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Editorial

En el nimero anterior aclardbamos que en la nueva etapa de la revista
que comenzaba con ese ndmero, el contenido se distribuia en dos sec-
ciones, una dedicada a problemas filosoficos, y la otra, a temas referen-
tesa Sociologia de la Religion. Esa distribucion se debe a que los articu-
los que se publican constituyen el resultado de las dos investigaciones
que realiza el colectivo de Diaporias.

Filosofia

Rubén Dri en el articulo inicial se refiere al tema de la muerte de Dios,
destacando su sentido tanto en Hegel como en Nietzsche, y sus analo-
gias con la muerte del dios-idolo en los profetas hebreos y en las asam-
bleas cristianas primitivas. Una determinada muerte de Dios, del dios
sustancia, del dios fetiche, es necesaria para que se libere el espacio en
el que una nueva sociedad o un nuevo hombre pueda desarrollarse libre-
mente.

Carla Wainsztok se propone en la primer parte del trabajo «Hegel y
América Latina» describir las ideas que Hegel tenia sobre América Latina
y, sobre Africa, mientras que en la segunda parte analiza las distintas
apropiaciones que han hecho latinos a africanos de la dialéctica del se-
fior y el siervo; para, en un tercer momento, reflexionar sobre las poten-
cialidades del pensamiento hegeliano en este nuevo intento de descolo-
nizacion latinoamericana.
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Sergio Friedemann se propone en «De la dialéctica hegeliana a la edu-
cacion popular en Gramsci y Freire» trazar un camino, volver a dibujar-
lo. A partir de los discursos pedag6gicos hegelianos, sin dejar de lado
aportes de sus obras filosoficas, se intenta sefialar por qué a partir de la
superacion que realiza Marx de la cosmovision hegeliana, puede des-
prenderse también una teoria de la educacion, como la que se encuentra
en los textos de Antonio Gramsci y Paulo Freire. Particularmente, se
analizan los conceptos de enajenacion y apropiacion, y la dialéctica como
ontologia, atendiendo a la relacion de ensefianza-aprendizaje y sus dife-
rentes configuraciones, que dan lugar a variados «modelos pedagdgi-
CoS».

Magali Coppo indaga las vinculaciones entre el Hamlet de William
Shakespeare y la tragedia griega de los siglos IV y V a. C. Las distintas
imagenes que permiten constituir esta filiacion con el pensamiento tragi-
co son establecidas en Hamlet a partir del analisis discursivo de la obra
y de lecturas previas sobre los tragicos griegos. Dicho linaje le permite a
la autora establecer la novedad de Hamlet en tanto expresién de una
«tragedia moderna», presentando las variaciones que suponen mas de
veinte siglos de herencias y movimientos literarios.

Diego Berenstein en «El aula universitaria como espacio de interaccion
de modelos de accion pedagégicos-dramatirgicos» intenta poner el foco
larelacion docente - estudiante, pero no cualquier tipo de relacion, sino
no la relacion, que como interaccion, se produce (sucede) dentro del
ambito especifico que es el aula universitaria.

Malena Fellacara luego de hacer un breve recorrido sobre las visiones
que de la técnica han tenido autores y pensadores como Sarmiento y
Alberdi, pretende pensar y reflexionar sobre la vision del nosotros que
aparece detras y entretejida entre sus pensamientos, planteos, propues-
tas, escritos. Articula, entonces, estos temas con la concepcion que so-
bre la educacion tenian los autores anteriormente mencionados, consi-
derando en este punto, el extraordinario aporte del pensamiento de
Jauretche, sumando también el pensamiento del maravilloso poeta cu-
bano José Marti.

Nicolas Codesido en «Variaciones sobre textos de Georg Simmel» luego
de explicar la diferencia entre articulo, paper y opta por este Gltimo que
varia, cambia, exige a quien lo firma una responsabilidad mayor que
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otras formas mas rigidas de escritura 'y a diferencia del paper, en el cual
la forma se impone sobre el contenido, el ensayo, en tanto escrito y
accion politica, le da un lugar mas comodo y privilegiado alaviday ala
reflexion sobre ella, ya que permite expresar intuiciones y sensaciones
reivindicandolas por sobre la razén légicay analitica. EI tema del ensayo
es la tensién entre vida y concepto que es trabajada a través de la dife-
rencia entre significante y significado.

Sociologia de la Religion

En «Iglesia'y poder» Rubén Dri hace un recorrido histdrico los conflic-
tos, en primer lugar, del profetismo hebreo tanto con el sacerdocio como
con lamonarquia, para pasar, en segundo lugar, a analizar la concepcion
y la practica de Jesus de Nazaret y las primeras asambleas cristianas
sobre el poder.

Bajo las categorias del «sacerdocio y el imperio» analiza, en tercer lu-
gar, la estructuracion del poder politico y religioso en occidente que se
realiza en los siglos IV y V y constituye la base de las relaciones entre
ambos poderes en Latinoamérica en general y en especial en Argentina.
El trabajo termina analizando la Teologia de Dominacién que legitima a
ladictadura militar genocida y es la base del comportamiento de la jerar-
quia eclesiastica en la etapa democratica que se inaugura en 11983.

Julieta Lizaola se plantea en «EI primer cristianismo» introducirse en
una de las construcciones histdrico-culturales fundamentales de occi-
dente, la cual corresponde a la conformacién del primer cristianismo y
su vinculacion con lo que Michel Foucault denomina la inquietud de si.
Para ello procura observar y articular dos elementos centrales: el prime-
ro corresponde a la categoria de la inquietud de si, donde esta nueva
relacion entre el hombre y su deidad Unica representa para Michel
Foucault laemergencia de ciertas formas de religiosidad que se imbrican
en los primeros siglos de nuestra era y que participan en lo que para él
es clave: la construccidn del sujeto cristiano. El segundo elemento es
estudiado a través de Origenes, uno de los primeros y mas importantes
Padres de la Iglesia, tanto por sus controversiales formulaciones como
por su experiencia del cristianismo ya como una religion marcada por la
relacion personal entre la criatura y su creador; experiencia que ira abrien-
do paso a una metafisica de la interioridad que se consolidara en San
Agustin.
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Beatriz Atala, Florencia Cendali y Silvia Blaiotta investigan sobre la po-
sicién tomada por la Iglesia Catdlica en relacién con la cuestion social
durante el periodo que va de 1992 a 2006, tomando en cuenta los dife-
rentes contextos politicos y econémicos que se fueron sucediendo. En
una primera etapa de la investigacion definen qué tematicas abarca la
Iglesia como Cuestion Social en diferentes momentos histéricos, ya que
por «Cuestién Social» se engloban una variedad de temas y posiciones
politicas diversas. La investigacion parte de un andlisis histérico de esta
categoria, con el fin de desandar el camino que nos permita observar la
relacion de poder que la Iglesia mantiene en torno a esta problematica
en la actualidad. Es por ello que estudian las enciclicas mas trascenden-
tales que han evidenciado la posicion de la Iglesia en las diferentes eta-
pas del Liberalismo.

Verénica Cufiarro, Agustin D’Acunto, Cristina Kruk y Luciana Pozo
investigan sobre «Las relaciones entre el Estado y la Iglesia Catélica en
torno a la cuestion de la salud sexual y reproductiva» en los afios 1992-
20086.

Los autores investigan las concepciones sobre la salud sexual y
reproductiva de la jerarquia cat6lica y del poder politico argentino; la
existencia de transformaciones al interior de la iglesia y del poder politi-
co en torno a la temética considerada y finalmente, los enfrentamientos
y negociaciones que generan los proyectos de politicas sobre la salud
sexual y reproductiva (y cuando corresponda su implementacion), te-
niendo en cuenta el entorno politico, econémico, social y religioso.

Los temas alrededor de los cuales centran sus investigaciones son el
aborto, la anticoncepcion y fecundacion asistida, los modelos de familia,
entre los cuales se prestara especial atencion a las uniones de hecho ya
la homosexualidad y, finalmente, la educacion sexual.

La investigacion de Josefina Crama; Maria Florencia Ruggerio que lle-
va como titulo «La virgen de Lourdes y su Santuario en Santos Lugares.
La construccion del simbolo y del espacio sagrado» busca desarrollar
las caracteristicas especiales alrededor de la Virgen de Lourdes como
simbolo de identificacion popular ubicando el tema de interés en el San-
tuario de la Virgen de Lourdes en el barrio bonaerense de Santos Luga-
res.
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Todas las investigaciones cuyo resultado aqui se presentan son obra de
los autores que figuran, pero todas han sido analizadas, criticadas y de-
batidas colectivamente, rompiendo, de esa manera, el individualismo pro-
pio del neoliberalismo y potenciando las capacidades de cada uno. For-
mamos parte de la intersubjetividad que «como la coseidad simple inmu-
table, irradia en muchas esencias totalmente independientes como la luz
irradia en las estrellas como innumerables puntos luminosos para si, que
en su absoluto ser para si no sélo se disuelven en la simple sustancia
independiente, sino que son también para si mismos» (Hegel, 1973:
209)

Hermosa la metafora hegeliana de la luz y las estrellas para dar cuenta
de las relacion entre los sujetos individuales y la intersubjetividad o
eticidad. Forzando un poco la metafora, Hegel dice que las estrellas o
puntos luminosos se disuelven en la «sustancia independiente», es decir,
la forman, al mismo tiempo que son «para si mismos». Des esa manera
apunta a la relacion dialéctica entre el sujeto individual y la realidad
intersubjetiva.

Efectivamente, esos puntos luminosos «son conscientes de ser estas
esencias independientes singulares por el hecho de que sacrifican su
singularidad y de que esta sustancia universal es su alma y su esencia;
del mismo modo que este universal es, a su vez, su accién como esen-
cias singulares o la obra producida por ellas» (Ibidem: 209-210).

La relacion entre la sustancia universal o intersubjetividad y la singulari-
dad, o entre el todo y las partes, es dialéctica. El todo es alma y esencia
del singular, en otras palabras, es producto del mismo, pero, por otra
parte, el todo es producto del singular. El singular «sacrifica», dice Hegel,
su singularidadad para producir el todo y éste le devuelve el sacrificio,
produciendo la singularidad.

Los grupos de investigacion de Diaporias se mueven dialécticamente.
En primer lugar esta la dialéctica que se da en los pequefios grupos que
se forman para investigar determinado tema. Luego la dialéctica en el
grupo general. Dialéctica intersubjetiva e intergrupal y al mismo tiempo
dialéctica del tema investigado.

«Es necesario, en relacion a la ciencia que buscamos, en primer lugar,
presentar las aporias —aporésai-»(Aristoteles, 2000: 84). Primero es
la presentacion del problema con sus contradicciones que Hegel deno-
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mina «universal abstracto», momento en que las contradicciones en-
cuentran dificultad en desarrollarse. En el segundo momento las contra-
dicciones se despliegan —diaporéin-. Es el momento de demorarse, de
bucear en las contradicciones hasta que se vislumbre la salida—euporéin-
, buena salida, dice Aristoteles; «superacion», dice Hegel.

Buenos Aires, 24 de mayo de 2010
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Rubén Dri

La muerte de Dios en Hegel y
Nietzsche y su relacion con el
Dios de los profetas hebreos

Quien ha puesto en circulacion el tema de la muerte de Dios es Nietzsche,
pero antes Hegel se habia referido al tema, desarrollandolo en dos
contextos diferentes, de modo que podemos hablar de la dos muertes de
Dios segln Hegel. En los profetas hebreos y el cristianismo de las
primeras asambleas nos encontramos con la muerte del idolo que guarda
semejanzas con la muerte de Dios.

1. La primera muerte de Dios segin Hegel

En el siglo IV aC ya no sdlo habia pasado el momento de florecimiento
de la polis, sino que ésta se hallaba en franca disolucion. El individuo
particular que hasta el momento se encontraba completamente inserto
en latotalidad del pueblo, se acababa de desligar del mismo, celebrando
su completa libertad individual en la comedia. Experimentaba «un
bienestar y un sentirse bien de la conciencia, tales como no se encontraran
nunca ya fuera de esta comedia» (Hegel, 1973: 433). Pronto habria de
experimentar el individuo la falsedad de su situacion, pues detras de su
alegria se escondia la més desoladora desgracia.

En la polis el individuo se encontraba en su ethos, es decir, en su ambito,
en su habitat, en el cual su vida, completamente integrada al demos,
tenia plenitud de sentido. Al desprenderse del demos, queda aislado, en
el aire. Al primer sentimiento de libertad le sigue el del vacio, para llenar
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el cual se entrega al estoicismo, buscando en una razén universal el
sentido perdido. El consiguiente fracaso lo vuelca al escepticismo, cuya
conclusidn es la conciencia desgraciada, verdadero reverso de la
conciencia feliz expresada por la comedia.

Es la conciencia de la pérdida de toda esencialidad en esta certeza de si
y de la pérdida precisamente de este saber de si, de la sustancia como
del si mismo, es el dolor que se expresa en la duras palabras de que Dios
ha muerto —Gott gestorben ist- (Hegel, 1973: 435).

La aparicién del individuo por sobre la totalidad del demos que le daba
contenido y sentido, significa la pérdida de la sustancia, es decir, del
contenido. El individuo queda vacio.

Es el dolor que se expresa en las duras palabras de que Dios ha muerto».
El contenido de esta muerte de Dios, anterior a la muerte del Dios
cristiano, significa que el mundo se desencanta, que los dioses han callado,
que sus leyes ya no sirven, que no se cree mas en los oraculos, que «las
estatuas son ahora cadaveres cuya alma vivificadora se ha esfumado,
asi como los himnos son palabras de las que ha huido la fe» (Ibidem).

Los griegos no eran monoteistas, de manera que la expresion aqui
empleada por Hegel, no hace alusién a la creencia en la existencia factica
de Dios o de los dioses. Apunta directamente al significado del simbolo
«Dios» 0 «dioses». La vida del ser humano no se reduce a cuestiones
econdmicas, a comer, vestirse y abrigarse, sino que se expande en un
mundo cultural donde se ubica el sentido.

Dios o los dioses representados por estatuas, celebrados en himnos,
consultados sobre el destino tanto particular como general de la polis,
expresan ese sentido sin el cual es imposible la vida. Cuando ellos
desaparecen, porque ya no hablan, el mundo se desencanta. En lugar de
ser un espacio cualitativo, en el cual vale la pena vivir, pasa a ser
meramente cuantitativo, matematico, cuya grandiosidad aterra, como lo
experimentara Pascal en el siglo XVII.

La destruccion de la polis va unida a la muerte de Dios, o viceversa, la
muerte de Dios va unida a la destruccion de la polis. Es la totalidad
dialéctica de practica y conciencia, précticay teoria, practicay filosofia,
précticay religion. Ninguna sociedad subsiste cuando los valores que la
sustentan vienen a menos, y viceversa, cuando las practicas creativas
de la sociedad languidecen, sus valores se esfuman.
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Es ésta una realidad histérica de la que siempre fueron conscientes las
potencias dominantes. Para dominar a un pueblo es necesario destruir
sus valores, sus creencias, su fe, en una palabra, su cultura. Mientras
estas realidades culturales estén vivas, el pueblo tendra las fuerzas
suficientes para resistir.

«Las estatuas son ahora cadaveres cuya alma vivificadora se ha
esfumado», dejaron de ser simbolos vivientes de la trascendencia en los
que los devotos se sentian expresados. Los «ilustrados» criticaban estas
devociones porque juzgaban que se adoraba un pedazo de marmol o de
madera, pero el devoto nunca se detuvo en la expresion material, siempre
fue mas alld, viéndose a si mismo en el simbolo.

Las estatuas no eran cadaveres, no eran simplemente un pedazo de
materia, sino que estaban dotadas de vida poderosa y luminosa. La
confianza en esa vida, tratese de Zeus, Hera o Palas Atenea, era la
confianza en si mismo que el devoto pasaba a tener por intermediacion
del simbolo. Siempre que un pueblo creyd en sus mitos, en sus dioses, en
sus héroes, tuvo la fuerza necesaria para crear, para crecer, para luchar
por su libertad.

De esta manera, comenta Hegel refiriéndose a la muerte de Dios en el
siglo 1V, «el destino no nos entrega con las obras de este arte su mundo,
la primavera y el verano de la vida ética en la que florecen y maduran,
sino solamente el recuerdo velado de esta realidad» (Hegel, 1973: 436).
Las obras de arte en la época de esplendor de la polis estaban Ilenas de
vida, expresaban los valores y las creencias que hacian de la polis una
maravilla de creatividad, de amor por la libertad, de fuerza para el
combate.

Esas mismas obras como pueden verse por ejemplo, ya sea en el Museo
Vaticano o en el museo del Prado, se encuentran privadas de vida. S6lo
nos recuerdan como una realidad lejana, el contexto en que ellas fueron
producidas. Sélo una débil rememoracion de la vitalidad de un pueblo
que se expresd de esa manera. Esas obras, otrora seres vivientes, ya no
son mas que materia para la investigacion de cientificos e historiadores
que las toman simplemente como «hechos».

Todas las culturas tienen en su base mitos fundantes cuyas narraciones
entrelazan y estructuran los grandes simbolos de esas culturas. Los
dominadores de todos los tiempos, los invasores, siempre lo supieron.
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Para lograr el cometido de la dominacién siempre ha sido necesario
destruir los mitos, desorganizar los simbolos de la cultura a dominar.
Esto esta claro en la dominacién que ha ejercido el cristianismo sobre
numerosas culturas.

El caso que mas nos interesa es el de América. En este continente habia
inndmeras culturas que expresaban los valores y creencias de otros tantos
pueblos. Mientras estas culturas estuvieron vivas, mientras sentian que
sus dioses les hablaban, tuvieron la fuerza necesaria para resistir cualquier
invasion. El invasor espafiol y cristiano procedi6 a desarticular sus
simbolos culturales. Con esta desarticulacion los pueblos perdieron su
identidad, sus dioses ya no les hablaban y, con ello, decay6 el &nimo de la
autodefensa.

La manera de resucitar de su muerte conlleva la necesidad de recuperar
sus tradiciones, sus dioses, sus simbolos que, de hecho, pervivieron
camuflados detrés de los simbolos del opresor. Es asi como la Pachamama
de los pueblos andinos se camuflo en las Virgenes morenas. Estrategia
de supervivencia. Con la plena resurreccion de sus simbolos, de sus
religiones, resucitan los pueblos. Es el proceso que se esti dando en
América.

Hegel, sin embargo agrega:

Pero la doncella es superior a la naturaleza, pues reine bajo una forma
superior todas estas condiciones en el resplandor del ojo autoconsciente
mismo y en el gesto que ofrece los frutos [...] es la memoria del espiritu
exteriorizado en ellas (Hegel, 1973: 436).

Ha sido necesaria esa muerte de Dios para que apareciese «el 0jo
autoconsciente» que es «la memoria —Er-Innerung- del espiritu
exteriorizado en ellas».

2. La segunda muerte de Dios segin Hegel

La segunda muerte de Dios acontece en el cristianismo. Como se sabe,
éste se encuentra centrado en la figura de JesUs de Nazaret, el Cristo.
Mientras Jesus vivio, su misma presencia corporal era un velo que impedia
ver en él ladivinidad. Para que esto fuera posible era necesaria la muerte
del particular. De hecho, sélo después de la muerte de Jesus los primeros
discipulos suyos descubren en él al Cristo, al Hijo de Dios.

La muerte de Dios en Hegel y Nietzsche... 19

Segun la representacion, «la esencia divina se ha reconciliado con su
ser-ahi mediante el acaecer de la propia enajenacion de la esencia divina
mediante su acaecida encarnacion humana y su muerte» (Hegel, 1973:
454). Seguin la doctrina cristiana, Dios se hizo hombre, reuniendo en una
misma persona la naturaleza divina y la humana. Esto es narrado, nos
dice Hegel, como si fuera un acaecer, un acontecimiento histérico,
cuando en realidad es un devenir del espiritu o concepto.

Este se desarrolla dialécticamente desde el universal abstracto hacia el
individual o universal concreto, pasando por el particular. El particular
no es un individuo histdrico, sino un momento de la autorrealizacion del
espiritu. El acontecimiento de que Dios se hace hombre, no es tal, sino
gue «en si», naturaleza humana y naturaleza divina nunca estuvieron
separadas.

El paso del universal al particular es una negacion, una muerte que debe
dar paso a una segunda negacion o muerte. S6lo desapareciendo el
particular puede el universal recuperarse plenamente como universal
concreto. En este caso el particular esté representado por un hombre,
Jesus de Nazaret. «En si» en él se encuentra el universal, la divinidad,
pero ésta no puede aparecer hasta que ese particular desaparezca.

Aqui es necesario tener presente la diferencia entre el ambito de la
representacion y el del espiritu. Este Gltimo no puede ser representado
porque se encuentra mas alla de toda objetualizacion. Pero el ser humano
siempre necesita pasar por la representacion. Esta no puede concebir
que el hombre es Dios, que lo humano es divino. Necesita representarselo,
tomarlo como un acontecimiento histérico y, en consecuencia, aleatorio.

Por ello, en el ambito de la representacion, el momento de la particularidad
del espiritu aparece como la muerte del hombre particular, Jesus de
Nazaret. En el &mbito del espiritu, en cambio, se trata de la muerte de la
particularidad y, en consecuencia, la aparicion de la universalidad.

De esta manera Hegel expresa dialécticamente la experiencia hecha
por los discipulos de Jesus de Nazaret segun la narracion evangélica de
Lucas (Lc 24, 13-35). Una pareja desilusionada por la muerte de Jesus
vuelve a su casa en la localidad de Emaus. En el camino se les hace
presente Jesus resucitado, pero ellos no lo reconocen. Llegados a Emaus
entran en la casa y «una vez que estuvo en la mesa con ellos, tomo el
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pan, lo bendijo, lo partid y se lo dio. En ese momento se les abrieron los
ojos y lo reconocieron, pero ya habia desaparecido».

La presencia del particular, del hombre Jesus, es un velo que impide
reconocer la divinidad. Esta que estéa «en si» en el hombre, en este caso
en Jesus de Nazaret, pero en realidad en todo hombre, no pasa al «para
si», a los discipulos no se les abren los ojos, si el particular no desaparece.
Los discipulos lo reconocen cuando Jesus parte el pan, es decir, en la
comensalidad, el momento de maxima unién de la comunidad.

Esta desaparicion de la particularidad es la segunda muerte Dios o, en
realidad, la verdadera muerte de Dios. Esa muerte es «la muerte de su
lado natural o de su particular ser para si» (Ibidem: 454). Desparece
fisicamente. El cuerpo, momento objetual del espiritu, momento en el
que el espiritu, en cierta forma, hace pie, deja el vacio. Queda el espiritu
solo, absoluta negatividad, es decir, negacion de toda objetualidad.

La muerte de esta representacion contiene al mismo tiempo la muerte de
la abstraccion de la esencia divina que no se pone como si mismo. Esta
muerte es el sentimiento doloroso de la conciencia desgraciada de que
Dios mismo ha muerto. Esta dura expresion es la simple expresion del
saber de si mismo mas intimo, el retorno de la conciencia a las
profundidades de la noche del yo = yo, que no diferencia ni sabe ya
nada, fuera de ella (Ibidem: 455).

El espiritu o sujeto o autoconciencia, es irrepresentable porque es la
negacion de todo objeto. El sujeto no es objeto, pero no puede ser sin
objeto. Basta para entender esto pensarse a si mismo. La propia realidad
espiritual o autoconciencia en irrepresentable porque solo los objetos
son representables. Ahora bien, si desaparece el momento objetual de la
autoconciencia o espiritu, de éste no se percibe mas que una «noche».

Dios es el espiritu por excelencia. El ser humano necesita de la
representacion, que implica el momento de la objetualidad. Por eso a
Dios se lo representa con la figura del ser humano. El cuerpo humano es
su vehiculo pero también su velo. La conciencia debe traspasar ese velo
para que aparezca el espiritu sin interferencias, sin rastro de objetualidad.
Al desaparecer el momento objetual queda sélo el espiritu, noche
profunda, en la medida en que no hay manera de lograr una
representacion. Es la muerte de Dios.
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La muerte del Dios-objeto, del Dios representado, del Dios-sustancia,
del Dios-algo, del Dios-ente y la resurreccion del Dios-sujeto universal
que es vivido en la comunidad. Es la muerte del <hombre divino singular»
y su resurreccion como «hombre divino universal, la comunidad». De
esta manera lo expresa Hegel:

Asi como el hombre divino singular tiene un padre que es en si y
solamente una madre real, asi también el hombre divino universal, la
comunidad, tiene por padre su propio obrar y su saber y por madre el
amor eterno que se limita a sentir (Hegel, 1973: 456).

Hegel recurre a la narracién evangélica segln la cual Jesis nace de
Maria que es la madre «real», siendo José un padre solamente «en si»,
pues, al no participar en la gestacién no pudo pasar al «para si». Esto le
sirve a Hegel para reflexionar sobre la concepcién «del hombre divino
universal», es decir, la comunidad, la cual tendria como padre a «su
propio obrar», es decir, el padre aqui es real, no ha quedado en el «en
si». La madre, por su parte es el amor, en otras palabras, el sentimiento
amoroso. Queda en el «en si» en la medida en que no pasa a la
conceptualizacion propia de la filosofia.

El sentido que en la primera muerte de Dios se encontraba en las estatuas,
en los himnos, en los canticos, ahora se encuentra en el sentimiento
colectivo de la comunidad. Esta es Dios, es decir, ésta es divina. Es alli
donde se «siente» a Dios, sentido de los sentidos. La primera muerte es
una tragedia. Ese Dios muerto debe resucitar. La segunda muerte, por
el contrario es necesaria. El Dios-objeto debe morir para resucitar en la
comunidad.

3. La muerte de Dios segun Nietzsche

La manera como Nietzsche experimenta y expresa la muerte de Dios
tiene hondas diferencias, al par que ciertas semejanzas a la manera
como la experimenta y expresa Hegel. Veamos:

¢No habéis oido hablar de aquel hombre loco que en pleno dia encendi6
una linterna, fue corriendo a la plazay grit6 sin cesar: * jAndo buscando
aDios!” jAndo buscando a Dios!” Como en aquellos momentos habia en
la plaza muchos que no creian en Dios, provocé gran regocijo. ‘¢ Es que
se ha perdido?’ dijo uno de los circunstantes. ¢Es que se ha extraviado
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como cualquier criatura?’ exclamo otro [...] asi gritaron todos riendo a
carcajadas (Nietzsche, 2002: #125).

Quien anuncia la muerte de dios es un loco. No podia ser de otra manera,
porque los cuerdos, acomodados a la chata realidad tenian los sentidos
embotados. Sélo un fuera de si, fuera de la realidad ramplona podia
tener los sentidos despiertos para algo que estaba fuera de esa realidad.
Pero se equivoca en la busqueda, porque la linterna es la pretension de
encontrar a Dios con los sentidos de los hombres comunes, sus
interlocutores. La linterna pretende ocupar el lugar del sol.

El hombre loco se precipit6 por entre ellos y los fulminé con su mirada.
‘Qué ha sido de Dios’ grit6. ‘ijOs lo voy a decir! jTodos nosotros somos
sus asesinos! ¢Como fue esto? ;Coémo pudimos vaciar el mar? ;Quién
nos dio la esponja para borrar todo el horizonte? ;Qué hicimos al desatar
esta tierra de su sol? ;Hacia dénde se desplaza ella ahora? ;Adénde
vamos? [...] ¢No estamos vagando como a través de una nada infinita?
¢No nos roza el soplo del vacio? ;No hace ahora mas frio que antes? ;| No
cae constantemente la noche, y cada vez mas noche? ¢No es preciso
ahora encender linternas en pleno dia? (Ibidem).

El texto pertenece al grupo de aforismos que Nietzsche publicé como
La Gaya Ciencia, es decir la ciencia alegre, pero las expresiones del
loco no tienen nada de alegre. Todo lo contrario, expresan la mas amarga
desolacidn, el més profundo sentimiento de culpa de ser asesino*. «Dios
ha muerto», pero da la impresion de que Nietzsche no logra convencerse
plenamente de esa muerte. Es un dios «muerto» que no deja de
perseguirlo como puede verse, por ejemplo, en el «Lamento del mago»?*

1 En 1878 publica Nietzsche Humano, demasiado humano que expresa la liberaciéon del
idealismo, del cristianismo, de Schopenhauer, de Wagner. Plena liberacion expresada
por la «conciencia comica»; en 1882 publica La gaya ciencia, la ciencia alegre, pero
esta alegria tiene como contracara la desgracia de la muerte de Dios. Esta muerte es
necesaria para se abra el «sentido de la tierra» que advendra con el superhombre.

2 Me encorvo, me retuerzo, atormentado
Por todas las eternas torturas,

Herido

Por ti, el méas cruel de los cazadores,.
iDesconocido —Dios!

iHiere méas hondo,

Hiere otra vez

iTaladra, hiere este corazén!
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Las metaforas son fuertes, desgarradoras: «;,Coémo pudimos vaciar el
mar?». Quedamos en seco. EI mar con la enorme riqueza de vida que
atesora se ha vaciado. En su lugar queda el desierto, la muerte de toda
vida, el vaciamiento total. Del mar, de las aguas primordiales, ha surgido
todo lo que es vida. Todo ello ha muerto. Lo contrario del mar, pleno de
vida, es el desierto, en el que reina la muerte. «El desierto crece: jay de
aquel que dentro de si cobija desiertos» (Nietzsche, 1981: 407).

«¢Quién nos dio la esponja para borrar todo el horizonte?» El horizonte
es la utopia que todo lo atrae, el foco que ilumina el camino y sefiala el
derrotero, lo que nunca se alcanza pero que siempre esta invitdndonos a
marchar.

«¢Qué hicimos al desatar esta tierra de su sol?». La tierra ha sido
desatada de su sol y, en consecuencia la noche, su oscuridad y su frio se
ha apoderado del mundo. ¢ Addnde vamos? El ser humano ha perdido la
orientacion. ¢, Como recuperarla? ;Sera encendiendo linternas, es decir,
recurriendo a una actitud positivista, a los puros hechos?

Nietzsche expresa con esas y otras expresiones el més profundo dolor,
la méas angustiante desesperacion. La muerte por asesinato de Dios no
es ningln chiste, ningln evangelio. Es todo lo contrario, es una terrible
noticia, un ligubre mensaje, pues la oscuridad se ha apoderado de la
tierra. Son las exclamaciones de un creyente, del profundo creyente que
es Nietzsche y que siente que el objeto de su creencia se ha
desvanecido®.

¢ Por qué esta tortura

Con flechas embotadas?

¢No quieres matar

Solo torturar, torturar?

¢(Para qué — torturarme a mi,

Ta cruel, desconocido Dios? ...

¢ Qué quieres arrancar con tormentos?

iTG atormentador!

iT4 — Dios-verdugo! (Nietzsche, 1991, pp. 340-341).

3Sobre la fe del joven Nietzsche testimonia su amigo Paul Deusen el cual, agrega
luego de describir la ceremonia de la confirmacion que reciben juntos: «Hubiéramos
estado enteramente dispuestos a morir al instante para estar con Cristo, y todos
nuestros pensamientos, sentimientos y acciones estaban transidos de una alegria
supraterrena que, cual pequefia planta cultivada artificialmente, no podia durar»
(King, 1979, p. 482)
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El loco es Nietzsche. S6lo un loco, es decir, alguien que esta mas alla del
sentido comun, que no conserva el equilibrio de lo establecido, es capaz
de sentir, de sufrir, de espantarse, de estremecerse por un acontecimiento
aterrador que ya esta sucediendo. No quiere verlo, no quiere aceptarlo.
Por ello inmediatamente busca sustitutos, las «linternas». Estas son
metaforas que significan las iluminaciones de la ciencias, pobres
iluminaciones que no alcanzan para desterrar las sombras de la noche
que cubre el universo.

Nietzsche no acepta esas luces. Lo primero que hace es aceptar
plenamente el hecho siniestro: «jDios ha muerto! jDios seguird muerto!
i'Y nosotros lo hemos matado!» (Ibidem). No se trata de muerte natural
sino de un asesinato. Debemos hacernos cargo del mismo.
«¢Quién nos limpiarad de esa sangre? ;Con qué agua podriamos
purificarnos? ;Qué ceremonias expiatorias, qué juegos sagrados

tendremos que inventar? ;No es la grandeza de esta hazafia demasiado
grande para nosotros?» (Ibidem).

Cuando se viene de un mundo en el que la fe es la que le daba sentido,
la que iluminaba el camino y sefialaba el rumbo, su apagamiento no
puede menos que provocar no sélo desorientacion, sino también profundo
sentimiento de culpa. Es lo que resuena en todas las metaforas que
emplea Nietzsche. Sangre, aguas purificatorias, ceremonias expiatorias,
juegos sagrados expresan dolos, desgarramiento y culpa.

