.

30 CRUZ, E., y BORDOY, M. J., «<La Crianca: una aportacié humanistica a l’'ensenyancan,
en Maria BARCELO (coord.), Al tombant de l’edat mitjana. Tradicié medieval i cultura
humanistica. XVIII Jornades d’Estudis Historics Locals (Palma, 15 al 17 de desembre de
1999), Institut d’Estudis Balearics, Palma, 2000, pp. 313-316; CASSANYES, A., y
FULLANA, P., La Casa de la Crianca. El primer centre d’ensenyament femeni de Mallorca
(1510-1952), en preparacion.

31 GARAU, M., «Estatutos de fundacién del colegio “La Crianza”», Bolleti de la Societat
Arqueologica Lul-liana, 3 (1889-1890), p. 110.

32 CRUZ, E., y BORDOY, M. J., op. cit., pp. 311-312.

33 GARAU, M., op.cit., pp. 109-110.

34 CRUZ, E., y BORDOY, M. J., op. cit., pp. 313-316; BARCELO, M., y ENSENYAT, G.,
Clergues il-lustrats. Un cercle humanista a Uentorn de la Seu de Mallorca (1450-1550),
Publicacions Catedral de Mallorca, Palma, 2013, pp. 105-106.

35 BARCELO, M., Romia, op. cit., pp. 33-35.

36 BARCELO, M., y ENSENYAT, G., Clergues, op.cit., pp. 106-107.

37 MUT, V., Vida de la venerable madre soror Isabel Cifra, fundadora de la Casa de la
Educacién de la Ciudad de Mallorca, Casa de la Viuda Piza, Mallorca, 1655.
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Crianza, debia ser una mujer respetable, honorable y virtuosa.”™ La eleccion de la misma
correspondia a la rectora anterior o a los protectores de la Crianza (que eran elegidos por
la propia rectora), y, desde el siglo XV11, a los jurados de la ciudad y al Reino de Mallorca.”

Hay que destacar que el modelo de la Casa de la Crianza respondia al mismo modelo
de una comunidad de beguinas. Era un grupo de mujeres laicas y de diferentes edades -
ademas de la rectora y de las doncellas habia otras servidoras, frecuentemente excolegialas-
“ que vivian en comunidad bajo el gobierno de una mujer (la rectora). A pesar de la fuerte
incidencia que tenia la religion en sus vidas," no formaban parte de la Iglesia, sino que
estaban fuera de ella. :Se inspiraron los fundadores en las comunidades beguimnas que
conocian para organizar el centro?

No hay ninguna duda de que hubo rectoras de la Casa de la Crianza que eran
beguinas. Estas aparecen en la documentacion con el titulo de sor o beata, que era dado
con frecuencia a las seguidoras del movimiento beguino.” Con seguridad, seis de las
veinticinco rectoras de la Crianza fueron beguinas o, al menos, semireligiosas, incluyendo
a la primera rectora, Isabel Cifre, y sus inmediatas sucesoras, Joana Abraham y Caterina
Reixach. Dos de ellas, incluso, aparecen mencionadas como terciarias: Ellonor Mir era
terciaria franciscana, mientras Caterina Mayol lo era de la Orden de Santo Domingo. Por
otro lado, buena parte de las rectoras de la Crianza fueron mujeres viudas. No seria
sorprendente que estas mujeres, del mismo modo que Romia Rovira, abrazaran el
beguinismo tras la muerte de sus maridos, aunque las fuentes no les dan ningiin tratamiento

especifico, de modo que no es posible ratificar esta hipotesis.”

Beatas y religiosas franciscanas en Mallorca, en la transicién de los siglos Xviin
al X1X: el atardecer del beguinismo mallorquin

En 1856, Gabriel Mariano Ribas de Pina y su hermana, Josefa Ribas de Pina, fundaron en

Pina (Mallorca) la Congregacion de Franciscanas Hyas de la Misericordia, cuyas

38 GARAU, M., op. cit., p. 109.

39 CASSANYES, A., y FULLANA, P., op. cit.

40 GARAU, M. op. cit., pp. 110-111; LLOMPART, G. «Los estatutos reformados del colegio
femenino mallorquin de “la Crianca”, fundado por Elisabet Cifre (1467-1542)», Hispania
Sacra, 28 /55 (1975), pp. 138-139.