La designacion del asesinato como «hazafia» que tal vez sea «demasiado
grande» abre la puerta para el camino de la expiacion:

¢No tenemos que convertirnos nosotros mismos en dioses para parecer
dignos de ella? No ha habido nunca hazafia mayor, jy quienquiera que
nazca después de nosotros formara parte, por causa de esta hazafia, de
una historia superior a toda la transcurrida hasta ahora! (Ibidem).

El asesinato de Dios ha dejado un vacio enorme que debe ser llenado.
Enorme hazafia la de matar a Dios, obra ciclopea que s6lo gigantes han
podido realizar. Ello significa que los hombres son dioses. A ellos toca,
pues, el suplantar la difunto. La expiacion es al mismo tiempo
cumplimiento. Ese Dios muerto, bien muerto, no ha de resucitar, pero se
requiere que alguien ocupe su lugar. Es el superhombre el que, de esa
manera, se anuncia.
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Poco después anota Nietzsche que «el mayor acontecimiento reciente,
que ‘Dios ha muerto’, que la fe en el Dios cristiano ha perdido toda
credibilidad, comienza ya a lanzar sus primeras sombras sobre Europa»,
acontecimiento demasiado grande para la comprension de muchos. Es
toda la «moral europea» la que se derrumba. Ello ha sido necesario para
recuperar nuevamente el mar, un nuevo mar, «nuestro mar» que «vuelve
a estar abierto ante nosotros, y quiza no haya habido nunca un mar tan
abierto» (Nietzsche, 2002: #343), y un nuevo horizonte que «vuelve a
aparecernos libre» (Ibidem).

El horizonte ha vuelto a aparecer, el mar se ha vuelto a abrir, el sol
resplandece nuevamente, es decir, el superhombre ha hecho su entrada.
¢ Cudl es, pues, latarea a realizar? Es lo que Zaratustra plantea de entrada:
«Las tres transformaciones» expresadas en las figuras del camello, del
ledn y del nifio.

El camello es el animal de carga por excelencia. Se arrodilla para recibir
la carga y correr con la misma hacia el desierto. Es el hombre que se
arrodilla ante los ideales de la moral cristiana, renunciando a la vida y
optando por la muerte del desierto. Desprecio del cuerpo, ascetismo,
sacrificio, mortificacion.

Pero en lo més solitario del desierto tiene lugar la segunda transformacion:
en ledn se transforma aqui el espiritu, quiere conquistar su libertad como
se conquista una presa, y ser sefior en su propio desierto (Nietzsche,
1981: 50).

Es la luchaen contra de los ideales impuestos y aceptados por el camello.
Sobre todo la lucha contra el dragdn, el «tl debes», el imperativo
categorico.

Finalmente, luego de esa lucha extenuante se arriba a la libertad del
nifio. «Inocencia es el nifio, un olvido, un nuevo comienzo, un juego, una
rueda que se mueve por si misma, un primer movimiento, un santo decir
si». Es el decir si a «su voluntad» creadora. Es el superhombre, el que
esta mas alla el tltimo hombre, que finalmente ha recuperado el «sentido
de la tierra» perdido por el cristianismo.

Pero ¢logro Nietzsche desprenderse completamente de Dios? No parece.
En efecto, «el mas feo de los hombres» oye la voz que le dice: «jtl eres
el asesino de Dios! (Nietzsche, 1981a: 354), a lo cual responde: «Pero El
tenia que morir: miraba con unos ojos que lo veian todo, veia las
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profundidades y las honduras del hombre» [...] EI hombre no soporta
que tal testigo viva» (Ibidem: 357). Los «apdstatas» por su parte confiesan
haberse vuelto piadosos (Ibidem: 253) y el demonio cobarde que les dice
«jExiste Dios?» (Ibidem: 254).

4. La muerte del Dios-idolo en los profetas

Hacia 1.200 aC un grupo de habirus o hebreos que unos cincuenta afios
antes habia escapado de la dominacion imperial egipcia hace su entrada
a la tierra de Caaén a través del rio Jordéan. Alli se encuentra con otros
grupos semejantes que habian escapado de la dominacién de los
reyezuelos cananeos. Del grupo que vino de Egipto con toda probabilidad
surge la propuesta de realizar un pacto que los uniese en una nueva
sociedad liberada de toda dominacion monarquica.

De ese pacto, realizado en Siquem, surge la nueva sociedad inter-tribal
que pasa a denominarse «reino de Dios», pues el pacto implicaba le
solemne compromiso de aceptar como Unico rey a Yavé, el Dios de la
liberacion que habia acompariado al grupo que se habia escapado de las
garras del imperio egipcio.

Esta nueva sociedad tiene una constitucion que se conoce con el nombre
de «las diez palabras de Yavé», que nosotros conocemos como los
«mandamientos de la ley de Dios». En realidad son las palabras o mandatos
de Dios, porque éste es el rey. La segunda palabra de esta constitucion
dice: «No te hagas estatua ni imagen alguna de lo que hay arriba, en el
cielo, abajo, en latierra, y en las aguas debajo de la tierra».

«No te postres ante esos dioses, ni les des tributo, porque yo, Yavé, tu
Dios, soy un Dios celoso». Esta parte del segundo mandamiento es
completamente diferente de la anterior y, por confusion, se ha juntado a
la anterior en un mismo mandamiento. Efectivamente, aqui no se trata
de Yavé, el Dios de la liberacién, sino de los otros dioses cuya realidad
no s6lo no se niega, sino que se intima a rechazarlos bajo pena de caer
bajo la maldicion del Yavé, el Dios «celoso».

«Esos dioses» son los que pertenecen a las monarquias, ya sea las
cananeas, la moabita, la amonita, la asiria o la babilonia. Son portadores
del proyecto monérquico que sufrieron tanto el grupo que escap6 de
Egipto como los grupos que en la tierra de Canaén se encontraron
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sometidos por distintos reyezuelos. EI Dios de la liberacion, Yavé, es
«celoso» del proyecto intertribal y esta dispuesto a castigar cualquier
traicion.

Pero ese Dios de la liberacion no consiente que se lo represente en
estatuas, ni que se lo encierre en un templo, porque esta-en-el-pueblo.
Solo el simbolo del arca del pacto ha de ser la muestra visible su presencia.
La muerte del dios-idolo es fundamental para la formacion de la sociedad
liberada de toda opresién que se denomina «Reno de Dios».

En el siglo VI, cuando el reino de Juda se encontraba asediado por el
poder neo-babilonio y los sacerdotes llamaban a la poblacion a confiar
en la proteccion del templo, el profeta Jeremias clamaba: «No confien
en palabras mentirosas como éstas: jMiren el templo de Yavé! jAqui
esta el templo de Yavé! jEste es el templo de Yavé!» (Jer 7, 4). Porque
alli dentro no esta Yavé, el Dios de la liberacion, sino s6lo su nombre
vacio de contenido. Mientras sigan cometiendo injusticias, abusos,
crimenes y luego vengan a «presentarse ante mi en este templo que
lleva mi nombre, cuando acaban de hacer todas estas maldades»
exclamando «jAqui estamos seguros!» (Jer 7, 10) no tendréan proteccion
del Dios de la liberacion.

El Dios encerrado en el templo es el Dios de los sacerdotes, el dios de la
dominacion, el dios convertido en idolo. Ese dios tiene que morir para
que la sociedad se libere. En el templo no esta Dios sino s6lo un idolo. Se
nombra como templo de Dios pero no es asi. Dios esta en el pueblo
cuando en él reina la justicia, la fraternidad.

5. La muerte del hombre-Dios en el primer cristianismo

El asesinato de Jesus de Nazaret por el poder imperial romano en alianza
con el sacerdocio de Jerusalén, significé la derrota y dispersion de su
movimiento. Efectivamente, cuando Jesus es apresado, «todos los que
estaban con él huyeron y lo abandonaron» (Mc 14, 50). Tiempo después
comienza un proceso de recuperacién durante el cual diversos grupos
se van reuniendo en asambleas que repiensan la realidad.

Hay un momento en la dialéctica de la conciencia desgraciada que Hegel
tiene un texto notable que puede figurar como exégesis del pasaje lucano
narrado anteriormente (Lc 24, 13-359:
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(...) mediante la configuracién de lo inmutable el momento del mas alla
no sélo permanece, sino que ademas se afianza, pues si, por la figura de
la realidad singular parece, de una parte, acercarse mas a lo inmutable,
de otra parte tenemos que lo inmutable es ahora para ellay frente a ella
como un uno sensible e impenetrable, con toda la rigidez de algo real; la
esperanza de devenir uno con él tiene necesariamente que seguir siendo
esperanza, es decir, quedar sin realizarse y sin convertirse en algo
presente, pues entre ella y la realizacién se interpone precisamente la
contingencia absoluta o la indiferencia inmdvil que se halla en la
configuracion misma, en lo que fundamenta la esperanza (Hegel, 1973,
pp. 130-131).

En el texto lucano?, la presencia fisica de JesUs —la configuracién de
lo inmutable- no permite a los discipulos discernir al Cristo —lo
inmutable-. EI momento del mas alla —el Cristo- no sélo permanece
sino que ademas se afianza. Para devenir uno con lo inmutable, con el
Cristo, es necesario que JesUs desaparezca, que muera. Mientras que
JesUs en persona esté presente, hay una contingencia, la persona fisica
de JesUs que impide la identificacion de la conciencia singular con lo
inmutable.

So6lo ahora, después de su muerte y luego del desconcierto producido en
los discipulos por la derrota sufrida, éstos se rehacen y comunitariamente
expresan que Dios resucitd a Jesus, el cual pasa a ser Hijo de Dios.
Ahora lacomunidad, las conciencias singulares comunitariamente pueden
vivir la unién con Dios.

Diversas asambleas o comunidades cristianas asentadas en ciudades
que se encontraban a lo largo de la calzada romana que unia el Asia
Menor con Romay en esta misma ciudad, debido a su oposicion activa
a ladominacién imperial, se encontraban bajo la mas cruel persecucion.
En su resistencia se unen mediante determinados textos conocidos como
«Apocalipsis», que significa «revelacion de lo oculto».

Lo oculto que revelan estos textos es el plan de Dios sobre la historia
que en sintesis consiste en que el poder imperial que las estéa persiguiendo
tiene el tiempo acotado, después del cual serd destruido. En consecuencia,
es necesario resistir, tener paciencia, no dejarse llevar por la

4 Reproducimos aqui, con algunas modificaciones, el comentario que hemos hecho en
Dri, 2006: 214-215.
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desesperacion y el desaliento. Los apocalipsis describen una situacién
calamitosa, pero no anuncian desgracia sino todo lo contrario, su anuncio
es el triunfo final.

Este final es descrito con los mas hermosos simbolos y metéforas:

Entonces vi la Ciudad Santa, la Nueva Jerusalén, que bajaba del cielo,
del lado de Dios, embellecida como una novia engalanada en espera de
su prometido. Oi una voz que clamaba desde el trono: «Esta es la morada
de Dios entre los hombres: fijard desde ahora su morada en medio de
ellos y ellos seran su pueblo y él mismo sera Dios-con-ellos» (Apc 21, 2-
3).

El dios-fetiche, el Dios encerrado en un templo ha desparecido. «Fijara

su morada en medio de ellos y ellos seran su pueblo y él mismo sera

Dios-con-ellos» (Ap 21, 3).

Es en consecuencias l6gica la vision: «No vi templo alguno en la ciudad;
porque el Sefior dios, el Duefio del universo es su templo» (Ap 21, 22).

6. Sintesis

La primera muerte de Dios segun Hegel, fue condicion para que naciera
la autoconciencia.

La segunda muerte fue la condicion necesaria para que se formara la
comunidad.

La muerte de Dios en el pensamiento de Nietzsche fue la condicion
indispensable para el surgimiento del superhombre.

La muerte del idolo-dios en la predicacion profética fue necesaria para
el nacimiento de la confederacidn de tribus, reino de Dios.

La muerte de Dios-hombre en las primeras asambleas cristianas fue
necesaria para que surgiera la comunidad-Dios.

La muerte del dios-idolo es absolutamente necesaria para que se dé el
triunfo definitivo.
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Carla Wainsztok

Hegel y América Latina

En lo que respecta al individuo, cada uno
es por otra parte, hijo de su tiempo, del
mismo modo la filosofia es su tiempo
aprehendido en pensamientos (Hegel)

Introduccion

La idea de este trabajo es repensar desde la filosofia a América Latina.
No lo hacemos sélo por un interés academicista o contemplativo sino
para aportar politicamente a los cambios que estan ocurriendo hoy en
Nuestra América.

Después de la larga noche neoliberal, América se despierta, se mira, se
comienza a reconocer, como dice el profesor Dri en sus clases: «Si el
sujeto no se pone, lo ponenx». Asi sucedi6 también con América Latina.
Sabemos que las batallas econémicas y culturales no estan ganadas,
falta mucho, pero se lucha, se resiste. Estas resistencias principalmente
tienen que ver con los relatos, los simbolos y los nombres. Lo que Hegel
denomina «la cultura teérica» (Hegel, 2004:192).

Nos proponemos en la primer parte del trabajo describir las ideas que
Hegel tenia sobre América Latina y Africa; en la segunda parte se
analizaran las distintas apropiaciones que han hecho latinos y africanos
de la dialéctica del sefior y el siervo; para en un tercer momento,
reflexionar sobre las potencialidades del pensamiento hegeliano en este
nuevo intento de descolonizacion latinoamericana.
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Hegel y América Latina (Universal abstracto)

Para el filosofo Mario Casalla es necesario distinguir entre «una
universalidad abstracta opresora» y «una universalidad situada» (Casalla,
1973:47), esto es un planteo permanente en la filosofia latinoamericana.
Dudamos, sospechamos de la tan mentada universalidad:

Cuando nos preguntamos por la existencia de una filosofia americana, lo
hacemos partiendo del sentimiento de una divesidad, del hecho que nos
sabemos o sentimos distintos. ¢ Distintos del resto de los hombres? ;No
serfa esto una monstruosidad? ;Un verbo, un Logos, una Palabra,
distintos de lo que hasta ahora han sido?;De donde viene esta extrafia
preocupacion? (...) ¢Qué clase de hombre somos? En esta pregunta
estara el centro del problema, el porqué de un preguntar por nuestro
supuesto derecho a una especial pregunta. Y esta pregunta alude,
consciente o inconscientemente, a un preguntar que nos fue impuesto
en los mismos inicios de nuestra incorporacién a lo que el mundo
occidental Ilama la Historia Universal, esto es, la historia de ese mundo
que, al expandirse parte de su agresiva historia (Zea. 1969:12).

La Modernidad no significé lo mismo en Europa y en América, en el
mejor de los casos fuimos y somos hijos ilegitimos de la Modernidad. A
pesar de estar fuera de la historia o no tener historia supimos apropiarnos
de los conceptos de autonomia, libertad e igualdad entre otras categorias
que reconocemos surgieron a la luz de las revoluciones burguesas. Sin
embargo, cuando los filésofos europeos decian universal o humanidad
ésta quedaba reducida a sus propios mares.

Asicomo latierra, el suelo firme, es la condicion para el principio de la
vida familiar, asi el mar es la condicion para la industria, el elemento
vivificante que la impulsa hacia el exterior. Al exponerse al peligro, la
blsqueda de ganancia se eleva por encima de si y pasa de su fijacion a
la glebay del circulo limitado de la vida civil, de sus goces y deseos, al
elemento de la fluidez, el riesgo y el posible naufragio. Ademas, en virtud
de este medio de unién mas amplio, establece relaciones comerciales
que introducen el vinculo juridico del contrato; de este modo, el trafico
comercial se revela como el mayor medio de civilizacion y el comercio
encuentra su significado histérico mundial (Hegel, 2004:220).

Para el fildsofo aleman

(...) el diade la universalidad, que irrumpe al fin, después de la luenga'y
pavorosa noche de la Edad Media, fecunda empero en consecuencias;
es un dia que se caracteriza por la ciencia, el arte y el afan de descubri-
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miento (Hegel, 1980:652).

El descubrimiento, las ciencias y el arte fueron posibles porque «se ha
abandonado el sepulcro, la muerte del espiritu y el més alla» (Hegel,
1980:649). Al encontrarse con el sepulcro vacio, el hombre debe centrarse
en su actividad. La metafora del viaje, ya sea Ulises o una cruzada
representa el viaje de la conciencia, la odisea de la conciencia. Volviendo
alaactividad, comercio e industria se desarrollan a la luz de los nuevos
inventos, de entre todos ellos se distinguen la pélvoray la imprenta.

El espiritu caballeresco de los heroicos nautas portugueses y espafioles
encontrd un nuevo camino hacia las Indias Orientales y descubrié Amé-
rica (Hegel, 1980:651).

Los conquistadores son para Hegel heroicos, valientes, osados. La
legitimidad de la conquista esta fundada en el riesgo.

El mar alienta al valor, invita al hombre a la conquista, a la rapifia, pero
también a la adquisicion y la ganancia (...) el mar despierta la valentia.
Los que navegan en busca de vida y riqueza han de buscar la ganancia
arrostrando el peligro; han de ser valientes, exponer y despreciar la vida
y lariqueza. La direccion hacia la riqueza queda, pues, convertida, por el
mar, en algo valiente y noble. Pero ademas, el trato con el mar incita a la
astucia; pues el hombre tiene que habérselas con el elemento més astuto,
mas inseguro y mas mendaz (Hegel, 1980:169).

Laaudaciay la valentia son rasgos de los conquistadores, son sinénimos
de civilizacion, en tanto los conquistados son perezosos, débiles, faltos
de caracter, faltos de espiritu en definitiva son barbaros por eso merecen
que se los ingrese a la historia. Para Enrique Dussel:

Como el barbaro se opone al proceso civilizador, la praxis moderna debe
ejercer la violencia si la misma es necesaria para destruir los obstaculos
que se presentan, es decir, debe llevar a cabo una guerra justa de caracter
colonial (Dussel, 2003:49).

Pero ¢;como describe Hegel a los africanos?. Siguiendo la historia
universal del Viejo Mundo

El Africa (...) no tiene interés historico propio, sino el de que los hombres
que viene alli en la barbarie y el salvajismo, sin suministrar ningln
ingrediente a la civilizacion (...) es un pais nifio, envuelto en la negrura
de lanoche, allende la luz de la historia consciente. (...) La Ginica conexion
esencial que los negros han tenido y tienen con los europeos, es la de la
esclavitud. (...) Lo que entendemos propiamente por Africa es algo
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aislado y sin historia, sumido todavia por completo en el espiritu
universal, y que sélo puede mencionarse aqui, en el umbral de la historia
universal (Hegel, 1980:180).

En relacion al Nuevo Mundo, es sugestivo que Hegel afirme:

El nombre de Nuevo Mundo proviene del hecho de que América y
Australia no han sido conocidas hasta hace poco por los europeos. (...)
El Nuevo Mundo quiza haya estado unido antafio a Europa y Africa.
Pero en la época moderna, las tierras del Atlantico, que mantenian una
cultura cuando fueron descubiertas por los europeos, la perdieron al
entrar en contacto con estos. La conquista del pais sefial6 la ruina de su
cultura, de la cual conservamos noticias: pero se reducen a hacernos
saber que trataba de una cultura natural, que habia de perecer tan pronto
como el espiritu se acercara a ella. América se ha revelado siempre y
sigue revelandose impotente en lo fisico como en lo espiritual. Los
indigenas, desde el desembarco de los europeos, han ido pereciendo al
soplo de la actividad europea (Hegel, 1980:170).

Respecto a los jesuitas afirma:

Fueron a vivir entre ellos y les impusieron, como a menores de edad, las
ocupaciones diarias, que ellos ejecutaban —por perezosos que fueran-
por respeto a la autoridad de los padres. Construyeron almacenes y
educaron a los indigenas en la costumbre de utilizarlos y cuidar
previsoramente del porvenir. Esta manera de tratarlos, es indudablemente,
la més habil y propia para elevarlos; consiste en tomarlos como nifios.
Recuerdo haber leido que, a media noche, un fraile tocaba una campana
para recordar a los indigenas sus deberes conyugales. Estos preceptos
han sido muy cuerdamente ajustados primeramente hacia el fin de suscitar
en los indigenas necesidades que son el incentivo para la actividad del
hombre (Hegel, 1980:172).

Es importante preguntarse cudales son las fuentes de conocimiento de
Hegel sobre América Latina. Y no nos queda otra respuesta son los
viajeros, los piratas y los religiosos los que suministran informacion en
las metropolis. Todos muy interesados en conquistar, domesticar y
dominar a las poblaciones de Indoamérica.

Cuenta un inglés que en el amplio circulo de sus conocidos ha tropezado
frecuentemente con negros que eran habiles obreros y también religiosos,
médicos, etc. En cambio, de entre los indigenas — todos libres- sdlo
encontré uno que tuviera voluntad de estudiar y que se hizo sacerdote;
pero pronto murid por el abuso de la bebida (Hegel, 1980:172).
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Hegel distingue el Estado Norteamericano de las republicas
sudamericanas, el primero presenta una gran prosperidad, industria,
poblacién, mientras que las republicas se basan en el poder militar y «su
historia es una continua revolucion» (Hegel, 1980:172).

No queremos dejar de mencionar que mas adelante, un brillante discipulo
de Hegel tuvo que escribir la biografia de Bolivar y lo hizo desde este
punto de vista, en su caso comparando al Libertador de América con
Napoleén I11.

Respecto a la relacién América-Europa, «Todo cuanto en América suce-
de tiene su origen en Europa. El exceso de poblacion europea ha ido a
verterse en América» (Hegel, 1980:173).

El exceso de poblacion es parte de la contradiccidn de la sociedad civil,
sujetos excesivamente ricos y los miserables, los desarrapados a los que
Hegel denominara la plebe.

La solucién que finalmente propone es de corte netamente imperialista.
Se trata de la propuesta de “colonizacion” de nuevas tierras, con lo cual el
Estado encuentra a otros pueblos (Dri, 2000:232).

En palabras de Hegel,

Por medio de esta dialéctica suya la sociedad civil es llevada mas alla de
si, en primer lugar mas alla de esta determinada sociedad, para buscar en
el exterior consumidores y por la tanto los necesarios medios de
subsistencia que en otros pueblos que estan atrasados respecto de los
medios que ella tiene en exceso o respecto de la industria en general
(Hegel, 2004:220).

Para Hegel,

América no ha terminado atn su formacion; y menos adn todavia en lo
tocante a la organizacion politica (...) Por consiguiente, América es el
pais del porvenir. En tiempos futuros se mostrara su importancia historica,
acaso en la lucha entre América del Norte y América del Sur (...) Lo que
hasta ahora acontece aqui no es méas que el eco del viejo mundo y el
reflejo de la vida ajena. Mas como pais del porvenir, América no nos
interesa, pues el filésofo no hace profecias. En el aspecto de la historia
tenemos que habérnoslas con lo que ha sido y con lo que es. En la
filosofia, empero, con aquello que no sélo ha sido y no sélo serd, sino
que esy es eterno: larazon. Y ello basta (Hegel, 1980:177).
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El sol, la razén va de Oriente a Occidente, asi también la denominada
«Historia Universal». Pero el porvenir no tardé en llegar y algunos
latinoamericanos y africanos encontraron en la dialéctica hegeliana una
herramienta para la transformacion.

Los siervos (Particularizacion/Descolonizacion)
A) La Fenomenologia en clave pedagdgica

La Fenomenologia del espiritu rompe todos los moldes. Es filosofiaen el
sentido méas pleno de lo que ella pueda significar, pero es también
psicologia, con incursiones en el inconsciente que preanuncian los
analisis freudianos; es también antropologia, filosofia de la ciencia, del
Estado, de la historia, de la polis, de la revolucién francesay de la religion.
Es la historia filos6fica del sujeto que, para encontrarse y realizarse a si
mismo debe atravesar todas estas experiencias (Dri, 2006:11).

La Fenomenologia del espiritu supone el viaje de la conciencia a la
autoconciencia. Un viaje iniciatico, formativo.

El problema que se plantea la Fenomenologia no es, por tanto, el problema
de la historia del mundo, sino el problema de la educacion del individuo
singular que debe formarse necesariamente en el saber tomando
conciencia de lo que Hegel llama su substancia. Esta tarea propiamente
pedagdgica no deja de tener relacién con la que se proponia Rousseau
en el Emilio (...) Pero mientras que Rousseau Uinicamente sacé de que
aqui la conclusion de que la edad de la sensacion debia preceder la edad
de lareflexion, Hegel se tomé en serio la inmanencia de la historia de la
Humanidad en general en la consciencia individual (Hyppolite, 1998:39).

En palabras de Hegel:

La tarea de conducir al individuo desde su punto de vista informe hasta
el saber, habia que tomarla en su sentido general, considerando en su
formacion cultural al individuo universal, al espiritu autoconsciente
mismo (...) También el individuo singular tiene que recorrer, en cuanto
su contenido, las fases de formacidn del espiritu universal, pero como
figuras ya dominadas por el espiritu como etapas de un camino trillado y
allanado; vemos asi cémo, en lo que se refiere a los conocimientos, lo
que en épocas pasadas preocupaba al espiritu maduro de los hombres
desciende ahora al plano de los conocimientos, ejercicios e incluso juegos
propios de la infancia, y en las etapas progresivas pedagégicas que
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reconoceremos la historia de la cultura proyectada como en contornos
de sombras (Hegel, 1992:21).

Astrada nos recuerda que es posible traducir Paideia por Bildung.

De aqui que la paideia sea esencialmente un transito y, en efecto, el
paso de la apaideusia a la paideia, quedando conforme a este caracter
de trénsito, la paideia siempre referida a la apaideusia (...) La palabra
paideia, que tiene su equivalente aproximado en el vocabulario Bildung,
hace mencion al giro del hombre, en el sentido de su desplazamiento
(Astrada, 2005:49).

Es nuestra intencion, leer entonces la dialéctica del sefior y el siervo en
clave pedagdgica.

Es pues el trabajo el que forma- o- educa al hombre y lo rescata del
animal. El hombre “formado-o- educado” el hombre realizado y satisfecho
por su realizacion es entonces necesariamente no Amo, sino Esclavo; o
por lo menos, aquel que ha pasado por Esclavitud (Kojéve, 1999:32).

Pero el trabajo o la formacion cultural es el tercer paso por el cual debe
atravesar el siervo. Con anterioridad debe transitar por el temor y el
servicio.

No se trata de un simple miedo dirigido contra algo particular, localizable.
Si fuera asi, no apareceria la negatividad pura propia de la autoconciencia.
Se trata de la angustia —Ansgt- como tal o miedo —Furcht- a muerte, es
decir al sefior absoluto —des absolute Herm-. Es un miedo radical, que
agarra a la conciencia en su misma raiz, la despoja absolutamente de
todo aquello que pudiera aferrarse. (...) EI miedo al sefior absoluto, la
angustia, ha hecho disolver toda subsistencia objetual. A esto todavia
le falta un momento. El llevar a la practica esa disolucion. Momento
teérico y momento practico son siempre lo mismo, se entiende
dialécticamente. Aqui es donde interviene el servicio. Es el sometimiento
del siervo al sefior el que lo obligard a pasar de la actitud contemplativa
a la practica. Deberé trabajar y disciplinarse en el trabajo, con lo que la
negatividad que experimento en la angustia pasara a la naturaleza (Dri,
1996:181).

Si bien el trabajo pone al hombre en relacidn con las cosas aparece una
contradiccion fundamental que hace que el sefior y el siervo se relacionen
de manera diferente con ella. Introducimos entonces otro eje que es el
del deseo. El sefior ociosa e individualmente goza, consume las cosas
de manera animal (Kojéve, 1999), mientras que el siervo trabaja, reprime
su apetito dandole forma a los objetos. Produce cultura (formacién
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cultural). El trabajo permite pensar las relaciones sociales como una Quiza es la parte méas célebre de la Fenomenologia, tanto por la belleza
totalidad contradictoria en permanente devenir. plastica de su desarrollo como por la influencia que ha podido ejercer en

El Hombre que trabaja transforma la Naturaleza dada. Si repite su acto,
lo repite entonces en otras condiciones y su acto seré asi el mismo y
otro (...) Por lo tanto -una vez més- gracias a su Trabajo, el Esclavo
puede cambiar y devenir otro que lo que es, es decir, en sintesis, dejar de
ser Esclavo. El trabajo es Bildung, en el doble sentido de la palabra: por
una parte forma, transforma el Mundo, la humanidad volviéndolo méas
adaptado al Hombre: por otra parte transforma, forma, educa al Hombre,
lo humaniza haciéndolo, mas conforme a la idea que se forja de si mismo
y que no es, al principio sino una idea abstracta, un ideal (Kojéve,
1999:183).

En palabras de Hegel:

El trabajo, por el contrario, es apetencia reprimida, desaparicion
contenida, el trabajo formativo (...) En la formacién de la cosa, la propia
negatividad, su ser para si, s6lo se convierte para ella en objeto en tanto
que supera la forma contrapuesta que es. Pero este algo objetivamente
negativo es precisamente la esencia extrafia ante la que temblaba. Pero,
ahora destruye este algo negativo extrafio, se pone en cuanto tal en el
elemento de lo permanente y se convierte de este modo en algo para si
mismo, en algo que es para si (Hegel, 1992:120).

Lo pedagdgico es en Hegel mediacion, negacion, apropiacion y formacién.

En la formacién uno se apropia por entero de aquello en lo cual y a través
de lo cual uno se forma. En la formacién alcanzada nada desaparece, sino
que todo se guarda. Formacion es un concepto genuinamente histérico
(Gadamer, 1991:40).

Pero hay mas no s6lo es apropiacion singular,

El trabajo del individuo para satisfacer sus necesidades es tanto una
satisfaccion de sus necesidades de los otros como de las suyas propias,
y s6lo alcanza la satisfaccion de sus propias necesidades por el trabajo
de los otros. Asi como el individuo lleva ya a cabo en su trabajo singular,
inconscientemente, un trabajo universal, lleva a cabo, a su vez, el trabajo
universal como un objeto consciente, el todo se convierte en obra suya
como totalidad, obra a la que se sacrifica y precisamente asi recobra a si
mismo desde esta totalidad (...) en un pueblo libre se realiza, por tanto,
en verdad larazén (Hegel, 1992:210).

¢El porqué detenernos en esta dialéctica?

la filosofia social y politica de los sucesores de Hegel y particularmente
sobre Marx (Hyppolite, 1998:156).

B) Apropiaciones de la dialéctica del sefior y el siervo

Marx en los Manuscritos va a retomar parrafos enteros de la dialéctica
hegeliana:

(...) el no trabajador hace contra el trabajador todo lo que éste hace
contra si mismo, pero no hace contra si mismo lo que hace contra el
trabajador». (Marx 1962:118)

Es interesante constatar que Marx menciona a estos dos sujetos al
trabajador y al que define por la negativa no trabajador. Humildemente
creemos, que en los manuscritos hay una idea mas positiva de los
desposeidos que en otras obras del mismo autor.

La economia politica no reconoce, pues, al trabajador desocupado, al
trabajador en tanto que se encuentre fuera de esta relacién del trabajo.
Los estafadores, ladrones, mendigos, desempleados, los trabajadores
que mueren de hambre y de pobreza o los criminales son figuras que no
existen para la economia politica, sino s6lo para otros ojos; para los
doctores, los jueces, los enterradores, los alguaciles, etcétera. Son figuras
fantasmales fuera de este campo. Las necesidades del trabajador se
reducen pues, a la necesidad de mantenerlo durante el trabajo, para
que no desaparezca la raza de los trabajadores (Marx, 1990:119).

Nos estamos refiriendo a la categoria de lumpenproletario:

Junto a roués arruinados, con equivocos medios de vida y de
procedencia, junto a vastagos degenerados y aventureros de la
burguesia, vagabundos, licenciados de tropa, licenciados de presidio,
huidos de galeras, timadores, saltimbanquis, lazzaroni, carteristas y
rateros, jugadores alcahuetes, duefios de burdeles, mozos de cuerda,
escritorzuelos, organilleros, traperos, afiladores, caldereros, mendigos;
en una palabra, toda esa masa informe, difusa y errante que los franceses
llaman la bohéme (...) esta hez, desecho y escoria de todas las clases
(Marx,1985:158).

Lumpen significa andrajos, jirones lo que mas cerca nuestro puede
entenderse como desarrapado.
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El nombre lumpenproletariat sugiere pues menos el surgimiento de una
clase que una categoria de la sastreria (...) Marx y Engels, de hecho, a
veces usaban lumpenproletariat como una categoria racial, y al hacerlo
simplemente repetian uno de los motivos més comunes del analisis social
burgués en el siglo XIX: la caracterizacién de los pobres como una tribu
némade, innatamente depravada (Stallybrass 2000:65).

El sujeto burgués aparece como un homogéneo, lo heterogéneo de los
«lumpenes» tiene resonancias textuales de lo innombrable en Victor Hugo,
sin olvidar por supuesto la plebe hegeliana.

Respecto al campesinado, Hegel y Marx también parecen despreciarlo,
en el caso de Hegel es la denominada clase sustancial o inmediata. Es
decir con una «eticidad inmediata» (Hegel, 2004:195).

Sin embargo en Marx, hay un campesino revolucionario que puede hacer
valer sus intereses de clases pero, también existen campesinos
conservadores, los campesinos parcelarios. Si bien, hoy la realidad es
mas compleja también vivimos tiempos de farsas y mascaradas, en donde
algunos grupos sectoriales se disfrazan de campesinos.

El cambio de lenguaje en Marx, es para nosotros un tema importante, ya
que va a ser el proletariado y no el trabajador quien se va a convertir en
el siervo hegeliano.

En la filosofia de Marx se reemplaza la figura del esclavo por la de
proletariado industrial. Otorgandole el privilegio epistemoldgico de
contemplar el devenir histérico sin distorsiones, como el sujeto social
que contiene la virtualidad de formular el Gnico conocimiento valido y
verdadero. El sujeto cuya existencia genera las condiciones para develar
las formas no distorsionadas del desarrollo de lo social y desde las
contradicciones del presente, dar cuenta al mismo tiempo de una
interpretacion distinta de la historia y de una propuesta resolutiva hacia
el futuro. Marx enmarca esta metafora en una concepcion historicay de
la naturaleza del hombre que se desplegarian —a través del desarrollo
universal de las fuerzas productivas y de la constitucion del mercado
mundial- eliminando las diferencias nacionales y las identidades
culturales, como aspectos regresivos, secundarios y no constitutivos
de lo humano. Por el contrario, al situar en la figura del esclavo a las
clases populares de América Latina se hace evidente la presencia de la
doble conflictualidad, de un doble acoso: la expoliacion social y la
subordinacion cultural (Argumedo. 1993:138).
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C) Apropiaciones tercermundistas

El fendmeno de la doble explotacion se manifiesta en las privaciones
econdmicas y en la ausencia de relatos y nombres propios en tanto seres
sociales identificados. En el ser y el tener. Ser o tener no es una opcion
valida para Nuestra América. Debemos ir por «nuestras cuentas» y
«nuestros cuentos».

Esta posicion no pretende invertir el espejo excluyente del etnocentrismo
europeo. No se plantean sistemas cerrados, de una logica implacable
que, a partir de la definicion del sujeto de la historia y del privilegio
epistemoldgico, afirman un concepto de verdad cuyo portador exclusivo
es ese sujeto y justifican la opresion de quienes no ingresan en el circulo
de los selectos. Pero es evidente que el periodo de la modernidad no ha
significado lo mismo para las masas desheredadas de América Latina
que para el mundo central de Occidente (Argumedo. 1993:139).

Sin embargo hay que recordar que la dialéctica hegeliana va a ser
recuperada a través de la obra de Albert Memmi y Frantz Fanon:

En una palabra, el libro se me habia escapado de las manos. ;Debo
confesar que eso me asustd un poco? Tras los colonizados explicitos,
los argelinos, los marroquies o los negros africanos, comenzaron a
reconocerlo, reivindicarlo y utilizarlo otros hombres dominados de una
u otra forma, como ciertos sudamericanos, los japoneses o los negros
norteamericanos (Memmi: 1975:12).

Pero no queriamos dejar de mencionar al pensador afroamericano Du
Bois. En 1903 publica «Las almas de la gente negra», en el mismo puede
leerse:

Detrés del egipcio y el indio, del griego y el romano, del teutén y el
mongol, el negro es una suerte de séptimo hijo, nacido con un velo, y
dotado con una segunda vista en este mundo americano, un mundo que
no le atribuye una verdadera autoconciencia, sino sélo le deja verse a
través de la revelacion del otro mundo. Es una sensacion peculiar, esta
conciencia doble, este sentido de siempre verse a través de los ojos de
otro, de mediar la propia alma con el metro de un mundo que le mira con
jocoso desprecio y lastima. Uno siempre siente su duplicidad, un
americano, un negro, dos almas, dos pensamientos, dos esfuerzos
irreconciliables, dos ideas en combate en un cuerpo oscuro (Du Bois,
1990:)
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Son muy sugestivos los conceptos de velo, doble conciencia, duplicidad,
autoconciencia El trabajo es en Du Bois también formacidn cultural. La
tarea es construir una nueva vision de lo humano y de liberar, liberarse
del esquema interpretativo del amo. Para ello, Du Bois proponia entrar
dentro del velo impuesto por el racismo para darse una idea de como se
veia el mundo desde la perspectiva de los sujetos radicalizados.

Cincuenta afios més tarde en 1957, antes de la guerra de Argelia, Memmi
publica los primeros fragmentos del Retrato del colonizado en las revistas
Les Temps Modernes y en Esprit.

Asi, se me ha reprochado no haber construido integramente mis Retratos
sobre una estructura econémica. Sin embargo -y lo he repetido bastante-
lanocion de privilegio esta en el corazon de la relacion colonial. Privilegio
econdmico, sin duda algunay aprovecho la ocasion para reafirmarlo con
intensidad: el aspecto econémico de la colonizacion es fundamental
para mi (...) Pero el privilegio colonial no es Gnicamente econémico.
Cuando se ve vivir a colonizador y colonizado, se descubre rapidamente
que la humillacién cotidiana del colonizado y elaplastamiento objetivo,
no son solamente econdmicos; el triunfo permanente del colonizador no
es s6lo econdmico (Memmi, 1975:14).

El triunfo de la colonizacion insistimos es de una parte econdémicay de
otra cultural el colonizado se halla «fuera de la historia y fuera de la
ciudad» (Memmi, 1975:102) y si bien los nifios colonizados en general
estan en la calle, los que llegan a la escuela se sienten «fuera» de ella.
Los libros, los contenidos no tienen nada que ver con sus historias. De
esta manera y con sus instituciones petrificadas, el colonizado «parece
condenado a perder progresivamente la memoria» (Memmi, 1975:14).

Por otra parte no es un dato menor la atraccion que se siente por el
colonialista.

Es sabido que la ideologia de una clase dirigente se hace adoptar en
gran medida por las clases dirigidas. Pues bien: toda ideologia de combate
comprende, como parte integrante de si misma, una concepcion del
adversario. Consintiendo esta ideologia, las clases dominadas confirman
en cierto modo, el papel que se les ha asignado (...) Con toda seguridad
existe- en un punto de su evolucion-cierta adhesion del colonizado a la
colonizacién. Pero esta adhesion es resultado de la colonizacion, y no
su causa; nace después y no antes de la ocupacion colonial. Para que el
colonizador sea totalmente el amo, no basta con que lo sea objetivamente;
es preciso ademas que crea en su legitimidad. Y para que esta legitimidad
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sea completa, no basta con que el colonizado sea objetivamente esclavo;
es preciso que se acepte esclavo. En resumen, el colonizador debe ser
reconocido por el colonizado (Memmi, 1975:99).

No esta demas recordar que para el pensador tunecino «La situacion
colonial es un relacién de pueblo a pueblo» (Memmi, 1975:99) Esta
situacion tiene para Memmi una sola salida, la rebelién. Pero la rebelion
es un momento més de la colonizacion y el desgarramiento. El colonizado
para dejar de ser tal y volverse un hombre debe reconquistar todas sus
dimensiones, una vez recuperadas las mismas llegaré a ser un hombre
como todos los demés. «Con toda la suerte y la desgracia de los hombres
seguramente, pero, por fin un hombre libre» (Memmi, 1975:148).

Frantz Fanon comienza describiendo la descolonizacion.

La descolonizacion, como se sabe, es un proceso historico, es decir que
no puede ser comprendida, que no resulta inteligible, traslicida a si
misma, sino en la medida exacta en que se discierne el movimiento
historizante que le da forma y contenido. La descolonizacion es el
encuentro de dos fuerzas congénitamente antagénicas que extraen
precisamente su originalidad de esa especie de sustanciacion que segrega
y alimenta la situacién colonial. Su primera confrontacion se ha
desarrollado bajo el signo de la violencia y su cohabitaciéon —mas
precisamente la explotacion del colonizado por el colono- se ha realizado
con gran despegue de bayonetas y de cafiones. El colono y el colonizado
se conocen desde hace tiempo. Y, en realidad tiene razén el colono cuando
dice conocerlos. Es el colono el que ha hecho y sigue haciendo al
colonizado. El colono saca de su verdad, es decir sus bienes, del sistema
colonial (...) Ladescolonizacion afecta al ser, modifica fundamentalmente
al ser (...) Introduce al ser un ritmo propio, aportado por los nuevos
hombres, un nuevo lenguaje, una nueva humanidad. La descolonizacion
realmente es creacion de hombres nuevos. Pero esta creacion no recibe
su legitimidad de ninguna potencia sobrenatural: ‘la cosa” descolonizada
se convierte en hombre en el proceso mismo por el cual se libera (Fanon,
1972:31).

Fanon elige para el epilogo de su libro nuevamente la figura del hombre
nuevo,

Por Europa, por nosotros mismos y por la humanidad, compafieros, hay
que cambiar de piel, desarrollar un pensamiento nuevo, tratar de crear un
hombre nuevo (Fanon, 1972:292).
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Respecto al hombre nuevo, el profesor Dri, nos recuerda unay otra vez
que el Che Guevara llevaba en su mochila «La Fenomenologia del
Espiritu».

Hombres libres, hombres nuevos, en las clases de la materia «Historia
Social General» de la Carrera de Sociologia (UBA) el profesor Olsson,
Gunnar oponia la historia imperialista, colonial a la «resolucién de una
verdadera y real historia de la humanidad, y al comienzo posible, ahora
sf, de una historia propiamente humana» (Olsson, 1972:14).

La historia propiamente humana debia ser contemplada por «ese lado
oscuro que hasta ahora ha permanecido en penumbras, y ver la historia
del lado de los colonizados» (Olsson, 1972:10).

Los colonizados habitan una ciudad «hambrienta de pan, de carne, de
zapatos, de carbén, de luz. La ciudad del colono es una ciudad agachada,
una ciudad de rodillas, una ciudad revolcada en el fango» (Fanon, 1972:34),
en tanto la ciudad del colono

(...) esunaciudad dura, toda de piedray hierro. Es una ciudad iluminada,
asfaltada, donde los cubos de basura estan siempre llenos de restos
desconocidos, nunca vistos, ni siquiera sofiados. Los pies del colono no
se ven nunca, salvo quizas en el mar, pero jamas se esta muy cerca de
ellos. Pies protegidos por zapatos, fuertes (...) La ciudad del colono es
una ciudad harta, perezosa, su vientre esta lleno de cosas buenas perma-
nentemente (Fanon, 1972:33)

Impugnar este mundo colonial

(...) no es una confrontacion racional de puntos de vista. No es un dis-
curso sobre lo universal, sino la afirmacién desenfrenada de una origina-
lidad formulada como absoluta (Fanon, 1972:35).

Cuestionar el universal desde el Tercer Mundo, supone una novedad. Se
trataba no solo de resistir a un orden politico y econémico sino también
de resistir desde «el saber y la subjetividad» (Mignolo, 2007:108)

En nuestro pais, en 1972 se realiza el 11 Congreso Nacional de Filosofia
alli podriamos afirmar aparecen las primeras manifestaciones de una
filosofia de la liberacidn, entre los presentes se destacan Dussel, Ardiles
y Cullen. No nos debe Ilamar la atencion que el tomo 3 de la revista
Nuevo Mundo (por otra parte este nombre es altamente sugestivo) esté
dedicado a la filosofia de la liberacion donde se hace referencia a una
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filosofia de la liberacion, a una filosofia latinoamericana, a una filosofia
politica indo-ibero-americana.

La odisea de la filosofia latinoamericana no partia de una cuestion
ontoldgica o metafisica sobre el ser, sino sobre el pueblo o los pueblos.

Asi es que, mientras Levinas habla del rostro del pobre, nosotros
sabemos que es pobre porque esta oprimido, y hablamos
dialécticamente del cuestionamiento ético de la opresion. En segundo
lugar, latinoamericanamente no nos movemos meramente en la relacion
cara a cara interpretada como una relacion intimista yo-td, sino que
hablamos de los muchos, de los pobres y oprimidos en plural, y ain
mas, de los pueblos oprimidos en quienes se encarna el imperativo
absoluto de justicia (Scanonnone, 1973:229).

Aunque sea de manera sucinta queremos dejar testimonio de la Iglesia
de laliberacion,

La liberacion, en una perspectiva cristiana, es una idea fundamental que
integra la salvacion (...) la liberacion significa romper las ataduras de la
injusticia, de la opresion y el pecado (MICAR, 1971:245).

Respecto al Tercer Mundo, Fanon afirma que

(...) esta en el centro de la tormenta (...) que no debe contentarse con
definirse en relacion con valores previos, Los paises subdesarrollados,
por el contrario, deben esforzarse por descubrir valores propios, méto-
dosy un estilo especificos (Fanon, 1972:91).

Al igual que Memmi, Fanon va a replantear el tema de la adherencia al
opresor «Para asimilar la cultura del opresor y aventurarse en ella, el
colonizado ha tenido que dar garantias. Entre otras, ha tenido que hacer
suya las formas de pensamiento de la burguesia colonial» (Fanon, 1972:43)
pero Fanon por otra parte va a analizar los trastornos psiquiatricos, los
suefios de posesion y la problematica corporal,

La tension muscular del colonizado se libera periédicamente en
explosiones sanguinarias: luchas tribales (...) luchas entre individuos
(...) veremos como la afectividad del colonizado se agota en danzas mas
0 menos tendientes al éxtasis. Por un estudio del mundo colonial debe
tratar de comprender, forzosamente, el fendmeno de la danzay el trance.
El relajamiento del colonizado es, precisamente, esa orgia muscular en el
curso de la cual la agresividad mas aguda, la violencia mas inmediata se
canalizan, se transforman, se escamotean, El circulo de la danza es un
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circulo permisible. Protege y autoriza. (...) Todo esta permitido...en el
ambito de la danza (Fanon, 1972:50).

En relacion a la necesidad de identificacion, el bandido aparece como un
héroe, esto queremos remarcarlo porque habra de tener un lugar central
en Roberto Carri y en su andlisis del Isidro Velasquez.

Este tema nos invita a retomar nuevamente la cuestion del sujeto
revolucionario. «Fanon es el primero después de Engels que ha vuelto a
sacar a la superficie a la partera de la historia» (Sartre, 1972:13).

Laviolencia es ni mas ni menos praxis, «mediacion real» (Fanon, 1972:77)
y es desde esta praxis que se reflexiona sobre el lumpenproletariado.

La constitucion de un lumpen- proletariat es un fenémeno que obedece
a una légica propia y ni la actividad desbordante de los misioneros, ni
las 6rdenes del poder central pueden impedir su desarrollo. Este lumpen-
proletariat, como una jauria de ratas, a pesar de las patadas, de las
pedradas, sigue royendo las raices del arbol (...) el lumpen- proletariat
significa la podredumbre irreversible, la gangrena, instaladas en el corazén
del dominio colonial. Entonces los rufianes, los granujas, los
desempleados, los vagos, atraidos, se lanzan a la lucha de liberacion
como robustos trabajadores (Fanon, 1972:119).

Sin embargo Fanon afirma que ese lumpen-proletariat «esa masa de
hambrientos y desclasados, se lanzara a la lucha armada, participara en
el conflicto, pero del lado del opresor» (Fanon, 1972:119) si no es tenido
en cuenta por el movimiento de liberacién nacional.

El opresor, que jamas pierde la ocasion de hacer que los negros se peleen
entre si, utilizara con una singular alegria la inconcienciay la ignorancia
que son las taras del lumpen- proletariat (Fanon, 1972:120).

Asi para Marx y Fanon la heterogeneidad del lumpenproletariado es la
precondicion misma para la articulacidn politica. «Pero para Fanon la
politica no es la organizacion de una heterogeneidad pasiva desde arriba.
Es la autoorganizacion de lo heterogéneo en la formacion de un
nacionalismo de los oprimidos» (Stallybrass, 2000:76). No es un dato
menor que en la conclusion de Piel Negra, Méascaras Blancascite un
parrafo del 18 Brumario.
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D) Otra vez con la formacion cultural

Con Paulo Freire la dialéctica parece retomar sus aspectos mas
formativos por lo tanto cultural-pedagdgico

El gran problema radica en como podran los oprimidos, como seres
duales, inauténticos, que ‘alojan” al opresor en si, participar de la
elaboracion de la pedagogia para su liberacion (...) La pedagogia del
oprimido que no puede ser elaborada por los opresores, es un instrumento
para este descubrimiento critico, el de los oprimidos por si mismos y el
de los opresores por los oprimidos, como manifestacion de la
deshumanizacion (Freire, 1974:41).

Los oprimidos son seres duales, inauténticos y temen a la libertad.

En tanto marcados por su miedo a la libertad, se niegan a acudir a otros,
a escuchar el llamado que se les haga o se hayan hecho a si mismos
prefiriendo la gregarizacion a la convivencia auténtica, prefiriendo la
adaptacion en la cual su falta de libertad los mantiene en la comunion
creadora a que la libertad conduce. (...) Quieren ser, mas temen ser. Son
ellos y al mismo tiempo son el otro yo introyectado en ellos como
conciencia opresora. Su lucha se da entre ser ellos mismo o ser duales
(...) entre desalienarse o mantenerse alienados. Entre seguir
prescripciones o tener opciones. Entre ser espectadores o actores (Freire,
1974:44).

Es importante destacar los conceptos de conciencia opresoray conciencia
oprimida. La conciencia opresora se caracteriza por: negar al otro,
deshumanizarlo, ser falsamente generoso, tener falsa caridad y donar.
La donacion aqui es entendida como lo contrario a la justicia social.
¢Quién no recuerda las donaciones de alimentos podridos alla por el
20017?; y alun mas el subcomandante Marcos afirma que entre las
donaciones a Chiapas, una vez lleg6 un zapato. ;Qué clase de hombres
y mujeres pueden alimentarse de comida podrida y tener un pie?.

La conciencia oprimida se caracteriza por ser: fatalista, adherirse a la
conciencia opresiva, ser inauténticos y duales, se autodesvalorizan y
tienen miedo a ser libres.

La estructura de su pensamiento se encuentra condicionada por la
contradiccion vivida en la situacion concreta, existencial en que se
forman. Su ideal es, realmente ser hombres, pero para ellos ser hombres,
en la contradiccion en que siempre estuvieron y cuya superacién no
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tienen clara, equivale a ser opresores. Estos son sus testimonios de
humanidad (Freire, 1974:41)

Por dicha razén no es extrafio que deseen poseer, ser propietarios. Ser
humano, ser hombre, es sinénimo de propiedad. Los oprimidos entonces
desean querer ser como los opresores, porque han introyectado la som-
bra del opresor, las creencias del opresor y la han alojado porque los
valores del opresor aparecen como los valores de lo humano. Ser opre-
sor es sindénimo de humanidad. Ser es parecerse, entonces se trata de
parecerse a los opresores, de imitarlos.

Una sociedad desigual necesita crear mitos,

El mito de que el orden opresor es un orden de libertad (...) el mito de
que todos pueden llegar a ser empresarios siempre que no sean
perezosos (...) el mito de todos a la educacion (...) el mito del heroismo
de las clases opresoras como guardianas del orden, (...) el mito de su
caridad y generosidad (...) el mito de que las élites dominadoras son las
promotoras del pueblo (...) el mito de que la rebelién del pueblo es un
pecado contra Dios (Freire, 1974:182), entre tantos otros.

No esta de mas recordar que este texto de Freire fue escrito en 1968 al
igual que el «<Manual de Zonceras» de Jauretche Los mitos y las zonceras
tienen varios puntos en comdn.

Ademas, descubrir las zonceras que llevamos adentro es un acto de
liberacion: es como sacar un entripado valiéndose de un antiacido, pues
hay cierta analogia entre la indigestion alimenticia y la intelectual
(Jauretche, 2002:16).

Se trata de entresacar, desalojar, destronar, expulsar los conceptos, las
creencias del discurso del Amo, y en ese «vacio» como tarea nos queda
apropiar, crear, inventar nuevas realidades y nuevos conceptos, crear
una cultura practica y teorética.

Pero este quehacer no es sencillo,

(...) la problematizacion es un proceso que comienza en el didlogo pero
se desarrolla en la “‘conciencia” de las personas, y se evidencia primero
en el silencio que se hace cuando ya no es posible seguir apelando al
conocimiento naturalizado para responder sin poner en evidencia las
contradicciones y las relaciones hasta entonces no percibidas, y que
luego se expresaran en nuevas ideas y relaciones (Montero, 2006:235).
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En estos dias, dicha labor se relaciona directamente con la batalla cultural
frente a los medios de comunicacién. Los medios «crean» realidad y si
bien fueron denunciados como Profetas del Odio en otros tiempos por
Jauretche, sus irradiaciones son casi infinitas. El sujeto de los medios es
la «clase media» y no los desarrapados del mundo o los condenados de
latierra.

\olviendo a Freire, superar la situacion opresora,

(...) implica el reconocimiento critico de la razon de esta situacion, a fin de
lograr, a través de una accion transformadora que incida sobre la reali-
dad, la instauracion de una situacion diferente que posibilite la bisque-
da de ser mas (Freire, 1974:44).

El maestro nordestino no deja de mencionar en sus paginas a Marx,
Lukécs, Memmi, Fanon y también a Hegel.

Como contradiccion del opresor, que en ellos tiene su verdad como
sefialara Hegel, solamente superan la contradiccion en que se encuentran,
cuando el hecho de reconocerse como oprimidos los compromete en la
lucha por liberarse. No basta saberse EN una relacidn dialéctica con el
opresor —su contrario antagénico- descubriendo, por ejemplo, que sin
ellas el opresor no existiria (Hegel) para estar de hecho liberados (...) Si
lo que caracteriza a los oprimidos como ‘conciencia servil” en relacion
con la conciencia del sefior es hacerse, ‘objeto’, es transfomarse como
sefiala Hegel en “conciencia para otro” (Freire, 1974:46).

La dialéctica hegeliana esta puesta al servicio de la pedagogia del oprimido.
Humildemente creemos, que aqui no estamos tanto en presencia de
conceptos peyorativos de plebes o limpenes sino de oprimidos con los
cuales es menester dialogar sobre su accion. «la pedagogia del oprimido
que busca la restauracion de la intersubjetividad, aparece como la
pedagogia del hombre» (Freire, 1974:52).

Esto no es s6lo una postura ingenua, no se desconfia en si mismo de los
hombres oprimidos sino del «opresor alojado en ellos» (Freire, 1974:222).

En Nuestra América, la violencia generada por los discursos de las
«oligarquias» y sus servidores ha llevado a poner en cuestion el falso
dilema o la falsa dicotomia civilizacion y barbarie, como a ampliar el
sentido de los conceptos: sujetos populares o proletariado. A modo de
ejemplo en Mariategui los campesinos, los trabajadores urbanos, los
mineros, los indios, las mujeres constituyen a estos sujetos. Sin embargo
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queremos insistir que no se trata de sujetos a priori, sino de observar
como en ciertos acontecimientos histdricos, los sujetos populares han
tenido muy claro cuales son los proyectos histdricos que se relacionan
con los intereses de las mayorias. Juan de Mairena le dice a sus alumnos
«Un pueblo es siempre una empresa futura, un arco tendido hasta el
mafiana» (Machado, 1977:166).

La Descolonizacion Pedagdgica hoy (Universal Concreto)

La relacion del sefiorio y la servidumbre, popularizada como relacion
entre el amo y el esclavo, no deja de sonar en los oidos humanos desde
que la planteara Hegel en la Fenomenologia del espiritu. Las
interpretaciones, al respecto, no dejaran de sucederse y de dialogar
polémicamente entre si. Ello no puede ser de otra manera en la medida
en que dicha relacidn es constitutiva del sujeto como tal. Desde siempre,
pues, las categorias del sefiorio y la servidumbre nos acompafian y lo
seguiran haciendo sin prisay sin pausa (Dri, 2007:1).
El nuevo escenario en América Latina nos permite recuperar el potencial
que tienen las tradiciones populares en la region. Por ello nuestra
propuesta parte de comprender el fendmeno de la doble explotacion que
se manifiesta en las privaciones econdémicas y en la ausencia de relatos
y nombres propios en tanto seres sociales identificados. Se trata de una
lucha hermenéutica por el sentido, al tiempo que nombrar es apropiarse
de los espacios y de las historias. Actualmente, es posible percibir en
nuestro pais ciertos cambios de nombres en determinadas instituciones
pero donde la batalla es incipiente. En estos dias hemos asistido al cambio
de nombre de una escuela técnica en Florencio Varela, durante mucho
tiempo la escuela en cuestion se llamo Pedro Eugenio Aramburu pero
desde el 24 de marzo de 2009 se llama Rodolfo Walsh.

Nuestro trabajo no s6lo es un diagndstico o analisis (respecto de la
colonizacion) sino que, principalmente, pretende aportar las luchas por
la recuperacion de los simbolos, de los nombres y de las historias (lo que
Ilamamos la descolonizacion). Sabiendo, incluso, que la descolonizacion
es un hecho individual y colectivo, donde confluyen saberes y
conocimientos teodricos y practicos. En este sentido, la tarea de la
descolonizacion puede bien realizarse potencialmente en la escritura de
textos, en la acufiacion de discursos, en la propagacion de relatos
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originales, en la construccion de nuevas aulas, en los barrios, en los
movimientos sociales.

Sin embargo queremos recuperar otros dos conceptos hegelianos que
para nosotros son primordiales la figura del Estado ético y de la
Constitucion.

La plenitud de la eticidad se realiza plenamente en el Estado, al que no
hay que concebir como un aparato, sino como universal concreto, plena
realizacion intersubjetiva, en la plenitud del mutuo reconocimiento, La
idea éticaesel ‘espiritu ético’, es decir el sujeto ético, el cual es “voluntad
clara’, porque la voluntad es pensamiento, es razén. En el mismo sujeto
ético el que es voluntad o razén o voluntad racional. En consecuencia
se autoconoce (Dri, 2000:233).

El Estado, nos recuerda Dri, €s un

(...) Universal concreto que se realiza como intersubjetividad, como
sujetos que se reconocen mutuamente, es la realidad en sentido fuerte
de “voluntad sustancial®, de la voluntad en toda su dimension creadora,
transformadora. Esa voluntad en el Estado arriba a la universalidad. No
es la polis o el feudo o el imperio en el que s6lo el universal puede
realizarse, ahogan el particular. Es el Estado Moderno en el cual el
particular se desarrolla en todas sus dimensiones en el marco de la
sociedad civil (... ) Se trata de la voluntad que es intervoluntad, del
sujeto que es intersujeto, del pueblo libre sélo en el cual se realiza la
razén que es la voluntad racional (...) La finalidad del Estado es la
realizacion de la libertad (Dri, 2000:234).

Para decirlo junto a Hegel, si el Estado no limita a la sociedad civil, se
generan grandes riquezas en pocas manos y no hay fundaciones, ni asilos
que puedan con tanta desigualdad. En nuestro pais, siguen habiendo
sujetos que invocan la patria para defender sus intereses particulares.

Creemos que no es necesario recordar a esta altura lo que significaron
en nuestro pais el Proceso de Reorganizacién Nacional y su continuidad
en el «Menemato». Sélo diremos que la fragmentacion social y la
desigualdad son productos de la destruccion del Estado y como
contrapartida queremos rememorar que hacia 1974 al trabajador-
oprimido le correspondia el 49% del producto bruto interno.

Pero como Juan de Mairena le dice a sus alumnos, también Dri nos dice:

Los pueblos tienen sus propias légicas. Tienen momentos de alzas y
bajas, de victorias y derrotas, de avances y retrocesos (...) una sociedad
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nueva, una nueva logica esta surgiendo, se esta expresando (...) Son
signos evidentes de que la historia no ha terminado, que no hay un
pensamiento Unico (Dri, 2002:56).

La palabra constitucion no nos remite simplemente a la ley escrita,
constitucion es constituirse como Nacion, «los habitantes de Alemania
habian dejado de constituir un pueblo y se habian convertido en una
multitud» (Dri, 1991:28).

Pero hay algo méas en constitucion como en concientizacién hay una
misma idea transitiva. Ambas suponen un proceso. Constituirse,
concientizarse implican una tarea. Es necesario reflexionar sobre los
intentos de constitucion de la unién latinoamericana, observar
detenidamente quienes se opusieron al encuentro de nuestros pueblos y
las posibilidades reales que se nos presenta hoy en dia.

Sarmiento como exponente de los sectores dominantes expresaba que
«Facundo no ha muerto, esta vivo en las tradiciones populares, en la
politicay en las revoluciones argentinas» (Sarmiento, 1989:45) es decir
Sarmiento intuia que «la barbarie» estaba ahi esperando para surgir
nuevamente. ¢Qué no decir entonces hoy de los grupos econémicos y
entre ellos de los propietarios de los medios de comunicacién?, ;es
necesario recordar lo poco que valen para estos sefiores la vida de un
profesor neuquino o un campesino boliviano?

Nosotros invertimos a Sarmiento y afirmamos que las clases dominantes
son las que estan al acecho y por lo tanto el proceso de concientizacion
no puede confundirse con la toma de conciencia. Tomar conciencia
parece algo que se toma de una vez y para siempre. Pero la astucia de
los que se ensefiorean hace que el escenario cambie continuamente, por
lo tanto no hay un momento en que se toma conciencia, hay un proceso
de descolonizacion pedagdgica permanente.

El acto de leer no se agota en la decodificacion pura de la palabra escrita
o del lenguaje escrito, sino que se anticipay se prolonga en la inteligencia
del mundo. La lectura del mundo precede a la lectura de la palabra, de ahi
que la posterior lectura de ésta no puede prescindir de la continuidad de
la lectura de aquél. Lenguaje y realidad se vinculan dindmicamente. La
comprension del texto al ser alcanzada por su lectura critica implica la
percepcion de relaciones entre el texto y el contexto (Huergo, 2005:208).
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Leer criticamente el mundo es hoy mas que nunca, leer también
criticamente los medios de comunicacion.

Compartimos cierta esperanza en la posibilidad de que constitucion y
descolonizacion marchen juntas. Tal vez entonces los tiempos politicos y
culturales caminen juntos y el pais del porvenir comience a ser hoy el
hogar y el ethos de millones de compatriotas.
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Sergio M. Friedemann”

De la dialéctica hegeliana a la
educacion popular en Gramsci y
Freire

1. Introduccion

El ser humano es esencialmente dindmico, cambiante, incompleto.
Siempre esta en formacion, en educacion permanente. Las sociedades
se crean instituciones educativas para imprimirle un rumbo y una direccién
a esa educacion, y para transmitir saberes entre las generaciones. Para
Hegel, el objetivo de la educacion publica es la formacion ética (Hegel,
1991: 94, 102), es decir, humanizar —sobre todo a los nifios y jovenes—en
sociedad, ya que la eticidad es lo que nos articula como comunidad.* No
sorprende, por tanto, que Hegel se haya dedicado fuertemente a la
docencia. Fue profesor privado, profesor y rector de nivel secundario
(Gymnasium), consejero escolar en la ciudad de Nuremberg, consultor
del Gobierno para temas educativos y profesor universitario (Hegel, 1991:
13). Sus discursos como educador nos ofrecen una oportunidad de
descifrar los vinculos posibles entre su filosofia y la pedagogia, mientras
su concepcion de sujeto es un punto de partida insoslayable para esbozar
un recorrido de ideas que desemboca en la «pedagogia del oprimido» de
Paulo Freire.

* [1IGG-UBA / CONICET.

! La ética esta dada por las costumbres de un pueblo, y sélo en un pueblo libre se
realiza larazon. (Hegel, 1966: 210)
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Dentro del campo de la educacion, es comun acudir a la obra del brasilero
para encontrar —entre «los marxismos»— una alternativa a las teorias
reproductivistas. Si bien es poco lo que Marx escribié sobre educacion?,
las fuentes para una teoria pedagégica marxista pueden encontrarse —
dénde sino- en el mismo sitio que una de las principales fuentes para
unateoria marxista de la sociedad. Nos referimos a la filosofia hegeliana
y, mas precisamente, a la dialéctica, no tanto como método sino como
ontologia, teoria del ser o concepcion de sujeto. En otras palabras, si la
epistemologia marxista surge de la concepcién hegeliana de sujeto,
superada, lo mismo puede decirse de una pedagogia marxista. No
obstante, otras interpretaciones del marxismo, mas mecanicas, mas
objetivistas, pueden dar lugar a teorias educativas duras, igualmente
mecanicistas. No deja de ser contradictoria la obra del mismo Marx en
ese sentido, ya que como observa Gramsci, «se habia contaminado con
incrustaciones positivistas y naturalistas» (Gramsci: 2004, 35) que deben
ser distinguidos de los aportes fundacionales de la «filosofia de la praxis».