41 BARCELO, M., Beguines, op. cit., p. 52.

42 BOTINAS, E., CABALEIRO, J., y DURAN, M. A., op. cit., pp. 25-27.

43 CASSANYES, A., «Beguinas, cultura y ensenanza en el Reino de Mallorca (siglos XIV-
xvi)», en Filippo FORLANI, Lukasz ZAK y Silvia MAS (eds.), Tra liberta e sottomissione.
Il ruolo della donna nella storia della Chiesa, Pontificia Universita della Santa Croce,
Roma, en prensa.
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constituciones fueron aprobadas por el obispo Miguel Salva y el gobernador civil de la
provincia, que reconocia dicha mstitucion en el marco del Concordato de 1851. Este
mstituto puede considerarse el primero fundado en Mallorca con un cariacter moderno, de
acuerdo con el modelo de congregacion con unas constituciones, superiora general,
capitulo general y noviciado." Durante la segunda mitad del XIX, dicha congregacion tuvo
la funcién de unificar e integrar en una sola red religiosa grupos de beatas y doncellas que
llevaban una vida en comun, inspirada en la espiritualidad mendicante sin ningtn tipo de
regla canonica ni de regulacién formal. En este tipo de congregaciones resulta facil localizar
a miembros de la aristocracia decadente y a jovenes procedentes de las clases populares
del mundo rural. En la etapa fundacional las superioras y tituladas en la Escuela Normal
de Maestras, generalmente provenian de las familias de notables rurales y algunas pocas de
la pequena burguesia local, jovenes consagradas con un cierto acceso a la cultura ya antes
de mcorporarse a la vida religiosa.

Como habia sucedido con la Orden Franciscana en el siglo XIII, en cuya tradicion se
inseria el modelo de los hermanos Ribas de Pina, su congregaciéon también tuvo la misién
mtegradora del movimiento laical en este caso femenino, en una circunstancia historica en
la cual las ciudadanas tuvieron que definir su condicién civica y eclesiastica y clasificarse en
una de las categorias que la administracion liberal admitia en sus esquemas de control. En
el universo liberal, tanto eclesiastico como cvil, no cabe la ambigtiedad y las beatas de
tradicién beguina se habian salvado de las desamortizaciones; en algunos casos mantenian
un patrimonio individual, pero dificilmente podian justificar bienes en comun, ni podian
legitimar un modelo de convivencia que no encajaba con el matrimonio que fijaba el
registro civil, ni con la vida religiosa que los obispos comenzaban a estructurar.

A finales del siglo XVIIT y durante las primeras décadas del XIX la sociologia de la vida
religiosa en Mallorca tenia un tono bdsicamente masculino, en términos cuantitativos y
cualitativos.” La vida religiosa femenina tradicional era contemplativa y apenas tenia
visibilidad, uno de cuyos monasterios (Santa Isabel) hundia sus raices en una comunidad

de beguinas institucionalizadas como religiosas jerénimas a conveniencia de la monarquia

44 LANGLOIS, C., Le catholicisme au féminin. Les Congrégations francaises a supérieure
générale au Xixe siécle, Cerf, Paris, 1984; FULLANA, P., Historia de la Congregacién de
las Hijas de la Misericordia (1856-1921), Lleonard Muntaner Editor y Franciscanas Hijas
de la Misericordia, Palma, 2005.

45 AMOROS, P. Leén, «Estadistica de los conventos y religiosos de las Provincias
Franciscanas de Espana en el aio 1769», Archivo Ibero-Americano, 64 (1956), pp. 421-
444; XAMENA, P., y RIERA, F., Historia de ’Església a Mallorca, Editorial Moll, Mallorca,
1986, pp. 301-302.