El propdsito de este articulo es trazar un camino, volver a dibujarlo. A
partir de los discursos pedagogicos hegelianos, sin dejar de lado aportes
de sus obras filosoficas, se intentara sefialar por qué a partir de la
superacion que realiza Marx de la cosmovision hegeliana, puede
desprenderse también una teoria de la educacion, como la que se
encuentra en los textos de Antonio Gramsci y Paulo Freire.
Particularmente, se analizaran los conceptos de enajenacién y
apropiacion, y la dialéctica como ontologia, atendiendo a la relacion de
ensefianza-aprendizaje y sus diferentes configuraciones, que dan lugar
a variados modelos pedagdgicos. En el caso de Antonio Gramsci, se
apelara a diferentes cartas escritas desde la carcel para sefialar como
su concepcion filoséficay politica impregna a su vez sus preocupaciones
educativas, que incluyen una enorme frustracion por no poder participar
de la educacién de sus hijos.

2 Por ejemplo, en «Critica al Programa de Gotha» de 1875 se encuentra su respuesta a
la propuesta del Partido obrero aleman de Lasalle, que proponia «Educacion popular
general e igual a cargo del Estado.» Seglin Marx, es inadmisible nombrar al Estado como
educador del pueblo, «sobre todo en el imperio prusiano aleman, donde es, por el
contrario, el estado el que necesita recibir del pueblo una educacién muy severa» (Marx,
1975: 51-53).
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2. Hegel Fil6sofo: formacion, trabajo y alienacién

En la Fenomenologia del Espiritu, es central el concepto de formacion?,
trascendiendo sus connotaciones educativas, aunque inseparable de ellas.
Ser sujeto, para Hegel, es hacerse sujeto. Se trate del sujeto individual o
colectivo, del yo o del nosotros, no somos algo ya hecho, sino que nos
hacemos, devenimos. Devenimos un ser otro, distinto de lo que éramos.
Cambiamos. Nos trans-formamos, cambiamos de forma, nos formamos
y autoformamos a través de mediaciones.

La principal mediacion por la que nos realizamos y nos formamos es el
trabajo. Al trabajar, le imprimimos nuestra marca, le damos vida, al material
de trabajo. Supongamos por ahora una materia prima que seleccionamos
de la naturaleza, por ejemplo, madera. Al trabajar la madera,
transformamos esa madera, le damos forma de silla. Transformamos el
objeto de nuestro trabajo, le damos una nueva forma al material original,
por eso es trabajo formativo. El resultado, el producto de nuestro trabajo,
es nuestro arte, es el sujeto en el objeto. Mi trabajo, el yo, en la silla.

Segun Hegel, al reconocernos en el producto del trabajo, al que le dimos
forma objetiva, nos realizamos como sujeto, porque nos sabemos sujeto
que trabaja. Solo el trabajador (siervo) puede salir del camino de la
dependencia de la cosa y lograr la autonomia que le permite al sujeto
hacerse sujeto, superar la angustia de no saberse libre, reconstruyendo
parasi el objeto sobre el que trabaja y superando la «fluidificacion absoluta
de toda subsistencia» (Hegel, 1966:117-121).

El trabajo es una mediacion entre sujeto y objeto que aparecen como
escindidos. La mediacion es necesaria para superar la escision. Es decir,
si hay mediacion, es porque hay separacion y alienacion. Pero la
alienacion es s6lo un momento de la totalidad que s6lo puede concebirse
por separado en el pensamiento, gracias al entendimiento*. Pues en el
plano de lo real, sujeto y objeto nunca estan separados, sino en tension
permanente. Es el sujeto el que trabaja sobre su objeto configurandose
como totalidad sujeto-objeto.

3 Del aleman «Bildung», que también significa «educacién», si bien Hegel le da un
sentido mas amplio.

4 El entendimiento fija y abstrae, separa lo inseparable. (Hegel, 1966: 35-39) La raz6n
pone en movimiento lo que el entendimiento fij6. (Dri, 1996: 39)
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Ahora, podemos reemplazar la madera por nuestra propia objetualidad.
Si el ser humano puede reflexionar acerca de si mismo, es porque ademas
de ser sujeto, es objeto de su reflexion. Somos sujeto cognoscente y
objeto cognoscible. Individualmente también luchamos por conocernos
mas a nosotros mismos, e incluso luchamos contra nosotros mismos
cuando no soportamos determinados caracteres de nuestra personalidad
y queremos transformarlos y, por ende transformarnos. Si emprendo
una lucha por cambiar el yo, y s6lo de a poco y dificilmente lo logro, es
porque no soy una cosa simple, 0 «una cosa que piensa». Si yo pienso al
yo, lo intento transformar, e incluso fracaso en el intento, ;qué soy?
¢Soy uno? ¢Soy dos? ¢Soy el sujeto que piensa o el objeto pensado?
¢Soy quien actua para transformar o el que quiere ser transformado?
¢Sigo siendo lo que era si me pienso distinto?

Nos pensamos y actuamos, actuamos y nos pensamos, asi nos
transformamos, devenimos un ser otro de lo que éramos. Nuestro pensar
sobre nosotros mismos indefectiblemente transforma nuestras préacticas.
Y nuestras acciones transforman nuestros pensamientos. Esa es la praxis,
el devenir, el ser siempre en movimiento que hace al humano ser humano.
Un sujeto en permanente formacion, que es propiamente trans-formacion.

Ahora, en lugar de nuestra propia objetualidad, pensemos el vinculo con
un objeto de conocimiento. Este aparece como algo extrafio. Sin embargo,
para que haya aprendizaje, debe haber interiorizacion y apropiacion, que
solo es posible a través de una actividad o trabajo.

La separacion — (re)union entre sujeto y objeto es esencial al ser humano,
y es lo que nos convierte en animales de educacion permanente. Nuestro
ser en el mundo implica un vinculo con el exterior y con los otros que
deviene en aprendizaje, desde que venimos al mundo, y hasta que nos
vamos. Cuando aprendemos, ya no somos el mismo, el sujeto ha trabajado
sobre si mismo, sobre su propia objetualidad y la transformd. Aprender
es un trabajo de transformacién del objeto de conocimiento, que no se
queda alli fuera, en los libros, sino que a través de un proceso de
interiorizacion o apropiacion, pasa a formar parte de nuestro ser. Lo que
aparecia como un objeto externo, ahora forma parte del yo, que es sujeto-
objeto. Asi lo explica Rubén Dri:

Conocer un objeto es tenerlo en mi representacion, por lo cual conocerlo
es conocerme en él. Como dice Hegel (...), detras del tel6n no hay nada
que ver, porque ese telén no existe, pues yo estoy en el objeto que
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conozco o el objeto estd en mi. La conciencia es autoconciencia. (Dri,
2009: 49)

3. Hegel Profesor: trabajo, alienacion y educacion
3.1 El trabajo de aprender

Para Hegel aprender es un trabajo, una actividad. En la «Fenomenologia»,
el concepto de trabajo formativo contiene al proceso de aprendizaje. Si
lo encierra de manera implicita u oscura, veamos explicita su posicion
en los discursos pedagogicos.

En un discurso de 1809 como rector del Gymnasium, justifica Hegel la
importancia de ensefiar el mundo de la antigliedad:

La formacion debe poseer una materiay un objeto previos, sobre los que
trabaja, a los que cambia y forma de nuevo. Es necesario que nos apro-
piemos del mundo de la Antigliedad tanto para poseerlo cuando, mas
todavia, para tener algo que elaborar... (Hegel, 1991: 81)

Aqui es clara la analogia con el proceso de trabajo como transformacién
de la naturaleza externa. También al aprender trabajamos sobre una
materia, sobre un objeto. Un objeto de conocimiento, materia o contenido
de aprendizaje, que no es simplemente transferido sino reelaborado,
apropiado. Y si para Hegel aprender es un trabajo, una actividad ¢ habra
que esperar a Marx para concebir la alienacidn en el proceso de trabajo?

Continda el Profesor Hegel ante la mirada atenta del estudiantado:

Pero para convertirse en objeto, la sustancia de la naturaleza y del espi-
ritu debe sernos algo contrapuesto, debe haber adquirido la forma® de
algo extrafo. jDesdichado aquél a quien se le ha alienado® su mundo
inmediato de los sentimientos, pues esto no significa sino que se le han
roto los vinculos individuales, que unen de una forma sagrada el animo
y los pensamientos con la vida, la fe, el amor, la confianza!

Respecto a la alienacién que es condicion de la formacion teorética, ésta
no exige ese dolor moral ni el dolor del corazén sino el dolor y el esfuerzo
mas suave de la representacion consistente en tener que ocuparse de
algo no inmediato, algo perteneciente al recuerdo, a la memoriay al pen-

5 Del aleman «Gestalt», es decir «figura» o «formax.
5 Del aleman «entfremdet», es decir «extrafiado».
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samiento. Ahora bien, esta exigencia de la separacion es tan necesaria
gue se expresa en nosotros como un conocido impulso universal. Lo
extrafio, lo lejano lleva consigo ese atractivo interés que nos incita a la
ocupaciony al esfuerzo... (Idem)

Si Hegel concibe el aprender como trabajo de elaboracion o apropiacion
es porque también hay extrafiamiento o alienacion. Pero la alienacion, el
extrafiamiento de lo propio, rotura o quiebre con uno mismo, se supera.
No es mas que un momento necesario del proceso de trabajo, o en este
caso, del proceso de aprendizaje. Si el objeto de trabajo no fuese algo
extrafio, imposible seria concebir la transformacion. En el proceso de
trabajo-aprendizaje, el objeto de conocimiento debe ser algo extrafio a
nosotros para que pueda ser reapropiado en nuestra actividad, mediante
nuestro propio esfuerzo por concebir lo nuevo.

(...) este muro divisorio que nos separa de nosotros mismos, contiene a
la vez todos los puntos de partida y todos los hilos conductores del
retorno a si mismo, de la reconciliacion con él'y del reencuentro consigo
mismo... (Idem: 81-82)

Alienacion y apropiacion, por tanto, son dos momentos necesarios en la
formacion del sujeto. Dos polos de una misma totalidad que nunca cesa
de transformarse a si misma.

3.2 El trabajo de ensefiar y la relacién de ensefianza-aprendizaje

En el primer discurso veiamos un momento de la totalidad, la dialéctica
del aprendizaje, centrandonos en el sujeto que aprende y su vinculo con
el objeto de conocimiento. Pero si el aprendiz tiene un rol activo en el
proceso de aprendizaje, ¢qué lugar ocupa el educador o la instituciéon?
En otros discursos como rector, se dedica el Profesor Hegel a esta
cuestion:

La naturaleza de la materia y la forma de la ensefianza, que no consiste en
inculcar una coleccion de datos singulares (...) sino en un paso recipro-
co entre lo singular y lo universal, convierten el aprender en nuestro
Centro en estudiar. (Idem: 91)

La naturaleza de la ensefianza convierte el aprender en estudiar. Que el
aprender sea también estudiar, es decir una actividad, es algo provocado
por el propio educador, aquel dispuesto a trascender su rol de mero
transmisor de contenidos:
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Pues el aprender, en cuanto mero recibir y trasunto de la memoria, cons-
tituye un aspecto sumamente incompleto de la ensefianza. (...) si el apren-
der se limitara a una actividad meramente receptiva, el resultado no seria
mucho mejor que si escribiéramos frases sobre el agua; pues no el recibir,
sino la autoactividad comprensivay la capacidad de utilizar de nuevo es
lo que convierte primeramente un conocimiento en propiedad nuestra.
(Idem: 90-91)

El rol del aprendiz es central, pero también hay transmisién y recepcion,
y laautonomia por parte del sujeto que aprende no es un hecho mecanico
sino una construccion progresiva y siempre incompleta. No quedara el
aprendizaje librado a la mera actividad libre del educando, sino que la
guia del maestro es insoslayable. De otro modo, «el pensamiento no
llega a poseer disciplina y orden, ni el conocimiento conexion y
coherencia» (Idem: 91). Pero es fundamental afiadir «el propio esfuerzo»
a la «recepcion».

Encontramos en Hegel, por tanto, un debate que sigue vigente en el
campo de la educacién y que tiene que ver con el rol del educador en el
proceso de ensefianza-aprendizaje. La respuesta hegeliana es la
superacion dialéctica, evitando caer en uno de los dos extremos. Ni pura
recepcion pasiva por parte del aprendiz, ni pura autoconstruccion del
conocimiento. Esa superacidn puede adquirir las mas diversas
configuraciones y no es el objetivo dilucidar cuél es la préctica pedagdgica
o las propuestas concretas del profesor Hegel, sino apropiarnos de ciertos
principios filosoficos y pedagdgicos que son recuperados por la tradicion
marxista-gramsciana.

Desde otro punto de vista, lo que est4 en juego es la relacion entre
libertad y necesidad o autoridad. Posturas libertarias pretenden la
negacion de toda autoridad o necesidad’, dejando de lado la dialéctica.
Negar la autoridad desde la voluntad no nos hace libres, tan sélo
voluntaristas. La superacion requiere conservar elementos de ambos
momentos. Ya lo veia Hegel:

Se ha de exigir a los alumnos que estudian en nuestro Centro (...) buena
conducta con los profesores y condiscipulos, entrega de los trabajos
sefialados y, en general, la obediencia que es necesaria para la consecu-
cion de lafinalidad del estudio. (Idem: 107)

7 Asi como las posturas autoritarias reducen al minimo los espacios de libertad.
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Pero no es recomendable que predomine excesivamente la autoridad:

En la sociabilidad de la vida estudiantil (...) lo que menos encaja es un
tono no libre; una sociedad de gentes dedicadas al estudio no puede ser
considerada como una asamblea de criados (...). La educacion para la
autonomia exige que la juventud sea acostumbrada tempranamente a
consultar el sentimiento propio, y que se deje a su arbitrio una esfera (...)
(Idem)

Nuevamente, la propuesta es evitar caer en uno de los polos de la
dialéctica, aquietandola. En cambio, se propone una configuracion de
elementos que supere la tension libertad-autoridad:

Resulta dificil encontrar un camino medio entre la libertad excesiva, per-
mitida a los nifios, y la limitacion demasiado grande de la misma. Si bien
ambas actitudes constituyen un defecto, el segundo es ciertamente el
mayor. (idem: 128)

4. Una mediacion: El trabajo enajenado segun Marx, y el trabajo
de aprender.

En la historia de las ideas, toda superacion dialéctica es también una
eleccién tedrica. Cada nueva teoria, que se posa sobre las anteriores,
redefine un camino que adn esta por hacerse, y puede inaugurar una
tradicion si sus aportes son originales. Al posarse una teoria sobre las
anteriores, niega y conserva elementos de su constitucion. De Marx,
pueden tomarse o descartarse los elementos positivistas a los que aludia
Gramsci, y este es tan sélo un ejemplo de por qué debemos hablar hoy
de «marxismos» y no tan solo de «marxismo», a no ser que pretendamos
dar a conocer —dogmaticamente— al «verdadero Marx», exento de
problemas a superar histéricamente.

Marx no nos ofrece una teoria de la educacion y tampoco es el objetivo
detenerse en todos sus aportes tedricos que sirvan como insumos para
posibles corrientes pedagogicas. Tan solo queremos dar cuenta de una
«mediacion» en el movimiento Hegel-Gramsci. De hecho, la teoria
pedagdgica de Gramsci no es muy lejana de la propuesta hegeliana,
aunque, claro esta, mediada por los aportes de Marx y por la propia
cosmovision del italiano.

La superacion de Marx respecto de Hegel, aquella novedad de la que se
intenta dar cuenta aqui, no radica en el concepto de alienacion del trabajo,
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que ya existe en Hegel, sino en una forma de alienacién que en la sociedad
capitalista no logra superarse si no se supera al mismo tiempo el
capitalismo. Es la enajenacion del trabajo que media entre el propietario
de los medios de produccién y el trabajador-productor (Marx, 1962), o el
fetichismo de la mercancia (Marx, 2000: 38). Lo que el trabajador produce,
cobra independencia del sujeto, se manifiesta como fuerza hostil y lo
domina (Marx, 1962).

Segun Marx, Hegel solo tiene en cuenta el aspecto positivo del trabajo.
No niega Marx la necesidad de la alienaciébn como separacion o
extrafiamiento, inevitable por cierto. Lo que «descubre» es laimposibilidad
de la apropiacién cuando el producto y la actividad de trabajar no le
pertenecen al trabajador.

El sujeto no se puede realizar en la sociedad de clases. El extrafiamiento
no se supera en apropiacion cuando la actividad, el producto y las
relaciones entre los seres humanos estan atravesadas por la relacion
social que es la propiedad privada. En este caso el trabajo se mantiene
enajenado: Es decir, el producto del trabajo, y la actividad misma de
trabajar, se sittan por fuera del productor, como una fuerza hostil que le
es ajenay lo domina. La relacion de sujeto-objeto es la de un sujeto que
transforma y crea el objeto, pero éste no le pertenece como tampoco le
pertenece la actividad por la cual lo transforma. En lugar de pertenecerle
a él, le pertenece a otro ser humano. La enajenacién del trabajo es la
enajenacion de los seres humanos entre si (Marx, 1962).

Si en Hegel el concepto de trabajo lograba dar cuenta tanto de la relacion
con la produccién del «<mundo de las cosas», como con la produccién del
«mundo espiritual», es decir, si para Hegel construir una silla y estudiar
son formas de trabajo, ¢es valido realizar el mismo corrimiento al
apropiarnos de la critica de Marx? Ensayemos: ¢Qué sucede en el
aprendizaje cuando al trabajador —el que aprende— no le pertenecen los
medios de produccién? Se podria responder que muchas veces los
educadores o las instituciones educativas actlan como patrén, gerente o
capataz. Imponen ritmos, espacios, actividades a realizar, objetos de
conocimiento a elaborar, herramientas a utilizar. Evaltan el proceso y
los resultados alcanzados. Disponen de los medios de produccién aplicados
al trabajo y exigen que los estudiantes utilicen determinadas herramientas
y signos, que median entre ellos y el conocimiento a construir (Vigotzky,
1988). Ni los medios de produccion ni el producto del trabajo le pertenece
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a los trabajadores-estudiantes. CoOmo aprobar, qué aprender, como
producir el conocimiento, qué conocimiento, para quién, son preguntas
cuya respuesta aparece escrita de antemano. Se impone sobre los
estudiantes como fuerza hostil, ajena.

Pero es dificil imaginarnos un sistema de educacion publica libre de las
determinaciones mencionadas. Incluso mas dificil que imaginarnos un
sistema econodmico sin propiedad privada de los medios de produccion.
La pregunta que surge es: ;se puede superar esta alienacion en la relacion
de ensefianza-aprendizaje? ¢Como se puede superar? En caso de que
sea posible, la respuesta marxista deberia ser: socializando los medios
de produccién, lo cual no es un hecho mecanico ni puede imponerse por
puro voluntarismo. En consecuencia, el interrogante sigue en pie y es
una de las principales preocupaciones pedagégicas de aquellos que,
inspirados en las ideas de Marx, proponen algin tipo de «pedagogia
liberadora», como Antonio Gramsci y Paulo Freire. Y también es una
pregunta central en los dispositivos de educacién popular de nuestros
dias.

5. Modelos pedagogicos en Gramsci y Freire. Notas sobre
educacion popular.

Las diferentes disciplinas o ciencias de la educacion suelen distinguir —
segun variadas clasificaciones-— entre lo que aqui se denomin6 como
«modelos pedagdgicos». Desde la didactica, por ejemplo, se suele
encasillar la tarea de ensefiar bajo diversos enfoques, segun se ponga el
acento en la ensefianza del docente, en el aprendizaje del alumno o en el
contenido. Otros prefieren catalogar al profesor de autoritario,
democrético, transformador, entre otras caracterizaciones. Y desde que
Marx dijo que la historia es lucha de clases, los teéricos revolucionarios
de la educacion pensaron la posibilidad de una pedagogia liberadora en
contraposicion a una educacion funcional a las clases dominantes. En
cada caso subyace una filosofia y una posicion politico-pedagdgica.
¢Coémo piensa los diferentes modelos pedagdgicos Antonio Gramsci?
Para ensayar una respuesta vamos a recordar antes a Paulo Freire, que
reconoce en Gramsci a uno de sus maestros (Freire, 2002: 17).

Paulo Freire da cuenta, en principio, de dos modelos contrapuestos: la
pedagogia bancaria o autoritaria y la pedagogia del oprimido o dialdgica
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(Freire, 2009). En el campo de la educacion popular, la pedagogia freireana
dio lugar a diversas interpretaciones, algunas de ellas directamente
erréneas. Una de las interpretaciones equivocas mas difundidas —y con
consecuencias politico-practicas en los movimientos sociales— es que
para Freire la distincién entre ensefiante y aprendiz debe desaparecer
por completo. ;Ddnde se origina esta confusion?

Ya Marx habia dicho en sus célebres «Tesis sobre Feuerbach» que el
educador necesita también ser educado (Marx, 1985: 666). Paulo Freire
y Antonio Gramsci se remiten unay otra vez a la tesis 3. Freire lo hace
tomando nota de que la pedagogia del oprimido debe superar la
contradiccion entre educador y educando. Esto merece un comentario:
La superacion dialéctica supone la idea de totalidad. No supone esta
superacion que dejen de existir educador y educando como dos momentos,
no significa que deje de existir un educador que trabaja para educar y un
educando que es interlocutor de éste, sino que: a) educador y educando,
como dos momentos, no estan aislados; b) el educador también aprende
y los educandos también ensefian; ¢) cada uno se realiza por medio del
otro; d) ambos «son sujetos», tienen un rol activo en la relacién, lo cual
permite el mutuo reconocimiento y evita la cosificacion.

Oscar Jara Holliday (2007) demuestra como Freire le dio vital importancia
al rol del ensefiante. Dos siglos después de Hegel, se mantiene vigente
el debate en torno a la dialéctica autoridad-libertad. Jara y Freire discuten
con ciertas corrientes pedagogicas contemporaneas que, COmo reaccion
al autoritarismo reinante en las casas de estudio, niegan la importancia
del rol del educador, y por tanto hablan de un «facilitador» del aprendizaje:

Esta Gltima nocién, muy de moda en América Latina, tal vez tiene su
origen en una busqueda de encontrar una alternativa a la imagen excesi-
vamente directiva del rol docente, queriendo resaltar su papel de anima-
dor de un colectivo. Pero al hacerlo, tiende a reforzar el lado opuesto:
educadores o educadoras que no ponen en juego sus propios plantea-
mientos o posiciones, que estan fuera del grupo y sus compromisos,
pues sélo se dedican a «facilitar» el proceso, o, peor aln, que estan por
encima del grupo... (Jara: 2007)

Para Freire la responsabilidad de educar es insoslayable:

Quien dice que el educador no tiene la responsabilidad de ensefiar, es un
demagogo o miente 0 es incompetente...pero la cuestion es saber si el
acto de ensefiar termina en si mismo o, por el contrario, el acto de ensefiar
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es solo un momento fundamental del aprender...

Por tanto, si en la Pedagogia del oprimido aparecian dos modelos
pedagdgicos a primera vista excluyentes (el del opresor y el del oprimido),
la practica pedag6gica es mucho méas compleja y no puede reducirse a
dos modelos. Esto se debe a que «no hay practica que no tenga ciertos
limites» (Freire, 1996: 51). Toda pedagogia es una configuracion de
elementos de autoridad y de libertad. EI docente autoritario intentara
minimizar la presencia de elementos libertarios. El educador para la
liberacion, en cambio, intentara evitar el autoritarismo pero sin negar su
propio rol y la asimetria siempre presente en toda relacion de ensefianza-
aprendizaje. Y sobre todo, debera asumir que todo aprendiz tiene saberes
previos y experiencias cognitivas que deben ser el punto de partida para
construir los saberes nuevos. En este marco de reflexion y construccion
de conocimiento desde su situacion vital, el oprimido puede hacer una
lectura critica del mundo que lo invite a conocer y atacar las causas de
su situacion de opresion. Pero como vimos, la reaccion frente al
autoritarismo puede llevar, para Freire, a un salto en el vacio:

El espontaneismo es irresponsable, porque implica la anulacién del inte-
lectual como organizador, no necesariamente autoritario, pero al fin'y al
cabo organizador de espacios para los cuales su intervencion es indis-
pensable. Asi, voluntarismo y espontaneismo tienen ambos su falsedad
en el menosprecio de los limites (Freire, 1996: 51)

El mismo movimiento —el espontaneismo como reaccion al autoritarismo—
observ6 Gramsci en su contemporanea Europa. Pero veamos antes como
quedan establecidos estos dos modelos pedagdgicos respecto de los
cuales Gramsci dice estar indeciso:

Queridisima Tania.

[...] Las semillas han tardado mucho en germinar: toda una serie se obs-
tina en hacer la vida bajo tierra. Ciertamente eran simientes viejas y en
parte carcomidas. Las que han salido a la luz del mundo se desarrollan
lentamente y estan irreconocibles. Pienso que el jardinero, cuando te dijo
que una parte de las semillas eran muy hermosas, queria significar que
eran Utiles para comer; en efecto, algunos brotes se asemejan extrafia-
mente al perejil y a las cebolletas mas que a las flores. A mi cada dia me
entran ganas de estirarlas un poco para ayudarlas a crecer, pero perma-
nezco indeciso entre dos concepciones del mundo y de la educacion: si
ser rousseaunianoy dejar actuar a la naturaleza, que no se equivoca
nuncay es fundamentalmente buena, o ser voluntaristay forzar la natu-
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raleza introduciendo en la evolucién la mano experta del hombre y el
principio de laautoridad. De momento la incertidumbre sigue enpiey en
la cabeza se entabla una contienda entre ambas ideologias. (Gramsci,
1987: 141)?

Como ya se sugirid, una concepcion de la educacion es también una
concepcion del mundo y del sujeto, es una filosofia. Una de las frases de
Gramsci més citadas por los comentaristas es la de que «todos los
hombres son fil6sofos» (Gramsci, 1984: 218) porque tienen una vision
del mundo. De la misma manera, todos son intelectuales porque «no se
puede separar el homo faber del homo sapiens», es decir, toda actividad
manual requiere un esfuerzo intelectual (Idem: 382), y todos pensamos
cuando hacemos, asi como hacemos cuando pensamos. Pero Gramsci
se encarga de distinguir al fildsofo especialista de los demas mortales. Si
todos son fildsofos e intelectuales, no todos cumplen la funcidn social de
intelectuales o filésofos o —se puede agregar— educadores. Hay que
ocuparse, también, de aquel que cumple la funcién social de educar.

El 22 de abril de 1929 Gramsci escribe no desde la huerta organica de su
casita de fin de semana, sino desde la carcel fascista. La metéafora de
las plantas es significativa: podria objetarse —desde la cosmovision
gramsciana— que no es lo mismo el desarrollo de una planta (necesidad)
que el desarrollo del sujeto (libertad). Aln asi la metafora es valida,
teniendo en cuenta que el hombre se sirve de la naturaleza para vivir, y
nadie dudaria en regar la huerta en épocas de sequia, asi como planificarla
para rotar los cultivos.

Hasta ahora, Gramsci dice que permanece indeciso entre dos
concepciones del mundo. La espontaneista y la autoritaria. Pero la
«contienda entre ambas ideologias» que dice entablar dentro de su cabeza
no la resolvera por la tesis o por la antitesis. Una primera hipétesis es
que Gramsci realmente permanece indeciso y resuelve esta querella al
poco tiempo.® Una segunda hipoétesis, es que se trata de una falsa
dicotomia: Gramsci tiene ya la respuesta. Ciertamente, en diciembre de
1929 le escribe a su esposa Giulia, algo preocupado por la educacion de
su hijo mayor:

8 Carta de Gramsci a Tania. 22 de abril de 1929. Las negritas son mias.

9 Es la hip6tesis que sugiere Mario Manacorda, compilador de Gramsci, La alternativa
pedagdgica, op. cit.
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Querida Giulia:

[...] He leido con sumo interés la carta en la que me has dado a conocer
tus impresiones sobre el grado de desarrollo de Delio.(...)

En general he observado que los «grandes» olvidan facilmente sus im-
presiones infantiles(...). Asi se olvida que el nifio se desarrolla intelec-
tualmente de un modo rapidisimo, absorbiendo desde los primeros dias
de su nacimiento una extraordinaria cantidad de imagenes que todavia se
recuerdan al pasar los primeros afios y que guian al nifio en aquel perio-
do de juicios mas reflexivos, posibles después del aprendizaje del len-
guaje. (...)

He tenido la impresion de que tu concepciony la de otros de tu familia es
demasiado metafisica, es decir, que presupone que en el nifio esta en
potencia todo el hombre que hay que ayudarle a desarrollar lo que ya
contiene latente, sin coerciones, dejando obrar a las fuerzas esponta-
neas de la naturaleza o lo que sea. Yo pienso, en cambio, que el hombre
es toda una formacion histdrica, obtenida con la coercion (entendida no
s6loenel sentido brutal y de violencia externa) y solo pienso esto: que de
otro modo se caeria en una forma de trascendencia o de inmanencia. Lo
que se cree fuerza latente no es, por lo general, mas que el conjunto
informe e indistinto de las imagenes y de las sensaciones de los primeros
dias, de los primeros meses, de los primeros afios de vida, iméagenes y
sensaciones que no siempre son las mejores que uno se quiere imaginar.
Este modo de concebir la educacion como desovillamiento de un hilo
preexistente ha tenido su importancia cuando se contraponia a la escue-
la jesuitica, es decir, cuando negaba una filosofia todavia peor, pero hoy
es igualmente superada. Renunciar a formar al nifio significa tan sélo
permitir que su personalidad se desarrolle cagticamente del ambiente
general (...) (Gramsci, 1987: 174)%°

Como reaccion al modelo jesuita, surgen aquellas teorias pedagdgicas
que —tomando aportes de Rousseau— buscan darle mayor importancia
al sujeto que aprende, hasta el extremo de negar importancia al sujeto
que ensefia. El salto es positivo en un primer momento, «pero se ha
formado después una especie de iglesia que ha paralizado los estudios
pedagdgicos y ha dado lugar a curiosas involuciones. La espontaneidad
es una de esas involuciones: se imagina que el cerebro del nifio es como

0 Carta de Gramsci a Giuilia Schucht, 30 de diciembre de 1929. Las negritas son
mias.
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un ovillo que el maestro ayuda a desovillar» (Gramsci, 1984: 142), repite
ahora Gramsci en sus Cuadernos de la cércel.

Es conocida la dialéctica coercion-consenso como constitutiva del Estado
en la teoria gramsciana. Pero no se trata solamente del Estado, sino de
toda creacion histdrica, o en otras palabras, todo sujeto. Es decir, si el
Estado es una configuracion compleja de dominacion (coercion) y
hegemonia (consenso), es porque el Estado es sujeto. En el individuo y
su educacion, también se presentan los dos momentos. La educacién
del nifio, por ejemplo, requiere algln grado de coercion y de autoridad,
aunque no sea necesariamente «violentay brutal». Es necesario planificar
unadireccién a la formacién del sujeto. La propuesta de dejar librada la
educacion al desarrollo espontaneo del aprendiz tiene para Gramsci
consecuencias practicas reprochables. Desde la cércel, se inquieta por
no poder participar de la educacién de sus hijos, y ademas por observar
esas tendencias de moda en sus familiares. Escribe esta vez a su cufiada,
ya no solo preocupado por la educacion de Delio, sino enfurecido y con
enérgicaironia:
Queridisima Tatiana, he recibido las dos fotografias y el manuscrito de
Delio. No he comprendido propiamente nada y me parece inexplicable
que empiece a escribir de derecha a izquierda y de izquierda a derecha;
estoy contento de que escriba con las manos, ya es algo. Si se le hubiera
ocurrido escribir con los pies habria sido mucho peor, ciertamente. (...)
Cuando Delio aprenda el persa, el turco y el &rabe, el haber aprendido a
escribir de derecha a izquierda le sera de gran utilidad. Una cosa tan sélo
me llama la atencion: que haya habido tan poca logica en el sistema. ¢, Por
qué haberlo forzado de pequefio a que se acostumbre a vestirse como
los demas? ;Por qué no haber dejado a su libre personalidad también el
modo de vestirse y haberlo forzado a un conformismo mecénico? Habria
sido mejor dejar a su alrededor los objetos de uso y esperar luego a que
él eligiera espontaneamente: los calzoncillos en la cabeza, los zapatos en
las manos, los guantes en los pies, etcétera; o mejor todavia, ponerle
vestidos de arrapiezo y de nifiay darle libertad de eleccion. ¢No te pare-
ce? (Gramsci, 1987: 178).

Claro que Gramsci no apuesta por una educacién de puro «conformismo
mecénico». Pero también sefiala que la pura espontaneidad no solamente
tiene consecuencias indeseadas sino que ademas es imposible aplicarla.

1 Carta de Gramsci a Tatiana Schucht, 20 de marzo de 1931.
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Somos una creacion historica, por tanto, siempre estamos formados por
la influencia del ambiente social. La educacion puede ser dirigida,
negando la pasividad propia del modelo «jesuita» y afirmando la actividad
y creatividad del sujeto que aprende, alin sin negar ciertos principios de
conformismo o autoridad. O lo que es lo mismo, una configuracién
superadora de coercion y consenso, de espontaneidad y direccion
conciente. La relacion maestro-alumno debe ser activa, hay relaciones
reciprocas «por lo tanto todo maestro es siempre alumno y todo alumno
maestro» (Gramsci, 1984: 210). Pero en un espacio determinado —el
dispositivo escolar es un ejemplo—el rol del maestro lo cumple el maestro,
aunque también es aprendiz porque aprende. El rol del alumno, lo cumple
el alumno, aunque también ensefie. Toda relacion entre dos personas es
una relacion pedagdgica, todos somos asi educadores asi como todos
somos intelectuales o fildsofos. Pero la funcion social de educar es un
rol especifico que todas las sociedades se instauran para que exista una
transmision y apropiacion cultural entre las generaciones. Si la educacion
intergeneracional no est4 debidamente planeada, las nuevas generaciones
se van a educar no por evolucion espontanea, sino por la influencia del
ambiente externo, incluida la TV.

6. Conclusién

Cuando en el discurso de 1809 Hegel se referia a la ensefianza de los
antiguos, queda de manifiesto su concepcion dialéctica acerca del
conocimiento de lo real: la realidad siempre es un resultado del pasado
contenido en el presente. Equivocado y facil recurso es el de rechazar
totalmente lo viejo o de ensefiarlo mecanicamente (Hegel, 1991: 75-76),
como algo pasado de moda, sin conexion con el presente. La necesidad
formativa de una época, advierte Hegel, consiste en «poner lo antiguo
en una nueva relacion con el conjunto y, de esta forma, conservar lo
esencial del mismo, a la vez que lo cambiay lo renueva» (Hegel, 1991:
75).

Si lo pasado estéa contenido en el presente, y la historia de las ideas es un
continuum dialéctico, no puede intentarse una teoria marxista de la
educacion sin comenzar por la dialéctica hegeliana. Relegar la importancia
de la obra de Hegel fue una de las manias de las versiones dogmaticas
del marxismo, contra las que Gramsci arremete en sus cuadernos:
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Ningun filésofo puede pasar por alto a los filésofos que le han precedido
(Gramsci, 1984a: 165); Juzgar todo el pasado filos6fico como un delirio y
una locura no sélo es un error de antihistoricismo, porque contiene la
pretension anacrénica de que en el pasado se debié haber pensado como
hoy, sino que es un auténtico residuo de metafisica porque supone un
pensamiento dogmatico valido en todos los tiempos y en todos los pai-
ses, segun el cual se juzga todo el pasado. EIl antihistoricismo
metodol6gico no es otra cosa que metafisica. Que los sistemas filosofi-
cos pasados hayan sido superados no excluye que hayan sido validos
histéricamente y que hayan desempefiado una funcién necesaria; su
caducidad debe considerarse desde el punto de vista del desarrollo his-
torico total y de la dialéctica real. (Gramsci, 1984a: 277).

También Lenin lo expresa en sus cuadernos filoséficos:

Es completamente imposible entender El Capital de Marx, y en especial
su primer capitulo, sin haber estudiado y entendido a fondo toda la
Logica de Hegel. jjPor consiguiente, hace medio siglo ninguno de los
marxistas entendié a Marx!! (Lenin, 1974: 168)

De todos modos, ya lo habia dejado en claro Marx:

Coincidiendo precisamente con los dias en que escribia el primer volu-
men del Capital, esos grufiones, petulantes y mediocres epigonos que
hoy ponen catedra en laAlemania culta, dieron en arremeter contra Hegel
al modo como el bueno de Moses Mendelsohn arremetia contra Spinoza
(...): tratandolo como a “perro muerto”. Esto fue lo que me decidid a
declararme abiertamente discipulo de aquel gran pensador. (Marx, 2000:
XVII)2

Los parrafos precedentes dan cuenta de una misma epistemologia, de
una concepcién del sujeto y el conocimiento. ¢ Por qué tanto Marx, como
Lenin y Gramsci se ven en la obligacién de recordar quién fue aquel
«gran pensador»?

La filosofia de la praxis es superacion de la filosofia hegeliana®®, y la
concepcion de sujeto que defiende es esencialmente dialéctica. Dialéctica
que es siempre dialéctica del sujeto: sea del individuo, de un colectivo o
de la historia de la filosofia. Las ideas tienen también su historia y un
devenir que es propio del sujeto: contradictorio, sinuoso, complejo,
multideterminado, formativo y configurativo. También las ideas y sus
creadores luchan por el reconocimiento, encuentran dificultades, se
superan, se niegan, se afirman. Se disputan.
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La filosofia de Marx, como teoria del conocimiento que supera la
cosmovision hegeliana, puede invitar a desarrollar también una teoria de
laeducacion, y ese es el trabajo que realizan, entre otros, Antonio Gramsci
y Paulo Freire. Estos parrafos podrian incluir también a otros pensadores
que llegan a conclusiones pedagégicas similares, como Lev Vigotzky,
Milciades Pefia, Rodolfo Mondolfo, Rodolfo Puiggrds, entre otros. Asu
vez, a pensadores también autoproclamados marxistas que llegan a
conclusiones radicalmente diferentes, ya sea por pertenecer a la tradicién
del «materialismo dialéctico» (concepto stalinista y antidialéctico), o bien
porque, igual que el stalinismo, recuperan los aspectos mas objetivistas y
menos humanistas de la filosofia de Marx. Se trata de versiones cerradas
en si mismas, que ven al Estado y a la Educacion como instrumentos
puramente reproductores de la dominacion de una clase sobre otra,
olvidando, igual que «el materialismo», «que son los hombres,
precisamente, los que hacen que cambien las circunstancias» (Marx,
1985: 666).

Debates existentes en 1809 reaparecen en 1930, en 1970, y hoy se
vuelven a actualizar desde el campo de la educacion popular y los
movimientos sociales. Gramsci se refiere a la dialéctica entre
espontaneidad y direccion conciente en escritos mas conocidos que los
que se abordaron en este articulo. Pero en sus cartas se advierte una
gran coherencia filoséfico-politica entre esas ideas y su concepcion
pedagdgica. O en realidad, son inseparables. De hecho, para Gramsci el
partido politico, aquel que es expresion de los intereses de las «clases
subalternas», debe ser un espacio educativo, y la relacién entre dirigentes
y dirigidos es una relacion pedagdgica. No se trata de congelar la
dialéctica (dirigentes y dirigidos como compartimentos estancos) ni de
negarla (no existen dirigentes ni dirigidos), sino que se trata de superarla
(que los dirigidos pasen a ser dirigentes). Recurrir a Gramsci ayuda a
desmitificar interpretaciones muy difundidas de Freire que no comprenden
la propuesta de «superar» la divisidn entre «educador» y «educando»,
como si esta pudiera desaparecer. Las definiciones educativas son
siempre politicas, y estas interpretaciones erréneas también se presentan
en el campo de la politica, por ejemplo, cuando se pretende construir
poder popular desde una supuesta horizontalidad imaginada que impide
distinguir la utopia del proyecto (Dri, 2007b).

Este articulo no tuvo como objetivo abarcar la totalidad de probleméticas
educativas abordadas por los autores trabajados. Por el contrario, lo que
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se intento sefialar es la recurrencia a lo largo de los afios (de los siglos),
de una misma problematica filos6fica que es central a la hora de
problematizar los dispositivos educativos. Se trata de la relacion de
ensefianza-aprendizaje, y mas especificamente de los papeles que
desempefian en esa relacidn la libertad, por un lado, y la autoridad, por el
otro. Pero desde un punto de vista dialéctico, y como puede verse en los
discursos de Hegel, no existe por un lado la libertad y por el otro la
autoridad, sino que cada uno existe por medio del otro, y la realidad es
una configuracién que incluye ambos momentos. Por otro lado, Hegel
concibe el aprendizaje como un trabajo, el trabajo como mediacion por
la cual el sujeto se realiza, y la alienacion como un momento de esa
mediacion. Estos postulados hegelianos son un punto de partida
indispensable para una concepcion dialéctica de la relacion ensefianza-
aprendizaje. Y la critica que realiza Marx, especialmente la critica del
concepto hegeliano de trabajo, esconde la pregunta por la alienacion en
el «trabajo de aprender». Si la propuesta socialista para superar el
capitalismo incluye la socializacion de los medios de produccion, ¢qué
puede esperarse de una educacion socialista? ;Coémo superar la tension
entre autoridad y libertad cuando «la utopia que todo lo mueve» (Dri,
2001) es la que invita a repensar los espacios educativos desde una
perspectiva emancipadora? Esa es la pregunta que intentan responder
Gramsci, desde la carcel, tras el fracaso de la ofensiva revolucionaria
en Italiay la llegada del fascismo; Freire, desde el exilio, después de un
brutal golpe de Estado en Brasil; y hoy, educadoras y educadores
populares de una Argentina que intenta reconstruirse sobre las ruinas
que dejaron las politicas publicas del neoliberalismo.
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Magali Coppo”

El pensamiento tragico en
Hamlet *

Resumen

El presente ensayo indaga las vinculaciones entre el Hamlet de William
Shakespeare y la tragedia griega de los siglos IV y V a. C. Las distintas
imagenes que permiten constituir esta filiacion con el pensamiento tragico
son establecidas en Hamlet a partir del analisis discursivo de la obra 'y
de lecturas previas sobre los tragicos griegos. Dicho linaje nos permitié
establecer la novedad de Hamlet en tanto expresion de una «tragedia
moderna», presentando las variaciones que suponen mas de veinte siglos
de herencias y movimientos literarios. Nos preguntamos qué recibe el
Hamlet de William Shakespeare de la tragedia griega. No sélo en lo que
hace a su caracter de obra literaria -a las escenas teatrales- sino sobre
todo en lo que refiere a la concepcion sobre los conflictos humanos, la
existencia cotidiana y el infausto destino. A modo de acrecentar esta
concepcidn estética, El origen de la tragedia de Friedrich Nietzsche
nos permitioé lucir el sentimiento tragico de conflicto irredimible como
una cosmovisién que fue conjurada en los albores de la Modernidad por
la concepcidn dialéctica de la historia. Los nuevos usos de aquellos topicos
ensefiados por los tragicos griegos presentan en Hamlet significados
igualmente novedosos.

*Socitloga, UBA.

* Agradezco especialmente los permanentes aportes de Cynthia Acufia y los
enriquecedores comentarios de Eduardo Rinesi sobre la version preliminar de este
articulo.



76 Diaporias 9

1. Introduccién

- Sed razonable. No vayais.
- Mi destino me llama.

Hamlet, Acto I, Escena 4.

¢Cudl es el lugar que tiene la tragedia griega en la Modernidad? ¢ Cuales
son los usos que el Hamlet de William Shakespeare presenta sobre las
iméagenes de aquella filosofia? Nuestra indagacion es fruto de cuestiones
que surgieron a partir del problema de la teoria politica en la literatura.
En este sentido, Hamlet serd4 usado como demostracion del interés
mencionado. Asi, las lecturas que anteceden nuestro estudio se
corresponden con busquedas que lo exceden, estableciendo un dialogo
intencional aunque no por ello complaciente y exacto.

Aqui ensayamos sobre los ecos que presentan los discursos filosoficos
en las obras literarias. Estos flujos intelectuales permiten inferir algunas
lineas de la compleja trama establecida entre la retérica y la historia de
las ideas. En el anélisis de Hamlet nos preguntamos por el lugar que
tiene en él la tragedia en tanto pensamiento filoséfico. La idea de
«herencia» nos convida a pensar posibles vinculos y tensiones entre
ofensivas ideoldgicas y «hechos» literarios. De modo que analizamos
ciertos topicos que aparecen en la tragedia griega y que son retomados
en el teatro isabelino, a partir de algunas de las escenas de Hamlet.
Tales iméagenes son entendidas en la configuracion de un tipo de
pensamiento errante, cesanteado de los albores de la Modernidad naciente
ante la propuesta histdrica de la concepcion dialéctica. Indicamos
también, recurriendo a Friedrich Nietzsche, los embates fundacionales
que significo esta disrupcion en la teoria politica. A partir de nuestra
lectura de EIl origen de la tragedia, revisamos el Hamlet de William
Shakespeare. Los dialogos propuestos entre ambos textos a propdsito
del pensamiento tragico dan cuenta de como llegamos a plantear la idea
de recepcion en la literatura (Jauss, 2000).

Ensayamos sobre el pensamiento tragico y la recepcién de esta
cosmovisién a proposito de la existencia humana en Hamlet, donde los
usos que hacemos de los textos trabajados son apuntes sobre una primera
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aproximacion al problema de la recepcion en la literatura y la vinculacion
con unateoria political. Aspiramos a establecer algunas lineas de analisis
sobre lo que significo el conjuro del pensamiento tragico en los origenes
de la politica moderna.

En calidad de antecedentes para el presente ensayo, debemos mencionar
a Eduardo Rinesi (2003 y 2006) y Eduardo Griiner (2005)?, exponentes
claves de algunas de las ideas que aqui intentamos presentar®. Por su
parte, Nietzsche (2005) fue fundamental no sélo para recuperar a los
tragicos griegos sino también para auxiliarnos en el propésito de recuperar
algunos rasgos fundamentales del debate entre la cosmovision tragica y
la concepcion dialéctica de la historia. En este sentido, Hamlet rescatara
la narracion tragica sobre la existencia cotidiana y el destino del hombre
incorporando los debates publicos de los siglos XV1y XVII.

2. Aproximacién al pensamiento tragico

Para comenzar a desarrollar las imagenes que recorren esta filosofia,
rastreamos una definicion plausible respecto de la idea de tragedia®.
Aqui, la tragedia en la literatura y el teatro es la obra dramética cuya
accion presenta conflictos de apariencia fatal, provocando la compasion
y el espanto con el fin de purificar las pasiones publicas que impiden

! La literatura como provocacion de la ciencia literaria de Hans Robert Jauss nos
ayudd a precisar esta preocupacion por el estudio de los discursos literarios. Su concepto
de recepcion solidifico el interés por poner en dialogo a Nietzsche y a Shakespeare.

2 Si bien tomamos como referencia los articulos «La Tragedia, o el fundamento perdido
de lo politico» y «Hamlet, o la modernidad fuera de quicio», principalmente, hay
muchas otras «lecturas culpables» de los diversos estudios sobre teoria y filosofia
politica del autor. Al respecto, «El sitio de la mirada», conferencia que aborda la
concepcidn estética de la Modernidad y «EIl Estado: pasion de multitudes. Spinoza
versus Hobbes, entre Hamlet y Edipo» (por lo demas, disponibles en Internet), son
algunas de ellas.

3 Del mismo modo, debemos mencionar algunos de los principales aportes a nuestro
analisis de la tragedia en Hamlet: Schmitt (1993) y Derrida (1995). Para un abanico mas
completo de la produccidon existente sobre el Hamlet de William Shakespeare
recomendamos consultar las referencias bibliogréficas en el «Estudio Preliminar» de
Eduardo Rinesi (2006).

“Diccionario online de la Real Academia Espafiola. Consulte: http://www.rae.es/
rae.html
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considerar el enigma del destino humano -en la cual la pugna entre libertad
y necesidad termina generalmente en un desenlace funesto. Con origen
en los siglos IVy V a. C., la tragedia griega planteaba problemas de la
existencia humana considerados tanto esenciales como universales.
Forma literaria-teatral que consistia en cantos acompafiados de musica,
danzas y recitaciones en honor de algunas divinidades (Gorri, 1995: 5),
el «estilo elevado» de los personajes y sus lenguajes, junto con el
sentimiento de conflicto irredimible, son los rasgos que acompanan este
espectéculo lleno de reflexiones sobre la accién humana en un marco de
fuerzas divinas y religiosas. Organizada por el pablico ateniense con
objetivos pedagdgicos, la representacién tragica es un relato sobre el
destino aciago pronosticado por acontecimientos inevitables. La sucesion
de escenas terribles hacen del intérprete una victima que llena de estupor
al que lo presencia. Esta tragedia narra conflictos éticos, donde sus figuras
representan valores legitimos opuestos. Se trata de un brete irresoluble
entre disimiles integridades encarnadas en la accion de los distinguidos
héroes tragicos. La tragedia es, por ello, unidad rota experimentada en
su propio estallido y escindida en opuestos irreconciliables.

Hacia fines del siglo XIX, el filésofo aleméan Friedrich Nietzsche supo
ensayar sobre los origenes de la tragedia griega, donde indag6 la cuestion
fundamental de la relacion del pueblo heleno con el dolor, la inclinacién
hacia el pesimismo y la representacion de la crueldad, el misterio y la
fatalidad que se encuentran en el fondo de las cosas (Nietzsche, 2005:
15). Aqui, el origen de la tragedia es definido como la relacion entre
opuestos idénticos, fases diferentes de un mismo proceso que se tensan
entre si y que conviven al interior de la existencia humana. En suma, la
tragedia como género teatral estiliza situaciones de conflicto irresoluble
y como concepcidn tedrica, sus ideas son potencialmente manipuladas
por todo pensamiento que asuma aquel problema como necesidad y como
germen de larelacién politica.

La discusion que enfrenta ambas tradiciones de pensamiento (el dialéctico
de cara al tragico) puede ser situada en la polémica que Nietzsche
establecio con Hegel en el siglo X1X5 con el fin de adelantar los rasgos
que separan dichas cosmovisiones y que nos permiten ubicar a Hamlet

® Nietzsche menciona a Sécrates como el padre de la dialéctica, aunque se sitlie muy
lejos de los origenes de la Modernidad (Nietzsche, 2005: 161-162).
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dentro de la herencia tragica®. Nietzsche instituye a la dialéctica en
disrupcion a la estética de la tragedia -y como una de las causas de su
muerte-’. Para él, la pasion por la légica, la serenidad de la ciencia
dialéctica son «ideas modernas», racionales, «utilitarismo practico y
tedrico». Antes que ellas, dira que el «pesimismo de los griegos» es una
filosofia que clasifica la moral en el mundo de las apariencias y la desplaza
entre las ilusiones y los simulacros (Nietzsche, 2005: 16-17).

Frente al sufrimiento que provocan las contradicciones acumuladas y la
manifestacion del ser antitético y contradictorio, la existencia moral
moderna es considerada como el aniquilamiento y la hostilidad al reposo
de la vida en el arte catartico y la necesidad de error (Nietzsche, 2005:
17). Nietzsche lamenta ver estropeado el «problema griego» en manos
de la «intrusién de las cosas modernas»®. Consabido que la tragedia no
fue originariamente mas que un «gran canto coral», la dialéctica de los
personajes escénicos y sus cantos individuales (frente a los sentimientos
lirico-musicales masivos capaces de ser generados por el teatro griego
pristino -impetuoso, melancélico, lleno de grandes pasiones-) dieron por
tierra las impresiones conmovedoras en el pablico (Nietzsche, 2005: 147).
De esta manera, la compasion de los oyentes propiciada por las grandes
Operas musicales fue desdibujada por la introduccion de la razén vy el
desdoblamiento moderno en esferas separadas de entendimiento
(Nietzsche, 2005: 150-151). Con este argumento, Nietzsche advierte
que el influjo disolvente del socratismo en la compasion tragica se hace
notar desde tiempos remotos:

El elemento de la dialéctica, peculiar de él, se introdujo furtivamente en el
drama musical ya mucho tiempo antes que Sdcrates, y produjo en su
bello cuerpo un efecto devastador. El mal tuvo su punto de partida en el
didlogo. Como es sabido, el dialogo no estaba originariamente en la tra-
gedia; el didlogo sélo se desarrollé a partir del momento en que hubo dos

5 Este debate es desarrollado por Nietzsche en alguno de sus aspectos en los textos que
aqui trabajamos: «Ensayo de autocritica»; «El drama musical griego» y «Sécrates 'y la
tragedia», recopilados en la edicién que publicara Terramar Ediciones en junio de 2005.
" Asi define «aquello que matd la tragedia: el socratismo de la moral, la dialéctica, la
suficiencia y la serenidad del hombre teérico» (Nietzsche, 2005: 12).

8 Nos referimos al momento en el cual el autor advierte que el espiritu tragico no es
reducible a la ideas de resignacion e indignidad humana -andlisis moderno sobre el
pensamiento griego- (Nietzsche, 2005: 18).
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actores, es decir, relativamente tarde. Ya antes habia algo anélogo, en el
discurso alternante entre el héroe y el corifeo: pero aqui, sin embargo,
dada la subordinacién del uno al otro, la disputa dialéctica resultaba
imposible (Nietzsche, 2005: 164-165).

El tono «estridente» de la dialéctica, dird Nietzsche, hizo que la
compasion ceda ante la alegria y lo tragico ante lo I6gico de la palabra.
La filosofia moderna serd anti-tragica dado que pensaré contra la tragedia
de la politica. Aqui:

Latragedia, surgida de la profunda fuente de la compasion, es pesimista
por esencia. La existencia es en ella algo muy horrible; el ser humano,
algo muy insensato. El héroe de la tragedia no se evidencia, como cree la
estética moderna, en la lucha con el destino, tampoco sufre lo que mere-
ce. Antes bien, se precipita a su desgracia ciego y con la cabeza tapada:
y el desconsolado pero noble gesto con que se detiene ante ese mundo
de espanto que acaba de conocer, se clava como una espina en nuestra
alma. La dialéctica, por el contrario, es optimista desde el fondo de su
ser: cree en la causa y el efecto y, por tanto, en una relacion necesaria de
culpa y castigo, virtud y felicidad: sus ejemplos de céalculo matematico
tienen que no dejar resto: ella niega todo lo que no pueda analizar de
manera conceptual. La dialéctica alcanza continuamente su meta: cada
conclusion es una fiesta de jubilo paraella, la claridad y la conciencia son
el tnico aire en que puede respirar. Cuando este elemento se infiltraen la
tragedia surge un dualismo como entre noche y dia, musicay calculo. El
héroe que tiene que defender sus acciones con argumentos y contra
argumentos corre peligro de perder nuestra compasion (Nietzsche, 2005:
166).

Estas referencias fundamentales a la filosofia nietzscheana nos permiten
establecer algunos indicios de lo que significo la aparicién de este debate
caro a la Modernidad alrededor de la existencia humana, el transcurrir
de la historia y el pensamiento politico. Exponente clave de la estética
tragica, consideramos a Friedrich Nietzsche categ6rico en nuestro intento
de rastrear algunos rasgos del pensamiento tragico en el Hamlet de
William Shakespeare.

3. La tragedia de Hamlet

Tomando como punto de partida la propuesta de la «estética de la recepcion,
queremos definir algunas ideas claves que organizan este ensayo antes de
comenzar con el analisis de Hamlet. Se reconoce como teoria de la recepcion
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en el campo de la literatura aquella que retoma el concepto de circulo
hermenéutico que entiende un texto historico significado por el horizonte de
preguntas a las que este responde y la incorporacién de esas preguntas al
horizonte contemporaneo en un proceso caracterizado como una fusién de
«horizontes», donde interviene la experiencia de los que reciben las obras,
aceptandolas o rechazandolas, eligiéndolas u olvidandolas, llegando a formar
tradiciones que pueden incluso asumir la funcion activa de contestar a una
tradicién, ya que ellos mismos producen nuevas obras (Acufia, s/f).

La perspectiva de la estética de la recepcion no sirve Unicamente de
intermediaria entre la recepcion pasiva y la comprension activa (...) Si
consideramos de esta manera la historia de la literatura en el horizonte del
dialogo formador de continuidad entre la obra y el publico conseguire-
mos también resolver de manera permanente la oposicion entre su aspec-
to estético y su aspecto histdrico, reanudando asi de nuevo el hilo entre
la manifestacion pasada y la experiencia actual de la obra literaria, hilo
que habia sido cortado por el historicismo. La relacion entre la literatura
y los lectores tiene implicaciones tanto estéticas como historicas. La
implicacion estética consiste en que la recepcion primaria de una obra
por el lector supone ya una comprobacion del valor estético por compa-
racion con obras ya leidas. La implicacidn historica se hace visible en el
hecho de que la comprensién de los primeros lectores prosigue y puede
enriquecerse de generacion en generacion en una serie de recepciones,
lo cual supone también una decision acerca de la importancia histérica
de una obray hace visible su categoria historica (Jauss, 2000: 159).

Este analisis debe comprender el efecto como elemento de concretizacion
de sentido condicionado por el texto, y la recepcion como elemento de esa
misma concretizacion condicionado por el destinatario como proceso de
mediacion o fusion de dos horizontes (Acufia, s/f). Esbozada la nocion estética
de recepcidn, analizaremos las imagenes -y sus usos- que presenta el Hamlet
de William Shakespeare en relacién a la tragedia griega. Con igual propésito
podemos advertir lo que Nietzsche ya hizo: «la tragedia de Shakespeare
deriva de la tragedia griega» (Nietzsche, 2005: 139).

En los siglos XVI'y XVII surge en Inglaterra un movimiento dramético
centrado en el género tragico: la denominada tragedia isabelina. Aln
cuando podemos advertir que este teatro recupera el patron arquetipico
de la tragedia griega, es cierto también que experimenta nuevas formas
de expresion. Las imagenes sobre la distinguida condicion de los héroes
tragicos; el sentimiento de conflicto irresoluble; la pedagogia a proposito
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de la puesta en escena de acontecimientos inevitables que significasen
la purga de emociones intensas y la tension entre los valores opuestos
que habitan la existencia humana, son usos que Hamlet se permite
redefinir con respecto a la tragedia griega. De este modo, los principios
de la desgracia y la fatalidad seran retomados por aquel teatro britanico
que revitalizé el teatro griego.

En Hamlet, los personajes no son so6lo victimas de su destino, sino que
se perfilan a su vez como «cabeza» de sus actuaciones. Aqui, el héroe
tragico obra de manera franca, siendo jinete de su conducta y
defendiendo los valores que encarnan sus fines perseguidos®. Aln cuando
por ello acabe siendo destruido. Se trata de un contexto en el que los
héroes nobles que defendian la legitimidad ética de su conducta han
caido en desdicha. La desventura del héroe tragico -que se sabe tan
inocente como culpable, que obra con escasa deliberacion, conoce la
circularidad del destino y es impulsado por la necesidad ante la cual no
ofrece mayor resistencia- es redefinida por otro conflicto: la individualidad,
que gana escena ante el destino adn inexorable. Asi como el protagonista
de la tragedia griega carecia de técnica o propdsito (lo que provocaba el
estupor en el espectador, como advertimos), Hamlet lidiara entre el ser
aquello para lo cual fue construido o no serlo y dedicarse a indagar sus
busquedas ulteriores:

Vemos ahora cudl es la tragedia de Hamlet: él no puede dejar de cumplir
el mandato de su padre de vengar su muerte, porque la «ética de la
venganza», la «moral de la honra» que anima ese mandato es también (es
-digamos, historizando un poco nuestro enfoque-, «todavia») la suya
propia porque vive en un mundo regido por esa moral. Pero tampoco
puede cumplir esa orden atroz, que lo haria igual a aquello que quiere
destruir (Rinesi, 2006: 16).

De este modo, la pena insoportable que invade el corazén de Hamlet por
la muerte de su padre sumerge al principe en la disputa entre la razon y
la venganza, donde las modernas ideas deliberantes son incompatibles
con aquel mundo premoderno de las pasiones. Tension tragica que expresa
larealidad historica del incipiente siglo XVII.

William Shakespeare escribié su Hamlet entre los afios 1600 y 1603,
bajo el reinado de Isabel, distinguido por la centralidad de las intrigas, las

9 Vale observar que no hablamos de una racionalidad instrumental.
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confabulaciones, las revueltas y las ejecuciones. Estado de naturaleza
en el cual Hamlet inscribe sus acontecimientos®. En la disputa tejida
alrededor del poder los distintos personajes se enfrentan con la muerte
pero también con la discusion entre las disimiles cosmovisiones acerca
del trono y del entornoX. Estas variaciones en los relatos -el oficial,
representado en Claudio; el espectral, que aparece con el Rey muerto;
el subrepticio que incursiona en las vacilaciones del propio Hamlet; el
profético de la mano de Fortimbras y el popular en las voces de los
guardias Bernardo y Marcelo que se permiten descreer del rey- hacen
los coros de una «verdad» ausente. La retirada de un sentido univoco
sobre lo que acontece es lo que cerca el campo politico en Hamlet.

La puesta en duda acerca de lo dado en un tiempo anterior a la «propia»
existencia esta signada por el desplazamiento de una cosmovision a otra
diametralmente opuesta. En Hamlet, la distancia entre las apariencias y
la verdad, entre el decir y el hacer, es el conflicto tragico que culmina
con venganza y muerte. Esta devaluacion de las figuras esta en la base
de la nueva disputa politica: el arribo del naciente orden al final de la
pieza representa la crisis de aquel estado de naturaleza y la imposicion
de nuevos «cddigos politicos». Se anticipa asi un rasgo central del
pensamiento politico de la Modernidad, el cual se piensa como superacién
de laimagen de la guerray se presenta como administracion del orden y
de la paz, donde aquellos antiguos deseos de venganza y de muerte son
atenuados por la nueva moral humanista y racional. Se trata, pues, de
una narracion modernizante, racional, fundante de un nuevo estilo de
vida que no s6lo se propone retirar la violencia de los origenes de la
cultura politica sino que «necesita» negar dicha raiz que al mismo tiempo
le da cimiento.

Hamlet no narra conflictos entre fines e individuos que encarnan
exigencias ético religiosas legitimas pero irreconciliables, como en la
tragedia griega. Sin injerencia en lo divino y su manifestacion conflictiva
en la esfera humana, la «tragedia moderna» de Hamlet encuentra en la

© Thomas Hobbes es el principal propulsor de esta idea de guerra de «todos contra
todos», estado desatado por tres méviles principales: la desconfianza, la gloria 'y la
competencia. Puede consultarse también Rinesi (2003).

" Tanto acerca de lo que realmente ocurri6 con la muerte del Rey Hamlet muerto como

acerca del contexto histérico de transicion de una época medieval al nacimiento de la
Modernidad.
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pasion personal, centrada no en la legitimidad ética y la necesidad sino
en la singularidad de los personajes y los problemas que este nuevo ser
0 no ser genera, su lema decisivo:

Es la hora precisa de las brujerias nocturnas, / Cuando las tumbas se
abren, y el mismo infierno exhala / Su pestilencia sobre el mundo. Ahora
podria beber sangre caliente, / Y hacer cosas tan horribles que el dia/ Se
estremeceria al contemplarlas (...) / Oh, corazén, no pierdas tus senti-
mientos naturales (...) / (...) este firme pecho / Que sea cruel, pero no
inhumano. / Mis palabras seran pufales, pero no usaré ningun pufial. /
Mi lengua y mi alma estaran en esto separadas, / Y por mucho que mis
palabras la castiguen, / Que mi alma no consienta en sellarlas con la
accion (Shakespeare, 2006: 105).

El Rey espurio, cabeza y garantia del orden social y politico, es
cuestionado en su autoridad por el propio Hamlet. Educado en estudios
superiores -imagen del naciente politico humanista e ilustrado-, el principe
discute la cosmovision que lo engendré como sucesor. Existencia afligida
que se disputa entre lo que han hecho de él y lo que su corazén le
dice que haga, asi se dirige hacia su fiel amigo Horacio —figura del
intelectual especulativo-:

Desde que mi alma querida es duefia de sus elecciones, /'Y puede distin-
guir entre los hombres, / Te ha elegido para ella, pues tu siempre, / Des-
graciado o feliz, has aceptado, / Los golpes y los premios de la suerte /
Con animo sereno. Benditos aquellos / Cuyas pasiones y cuya razén
estan tan bien balanceadas / Que no son una flauta que la Fortuna, con
sus dedos, / Pueda hacer sonar como le plazca. Dame al hombre / Que no
sea esclavo de las pasiones, y lo llevaré / En el centro de mi pecho, si, en
el corazén de mi corazon... (Shakespeare, 2006: 96).