Nium. 9 - Octubre 2024 - pp. 91-105
ISSN 2794-1213

101



Tomeu Pastor Oliver — Albert Cassanyes Roig — Pere Fullana Puigserver

y de los avatares de la historia. La tragica historia de la secularizacion de Maria Inés Ribera
-educada en el monasterio de Santa Isabel v obligada a profesar sin vocacién a la vida
religiosa- refleja claramente la espesura de la niebla que se cernia sobre la vida consagrada

16

femenina a finales del XVIII y comienzos del XIX." La practica religiosa de la mujer y su
proyeccion social y profesional se citaba en espacios e instituciones con escasa visibilidad
en la calle (Arrepentidas de la Piedad, La Crianza y otros centros asistenciales creados
durante los siglos XVI y XVII, como era el caso de la Casa de Ninas Huérfanas conocida
popularmente como Mirionas).

Las profesas, consagradas, beatas o beguinas asociadas al movimiento penitencial
arropadas por el franciscanismo habitaban fisica y mentalmente en el entorno conventual
de franciscanos observantes y capuchinos.” En el XvII1, la Observancia parece haberse
alejado del humanismo asistencial que habia caracterizado su implicacion y su compromiso
de radicalidad en los siglos XV y XVI, con el P. Bartolomé Catany (fundador del Hospital
General) v del P. Serra (creador de las Arrepentidas de la Piedad) como principales
referencias. Ya en el XVIII, la presencia e influencia de la Orden franciscana se centraba en
la universidad y la predicacion, con la proyeccion misionera como principal novedad. De
hecho, un colectivo de franciscanos observantes de mediados del XVIII, con Fr. Junipero
Serra al frente, abanderan esta linea mas innovadora y van a proyectar el franciscanismo
mallorquin en la Obra de Propaganda Fide."

Durante el siglo XV11I, la Tercera Orden Franciscana tenia una cierta consistencia en
Mallorca y sostenia una red notable de fraternidades femeninas de la Venerable Orden
Tercera. Los conventos masculinos de la Observancia y los capuchinos proyectaban gran
parte de su actividad pastoral y espiritual en dicha orden laical. No obstante, todavia no se
conoce el nivel cultural ni el encuadre religioso de dichas entidades femeninas, si bien hay
mdicios de que las élites 1lustradas encauzaban las comunidades de mujeres de cierto nivel
cultural a la espiritualidad franciscana laical con reminiscencias beguinas, a modo de

19

beaterio moderno.” El Colegio de la Pureza de Maria, fundado en 1809 por el obispo

46 PENARRUBIA, 1., Maria Agnés Ribera Garau (1790-1861): la rebellié6 contra la familia
i el claustre, Arola, Tarragona, 2012.

47 SERRA DE MANRESA, V., Els caputxins de Catalunya, de l’adveniment borbonic a la
invasié napoleonica: vida quotidiana i institucional, actituds, mentalitats i cultura (1700-
1814), Facultat de Teologia de Catalunya y Editorial Herder, Barcelona, 1996.

48 DEYA, M., y FULLANA, P. (coords.), Juniper Serra, un lligam des de la Mediterrania fins
al nou mén al segle xvi, Institut d’Estudis Balearics y Ajuntament de Petra, Palma, 2016.
49 CLOQUELL, E., «L’Orde Franciscana Seglar a Mallorca, ahir i avui», Revista
Comunicacid, 23 (1982), pp. 46-50.
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Bernat Nadal,” puede considerarse un ejemplo de beguinismo contemporaneo. Las
fundadoras Maria Arbona y Maria Ferrer profesaron en la regla de la Tercera Orden
Franciscana,” al igual que harfa Alberta Giménez (una maestra viuda de origen burgués),
en 1870 al integrarse como hermana del Real Colegio de la Pureza.”

El modelo tradicional de beatas terciarias de alguna orden mendicante se fue
quedando obsoleto durante el ultimo tercio del siglo XIX; asi lo discernieron los propios
obispos y optaron, siguiendo el consejo de wvisitadores y canonistas, por regular estas
comunidades y ensamblarlas en proyectos congregacionales. El concepto publico de vida
religiosa femenina habia cambiado; tanto la institucién eclesidstica como la propia
ciudadania habian entendido la diversidad de modelos de consagracion religiosa femenina.
Mientras la vida contemplativa persistia manteniendo un modelo de organizacion
estamental, la vida religiosa moderna asumia el modelo burgués, democratico, publico y
solidario, heredado de la tradicién beguina.

Las arrepentidas de la Piedad,” con una clerta presencia todavia en el siglo XIX,
profesaban la regla de la Tercera Orden Franciscana, mantenian una estructura interna
semejante a un beaterio y no eran consideradas canénicamente religiosas tal como lo
calificaria el estado liberal moderno. Las instituciones constituidas con vocaciones
femeninas, mujeres devotas y cultas, con un clerto compromiso social y con proyeccion
asistencial, mantenian algunas semejanzas con el movimiento semireglado de las beguinas
de la Edad Media y Moderna.” Dicha institucién puede considerarse como paradigma de
un modelo de comunidad de mujeres que, sin ser monjas, habia sobrevivido durante siglos,
pero que no conseguiria sobrevivir a los avatares del primer tercio del siglo XX.

A pesar del intento desamortizador de Carlos IV, a las postrimerias del setecientos,
en Espaiia no existia ni politica ni socialmente ninguna voluntad de acabar con las
asociaciones femeninas religiosas. Por regla general, eran toleradas porque prestaban un
servicio social y educativo de cierto valor en una sociedad escasamente evolucionada,
necesitada de recursos y de personal para atender aquellas carencias. Los beaterios en

Espaiia eran numerosos, algunos con una vida reglada y con un chma espiritual que

50 FULLANA, P., y VALENCIANO, V., Bernat Nadal i Crespi, un bisbe d’inspiracio lul-liana,
[lla Edicions, Palma, 2020, pp. 95-99.

51 FULLANA, P., La Pureza. 200 anos educando, CESAG, Palma, 2010.

52 FULLANA, P., Alberta Giménez Adrover, educadora, reformadora y fundadora, CESAG,
Palma, 2020.

53 FULLANA, P., Historia, op. cit., pp. 51-53.

54 ROSSELLO, J., «La Casa de la Piedad y su archivo», Memoria Ecclesiae, 11 (1997), pp.
613-622.
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proyectaba al modelo de las beguinas burguesas del pasado, pero también en parte eran
una representaciéon del protagonismo que la mujer ilustrada, capacitada para educar,
comprometida con la asistencia social, o simplemente como opciéon personal semiptblica
de no querer formar parte de los convencionalismos sociales. Llevar una vida retirada y
dedicada a la catequesis o al cuidado de un asilo o un hospital iba asociado a una manera
de vestir y de aparecer en publico que, de forma automatica, era reconocido y respetado
por el resto de la sociedad.” La monja vivia recluida entre rejas en un monasterio y no
mantenia contacto en la calle con el resto de ciudadanos. Las beatas del XVIII y primera
mitad del XIX vivian en comunidad o en sus casas, vestian con trajes austeros, generalmente
de color gris, y eran reconocidas como mujeres consagradas. En términos generales, no
eran ni acosadas ni presionadas, pero si ridiculizadas en la literatura burlesca. A medida
que la mujer fue ganando presencia en la calle y protagonismo social, gracias también a la
profesionalizacion de las maestras, el «modelo beata» se fue empobreciendo y se fue
asociando a mujeres devotas de corte tradicional.

El beaterio mas popular de Mallorca se habia creado en Llucmajor en 1747" y se
dedicaban a la educacion de las nifas; formaban comunidad y su proyecto perduré hasta
comienzos del siglo XX. Las beatas que obtuvieron titulo de maestra elemental se hicieron
cargo de la escuela publica de nifias en diferentes localidades de Mallorca, siempre como
mtegrantes del beaterio y manteniendo un estilo de vida acorde al compromiso que
caracterizaba a las beatas o beguinas tradicionales. Se trataba de mujeres que habian hecho
la opci6n de vivir un compromiso de vida retirada y penitente, habian optado por el servicio
apostolico —catequesis a los nifios y ninas—, mantenian alguna costura y, en el caso de
Llucmajor, disponian de una casa para formar comunidad. Solo excepcionalmente servian
en algin hospicio o mantenian algin compromiso de atencion domiciharia.