Hamlet nos invita a recorrer la pregunta por el destino, que el principe
homonimo encuentra digitado, aunque se angustie por ello y a la vez no
busque cambiarlo con tenacidad —finalmente, cumple con su venganza-
. Esta conciencia desgarrada se proyecta mas alla del puro presente,
con escrpulos y reproches mediante. La universalidad de valores morales
no tiene lugar en el tenso aire que respiran estos personajes. En Hamlet,
«el destino y la Fortuna» producen escombros de una individualidad
escindida, fracturada, con culpay sin ella. También la naciente «voluntad»
particular. Hamlet es receptor del pensamiento tragico porque sus escenas
procuran un lugar central a los antiguos problemas griegos: la pregunta
por el destino, los opuestos irreconciliables y la afligida existencia humana.
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El pensamiento tragico también puede ser concebido como modelo
estético para abordar las ideas sobre la historia. La dialéctica sera el
esfuerzo moderno por resolver los eventos funestos y repetitivos. En
Hamlet encontramos distintos elementos que se aproximan a lo que
podriamos definir como una «historia» que no se resuelve sino que se
repite. Aqui, los espectros se presentan como dos simbolos tragicos. Por
un lado, en la primera escena en el Castillo de Elsinore aparece el
espectro del pasado, el Rey Hamlet muerto, signo de aquello que estaba
muriendo también en Europa y que estaba siendo escindido de los nuevos
espiritus modernos —este fantasma es la imagen del pasado feudal
basado en la ética del honory de la guerra que esta siendo derrotada por
un mundo de negocios-. Su mensaje es el del espectro invocado en
tanto politica de la memoria y de la herencia. Es reflejo de las
generaciones pasadas que reaparecen con su mision propia: «volver a
poner las cosas en su lugar» (Derrida, 2003), presentando una
atemporalidad que sugiere una constante resignificacion del presente.

El uso de la historia como repeticién es un elemento que tiende a
revitalizar el pasado de la mano de testimonios espectrales de una
memoria que no saldd sus expectativas con la actualidad de las
discusiones politicas. Este mundo embrujado recorre la pieza de Hamlet,
de manera que el dialogo con aquellos fantasmas -especie de anclaje
significante del presente- es una imagen legitima para la decisién politica.
Ejemplo de ello es la escena donde Horacio se dirige al fantasma del
Rey muerto, preguntandole: «Si conoces el secreto de algin mal que
amenace a nuestro Reino, / Y que, previéndose, pudiera conjurarse, /
Oh, habla» (Shakespeare, 2006: 47).

El citado espectro del Rey muerto es una imagen reaparente y central
de la obra. Es él quien insiste en persuadir al principe Hamlet para que
vengue su muerte -causa de traicion y exigencia de honor que son
iméagenes de otros tiempos en los que Hamlet Rey era soberano-
(Shakespeare, 2006: 74-77 y 85-86). Podemos decir, junto a Nietzsche,
que «el programa del pasado es trazado para colocar al presente lirico
dramatico en un tiempo entre esa mirada épicay el programa del futuro»
(Nietzsche, 2005: 160 -el subrayado es nuestro-).

Por otro lado, el espectro de Fortimbras representa el proceso de cambio,
una resignificacion de la promesa propia del nuevo mundo moderno.
Esta imagen no asedia la memoria del pasado sino que asoma en un
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presente puesto en duda, de donde obtiene su legitimidad. No es sustancia
ni esencia ni existencia. Es una vision que viene del futuro, una profecia,
la «palabra de oraculo». Se trata en Hamlet del aparecido principe
noruego que llega al final de la tragedia e instaura el nuevo orden politico.
Amenaza y promesa de transformacion del statu quo a la vez, es el
rostro de lo que esta por venir:

iQué horrenda devastacion! Oh, muerte altiva, / ; Qué fiesta se prepara en
su infernal morada / Para que de un solo golpe, con tanta ferocidad, /
Hayas derivado a tantos principes? / (...) / Lleven a Hamlet, como un
guerrero, hasta el tablado... / Sacad los cuerpos de ac&. Un cuadro como
éste / Conviene al campo de batalla, pero aqui luce fuera de lugar
(Shakespeare, 2006: 155-156).

Las imagenes fantasmagoricas seran amenaza 0 promesa, vision o ilusion
en virtud de las tensiones presentes en «el tiempo». Los personajes
representados en Hamlet son al efecto «fases opuestas» de un mismo
proceso que tiene sede en Europa. Una época de cambio y transicion
que encuentra en su haber contradicciones irreconciliables, en la que
unos seran los conductores del nuevo orden politico y otros —junto con
sus preceptos- seran desterrados.

La controversia presentada entre ambos usos de la historia -a través de
las figuras espectrales- se fundamenta en la decisién de revisar
concepciones que tienen influencia en los pensamientos contemporaneos
sobre los hechos que significan nuestra vida colectiva y que se manifiestan
en el vinculo politico tejido merced promesas y censuras construidas al
respecto. Los pensadores trabajados son traidos como convite a una
deconstruccion de las verdades modernas, donde:

La identificacién de «cultura» con «cultura histérica», realizada por el
hombre moderno, llenaria de asombro a un griego, para quien una perso-
na puede ser muy culta y sin embargo carecer en absoluto de cultura
histdrica; el griego, afincado en un sentimiento no histérico, con todos
sus impulsos creadores, no atinaria a reconocer en la cultura moderna,
atiborrada de historia, una forma de cultura. En cambio, si un hombre
moderno pudiese, por arte magico, incursionar en el mundo de los grie-
gos, es mas que probable que a éstos los encontrase «muy incultos»,
entregando, con esta impresion, a la burla pablica el secreto, tan cuida-
dosamente guardado, de la cultura moderna (Astrada, 1960).

De esta manera, las ofensivas ideoldgicas que sostienen aquellas
cosmovisiones establecen efectos en la relacion con la vida colectiva y
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la construccidn del oportuno pasado- presente-futuro a partir del propio
discurso.

El pensamiento occidental se consagro en la incansable exploracion de
elementos que lograsen conjurar el fantasma de la tragedia. Repleta de
narraciones moralizantes, supone el aprendizaje implicado en cada estadio
como promesa de avance historico: filosofia de la historia que esta
claramente enfrentada a los infortunios griegos y los supuestos
nietzscheanos antes desarrollados. En este contexto de nacientes ideas
modernas, Europa se encontraba entre dos formas politicas que
determinarian su futuro préximo. Por un lado reinaba la Monarquia y
por el otro se aproximaba la instauracion del Estado liberal. Esta tension
establecida en el principio mismo de la Modernidad puede establecer en
el hiato entre un pasado medieval y un futuro ilustrado el aparato central
de la vida politica y su relacién con la violencia. Sin embargo, el poder
politico que encarnd el Estado moderno reneg6 de esa matriz que le
supo brindar sostén, entendiéndose escindido de la pasion y el fanatismo.
Se trata de la ficcidn que divide tenazmente un cruento mundo pasado
de la imposicién de un nuevo orden de la paz.

Hamlet lucha contra un poder que carece de legitimidad, lleno de
incertidumbres, desplazamientos del centro de poder y ambigtiedades
multiples. El lenguaje y el mundo estan fuera de quicio (Rinesi, 2006:
31). El uso de imégenes fantasmagoricas que toman partido a propdsito
del contexto politico tiene que ver con la posibilidad de narrar el presente,
resquebrajando los sentidos gélidos de la historia. Asi, como espejo de lo
que podemos sugerir al indagar el «clima» que envuelve Hamlet,
Nietzsche nos adelantaba el comienzo del drama griego, donde los
hombres se hallaban «fuera de si», transformados, hechizados, de modo
que en ese estado no retornaban a ellos mismos sino que ingresaban a
otro ser magicamente (Nietzsche, 2005: 144-145). De igual modo, el
estado del alma del propio Hamlet puede ser definido como la
corporizacion del desquicio natural del mundo y el desquicio moral de las
almas torturadas de los hombres (Rinesi, 2006:10). La conciencia de
Hamlet principe se encuentra desgarrada. En su interior se reproduce la
vieja moral de la venganza y el honor, premoderna, y una nueva moral
humanista y racional.

La crisis europea del siglo XV marca el fin de un periodo y el comienzo
de la Modernidad, cuyo principio fundamental es la subjetividad que
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determina todas las manifestaciones de la cultura y se encarna en la
vida religiosa, el Estado, la sociedad, la ciencia, lamoral y el arte (si esto
pudiera entenderse de manera cercenada). Al menos tres de sus
elementos son el individualismo y las ideas de critica racional y autonomia
de accion. Junto con ellos —y muchos otros- la vida signada por el negocio
da muerte al estado de servicio que caracterizaba el mundo «anterior»
(y que aun es representado, principalmente, en los guardias de Hamlet).
De modo que este espiritu moderno (en el sentido de nuevo estilo de
vida sujeto a ciertas normas y sometido a una ética determinada) tuvo
que lidiar contra aquellas mentalidades y conductas tradicionales (\Weber,
1998: 66). Ante el modo de obrar medieval que se derrumba, Shakespeare
encontrd en la figura escindida de Hamlet el testigo del nuevo mensaje
moderno, donde el concepto, la conciencia y la teoria han tomado la
palabra (Nietzsche, 2005: 160). Y donde el honor pasa a ser «una
palabra, aire, nada». La decadencia del mundo antiguo seré sellada con
el retrato del mundo naciente:

Cuando en las ultimas lineas de la obra Fortimbras ordena —en un gesto,

en efecto, protohobbesiano, y definitivamente modernizante- sacar los

cuerpos de la escena, porque «un cuadro como éste / Conviene al campo

de batalla, pero aqui luce fuera de lugar», nosotros tenemos la certeza de

estar asistiendo al instante inaugural de un tiempo nuevo (Rinesi, 2006:9).
La filosofia tragica en los umbrales de la Modernidad se presenta, al
menos, de manera penosa, cediendo su lugar a una filosofia de la historia
que aparecera como narracion hegeménicaen el siglo XVI1I. Concepcién
que se enfrenta al pensamiento aciago que coloca todo vinculo politico
en una situacion de extrema precariedad, sin leyes ni avances -donde
tanto el sujeto como el mundo que lo concibe son fragiles-. Hamlet es
expresion de ese punto en el espacio donde la muerte de aquel mundo al
que se declara proscrito y el nacimiento de la Modernidad se encuentran.
En pleno auge racional, el personaje de Fortimbras -principe de Noruega-
nos aprueba temer el avance de la historia, que en Hamlet termina en un
sitio formidablemente mas luminoso al de las terrazas fantasmagoricas.
Ese hiato de ficcidn es lo que define a la Modernidad, significado pactado
frente a un estado permanente de guerra indeseable. Shakespeare
representd en Hamlet un mundo actual, novedoso y al mismo tiempo su
renuncia a él, su encubrimiento!?. Una realidad tan terrible como

t Segun Adorno: «Hamlet realiza una objetivacion sin censura de la negatividad de lo
existente» (Adorno, 1984: 19).
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contradictoria para las subjetividades nacientes pero inconclusas.

4. A modo de cierre

La pregunta que guié este trabajo se restringid a rescatar algunas de las
huellas presentes en Hamlet en relacion a la tragedia griega. Los usos
propuestos de Shakespeare, Nietzsche y los tragicos griegos han sido
augurados por nuestras lecturas previas a la vez que nos han permitido
repensarlas. El flujo de herencias planteado en el ensayo y las
aproximaciones alrededor del pensamiento tragico arrojaron algunos
vinculos entre los tragicos griegos y la tragedia isabelina. Del mismo
modo, pudimos observar las tramas intelectuales y representaciones
sociales a propdsito de lo cotidiano y lo noble, la razén, el azar y el
destino advertidas en Hamlet.

En el siglo XVII existe una recuperacion de «lo tragico», donde la angustia
vital y su abordaje existencial quedan plasmados en la produccion literaria.
Aqui, las iméagenes de Hamlet entran «en comunicacion con la realidad
empirica, a la que al mismo tiempo renuncian y de la que toman su
contenido» (Adorno, 1984: 14). Observamos, en este sentido, las
implicaciones del mundo trégico en la estética y en la politica. Con el
advenimiento de la Modernidad distinguimos que se produce un quiebre
entre lo que conocemos como tragedia griega y las luchas que
caracterizaban al tiempo en el que Hamlet fue pensado -donde es
recogido aquel sentimiento tragico en cada «acto» de purificacion
espiritual a través de célebres mondlogos sobre el caracter de la lucha
politicay sus confines-. De este modo, advertimos que tanto el conflicto
como el sufrimiento que acarrea seran los costos mantenidos en el
preludio de la Modernidad. La tragedia de Hamlet nos sugeria lo cadtico
y la desmesura de su tiempo. Pasaje de la nobleza heroica a los dilemas
privados que hizo de la existencia angustiante cotidiana -mucho méas que
noble- la «tragedia modernax».

Finalmente, este ensayo nos acercd a nuevas fuentes y estudios sobre
los fundamentos de la teoria politica moderna, que por cuestiones de
extension no pudimos desarrollar. Esperamos ir a su encuentro y despertar
nuevas busquedas.

Buenos Aires, enero de 2008



90 Diaporias 9

Bibliografia

Acufia, C. La recepcion del estructuralismo francés en el campo intelectual
argentino de los afios sesenta. Tesis de doctorado no publicada.

Adorno, T. (1984). Teoria Estética. Madrid: Ediciones Orbis.

Astrada, C. (1960). Los «Estudios histdricos» y la vida. En C. Astrada, Nietzsche
y la crisis del irracionalismo. Buenos Aires: Editorial Dédalo.

Derrida, J. (2003). Espectros de Marx. El estado de la deuda, el trabajo del
duelo y la nueva internacional. Madrid: Editorial Trotta.

Diccionario Real Academia Espafiola [on line]. Disponible en: http://
www.rae.es/rae.html.

Gorri, A. (1995). Prélogo. En So6focles, Antigona - Edipo Rey - Electra - Edipo
en Colono. Barcelona: Planeta - De Agostini.

Griner, E. (2005). Hamlet, o lamodernidad fuera de quicio. En E. Griiner, La cosa
politica o el acecho de lo real, Buenos Aires, Paidos.

Griner, E. (2005). La tragedia, o el fundamento perdido de lo politico. En E.
Griiner, La cosa politica o el acecho de lo real. Buenos Aires: Paidos.

Jauss, H. (2000). La historia de la literatura como provocacion de la ciencia
literaria. En H. Jauss, La historia de la literatura como provocacion. Barcelona:
Ediciones Peninsula.

Nietzsche, F. (2005). El origen de la tragedia. Buenos Aires: Terramar Ediciones.

Rinesi, E. (2003). Politica y tragedia. Hamlet, entre Hobbes y Maquiavelo.
Buenos Aires: Editorial Colihue.

Rinesi, E. (2006). Estudio Preliminar. En W. Shakespeare, Hamlet. Buenos Aires:
Libros del Zorzal.

Schmitt, C. (2003). Hamlet o Hécuba. La irrupcion del tiempo en el drama.
Valencia: Universidad de Murcia.

Shakespeare, W. (2006). Hamlet. Buenos Aires: Libros del Zorzal.

Weber, M. (1998). Etica protestante y el espiritu del capitalismo. Madrid:
Albor Libros.

91

Diego Berenstein®

El aula universitaria como
espacio de interaccion de
modelos de accion pedagoégico-
dramaturgicos. Una perspectiva
de la representacion teatral

El sujeto se constituye en relacién intersubjetiva. La
intersubjetividad lo constituye esencialmente y tales relaciones
son siempre pedagdgicas. Ello significa que en estas relaciones,
como sujetos que nos vamos construyendo, somos ensefiados y
ensefiamos, transmitimos y se nos trasmiten conocimientos expe-
riencia y valores. Lo hacemos desde que salimos del vientre ma-
terno y en esas relaciones somos siervos y sefiores, dominados y
dominadores.

RubénR. Dri

1- La importancia de la primera clase

Los que estamos en el aula, los que la pensamos, los que la transitamos,
los que la investigamos y los que la vivimos casi como nuestra segunda
casa, sostenemos que la relacion docente - estudiante es de suma im-
portancia, de vital importancia para que se logren los objetivos que nos
hemos puesto por delante: el ensefiar y aprender, cualquiera sean los
contenidos y objetivos a «transmitir».

Miles de escritores, pensadores, investigadores han redactado muchisi-
mos textos en donde se plasma la importancia que tienen el rol del do-

tFacultad de Ciencias Sociales — Universidad de Buenos Aires / Ciclo Basico ComUn
—Universidad de Buenos Aires - diegobere@hotmail.com
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cente y el del estudiante, la importancia de la transmisién y los conteni-
dos a seleccionar. Muchos de estos textos, los mas interesantes, han
puesto principal importancia en la relacién entre docentes y estudiantes
para que la educacién sea mas formativa para ambos. EI méas interesan-
te de dichos autores, desde nuestro punto de vista, es el pedagogo brasi-
lefio Paulo Freire, asi como interesantes son, también, sus postulados en
relacion a la Pedagogia Dial6gica (Freire, 2006).

Este trabajo, retomando esta importante marca, intentara poner el foco
en la relacion docente - estudiante. Pero no cualquier relacion posible
entre ellos, sino la relacion, que como interaccion, se produce (sucede)
dentro del ambito especifico, que es el aula universitaria.

La importancia de este capitulo no es menor ya que, desde el propio
titulo, la relacion docente - estudiante, que se va forjando a lo largo de
todo el transcurso de la materia, comienza con una situacion casi violen-
ta —volveremos sobre esto al retomar los postulados de Pierre Bourdieu
y Jean-Claude Passeron (1998)- que es la primera clase, en donde to-
dos y todas las que estan alli, se encuentran llenos de expectativas, ob-
jetivos, deseos, fantasias, entre otras variables. Es en esta clase en don-
de las reglas de juego se empiezan a forjar y en donde la relacion docen-
te - estudiante puede llegar a tomar distintos caminos. Luego de esta
clase, la relacion e interaccion (entendiendo sus diferencias) que se su-
cede entre los docentes y los alumnos dentro del marco aulico toma un
rumbo tal que sera bastante dificil transmutar luego de que las reglas de
juego ya estén planteadas, por eso es de vital importancia que todos
sepamos (sobre todo los docentes) lo importante que es esta clase y el
rol que jugamos, cada uno, en esta.

Ahora bien: ;Por qué no pensar que estos roles, que interaccionan en
este contexto tan particular, pueden ser analizados desde esta perspec-
tiva actoral o de la representacion teatral presentada en La presenta-
cién de la persona en la vida cotidiana de Erving Goffman (2006)2.
Yaen el Prologo del libro, el autor afirma que se servira de una perspec-
tiva sociolégica que seré de utilidad para investigar cualquier situacion —
microsocial- de la vida social que se da dentro de un espacio delimitado
fisicamente? (como lo es el aula). Esta perspectiva se basa en la idea
que los individuos, o sujetos sociales, se presentan ante otros y presen-

2 |dea que también se presenta en Goffman (2007)
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tan su actividad de modo tal de controlar la imagen de si que les «mues-
tran» a los otros durante la actuacion (es decir el encuentro), intentando,
a su vez, obtener informacion acerca del otro o de poner en juego la que
ya posee.

Si bien entendemos que el teatro puede ser tomado como escenario en
donde va a suceder algo que es totalmente ficticio —el que va a ver el
espectéculo intentara creer que lo que ve es real y el que se muestra
intentara mostrar lo que muestra como algo que pueda ser tomado como
real-, nos preguntamos si no es licito preguntarnos también sobre lo
ficticio que tiene el encuentro de nuestros personajes (docente y estu-
diante) en el aula, cuando los papeles que desempefian alli son esosy no
otros. De aqui el origen de este trabajo.

2- Estructura argumentativa del presente articulo

Para empezar a pensar la interaccion que sucede entre los modelos
pedagdgico-dramaturgicos (que ya intentaremos definir), debemos realizar
varios recortes. Primero intentaremos describir cdmo vamos a pensar el
aula universitaria, para luego tratar de definir qué entenderemos por
interaccion, y asi dar cuenta qué significado le damos a la idea de
modelos pedagdgico-dramaturgicos, para tratar luego de dar una
idea mas definida de qué es esto de la interaccion de estos modelos
en el aula universitaria (a los que nos referimos en este trabajo), sin
pasar por alto una mirada sobre los sujetos de interaccion y de accion.

Pero, antes de comenzar este recorte microsociolédgico, resulta totalmente
imprescindible decir que nos proponemos avanzar a partir de una particular
mirada para realizar una particular exploracion, pensando al aula como
teatro y a los docentes - estudiantes como actores.

Para realizar este trabajo seguiremos dos esquemas —independientes
pero adyacentes—: por un lado, un esquema de ideas que ya hemos
definido anteriormente en donde empezaremos por el aula, para seguir
por la interaccion, continuar por la concepcién de modelos, y terminar
por pensar la totalidad de la tematica, sin dejar de pensar en los sujetos;
y por el otro un esquema tedrico en donde retomaremos algunas
conceptualizaciones categoriales de: E. Goffman; S. B. Sarason; P. Freire;
G. W. F. Hegel; P. Bourdieu; R. Schechner; A. Schutz, entre otros.
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3- Brevisima aclaracién a la perspectiva de la representacion
teatral

Este apartado tiene la intencidn de ser, simplemente, una aclaracion sobre
qué vamos a entender por perspectiva o representacion teatral.

Como ya habiamos dicho previamente, en el Prélogo de su libro
Internados. Ensayo sobre la situacion social de los enfermos
mentales (Goffman, 2007), E. Goffman intenta presentar esta perspectiva
dramatlrgica (novedosa, devenida de la escuela de Chicago de los afios
“60y de la etnometodologia) que nosotros vamos a retomar en el presente
estudio. Ahora bien, dicho esto nos es necesario presentar, también,
algunas conceptualizaciones de esta particular perspectiva retomando
este y otros autores, también relevantes para nuestra propuesta.

Primeramente, E. Goffman propone que el individuo-personaje intentara
informarse (en la situacion social) de la actuacién o representacion del
otro a fines practicos. Esta informacion ayudara a que «yo» y «el otro»,
cada uno como parte del «nosotros», pueda definir la situacién en la que
se encuentran los actores de la obra teatral cuando esta esta en escena.
Por otro lado, propone que lo expresivo y el accionar del actor tienen
dos formas: una literalmente simbdlica y verbal; y otra expresiva y ajena
a la literalidad. Podriamos decir que esta ultima, Ilamada «corporal»,
esta mas ligada a lo expresivo®,

Entonces, retomando, cuando un individuo se presenta ante otros debera
mantener una impresion (es decir lo que le muestra al otro, lo que proyecta
en el otro) atendiendo a la influencia reciproca (encuentro cara a cara*)
que se da entre los actores cuando estos se encuentran —ambos— en
presencia fisica continua. Por eso E. Goffman (2007) define a la
interaccion como el encuentro de, por lo menos, dos actores en presencia
fisica en un mismo espacio durante un continuo de tiempo considerado
para que exista «ida y vuelta». En esa interaccion la actuacion puede
definirse como una actividad total, pudiéndola Ilamar, cuando es
preestablecida, papel o rutina. Aclaremos que estas actividades rutinarias
son aquellas que podemos interpretar nuevamente cada vez que asi lo

3 Para este punto se podrian retomar los aportes de D. Le Bretén (2002) en torno a su
teoria sobre la sociologia del cuerpo.

4 Retomando a A. Schutz (2003), entenderemos a este como un momento en el que
compartimos tiempo y espacio con otro.
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amerite, es decir un guion que repetimos con alguna sistematicidad porque
es lo que queremos mostrar.

Por otro lado, S. B. Sarason (2002) propone pensar en la idea de que los
docentes somos artistas de la representacion. Esta autora, que retoma a
C. Stanislavski (diciendo que es este autor el que hace mas referencia a
que el actor absorbe o internaliza el rol de manera que éste sea creible
como en la vida real), propone pensar no sélo en que los docentes son
actores, sino aumenta la apuesta, y sugiere pensar que los docentes y
los estudiantes son —somos— artistas de la representacién, son —somos—
como actores. Decir artistas de la representacion es tomar, para esta
autora, al docente como un actor. Para nosotros serd tomar asi también
al estudiante.

Podemos definir a los modelos de actuacidn, en primera instancia —cosa
que seguiremos definiendo mas adelante— como aquellos papeles o
rutinas de actuacion que un actor lleva adelante (o llevara) durante un
periodo de tiempo mas o menos duradero en un espacio fisico
determinado, como es el aula, en presencia fisica de otro. Podemos
decir que segln la actuacion que los actores hagan, esta podra generar
ciertos «ambientes» en las escenas y por ellos ponerse o convertirse —
estos actores— en el personaje principal de la obra. En este caso los
docentes o estudiantes pueden, segun su actuacion, tener una
«importancia» mayor y pasar a ser cabezas de elenco (figuras
principales), convirtiéndose en personajes indispensable para que la obra
se lleve a cabo y alguien pueda ser espectador. Con esto queremos
decir que no hay actor sin espectador, y viceversa, como tampoco hay
docentes sin estudiantes, y viceversa. En esta obra el docente-actor
tendrd un director que puede ser el titular de cétedra, institucion y/o el
propio docente; un guién (un programa a llevar a cabo en cada clase y a
lo largo de todo el cuatrimestre y/o un texto a leer); tendra, también, un
escenario que es el propio aula con elementos escénicos como el pizarron
0 las tizas. Pero lo méas importante es que el docente-actor tendra un
espectador que tiene ciertas expectativas y que va a encarar un rol muy
importante. La relacion docente-estudiante, entonces, y a esto apostamos,
puede pensarse como una relacion entre actores y espectadores (siendo
también los estudiantes actores).

Por Gltimo, queremos agregar una cuestion mas en relacion con lo teatral.
Si entendemos al encuentro entre el docente y los estudiantes en el aula
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como una situacién teatral que se lleva a cabo con cierta frecuencia
podemos hablar de que, cuando esta situacion se rutiniza, se convierte
en lo que R. Schechner (2000) llama Performance. Este afirma que
algo es Performance cuando una cultura dice (define) que algo lo es.
Es decir, cuando existe un consenso social sobre ella. Es un tipo de
conducta comunicativa (entendida como preformativa), es una ceremonia
ritual que se formaliza, se hace publica en la cual varios sujetos sociales,
por distintos medios, intercambian informacion de maneras parecidas
(sinoiguales).

Ahorasi, aclarado esto, pasemos a lo que nos interesa, a nuestro analisis...

4- El aula universitaria: El escenario de la obra

El aula es el espacio en donde vamos a encontrar la puesta en escena.
Ese y no otro (maés alla de las clases publicas u otros espacios), es el
espacio preparado para que se lleve a cabo la obra de transmitir
conocimiento, la obra de aprender y ensefiar, la obra de la educacion.
Los personajes, cualquiera sea el rol que vaya a cumplir, s6lo van a
poder llevar a cabo su actuacion segun el guién que se han armado o
propuesto (y a su vez representar un personaje) en el espacio especifico
en donde deben hacerlo. Es decir que el rol de ensefar y el rol de aprender,
Ilevados a cabo por los actores que encarnan respectivamente los docentes
y los estudiantes, s6lo van a poder ser llevados a cabo en el escenario
propicio para esto. Resumiendo, los personajes s6lo pueden hacer su
obra en el espacio en donde esta el escenario puesto para tal fin.

Los actores, como sujetos, van a llevar a cabo su actuacién segin no
solo las expectativas del otro, sino también segun lo que ellos quieren
mostrarle al otro, y segun laimpresidn que quieran mantener de si. Esen
este espacio en donde se va a suceder la relacién, interaccion,
interrelacion de los personajes de manera dialéctica. Es aqui en donde
los modelos pedagdgico-dramaturgicos se iran negociando, resignificando,
re-creando hasta dar como resultado lo observable en el aula.

No es menor decir que el aula puede entenderse, si ponemos el foco en
que este espacio prefigura las actuaciones, como un campo de accién
particular, y que segln la teoria de los campos (Bourdieu y Passeron,
1998), podemos decir que son una estructura estructurante que habilita
ciertos tipos de acciones y constrifie otros, dando la posibilidad a que los
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actores (los que llevan consigo los habitus de accién) puedan hacer
ciertas cosas y no puedan hacer ciertas otras (casi por «obligacion»).
Por ejemplo el docente, «debe» dar la clase, pero «podra» hacerlo de
cualquier manera.

Todo «actor» va a «actuar» un papel (un guién) en el espacio en donde
pueda llevarlo a cabo. En nuestro caso, los estudiantes y docentes que
van a llevar a cabo cierto accionar, s6lo lo van a poder hacer dentro de
ese espacio definido para esa accién en particular como lo es el aula,
como ya lo hemos mencionado.

Adentrandonos un poco mas, y trayendo a colacion nuevamente la teoria
de E. Goffman (2006) podemos pensar a este espacio Como un espacio
total®, del cual obviamente podemos entrar y salir. Lo que nos permite
dar cuenta de que el aula es un establecimiento social en donde se
desarrolla regularmente una determinada actividad, que a su vez a los
actuantes les insume un tiempo determinado en ese espacio,
absorbiéndolos en su orden interno. Con esto queremos decir que podemos
definir al aula o al espacio &ulico como un lugar cerrado en si mismo,
pudiendo diferenciarse un adentro y un afuera, en donde vamos a poder
identificar con cierta facilidad a los distintos actuantes (en nuestro caso,
docentes y estudiantes).

Espacio que tiene sus barreras edilicias que se anteponen a la percepcion
(por eso debemos ingresar al espacio si queremos realizar un analisis), y
siguiendo a E. Goffman (2006), podemos decir que sélo vamos a poder
detallar la vida social si la estudiamos dentro de esos limites fisicos en
los que transcurre.

Asi podemos definir a los distintos actores —o representantes— que
conforman cada grupo de actuacién o equipo de trabajo, en donde cada
miembro del grupo hacia adentro, y cada uno de los equipos con el otro,
van a cooperar para llevar a cabo una rutina actoral —una performance
educativa—, una accion dramatdrgica en ese espacio o medio aulico,
pera dar cierta impresion y mantener cierta imagen.

5 Por espacio total debemos entender, sintéticamente, todo aquél espacio cerrado en si
mismo dividido por estructuras que se anteponen a la percepcion en donde se desarro-
lla, habitualmente, un tipo de acontecimiento social. Si bien estas ideas E. Goffman
(2006) las trabaja pensando en las Instituciones Totales, tales como un manicomio y una
carcel, bien podemos pensar que el Aula es una espacio total para el actor mientras
permanezca en el.
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Hemos hablado aqui de actuaciones y actores. Podemos, sintetizando,
hablar de los artistas de la representacidn (Sarason, 2002). Todo actor,
todo agente social que actda, lleva adelante un papel, un guion, una
actuacién dentro de este espacio determinado y por un tiempo
considerable, es un artista de la representacion. Entonces podemos
decir que los personajes de la obra se convierten en artistas de la
representacion.

Es decir que todo aquel que actlia o juega un papel dramatico dentro de
un escenario determinado como el aula, y que pone en juego un papel
(despliega un modelo), es un artista de la representacion. Asi este
«modelo» puede ser observado en el despliegue que realizan los actores
y en las acciones que estos llevan adelante para actuar como se lo han
propuesto, dando como resultado lo observable cuando actdan con-para
otros, tratando de causar cierta impresién y de mantenerse en el papel
(Goffman, 2006).

Queda por decir que el aula es el espacio, el medio en donde transitara
lacomunicaciony se realizard el ida y vuelta, la interaccion y su resultado.

5- Los personajes de la obra o actores (estudiantes y docentes)

Resulta sencillo definir cuales son los personajes de la obra. Si nos
ponemos en el rol de observadores, es decir, si nosotros vamos al aula a
ver el espectaculo que nos brinda, vamos a poder identificar, «casi»
facilmente, por sus actuaciones, a dos personajes (roles) principales: a
los docentes y a los estudiantes. Ahora bien, si somos nosotros los que
encarnamos alguno de los personajes que actlian, o bien como docentes
0 como estudiantes, podemos decir que lo que observamos es al otro, y
este otro es el que se muestra y el que observa nuestra actuacion.

En el sentido dialéctico, en el sentido de la realizacion de cada uno con el
otro, cada personaje va a poder ser lo que es porque el otro lo reconoce,
y también porque el otro lo hace ser en interaccion e interrelacion. Parece
un juego de palabras, pero Hegel (1996) nos muestra que sélo somos si
el otro nos reconoce y, por ende, sélo somos si nos hacemos con-el-otro
y en-el-otro. Es decir, somos nosotros porque el otro nos reconoce y nos
hace. El otro, ese otro, nos hace, y al hacernos con el otro, éste, a su vez,
se hace a si con nosotros en un juego de ida y vuelta.
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Uno podria preguntarse qué pasa con cada personaje cuando no esta en
presencia del otro. Esto es facil, uno siempre esta actuando para otro,
que puede ser uno mismo, y siempre se esta preparando para actuar
para otro. Cuando el personaje docente se prepara para ir a «dar» la
clase, la prepara, la arma, estudia, se viste de cierta manera. Es decir
que el actor se prepara diria Stanislavski (2001) en uno de sus tantos
ensayos sobre el teatro.

Ahora bien no podemos dejar de lado dos cuestiones importantes: que
nos inclinamos por una pedagogia dialdgica, problematizadora, de iday
vuelta, en donde todos nos ensefiamos y nos liberamos juntos (Freire,
2006), y que, a su vez, no podemos dejar de pensar que toda Accién
Pedagogica entendida como accion de ensefianza, trae consigo
Violencia Simb6lica® (Bourdieu, y Passeron, 1998) —entendiéndola como
la imposicion de significados— es decir que lo que se ensefia, como se
ensefia y cdmo se evalUe serd, de alguna manera, impuesto (podriamos
volver sobre las ideas del primer punto de este trabajo). Pero, aclarado
este punto, creemos que esta violencia es «menor» —no nula—, si las
formas que propone la pedagogia dial6gica se ponen en funcionamiento.