Un caso parecido de beatas maestras se repetia en sa Bassa, de Manacor y ses Mestres
de Porreres. Tanto las franciscanas de sa Bassa, fundadas por Rosa Maria Parera en 1840,”
como ses Mestres, fundadas en 1818,” reproducian parcialmente el modelo de las beguinas
del pasado, y avanzaban el estilo de las futuras congregaciones religiosas franciscanas
mallorquinas. De hecho, ambas mstituciones acabaron siendo agregadas a la Congregacion

de Franciscanas Hyas de la Misericordia entre 1884 y 1887, cuando el modelo

55 SASTRE, E., «La condicién juridica de beatas y beaterios. Introduccion y textos (1139-
1917)», Anthologica Annua, 43 (1996), pp. 287-586.

56 FULLANA, P., Historia, op. cit., pp. 44-51.

57 Ibidem, pp. 25-41.

58 Ibidem, pp. 41-44.
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congregacional ya habia sido asumido claramente por el estado liberal y la Iglesia habia
promovido la fundacion de nuevas congregaciones.

El clero antiliberal de mediados del XIX vio peligrar el tejido del beguinismo y liderd
la ereccion de congregaciones religiosas que relevaran las mstituciones que habian sido
fulminadas por el liberalismo y se acomodaran a las exigencias que imponia el liberalismo
moderno. Organizaron a las beguinas para que se adaptaran a las exigencias que imponian
las administraciones municipales y regionales en el orden educativo y benéfico. Del
acuerdo no escrito entre el clero tradicional y el liberalismo moderado emergieron las
nuevas congregaciones religiosas femeninas, a modo de sintesis entre la tradicion y la
modernidad, entre el viejo modelo de vida religiosa femenina y las exigencias de la sociedad
liberal. El espiritu de estas nuevas instituciones se explica a partir de la evolucion y
adaptacion historica del beguinismo. Indirectamente acabaron con el beguinismo
tradicional y, en parte, nacié6 un relato nuevo sobre la historia religiosa femenina. Un
discurso que, durante décadas, habia fosilizado el beguinismo hasta convertirlo en un

elemento arqueoldgico sin relevancia.
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En su obra mas reciente, Bioethics After God: Moerality, Culture, and Medicine, Mark J.
Cherry ofrece una critica incisiva y teoldégicamente orientada de los enfoques seculares en
la bioética contemporaneas La_publicacién, parte de la senie Notre Dame Studies in
Medical Ethics and Bioethics, analiza cémo la moralidad en la medicina ha sido
progresivamente desvinculada de cualquier fundamento trascendental. Cherry argumenta
que esta desconexion ha generado un vacio normativo en la bioética, lo que ha permitido
que la autonomia personal y el relativismo cultural dominen las decisiones en torno a la
salud y la vida humana. Destacamos a continuacion algunos elementos esenciales de la

obra.

Contexto: La secularizacion de la bioética

Cherry parte del diagnostico de que la bioética moderna, tal como se practiea en entornos
académicos y clinicos, se ha secularizado profundamente. Los principios que alguna vez
fueron mformados por una comprension teolégica del ser humano y su destino han sido
reemplazados por nociones de autonomia individual y decisiones utilitarias. Esta
transformacion, segun Cherry, ha dejado a la medicina sin una brijula moral solida, lo que
ha llevado a que temas complejos como el aborto, la eutanasia y la manipulacién genética
se traten bajo criterios meramente pragmaticos.

Uno de los méritos del libro es su capacidad para vincular la historia de la bioética
con el declive del pensamiento religioso en la esfera publica. Al igual que Alasdair
Maclntyre en After Virtue (1981), Cherry sostiene que las sociedades occidentales han
perdido la capacidad de formular un discurso moral coherente, lo que ha llevado a una
«moralidad de fragmentos». Sin una orientacion divina o trascendente, la bioética se vuelve
un campo en el que prevalecen los deseos mndividuales sobre las verdades objetivas acerca

de la naturaleza humana.
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Autonomia y relativismo: Criticas fundamentales
Uno de los pilares de la critica de Cherry es la nocién de autonomia, que €l identifica como
un principio central en la ética médica contemporanea. En el modelo secular, la autonomia
personal es vista como el valor supremo, lo que significa que las personas deben tener la
libertad de tomar decisiones sobre su cuerpo y su vida, sin interferencias externas. Cherry
desafia este enfoque, argumentando que la autonomia sin una base teologica se convierte
en un ejercicio vacio que ignora el bien mayor al que el ser humano esta llamado. «La
autonomia sin Dios», afirma Cherry, «es simplemente la capacidad de elegir sin tener en
cuenta un zelos moral, lo que inevitablemente conduce al nihilismo ético» (Cherry, 2024).
Cherry también aborda el relativismo moral, particularmente en su manifestacion
multicultural en la medicina. En un mundo donde coexisten maltiples culturas y religiones,
la bioética secular ha adoptado una posicién neutral que evita imponer juicios morales
defimitivos. Sin embargo, Cherry sefala que este enfoque no solo es insuficiente, sino
peligroso. La neutralidad moral, en su opinion, no es mas que una excusa para evitar el
compromiso con verdades dificiles, particularmente aquellas que se refieren al origen y

destino del ser humano.

Retorno a la teologia moral cristiana

La propuesta central de Cherry en Broethics Afier God es que cualquier enfoque bioético
debe estar enraizado en una teologia moral coherente. Para Cherry, la teologia moral
cristiana ofrece un marco normativo que responde a las grandes preguntas de la vida y la
muerte, y que puede guiar las decisiones médicas de manera mas ética y humana. El
concepto de dignidad humana, que en la bioética secular ha sido redefinido para encajar
con los postulados del pluralismo y el individualismo, en el marco cristiano tiene una base
mucho mas sohda: /a Imago Der, 1a 1dea de que todos los seres humanos estin hechos a
mmagen de Dios.

Cherry recupera la tradicion filoséfica de pensadores como Tomas de Aquino y
Agustin de Hipona para argumentar que la medicina debe tener como objetivo no solo la
curacion fisica, sino el florecimiento espiritual. En este sentido, Cherry se opone
firmemente a las intervenciones médicas que, aunque legales y socialmente aceptadas,
contradicen los principios de la ley natural, como el aborto o la eutanasia. El autor subraya
que una bioética coherente debe estar orientada hacia el bien comun, entendido no solo

como bienestar material, sino como participacion en el bien trascendente.
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Medicina, cultura y el desafio de la modernidad

Un aspecto notable de la obra es la manera en que explora la relacion entre medicina y
cultura. Reconoce que las sociedades modernas estin compuestas por diversas
cosmovisiones, pero nsiste en que esto no debe llevarnos al relativismo moral. El desafio
que plantea es claro: ;como puede la medicina navegar las aguas del pluralismo cultural
sin perder de vista las verdades morales universales?

El autor responde que la respuesta esta en reintroducir una ética basada en virtudes,
como las formuladas por Aristoteles y desarrolladas por la tradicion cristiana. Las
decisiones médicas no pueden depender tinicamente de las preferencias individuales, sino
que deben estar alineadas con una comprension mas profunda del bien humano. En este
sentido, Cherry dialoga con la obra de Stanley Hauerwas, quien también ha argumentado
que la medicina, como practica moral, debe ser guiada por una comunidad de virtudes y

no por un individualismo atomizado.

Un llamado a Ia rehumanizacion de la bioética

Bioethics After God es un llamado a reconsiderar los fundamentos morales de la bioética.
El autor nos mvita a un examen critico de los principios que han llegado a dominar el
campo, y nos desafia a recuperar una vision mas rica y compleja de la moralidad, una que
no tenga miedo de recurrir a lo trascendente para encontrar orientacion. La bioética no
puede ser verdaderamente ética si se despoja de Dios. Es un libro provocador que generara
debates intensos en los campos de la medicina, la ética y la filosofia.

En un momento en que la tecnologia y la autonomia personal parecen ser los
valores predominantes en la bioética, la obra de Cherry nos recuerda que la medicina
debe estar siempre al servicio de la dignidad humana, entendida en su sentido mas
profundo. Como afirma el propio autor, «sin Dios, la bioética es un proyecto incompleto,
mcapaz de ofrecer una respuesta genuina a las cuestiones mas fundamentales sobre la

vida y la muerte» (Cherry, 2024).
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