Los personajes hacen a la obra 'y la obra a los personajes. Los personajes
actan de una manera, y esta manera de actuar tiene mucha influencia
en el resultado de la obra como asi el transcurrir de la obra puede influir
en la actuacion que lleva adelante el actor y en cada uno de las
actuaciones. Es decir que la relacion se da no solo entre actores o entre
actores y el medio actoral (espacio, escenografia, etc.), sino también
entre los actores y el acontecer de la obra.

Se podria aclarar en esta instancia que si volvemos a revisar en la
perspectiva de E. Goffman (2006), podemos pensar en la
conceptualizacion que hace sobre las Regiones, que son aquellos lugares
especificos que, cercados por barreras fisicas, impiden la percepcion.
Estas regiones, para este autor, son dos: la denominada «Anterior» en
donde efectivamente tiene lugar la actuacion; y la region «Posterior», en
donde los actores estan antes —se preparan— Yy luego de la actuacién

5 Por Violencia Simbolica deben entenderse todas aquellas acciones que intentan y
logran imponer significados como legitimos, disimulando o pasando por alto las relacio-
nes de fuerza, legitimando simbdlicamente a estos significados por sobre las relaciones
de fuerza. Para este punto recomendamos la lectura del libro de Bourdieu, P. y Passeron
J-C (1998)
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(quiza podria pensarse, entre otras cosas, en el Departamento docente o
en el estudio previo por parte de los estudiantes), en donde el actor se
puede relajar y no tiene que sostener la impresién que quiere lograr en el
otro cuando actua.

6- La interaccion y la interrelacion

Antes de ponernos a analizar mas detalladamente lo que aqui intentamos,
debemos pensar en la relacion vis-a-vis de las actuaciones, entendidas
como modelos de actuacion, que seran llamados pedagdgicos por
nosotros, por estar dentro de un espacio educativo.

No sdlo los actores se dialectizan, se modifican y realizan por la presencia
del otro, sino que vamos a echar manos de mas ideas. Primeramente
vamos a entender por interaccion (realizada cara a cada) a toda
influencia reciproca de un individuo, o actuante, sobre otro, cuando ambos
se encuentran en presencia fisica (Goffman, 2006).

Este encuentro es, sin mé&s, un encuentro cara a cara. Como bien lo
define A. Schutz (2003), esto sucede al compartir una comunidad de
espacio y tiempo con un asociado, en la cual, por su accionar, puedo
interpretar sus acciones e intenciones y, por ende, como esta
interpretacion que hago pasa a modificar los motivos de mi accion, me
modifica. Esto también vale para el otro de la interaccion, quien también
interpreta y, por esto, se ve modificado. Esto da como resultado algo
dinamico pero que a simple vista parece estatico.

Ahora bien, esta interaccion es una interaccion de actuaciones (de
actuantes que actdan), que la podemos definir como toda actividad que
asumen los individuos en una ocasion dada cuando esta actividad influye
de alguna manera en los otros. Ahora bien, si esta actuacion se repite
cotidianamente podemos llamarla rutina (Goffman, 2006).

Respecto a estas «rutinas» de actuacion, que son los modelos mismos,
podemos decir que al ser parte de la cultura pueden concebirse como
«performance» (Schechner, 2000), como lo definimos en el segundo
apartado.

Si hablamos de «interaccion», tenemos que volver a hablar de dialéctica,
en particular de la «dialéctica del yo» (Hegel, 1998), en donde cada uno
de nosotros se modifica al encontrarse con los otros y/o con el medio, y
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estos a su vez nos modifican. Estos otros y el medio nos hacen afirmarnos
como lo que somos. Es en esa interaccion donde nos encontramos con
los otros, nos hacemos con-los-otros y a su vez, nos des-hacemos con
los otros y nos fundimos en otros para hacernos nuevamente por lo que
estos otros nos dan en esa interaccion intersubjetiva. Es decir, nos
realizamos cada uno de nosotros con el otro en un vis a vis continuo, por
ello podemos decir que luego de y durante la interaccion, y por influencia
de esta, ya no somos los mismos (ninguno de los que participamos).

En este punto vale aclarar que en el encuentro con el otro, en la interaccion
y relacion —también interrelacion—, cada uno de los participantes sufrira
modificaciones que haran que cada uno se realice mutuamente con este
otro, haciéndose todo el tiempo, ya que cada vez que nos encontramos
con otros este encuentro nos modifica, y podemos decir que el otro ya
no seréd el mismo. En cada encuentro ya no seremos los mismos.

7- Los modelos pedag6gico-dramaturgicos: Guiones de actuacion

Para poder hablar de modelos debemos tener en cuenta lo antedicho, es
decir que ciertas acciones llevadas a cabo por un individuo se rutinizan
de cierta manera, hasta un punto en que pueden ser observadas y
descriptas como modelos de accion’, que son llevados a cabo por los
actuantes que acttan. Modelos de actuacion que no son fijos pero que
pretenden seguir el guion. Decimos que no son fijos porque lo que
observamos es producto del encuentro, lo que vemos como estatico es
la sintesis del encuentro. Pero decimos que pretenden seguir un guion
con el fin de alcanzar lo que cada personaje se puso de antemano como
objetivo.

Quiza resulte un tanto dificil definir qué entendemos por modelos de
actuacion de manera clara, ya que estos no son fijos sino dindmicos y
dan como resultado lo observable que también es fruto de este dinamismo.
Y, més alla de que nosotros pongamos en «suspenso» este dinamismo y
tomemos el resultado como el dato concreto con la pretension de
conocerlos y quiza enumerarlos o denominarlos, podemos advertir que
es criticable la idea de que un modelo pueda seguir siempre «el mismo
guidn» como una regla, ya que estos son, como dijimos, dindmicos. Pero

" Hasta se podria en pensar en armar tipologias weberianas, para eso recomendamos
la lectura de Weber, M (2004).
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lo que si podemos pensar es que los que van a llevar a cabo estos modelos
son los conjuntos de actores o0 equipos de actores —siendo estos cualquier
conjunto de actores que cooperan en la actuacion— que llevaran a cabo
una rutina determinada (Goffman, 2006) y que estos, previamente, pueden
tener del contexto en el que se mueven una cierta pre-definicion (presion).
Si atendemos a las conceptualizaciones categoriales, como ya lo hemos
hechos anteriormente, de Campo y Habitus® (Bourdieu y Passeron,
1998) en donde el campo es el aula, los habitos de conducta pueden
tener matices anteriores a la actuacion propia que el estudiantado y el
cuerpo docente que ya poseen de por si pre-pautas por la experiencia
anterior

Nos resta pensar, sencillamente, por qué estos modelos son pedagégico-
dramatrgicos. Para ello dividiremos la «argumentacién» en dos partes
, que estan imbricadas, segun nuestra definicion. Son pedagégicos porque
estos modelos de accién son llevados a cabo dentro de un dmbito educativo
como lo es el aula; y son dramatUrgicos porque son guiones de actuacién
que los actores van a llevar a cabo —como accién— en un escenario, un
teatro, como lo es, para nosotros, el aula universitaria.

8- La interaccion de los modelos en el aula: La obra

Lo que vemos en el aula, si juntamos cada uno de las partes de este
texto, es la obra en si, en accion. A los modelos de accidn denominados
pedagbgico-dramatlrgicos podemos observarlos solamente dentro del
espacio aulico, como espacio de actividad y de observacion. Estos no
son estables sino que son productos de luchas, negociaciones,
dialectizacion, interacciones, etc. Al estar en permanente influencia los
unos con los otros, dan como resultado lo que se observa en el espacio
aulico como modelos actorales. Podemos afirmar que estos son totalmente
dindmicos y que lo observable es un producto —resultado— de la
interaccion, de la dialéctica entre los modelos que se influencian todo el
tiempo mientras estan en accion unos con los otros.

No menos importante en todo esto es el contexto. En nuestro caso,

8 Entendemos, sintéticamente, por campo a un espacio determinado en donde existen
reglas claras, y al habitus como los habitos de conducta de los que pertenecen o actlan
en ese campo particular. Para este punto recomendamos la lectura de Bourdieu, P
(2007; 2003).
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contexto aulico (espacio fisico propiamente dicho) y el contexto
institucional que imprime su impronta académico-politicay que influye
en el actuar de cada uno de los actores y en el resultado de la obra
misma.

Intentamos, entonces, entender que el aula es un espacio de interaccion
de modelos de accion pedagdgico-dramaturgicos tomando lo teatral como
eje rector, como modelo de anélisis. Modelo que en las ciencias sociales
y el lasociologia se ha utilizado poco, mas cuando pensamos lo educativo
y lo que sucede en el aula.

9- Breve conclusion

Lo primero que vemos es que se vuelve interesante y relevante pensar
y analizar el medio &ulico con esta impronta. Como asi el pensar la
interaccion de los modelos dramaticos que esta perspectiva dramaturgica
intenta realizar, y que estos modelos —dindmicos como resultados de la
interaccion— son perfectamente observables si tomamos al aula como
un teatro, entre otras cosas.

Esto nos da la posibilidad de decir que no sélo es posible pensar al aula
como teatro y a los sujetos (docentes y estudiantes) como actores
teatrales, sino también que es posible pensar los modelos de accion que
se llevan a cabo en el aula como modelos teatrales.

Ese es el desafio y lo que aqui intentamos eshozar. Y, como diria Marx
en su Il Tesis sobre Feuerbach:

La teoria materialista del cambio de las circunstancias y de la educacién
olvida que las circunstancias las hacen cambiar los hombres y que el
educador necesita, a su vez, ser educado (...) La coincidencia del cambio
de las circunstancias con el de la actividad humana o cambio de los
hombres mismos, sélo puede concebirse y entenderse racionalmente
como practica revolucionaria (Marx, 1983:169).
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Malena S. Fallacara®

Téecnica y Educacion en
Ameérica Latina. Notas sobre la
vision del nosotros

Pensar la nocién de técnica ligada a un tipo de sociedad que se pretende
construir, ligada pues a un particular modo de produccién y por ende a
un modo social y politico de vida implica, necesariamente, tener en men-
te la idea de un nosotros.

Es por esto que, luego de hacer un breve recorrido sobre las visiones
que de la técnica? han tenido autores y pensadores como D. F. Sarmien-
toy J. B. Alberdi, pretendo con este trabajo, pensar y reflexionar sobre
la vision del nosotros que aparece detras y entretejida entre sus pensa-
mientos, planteos, propuestas, escritos. Articularé, entonces, estos te-
mas con la concepcidn que sobre la educacion? tenian los autores ante-
riormente mencionados, considerando en este punto, el extraordinario
aporte del pensamiento de A. Jauretche, sumando también el pensa-
miento del maravilloso poeta cubano J. Marti.

! Facultad de Ciencias Sociales — Universidad de Buenos Aires.

2 Reflexionar y preguntarse por la Técnica en la historia politica argentina y
latinoamericana nos lleva a preguntarnos por las visiones que los autores aqui tratados
tenian sobre el Ferrocarril en tanto invencion simbolica y representativa de esta técnica
(asf como nos lleva también en algunos casos a la nocién de ciencia).

3 Lavinculacién entre técnica y educacion resulta inevitable, en tanto la definicion y la
construccion de un tipo de técnica (definicion que nunca es neutral, aunque la mayoria
de las veces asi se la quiere presentar: la técnica como algo neutral) supone un modelo
educativo determinado, es mas, supone un determinado y especifico proyecto politico-
pedagdgico.
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A su vez, nombraré a otros pensadores latinoamericanos, contempora-
neos a Sarmiento y Alberdi, que esbozaron y trataron de consolidar otros
proyectos de sociedad, luchando por ellos. Proyectos que si bien pueden
compartir ciertos puntos en comun con los planteados por estos Gltimos
autores, difieren en otras tantas cuestiones; difieren en la vision del no-
sotros que implicaban sus proyectos.

Sarmiento, la técnica y la educacion

(...) comienza con nosotros en el feliz siglo que alcanzamos, la época
cientifica, constitucional, artistica, libre, completandose en el continente
americano la época de las aplicaciones cientificas al trabajo, con la pode-
rosa maquinaria como instrumento, el vapor y la electricidad por moto-
res. D.F. Sarmiento

Reflexionar sobre el pensamiento de Sarmiento respecto a la técnica, a
la razén técnica, y a la ensefianza nos lleva necesariamente a pensar
sobre el gran propdsito y anhelo de este hombre, como asi también de
Alberdi, de poder lograr la consolidacién de una Nacidn, la construccién
y consolidacién de un pais en formacién. Nos hablan de modelos, de
determinados regimenes politicos, de orden, de civilizacién con el claro
proposito de sentar las bases para poder consolidar la sociedad que ellos
afioraban. Nos hablan, a través de sus escritos, de la Patria, de la nacién
Argentina, del pais y sociedad civilizada que deseaban erigir, describien-
do sus propuestas, sugerencias, recomendaciones.

Claramente aparece en Sarmiento una vision de la educacion como
mediacion técnica. En su escrito «Educacion Popular» dice:

El poder, lariqueza y la fuerza de una nacién dependen de la capacidad
industrial, moral e intelectual de los individuos que la componen; y la
educacion publica no debe tener otro fin que el de aumentar estas fuer-
zas de produccion, de accion y de direccién, aumentando cada vez mas el
ntmero de individuos que las posean. (Sarmiento, 1915, p. 23)

La educacion pablica debe preparar el hombre, a las generaciones veni-
deras, para trabajar en la industria y para que puedan adaptarse a los
nuevos medios de trabajo. En este sentido y teniendo en cuenta que
para el autor los Estados sudamericanos pertenecen a una raza inferior
(debido en gran parte a que han sido colonizados por espafioles y no por
franceses o ingleses), raza que figura en Gltima linea entre las socieda-
des civilizadas, con un alto atraso intelectual e incapacidad industrial,
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Sarmiento va a plantear que la produccién no puede hacerse de manera
exitosa sino por la introduccién de los medios mecanicos que ha con-
quistado la industria de los paises europeos (a excepcion de Espafia,
claramente) y es, en este sentido, tarea de la educacion preparar y mol-
dear a las generaciones futuras para que puedan adaptarse a estos nue-
vos medios, fomentando asi mayores progresos y un desarrollo cada vez
mayor de las fuerzas productivas.

Por otra parte, y méas alla de plantear al modelo educativo de Estados
Unidos como modelo ideal a seguir, Sarmiento trabajara sobre el con-
cepto de moral y de moralidad. La educacion aparece como el medio
mas seguro e infalible para que la moralidad se produzca en las masas.
La concurrencia de los nifios a las escuelas trae aparejado el efecto
moralizador de absorber parte de su tiempo habituando el espiritu a la
idea de un deber regular, continuo (ademas de agregar una autoridad
por fuera de la paterna); tiempo que sin esta concurrencia a la escuela
seria disipado en el abandono y la ociosidad.

Aparece entonces de esta forma la nocion de moral ligada fuertemente
a lo pedagogico, a lo educativo. Aparece entonces en Sarmiento la im-
portancia que le asigna a la labor de la educacion publica en tanto medio
para alcanzar la moralidad de las masas. También emerge, en esta mira-
dacivilizadora, la urgentisima tarea de civilizar lo rural (que se presenta
como lo atrasado, lo barbaro) en pos del desarrollo y el progreso de una
sociedad que se quiere civilizada, culta, letrada, siguiendo como modelos
a las sociedades en ese entonces méas avanzadas industrialmente.

Es la educacidn publica, gratuita, obligatoria y laica; es el avance y el
uso de la técnica y de la razdn técnica eficiente y eficaz; es el avance
del «caballo de la cienciax»- el Ferrocarril*- como nivelador de las des-
igualdades sociales (al igual que la educacion), en sintesis, son todas
estas cuestiones las que desde la mirada de Sarmiento iban a civilizar a
la barbarie nativa de nuestro territorio.

La instruccién publica, que tiene por objeto preparar las nuevas genera-
ciones en masa para el uso de la inteligencia individual, por el conoci-
miento (...) de las ciencias y hechos necesarios para formar la razon, es
una institucion puramente moderna, nacida de las disensiones del cris-

4 Recordemos la frase de Sarmiento: «¢Qué mejor constitucion puede darse a un
Estado que cruzarlo de caminos de hierro...?»
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tianismo y convertida en derecho por el espiritu democratico de la aso-
ciacion actual. D.F. Sarmiento

Alberdi, la técnica y la educacion

Nuestra juventud debe ser educada en la vida industrial, y para ello ser
instruida en las artes y ciencias auxiliares de la industria. El tipo de nues-
tro hombre sudamericano debe ser el hombre formado para vencer al
grande y agobiante enemigo de nuestro progreso: el desierto, el atraso
material, la naturaleza bruta y primitiva de nuestro continente. J.B. Alberdi

Acudiendo a los escritos de Alberdi podemos ver como este autor, asi
como también Sarmiento, consideraba al Ferrocarril como pieza consti-
tutiva y fundacional de las bases para alzar la Nacién, viendo en los
rieles de éste, el advenimiento de la civilizacion.

Considerando que para el momento en que escribe Alberdi®, la Nacion
como tal no se estaba pudiendo consolidar fuertemente y que seguian
las marcadas diferencias (que llevaban a las luchas internas) entre los
pobladores de la misma, este pensador planteara dos puntos centrales y
urgentes a ser tomados en cuenta para poder lograr el objetivo de afian-
zar y fortalecer a la Nacion Argentina: por un lado, el hecho de poblar al
territorio y, por otra lado, la cuestion del comercio. Es en este sentido
que cobra relevancia su tan conocida frase «Gobernar es Poblar». Y
ligado al tema de la poblacidn se encuentra el tema de la inmigracion, del
progreso y de la educacién. Siguiendo las palabras del propio autor:

La inmigracion debe ser promovida y fomentada por la buena politica
como el mejor y Unico medio de educacion y progreso material y social de
los nuevos Estados sudamericanos (Alberdi, 2002, p.15).

Intentard mostrar en sus textos como (siguiendo la vida y obra de William
Wheelwright) muchas veces un extranjero, modelo de empresario capi-
talista, puede ser mucho mas beneficioso y digno de la patria que un
propio patriota. Llamara a estos modelos de hombres «héroes de la paz»,
poniendo asi de manifiesto su cansancio por los supuestos héroes de la
patria que lo Unico que saben hacer es la guerra, sin trabajar y aportar
para el crecimiento econdmico y por ende social del pais.

5 Pensemos que para la década del 1870 Alberdi, como se manifiesta en sus escritos, se
encontraba bastante decepcionado ya que vefa que su Argentina seguia atada a la Barba-
rie, es decir a las guerras y a las costumbres y habitos de una sociedad atrasada.
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El comercio, entonces, sera visto como el medio llamado a poblar, enri-
quecer, aproximar, unir, construir y civilizar a los territorios de América
del Sur. En este sentido, dandole viabilidad terrestre y maritima al terri-
torio sudamericano, se produce la unificacion interna dentro de cada
Estado y a su vez la unificacion externa con los otros Estados, permi-
tiendo superar las distancias que aislaban a los Estados. Ademas, logra-
ba vincular a toda América con Europa, vista esta Ultima como punto
clave parael crecimientoy el progreso, para el desarrollo industrial como
consecuencia del libre comercio, del libre cambio y de la apertura de
aduanas. Claramente manifiesta este pensamiento la fuerte impronta
del liberalismo econémico propio de la época en la que escribe Alberdi,
asi como la impronta positivista, palpable en las ideas de progreso, civi-
lizacion, avance cientifico y técnico.

Los impactos, las consecuencias y los efectos de la industria, la técnica
y el comercio se manifestaran, para este autor, en un crecimiento social
y cultural de la sociedad; en un progreso de la misma, en una civilizacién
de las costumbres, de los habitos y de la cultura barbara y atrasada que
habita estas tierras. Civilizacién y culturizacion que se dara gracias a la
llegada de inmigrantes extranjeros, que traeran su cultura, su forma de
trabajar, sus capitales, que instalaran la moral del trabajo, la cultura in-
dustrial, y que, de esta manera, seran el modelo a seguir. En este sentido
es que para Alberdi, seran estas costumbres y estos habitos muchos
mas educativos para la poblacion argentina que las leyes o la educacion
clerical y tradicional. Son los conocimientos practicos ligados a la cultu-
ra civilizadora (traida por los inmigrantes) los que educaran mejor y
civilizaran, fomentando el progreso. Por ultimo, y focalizando aln méas
en la cuestion pedagdgica, cabe sefialar que para Alberdi la educacion
no es sindnimo de instruccion. En este sentido, resulta necesario no des-
atender la educacién que se realiza por el ejemplo de una vida méas
civilizada (que en este caso seria la vida de las sociedades europeas o
anglosajonas), lo que Rousseau denominé «la educacion de las cosas».
Este tipo de educacién seria el medio para sacar a los pueblos sudame-
ricanos del retraso o atraso en el que se encontraban.

Por su parte, en oposicion tal vez a una postura mas sarmientina, Alberdi
planteara que mas beneficioso que ensefarle a leer al pueblo es instruir
al pueblo concentrandose en las ciencias, las artes de aplicacion, las
cosas practicas y los conocimientos de utilidad material e inmediata. En
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este sentido, es que vera en el idiomainglés al idioma de la libertad, de la
industria y del orden, siendo su conocimiento y aprendizaje una pieza
clave para la civilizacion de nuestros pueblos.

A su vez, si la industria es el tnico medio de encaminar la juventud al
orden, sera también el gran medio de moralizacion y, por ende, el plan de
instruccion debe multiplicar las escuelas de comercio y de industria.

Seria interesante, por Gltimo, remarcar como para este autor las empre-
sas de comunicacion y transporte se presentan como esencialmente
neutrales a la politica. Planteard, siguiendo este razonamiento, que aln
siendo neutrales tienen un gran influjo en el orden politico y social. Sin
profundizar en este punto, ya que no es el tema central del trabajo, seria
sugestivo vincular esta cuestion y esta vision de la neutralidad de la
industria ferroviaria (y por ende, la neutralidad también de la técnica)
con la extraordinaria vision y pensamiento de Scalabrini Ortiz en su libro
«Historia de los ferrocarriles argentinos», donde claramente plantea
que tal neutralidad no existe, poniendo de manifiesto quiénes fueron los
que ganaron con estas empresas y quienes los que perdimos. Mostran-
do también como la administracion de esta empresa ha beneficiado s6lo
aalgunas manos y no a la Nacion y a todo el pueblo argentino. Develando
también como el ferrocarril construido en Argentina por capitales ex-
tranjeros (europeos) fue «el mecanismo esencial de esa politica de do-
minacion mansay de explotacion sutil que se ha llamado imperialismo
econdmico.» (Scalabrini Ortiz, 1983, p.16)

Marti y Nuestra América

No hay batalla entre la civilizacion y la barbarie sino entre la falsa erudi-
ciény la naturaleza. José Marti.

Para la época en la que los dos pensadores anteriormente citados escri-
bian, un cubano nos hablaba desde otra perspectiva y planteaba una
vision distinta respecto de la problematica de las naciones latinoameri-
canas Y, por ende, también preveia otro camino para la verdadera con-
solidacion de las naciones latinoamericanas emancipadas. Subyacia en
su pensamiento una nocién del nosotros ya no empapado con la mirada
y la cultura europea, sino una visién del nosotros que recuperaba nues-
tras raices, un nosotros que reconocia e incluia a ese Otro que la cultu-
ra autodenominada civilizadora fomentada por Alberdi y Sarmiento (y
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tantos otros pensadores) trataba de desconocer menospreciandola. La-
mentablemente, y como menciona Alcira Argumedo (2004) luego de
décadas de:

(...) confrontacion con los proyectos resistentes y autonomistas popula-
res se han consolidado, en la mayor parte de los paises latinoamericanos,
regimenes oligarquicos aliados con los intereses de Inglaterra en el sur o
bajo la influencia hegemanica de los Estados Unidos en el norte. (p. 45)

\Wolviendo entonces al pensamiento de Marti, segln este autor, la organi-
zacion politica que habia de conformarse en los paises latinoamericanos
debia nacer de los propios paises: «EI gobierno ha de nacer del pais»
(Marti, 1975, p.17).El buen gobernante en América sera entonces el que
sabe con qué elementos esta conformado su propio pais y no aquel que
sabe como se gobierna el inglés, el francés o el aleman. Como clara-
mente manifiesta en sus escritos, la incapacidad no esta en el pais na-
ciente, que se estad conformando y pide y busca formas nuevas para
organizarse, sino en aquellos que quieren regir a los pueblos originarios
(de una determinada y particular composicion e historia) con leyes y
formas de gobiernos importadas de otros paises que han tenido otra
historia, otras culturas, otra composicion social y étnica. Las formas de
gobierno de estos paises, por lo tanto, se han de acomodar a sus elemen-
tos naturales.

Como recalca Argumedo (2004), la verdadera libertad de los indigenas,
los negros, los mulatos, los sometidos, fue el sustento principal del pen-
samiento de Marti. Se vislumbra asi una matriz populary latinoamerica-
na capaz de dar respuesta a la historia desde una concepcion no exclu-
yente de lo humano en tanto, siguiendo las palabras del propio Marti:
«un progreso no es verdad sino cuando invadiendo las masas pe-
netra en ellas y parte de ellas» (citado en Argumedo, 2004, p.48). En
este sentido propondré la conformacion de republicas de mayoria popu-
lar y criticara fuertemente a las posturas de los «civilizadores» como
Sarmiento en Argentina y Porfirio Diaz en México. Lo que tanto alaba-
ban pensadores como Alberdi y Sarmiento, es lo que Marti criticarg,
poniendo de manifiesto como se ha intentado ocultar y tapar un «noso-
tros latinoamericano» con ropajes extranjeros en nombre de la civili-
zacion:

Eramos una mascara con calzones de Inglaterra, el chaleco parisiense, el

chaqueton de Norte América y la montera de Espafia (Marti, 1975, p.20).
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Por otra parte y siguiendo esta matriz de pensamiento latinoamericano,
en la propuesta del poeta cubano, la educacion europea (que se pensaba
como «civilizadora») debia ceder lugar a la educacion y a la ensefianza
americana, a las escuelas y universidades latinoamericanas. Era la his-
toria de América (desde los Incas) la que debia ensefiarse con prioridad.
Nuestra historia. «Injértese en nuestras republicas el mundo, pero el
tronco ha de ser el de nuestras republicas.»(Marti, 1975, p.18)

Jauretche y la colonizacion pedagogica

Cambiando de ideologias, cambid de lente, pero no acert6 con el nacio-
nal que es el Unico lente posible, porque también Lugones era hijo de una
cultura que partia de la premisa misma de -civilizacion y barbarie-, que
esta contenida en la base de la superestructura cultural. A Jauretche

Pasadas varias décadas desde los escritos de los tres pensadores traba-
jados hasta el momento, Jauretche nos convida con sus textos de media-
dos del siglo XX a pensar y reflexionar sobre cémo se ha consolidado y
conformado nuestro pais, sobre qué bases y supuestos. De esta forma,
planteara, retomando la cuestidn de la educacion y la técnica, el grave
problema que ha sucedido en estas tierras; en lugar de desarrollar Amé-
rica segiin Ameérica, se intentd crear Europa en América, destruyendo al
indigena que podia llegar a ser un obstaculo para el crecimiento de esta
Europa en América. Vislumbrandose en este planteo una fuerte critica a
pensamientos «civilizadores» como los de Alberdi y Sarmiento, y mas en
sintonia con el pensamiento de José Marti, Jauretche mostrara como la
propuesta que se ha consolidado en los paises latinoamericanos, y mas
especificamente en nuestro pais, no fue la de construir una América
segin América, incorporando los elementos de la civilizacion moderna
enriqueciendo la cultura propia con el aporte externo asimilado. Por el
contrario, la propuesta que logré consolidarse fue la de directamente
crear una Europa en América desconociendo y destruyendo toda la cul-
tura propia.

En este sentido, el enorme desarrollo técnico que caracterizé al siglo
XIX ayudé a profundizar este error: «Aprender la técnica y practicar-
la era civilizarse y civilizarse, culturalizarse.» «Se confundio civi-
lizacion con cultura.» (Jauretche, 1973, p.148)
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Asi se ha conformado lo que este autor denomina la «intelligentzia»
argentina constituida por gran parte de los nativos que se autocalifican
como intelectuales. Intelligentzia que, producto de la colonizacién peda-
gogica, evitd y evita la creacidn de un pensamiento propio argentino y
latinoamericano. Esta intelligentzia nativa en su misién «civilizadora» ha
negado desde su misma génesis, las propias raices culturales de sus
propios pueblos. Y la escuela fue producto de esa «intelligentzia» y esta-
ba, por lo tanto, destinada a producir «intelligentzia» porque, como men-
ciona Jauretche, reproducia el esquema sarmientino Civilizacion y Bar-
barie, reproducia la construccion de un nosotros europeizado, en lugar
de un nosotros latinoamericano.

Como apunta Saul Taborda (citado en Jauretche, 1973, p.174-175), la
ensefianza no estuvo dirigida a formar hombres sino ciudadanos. Y en
este sentido la escuela publica fue una escuela nacionalista y es loable
sefialar el mérito de la ensefianza laica y obligatoria como instrumento
de nacionalizacién. Sin embargo, este nacionalismo eventual esta condi-
cionado por una desnacionalizacion cultural ya que nunca integr6 lo na-
cional en fines culturales propios. La integracion no se realizé en la
nacion en tanto creacion colectiva, sino en la nacién como idea prede-
terminada de la «intelligentzia» impregnada del supuesto civilizador. Asi,
en lugar de formar hombres para la Patria, dird Jauretche (1973, p.177)
que se han formado ciudadanos para las Instituciones, ciudadanos Utiles
econdémicamente, técnicos imbuidos en la matriz civilizadora sarmientina.

La incapacidad para ver el mundo desde nosotros mismos ha sido
sistematicamente cultivada en nuestro pais. A. Jauretche

Palabras finales

Nuestra historia esté signada por una dicotomia. Nuestro pensamiento y
todo el bagaje de ideas producidas durante gran parte del siglo XIX'y
todo el siglo XX esta impregnada de esta dicotomia. Toda la produccién
tedrica, politicay literaria-cultural® del pensamiento latinoamericano, y

6 ¢Es posible hacer una distincion tan tajante entre estos campos mencionados? ;Es
posible pensar la existencia de escritos que se enmarcarian mas especificamente dentro
del campo literario, sin alguna impronta politica? El hecho de escribir sobre algo implica
elegir no-escribir sobre otros temas. Y eso es una eleccién. Una postura que se toma. No
hay mirada ingenua. Es decir, la cuestion de trasfondo seria pensar desde dénde
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mas puntualmente del pensamiento argentino se asienta sobre esta dico-
tomia: Civilizacion o Barbarie.

Nuestro pais se consolidé asentado en esta oposicion, que a su vez fue y
sigue siendo realimentada a través del paso de los afios. Mirando en
retrospectiva podemos observar como siempre encontramos a un otro,
a un bérbaro, que se opone a un nosotros superior, adelantado. Un otro
al que hay que educar, adiestrar o aniquilar como ocurrid en casi toda
latinoamérica. La barbarie, esos otros, es presentada siempre como la
culpable por supuestamente oponerse al proceso civilizador y al creci-
miento de la Republica. Si en un comienzo esos barbaros fueron los
indios, las comunidades indigenas que habitaban estas tierras, luego se-
ran los gauchos (aunque luego se reavivard la cultura gauchesca, pero
claro, una vez que ya se ha adiestrado al gaucho rebelde), mas tarde
seran los inmigrantes de la década del *20 y el 30 (que poblaran Buenos
Aires llenandola de conventillos y trayendo sus ideas socialistas y
anarquistas) y ya en los "40 y *50 seran los cabecitas negras. Actual-
mente ese otro se presenta como «los excluidos», los que supuestamen-
te se encuentran fuera del sistema pero vivencian todos sus males, lo
que Alcira Argumedo (2004) llamara esa «inmensa masa de pobla-
cion excedente absoluta.»

Todos estos otros generados durante la historia de nuestro pais refuer-
zan esa dicotomia inicial: Civilizacion o Barbarie.

Esa dicotomia fue, como menciona Arturo Jauretche, la primera zoncera
argentina, y se reactiva permanentemente en la sociedad argentina, en
nuevas formas y actores sociales. Y esta zoncera, comprende a su vez,
la vision del nosotros de aquellos que la reavivan constantemente. Asi
como aquellos que plantean superar esa dicotomia, desterrdndola de
nuestra forma de ver la sociedad, el mundo y a la humanidad, plantean
otra vision del nosotros. Vision, esta Ultima, que no construye un otro
diametralmente opuesto contra el cual poder compararnos. No constru-
ye un otro al que denominard inferior, inculto, iletrado, atrasado, primiti-
vo frente a un nosotros civilizado, culto, superior. No construye ese

escribimos. De hecho, la propia forma separada en que se suele presentar a los escritos
politicos-sociales por un lado, y a los literarios por otro, es ya un forma determinada de
concebir la politica, tanto como el rol del intelectual, y lamentablemente, esta vision es
la que ha sido hegemonica hasta el momento.
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otro, porque la propia visién del nosotros incluye a todas las visiones de
todos los otros posibles, es decir, reconoce las raices, la cultura, los
habitos y costumbres de los pueblos que aqui, en América latina, existie-
ron desde antes del «descubrimiento» y partiendo de todo este bagaje y
raigambre cultural, pretende ir construyendo una sociedad, una nacion
donde todas las voces tenga su canto.

Hablamos de proyectos como los de Simon Bolivar, como los de José
Marti, como los de Simdn Rodriguez (donde claramente se pone de
manifiesto, a través de su proyecto politico-pedagdgico, la importancia
que le confiere a la dimensién educativa’ para la construccion y conso-
lidacion de la gran patria latinoamericana, de nuevas sociedades latinoa-
mericanas verdaderamente libres e independientes, no sélo en lo econ6-
mico sino fundamentalmente en lo social y cultural).

Proyectos, estos Gltimos, que si bien tienen sus potencialidades, tiene
también sus limitacion y sus puntos a ser cuestionados y debatidos, in-
cluso en la mirada que algunos de ellos tienen sobre las comunidades
indigenas o los esclavos.

Potencialidades y limitaciones que encontramos en todos los proyectos
de nacion y pais escritos durante la etapa de consolidacion de los Esta-
dos-Nacion en América latina. Proyectos, todos ellos, que se enmarcan
en un contexto donde la idea de modernizacion, de progreso, de ciuda-
dania cobran auge y marcan su impronta en todo el mundo. Contexto
donde el espiritu, las ideas y las consecuencias de la Revolucion Indus-
trial se expanden por todos los continentes. Lo interesante entonces es
poder reflexionar, preguntar, cuestionar y debatir sobre estas potenciali-
dades y limitaciones, sobre qué proyectos triunfaron (y si lo hicieron
total o parcialmente) y cuales no, sobre que vision de la sociedad y del
nosotros subyace a estos proyectos, sobre quiénes quedan dentro y
quiénes fuera de esa determinada vision del nosotros, en fin, reflexionar

" Importancia que también le asigna Sarmiento al rol de la ensefianza y de la instruccion
a la hora de pensar en la organizacién y consolidacion de una sociedad y de un pais.
Ahora bien, si bien ambos le confieren un rol esencial a la educacién, no comparten la
forma en que conciben a esa educacion: una educacion civilizadora en el caso de Sarmiento
y una ensefianza para la libertad, la emancipacion y la autonomia en Rodriguez.

8 En relacion a la propuesta y al proyecto pedagégico de Simén Rodriguez, véase:

Castillo, Daniel P. «Utopia y comunicacién en Simén Rodriguez» y Wainsztok, Carla.
«Pedagogia y autonomia en Simén Rodriguez»
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sobre aquellos proyectos escritos y pensados con tanto ahinco por quie-
nes en su momento, desde diferentes visiones, perspectivas, posturas y
pensamientos, sofiaron con esperanza y dedicaron su vida a la cimenta-
cién de los paises latinoamericanos.

Aclaracion

El trabajo aqui presente, lejos de presentarse como un trabajo acabado,
se manifiesta como un escrito-disparador, es decir, nos abre diferentes
caminos a través de los cuales seguir indagando. Lamentablemente, el
punto final siempre termina siendo arbitrario. Por suerte, la posibilidad
de seguir escribiendo, reflexionando, debatiendo y pensando alrededor
de estos temas y cuestiones queda en nuestras manos.

Remitiéndome a la introduccion del texto «El suefio de la razon pro-
duce monstruos» de Carla Wainsztok (2004), me permito finalizar este
trabajo mencionando algunas partes de la representacion que realiza
Dussel sobre el mito sacrificial e irracional que disimula la raz6n moder-
na:

1- Lacivilizacién moderna se autocomprende como desarrollada, supe-
rior y, por lo tanto, sostiene una posicion ideol6gicamente eurocéntrica.

2- Esta superioridad obliga a desarrollar a los primitivos, rudos y barba-
ros como una exigencia moral.

3- El camino de dicho proceso de desarrollo debe ser el seguido por
Europa, lo que implica un desarrollo unilineal.

4- Como el barbaro se opone al proceso civilizador, la praxis moderna
debe ejercer la violencia si la misma es necesaria para destruir los obs-
taculos que se presentan, es decir, debe llevar a cabo una guerra justa
de carcter colonial.

5- Esta dominacion produce victimas. Pero esta violencia aparece como
un acto inevitable a ser realizado y por ende adquiere el sentido de un
sacrificio.

6- Para el moderno, el barbaro es culpable de oponerse al proceso civi-
lizador y, de esta forma, la Modernidad se autopresenta como el medio
liberador que emancipa a sus propias victimas de esa supuesta culpa.
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Seria interesante que en algin momento de la historia de la humanidad,
es decir, de nuestra historia, nos encaminemos hacia la superacion de
esta dicotomia «civilizados o barbaros» que, como comentaba anterior-
mente, parece reproducirse continuamente a nivel local, nacional, regio-
nal e internacional hasta nuestros dias y que sigue siendo el argumento
que justifica la dominacion® y el sometimiento que se ejerce a tantos
pueblos.
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Variaciones sobre textos de
Georg Simmel. De la relacion
entre vida y concepto

Dios dijo a Moisés: Yo Soy: YO SOY
Exodo 3:14

El tema del que trata este ensayo es algo que me inquieta bastante y me
empuja a estudiarlo, tal vez ya se ha hablado mucho de él, pero me
interesa abordarlo, ponerlo en forma, para poder seguir aprendiendo. Y
dije ensayo y no articulo o, en ingles, paper. El ensayo es una prueba,
un intento, una apuesta, un medio relativamente libre para lograr poner
en papel lo que tensiona para ser expresado. El ensayo varia, cambia,
exige a quien lo firma una responsabilidad mayor que otras formas mas
rigidas de escritura. A diferencia del paper, en el cual la forma se impone
sobre el contenido, el ensayo, en tanto escrito y accidon politica, le da un
lugar mas comodo y privilegiado a la vida y a la reflexién sobre ella, ya
que permite expresar intuiciones y sensaciones reivindicandolas por sobre
la razén légica y analitica. Pondré el foco en este ensayo, entonces, en
la tension entre vida y concepto; a la cual voy a trabajar a través de la
diferencia entre significante y significado.

Estos, significante y significado, se encuentran en una relacion de mutua
necesidad para el conocimiento y la comunicacion, y su unién busca la
felicidad, la saturacion de sentido, la plena expresion de la vida en un
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concepto. Pero, como nos mostré la experiencia del diablo luego de su
paseo por la tierra extirpada de felicidad, donde no hay felicidad no hay
posibilidad de una falta, hay total plenitud (Fantasias teistas de un
hombre Fin-de.siécle, en Simmel, 2007). Como dijimos, la unién de
significantes para intentar sobrepasarse a si mismos y devenir un
significado pleno es una blsqueda, un todavia-no. Al fin el diablo se
arrepiente y a través de una nueva suplica consigue que Dios devuelva
lafelicidad al mundo, y con ésta, su imposibilidad. Que exista la felicidad
es signo de la imposibilidad de la misma, es muestra de su inalcanzable y
necesaria existencia. Y es expresion de que su existencia es una tension
por ser.

Pero lo importante de todo esto es que los hombres conocen y se
comunican entre si encadenando significantes, forma que nunca llega a
expresar el ser de la cosa que enuncia. Por esto podemos afirmar que el
conocimiento y la comunicacién no son plenos ni absolutos, que nunca
Ilegan a un fin absoluto mas que de manera discursiva. Es decir que s6lo
puede afirmarse el conocimiento y la comunicacion absoluta en un
encadenamiento de significantes que asi lo expresen, pero que por ello
no llegan a conformar una comunicacion ni un conocimiento absolutos.

La vida trasciende a los significantes, pero trdgicamente los necesita. Y
es tragica la necesidad porque en el interior mismo de la vida estan
incluidas dos tendencias que son contradictorias, aunque soélo l6gicamente.
Para trabajar esto nos sumergiremos brevemente en las intuiciones
que Simmel plasmé en un escrito al final de su vida.

Lavida, para Simmel, es mas-vida y mas-que-vida. En el primer sentido,
el autor, intenta hacer referencia a que la vida produce mas de si misma.
En su ser esta el seguir siendo, pero la vida no vive en si, sino que para
seguir siendo necesita producir cosas vivas en las cuales se realice y se
siga realizando. La vida necesita crecer, reproducirse y ampliarse, y por
esto necesita ampliar aquello en lo que se realiza; necesita realizarlo y
negarlo para realizarse y afirmarse en su continuidad. La vida es la
tension inmanente a si de superarse. Es autotrascenderse a ella misma.
Podria verse aca una contradiccién légica, ya que lo que intenta ser
todavia no es, pero el tema que me motiva a escribir se relaciona con
estas aparentes paradojas que so6lo existen por las insuficiencias del
lenguaje (insuficiencias que también sélo lo son en el plano discursivo,
ya que el lenguaje es perfecto en su imperfeccion o en su insuficiencia).

Variaciones sobre textos de Georg Simmel... 121

Dijimos también que la vida es mas-que-vida, y esto se refiere a que
para que la vida sea, para que la tension vital se autotrascienda, necesita
ser algo que no es ella misma. Necesita, por ende, de formas que la
realicen. Estas formas intentan contener la vida, intentan expresarla y
darle continuidad. Pero la vida, al buscar autosuperarse, se actualiza en
formas que, necesariamente, no pueden contenerla en su totalidad y
que, por ende, la limitan. Asi, este limite y la vida son ambos una unidad
que sélo se escinde racionalmente. Simmel nos dice que:

(...) la vida espiritual no puede hacer otra cosa que exponerse en
cualesquiera formas: en palabras o hechos, en creaciones o en general
en contenidos en que eventualmente se actualice la energia animica.
Pero estas formaciones posteriores de sus creaciones tienen ya en el
momento de nacer una significacion propia real, una solidez y l6gica
interna, con la cual se oponen a la vida que las configurd, pues ésta es
un incesante fluir mas alla, que rebasa no sélo tal o cual forma determinada,
sino toda forma por ser forma; ya a causa de esta antitesis esencial de
principio, la vida no puede entrar en la forma; mas alla de toda
configuracion necesaria y de la necesaria insuficiencia de la
configuracion puramente como tal. Siendo vida, necesita la forma, y
siendo vida, necesita méas que la forma. La vida adolece de la
contradiccion de que no puede alojarse sino en formas y de que, sin
embargo, no puede alojarse en formas, pues rebasa y rompe todas las
que ha formado. Evidentemente, esto sélo aparece como contradiccion
en la reflexion logica, para la cual cada una de las formas existe como
creacion valida de por si, real o idealmente firme, estando
discontinuamente una al lado de las demas y en antitesis conceptual
con lamovilidad, la corriente, el extenderse. (Simmel, 2004: 41-42. Las
cursivas son mias).

El dualismo entre vida y forma es necesario a la unidad de laviday no la
contradice. La vida es una unidad que implica ese dualismo y la superacion
constante de ese dualismo. Sin dualismo no hay superacion y sin
superacion no hay unidad posible. «Nuestra existencia practica [...] es
larealizacion parcial de una totalidad» (Simmel, 1977: 567).

Pero esta necesidad que la vida tiene de la forma y de realizarse en ella,
de que lo ilimitado e infinito se realice en lo limitado, limitante y finito,
Simmel la trata como una relacién conflictiva. La vida necesita, para
vivir, de lo que no es vida y lo que no la satisface. En palabras del autor,
«la vida, para poder existir, debe convertirse primero en No-Vida»
(Simmel, G. en Jankélévitch, 2007: 82). La vida, flujo inquieto y perpetuo



122 Diaporias 9

no puede realizarse mas que a través de lo que no la contiene y la limita.
Incluso cuando supera el limite no puede dejar de recaer nuevamente en
las garras de la forma limitante. Pero esto es necesario a una concepcion
de la vida como puro movimiento de autotrascendencia.

Lo tragico de esta tendencia no es el agobio de la forma, ya que como
vimos, el actualizarse en ésta es inmanente a la vida, sino que las nuevas
formas que realizan la trascendencia de aquellas otras que cobijaron la
vida anteriormente, se creen de manera preestablecida por éstas, anulando
asi la funcion creadora y motivadora de la vida, y sometiendo a ésta
Gltima a un régimen de pura objetividad preestablecida por el momento
objetivo de la forma. La tragedia esta, entonces, en que el principio de
creacion de las nuevas formas, de los nuevos limites de la vida, sea
ajeno a la vida misma, en que la vida no interactie con los sujetos en la
creacion de las nuevas formas, en que los sujetos no pongan de si su ser
creativo en la realizacion de su vida. Los objetos se crean sin ninguna
intervencién creadora de los sujetos y por esto comienzan a alienarse de
ellos, a serles ajenos y a oponérseles.

1. De la relacién entre vida y conceptos.

El hombre, tal como lo conocemos hoy, es un ser que no puede existir
por fuera del lenguaje, aunque esto pueda significar una separacion
posterior del humano con respecto a la cosa o el ser en si. El hombre es
un ser de diferencias, un ser del lenguaje, y sus impresiones estan
mediadas por el lenguaje. A los hombres nos es dado el lenguaje y no
podemos escapar a él sin riesgo de mantenernos en la pura animalidad.
Ya aqui podemos ver una principal, y tal vez fundante superacion de la
forma animal o natural. EI hombre se aleja de la naturaleza animal en
tanto que y porque esta atravesado por el lenguaje. El problema a analizar
es si el lenguaje es un medio del hombre o el hombre un medio del
lenguaje.

Por empezar, en el mundo existen en si, y no por obra del lenguaje,
muchas cosas. El en si del mundo es con cosas, con contenidos que el
hombre, con su naturaleza analitica de visiones y divisiones, de
nominaciones y nominadora, busca encerrar bajo un conjunto significante,
y éste conjunto también es un aporte al en si del mundo, ya que estas
formas pasan a ser parte de él. En este paso de devenir forma de la vida
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es cuando se produce un primer problema. EI hombre intenta utilizar el
significante para lograr el fin de abarcar por completo el contenido que
vio y dividid. Pero con esto lo Unico que logra es el establecimiento de
una nueva realidad, de una nueva corriente de objetos que no logran
ajustarse plenamente a lo que intentan expresar. El contenido no se halla
pegado de por si al significante que lo nombra, y por este motivo el
significante debe remitirse a otro u otros conceptos para intentar dar
mas acabada cuenta de lo que se intenta expresar. En el significante, en
su ser, no esta el relacionarse con un significado, con un contenido, sino
con otras formas. En su ser esta el reproducir la objetividad, ya que la
necesita para continuar su decurso vital, necesita de opuestos que le
ayuden a darse sentido y a otorgar el mismo. Y como toda forma es
limite, es siempre insuficiente para expresar la vida, y por esto, motivo
de superacion.

De este modo tenemos dos corrientes que se comienzan a autonomizar,
la corriente de la vida y la corriente de los significantes. La una es pura
tension vital, contenido que busca exteriorizarse y actualizarse en un
objeto que le permita realizarse y que a la vez la limite, ya que esto es
condicion de la vida en tanto movimiento constante de autosuperacion.
La otra es puro dinero. Los significantes circulan, vacios, sin relacionarse
con el nicleo de lo que nombran, Ilenos de falta de caracter. Circulan
siendo puro medio sin relacionar la intimidad de la cosa que intentan
expresar: ni con la intimidad del emisor ni con la del receptor. De esta
manera, la nominacién genera un objeto que le roba el color a las cosas
por medio de la fijacién de estas a un significante, ya que éste es lo que
esta sin fijar de modo absoluto. Estos le roban la vida a lo expresado y la
vuelcan a su puro proceso objetivo. El significante es simbolico ya que
en él se busca la unién de la cosa con la expresion de ella, pero a la vez
es diabolico, ya que al hacerlo lo que provoca es una mayor escision y
division entre ellas. Lo que se intenta expresar, el sentido de lo intimamente
buscado se pierde, se olvida. Las cosas nominadas, asi, pierden sentido,
de la misma manera que los hombres que se relacionan con el proceso
objetivo y objetivante. Lo Gnico que tiene sentido es seguir realizando la
pérdida de sentido, o alterar esta relacion.

Vemos claramente la preponderancia del momento objetivo por sobre el
subjetivo. La forma significante y sus infinitas e ilimitadas cadenas se
desarrollan cada vez a mayor distancia del desarrollo subjetivo. Prolifera
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la cultura objetiva y la intimidad no puede sostenerse frente a ella.
Aumentan los significantes, aumenta la cadena de medios que tiende a
autonecesitarse y a autoreferirse haciendo mas lejano, cada vez, el logro
del fin; asi, vemos un aumento de la multiplicidad y de la longitud de los
ordenes teleolégicos.

Si tenemos en cuenta lo antedicho sobre la tragedia de la cultura, veremos
que la distancia entre conceptos y vida es muy patente, ya que aquellos
se relacionan entre si y no necesitan de la vida para producirse y
reproducirse. Su dindmica es puramente objetiva y, teniendo en cuenta
que lasignificacion de la cosa esta en intima relacién con ella, no porque
la exprese sino porque vale por ella (y en este «vale por ella» esta
condensada la objetivacion de la vida) llegamos a un punto crucial en lo
que se refiere a la capacidad de conocer que tiene el hombre.

2. Sobre la capacidad de conocer del hombre

Teniendo en cuenta lo que venimos desarrollando, podemos afirmar que
el conocimiento pleno es imposible. Es imposible una adecuacion plena
de los significantes, siempre insuficientes, a la cosa que se intenta conocer.
Esto es lo importante del conocimiento en cuanto proceso. No en tanto
algo fijo, sino en tanto un devenir. El conocimiento es imposible, y por
eso es posible y necesario; es un limite a trasvasar, para encontrar otro
limite que motive su superacion. De ahi la expresion recogida de un
grafiti en el mayo francés, «no queremos hechos, queremos palabras».
Este muestra la finitud del mundo nombrado, su inadecuacion e
insuficienciay la busqueda de la plenitud de sentido a través del mismo,
y siempre carenciado, lenguaje. Al conocimiento de la vida podemos
llegar solo mediante intuiciones o mediante expresiones artisticas, que
manifiestan la totalidad en algo limitado y fijo, y no mediante un
razonamiento légico racional. La vida, ese nlcleo orgénico, es todo lo
anterior al conocimiento, es la unidad prediferencial, a la cual se intenta
(siempre fallidamente) volver al conocer al dividir y analizar, y luego al
sintetizar. Simmel, principalmente en «Intuicién de la vida», intento dar
cuenta de que lalégica puede limitar el conocimiento de la cosay, siguiendo
sus pensamientos, todo aquello que limita el desarrollo de la vida tiene
que ser superado de alguna manera.

El mantenimiento de la dualidad entre sujeto y objeto es necesaria para
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que el conocimiento se supere, pero a la vez es signo de la separacion, y
por ende de la imposible adecuacion plena en la vuelta a la unidad. Lo
importante es tener en cuenta la unidad prediferencial y que la sintesis
sujeto-objeto no es mas que una busqueda de adecuacion entre ellos.
Sujeto y objeto no existen en el ser o la cosa; el ser no es dividido en
sujeto y objeto, estos son conceptos y, por lo tanto, insuficientes y reclaman
una superacion. No hay nada que auténticamente sea, salvo aquello que
no es porque no ha sido nombrado. Todo lo nombrado, automaticamente
por lainsuficiencia de la forma para nombrarlo, deja de ser completo. Es
imposible de superar la discrepancia entre el estado fisico de la vida (en
nuestro caso los conceptos) y la vida. Toda enunciacién de una
determinacion particular es algo unilateral, limitativo y excluyente.

Recordemos: Dios es lo que es. Toda determinacion, todo cierre y
encierro de un contenido o significado en un significante es inesencial,
pero practicamente necesario. Necesitamos de minimas certezas para
poder operar. Y para ello echamos mano al conocimiento. Subsumimos
nuestra experiencia en categorias para apreciarla y expresarla. Pero
como bien sabemos, cuando aumentan los medios, las formas, los
significantes, mas se aleja lo mediado. Asi, el aumento del conocimiento
implica una disminucién del conocimiento y un alejamiento del interior
de la vida. Pero a la vez es signo de lo tragico de la misma. Lo que
aparece como disociacidn, es una de las mas elementales formas vitales.

De esta manera, el conocimiento del hombre tiene forma antropomorfica,
ya que subsume a su manera la vida que lo supera para apreciarla y
expresarla, y a la vez esto es signo de su separacion de la naturaleza.
Pero también el hombre debe revestir este conocimiento con la fuerza
de lo objetivo. Paraddjicamente, una nueva fuerza que emana del sujeto
hace alejar a los conceptos de la vida. EI hombre debe velar la
insuficiencia de su conocimiento para abarcar la vida y de su lenguaje
para expresarla, y debe verlos como validos por fuera 'y a pesar de la
corriente vital, la cual es a-racional y a-légica de por si. El hombre conoce
y piensa, y para seguir adelante con el devenir conocimiento y el devenir
pensamiento, incorpora a si a un objeto, recoge en si algo que no es él
mismo (incluso si es el mismo, ya que tiene la capacidad de
autoreflexionarse y autoreferirse pero no de manera completa, ya que
no puede autoreferirse que se estd autorefiriendo), pero no lo recoge
absolutamente, sino que lo piensa asi. Piensa que aquello parcial, limitado
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e incompleto con lo que nombra aquello sobre lo que reflexiona es idéntico
a aquella totalidad que intenta obtener y que se niega a encasillar en un
concepto.

Simmel, en otro sentido pero plausible de ser relacionado, nos habla de
la

(...) paradoja de que cuanto mas falta de verdad es una representacion
religiosa en tanto que afirmacién de realidad, tanto més pura y
decisivamente se expresa en ello su ser -si se quiere, su <<verdad>>-
como religioso (Simmel, 1988: 94).

En este sentido podemos hablar de la profunda esencia religiosa que se
mantiene en la esperanza del hombre de conocer, y especialmente en la
ciencia. Aquel «saber superfluo» que circula en los &mbitos cientificos y
que fetichiza a la metodologia como garantia de validez de lo expresado
«cientificamente». Como si algo fuese de por si valioso por ser
metodoldgicamente correcto. Puede ser que este conocimiento sea
formalmente correcto, pero no por ello menos alejado de la vida. Es
curioso pensar que, a pesar del postulado desencantamiento del mundo,
en lo més profundo de la actividad humana siguen existiendo pardmetros
religiosos. La secularizacion del mundo nunca fue menor que cuando se
cree que se seculariza. La diferencia con el mundo sacralizado es que
en éste lo religioso era explicito. La ciencia no necesita del aporte de un
Dios, pero necesita una fe y una creencia fuertemente religiosa. El mundo
no esté desencantado, sdlo que el encantamiento esta dentro de los limites
de larazon, y por eso creemos en él. El desencantamiento postulado es
la expulsion de la intuicion y la imaginacion hacia mas alla de los limites
de la forma ciencia.

Vemos hoy en dia un continuo aumento de la ciencia y de su poder, asi
como también un aumento del acceso a la informacion, pero todo esto
no redunda en la autosuperacion de los sujetos ni en un mayor
acercamiento a la vida. De ahi, los cuatro capitulos de metafisica como
culminacion de una obra enorme. La forma de la objetividad es ilimitada,
pero la vida personal se ve cada vez mas limitada y cada vez méas alejada
de la posibilidad de volver a su nlcleo vital. La capacidad del sujeto de
reapropiarse del objeto es poca en relacion al crecimiento y a la
autonomizacion de éste. El individuo queda siempre rezagado en la
carrera por la vida. La cultura de las cosas vive una vida para si de
forma objetiva y el sujeto no puede reapropiarse de este curso vital que
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emergio de él con el fin de volver a su interior. Se establece asi un
abismo entre la cultura de las cosas y la cultura de los hombres.

3. De la tragedia de la cultura
Volvemos asi al

(...) destino fatal de los elementos culturales: que los objetos poseen
una ldgica propia de su desarrollo -no una l6gica conceptual, no una
légica natural- sino sélo la de su desarrollo en tanto que obras culturales
humanas- y en cuya consecuencia se desvian de la direccion con la que
podrian insertarse en el desarrollo personal de las almas humanas. Por
ello esta discrepancia no es en modo alguno idéntica a aquella otra
puesta de relieve a menudo: con la elevacion de los medios al valor de
fines» (Simmel, 1988: 353-354).

Vemos aqui una légica inmanente a las conformaciones culturales de los
conceptos. Esta légica domina los desarrollos, los cuales no tienen un
impulso subjetivo, un contenido vital, sino objetivo. En este sentido el
hombre es usado como mero medio para continuar los desarrollos de la
cultura objetiva. Asi podemos ver una corriente vital que se realiza en
los hombres y sus creaciones, y una corriente objetual que se realiza en
mas objetos a través de los hombres y le limita a estos la capacidad de
ser mas. El objeto necesita del sujeto para superarse, y asi se invierte la
relacion cultivante. Los desarrollos no vuelven al hombre y a la corriente
vital que éste encarna sino que estos desarrollos que usan de medio al
hombre, y por ende a la vida, son realizaciones de esa corriente objetual
y la realizacion de la misma. Esta es la auténtica tragedia de la cultura,
ya que el hombre es mero portador, no aporta su interior a la creacion, y
los objetos se crean con prefiguraciones internas a ellos mismos y sin
intervencion de la vida. Este es el llamado destino tragico, en el que las
fuerzas objetivas que se vuelven contra la vida surgieron de ésta y para
realizarla. Esas fuerzas objetivas toman un camino auténomo, el cual
«ya no coincide con el de la cultura en tanto que perfeccion vital» (Simmel,
1988: 351). Esta perfeccion vital se hace cada vez menos posible, y en
el &mbito de la ciencia, como vimos, esto se traduce en una imposibilidad
de conocer plenamente, y en un dominio de la fetichemetodologia.

Pero la vuelta objeto de la Vida, su puesta en forma, es necesaria, y en
nuestro tema, la determinacion del concepto siempre es puramente ideal;
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si se la cree o0 toma en cuenta, esto nada tiene que ver con el ser de la
cosa que el concepto nombra. EI hombre, como vimos, es un ser
profundamente religioso ya que cree en el ser y en la verdad de aquello
que nombra. Es necesaria esta creencia para poder operar, no puede
descreerse de todo, no se puede desconfiar de todo.

4. De la voz propia y la atribucion de sentido como posibilidad de
realizacion de la vida y de los sujetos.

Pues si ese juego entre consentir y rehusar es coqueteria, ¢acaso Dios y
el mundo se comportan con nosotros de otra manera? ;Las cosas no nos
seducen cada vez mas para rehusarnos finalmente su esencia ultima?
¢No nos envuelve su perfume y su velo, pero solo lo suficiente como
para impedir que nos apoderemos de ellas? ¢ La existencia no nos mira de
soslayo, con una promesa que no cumple y a cambio de la cual
empefiamos todo nuestro ser como ciegos y embrujados? (Simmel, 2007:
53)
El conocimiento, que es un proceso coqueto, constante y siempre
inacabado puede tener, a mi parecer, centralmente dos consecuencias
relacionadas. Una pienso que es el establecimiento dogmatico de una
cadena de significantes que dominen la vida, y otra, el olvido de la cosa
o de la vida a partir de una intencién de conocer a través del lenguaje.
Cuando se intenta subsumir una cosa a un significante lo que se logra
instantaneamente es un olvido de la cosa y una autonomizacion del
significante. Ahi, en el preciso momento en que se busca unir los destinos
de ambos, la vida y el concepto, diabdlicamente, se comienzan a alejar
cada vez més.

Pero dijimos que se dan significaciones, de hecho el diccionario existe,
pero esto sdlo se da a partir de la definicion de un campo repleto de
coordenadas que no son absolutas pero que valen como tales y, como
vimos, a través de la creencia se vela la falta que toda voluntad de
significacion llevaensi.

De esta manera llegamos al plano de la comunicacion, otro ambito en el
cual la preponderancia del lenguaje y laimposicion de sus formas tienen
muchas consecuencias.

La fuerza de lacomunicacion reside en la posibilidad de poner en contacto
y bajo un cierto grado de entendimiento formal, a un quantum de sujetos.
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Esta corriente de sujetos a sujetos y de los sujetos con ellos mismos
debe darse, como venimos afirmando, a través de objetos. Pero el
problema esta, otra vez, en que en esta odisea, en esta vuelta a si de la
vida luego de un largo recorrido, ésta puede realizarse o las formas
pueden alienarse de ella. Lo importante es evitar que los significantes se
transformen en algo anéalogo al dinero —del cual Simmel se ocup6
extensamente en su gran obra Filosofia del dinero (Simmel, 1977) —,
otro significante que no remite mas que a si mismo y a su légica. Y lo
complejo es que el lenguaje es un objeto sobre el cual debe pasar el
sujeto para cultivarse, para lograr su valor propio. Asi, éste es necesario
para tematizarse, para conocerse a si y para comunicarse. De esta
manera, la relacion vida-significante que conforma una forma, es un
intento finito de expresar lo infinito.

En este sentido encontramos en la comunicacion la clave de la posibilidad
de escapar a la logica objetivante de la opresion de la vida por los
conceptos.

Todo significado es mas significado y mas que significado. Lo que intenta
la comunicacidn es devenir sentido, significar algo, cobrar vida nueva,
pero sabemos que este intento es siempre fallido y muchas veces esta
intencion de devenir mas que si mismo esta bloqueada por la légica
formal de los significantes que puede llevar a la repeticion o al olvido. Y,
si es que como venimos diciendo, el significante es una forma sin
contenido, podemos llegar a entender la necesidad social de la
comunicacion. El significante no lleva en su ser un significado, sino que
lo despierta en otro y se realiza en lo que despierta en otro. Que sea sin
contenido es su gran peligro pero a la vez es lo méas importante, ya que
le entrega un lugar vacio y propicio a quien lo resignifica, y asi permite la
entrada nuevamente de la vida a la formay la continuacion del proceso
vital. Que sea sin contenido es necesario para la vida, y a la vez una
amenaza para ella. Que sea sin contenido es el fundamento de lo social
en el conocimiento y en la significacion. Lo social o vital s6lo puede
manifestarse en tanto tenga un lugar donde hacerlo y una forma a través
de la cual expresarse.

Lavida es mas vida'y mas que vida, «nadie es nunca sélo aquello que es
en este instante sino que es un plus» (Simmel, 1988: 318). Como dijimos
todo significado es mas significado y mas que significado. Es més
significado por la diseminacion de su sentido, por la reinterpretacion y la
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reformulacion constante que se da con él, y es mas que significado
porque genera formas de socializacion, formas sociales de intercambio
de efectos, interrelaciones que pueden tanto continuar la vida como
limitarla. En el interior mas puro de la vida esta la blsqueda de ser
forma para realizarse y autotrascenderse, y a esto ayuda la
intersubjetividad que generay se genera a partir de la comunicacién en
tanto que interrelacion.

Siempre el sujeto trata de volcarse completo al objeto (siempre la vida
busca un concepto que la abarque completamente) y trata de absorberlo
en su completitud. Cosas que nunca puede, ni significacion plena, ni
vuelta de un objeto -siempre otro- a si mismo. Cuando vuelve siempre
hay un plus, dado por el recorrido del objeto y por la reinterpretacion del
sujeto; «las cosas tienen facetas que no se pueden expresar en dinero»
(Simmel, 1977: 504), como por ejemplo la tierra para el campesino. En
este sentido, mientras que se dé una interpretacién y no una repeticion
dogmatica, mientras que se le atribuya sentido a la palabra y no se la
tome como tal, mientras exista la posibilidad de expresar diferentes voces
sobre diferentes topicos, existira una intervencion subjetiva, y por lo tanto
un plus, una puesta de la vida en el decurso vital de su devenir. Mientras
juguemos al teléfono descompuesto y creamos en sus resultados, mientras
pongamos nuestra subjetividad en juego, la vida podra seguir
sobrepasandose. Todos, para ser, necesitamos tanto comunicar, hacer
valer nuestra voz y valorar lo que tenemos para decir, como darle
contenido a los significantes, a los textos, a las instituciones, al mundo, a
nosotros mismos. Poner de nosotros, sea atribuyendo sentido o hablando
y dandole valor a lo que tenemos para decir, es esencial para que los
sujetos nos realicemos, para que nuestra vida se juegue, se ponga, se
contradiga y se enriquezca.

En cada nueva reencarnacion, hay un acercamiento mas pleno, pero
siempre por la tangente, a la totalidad. Cada nueva significacion, cada
diseminacion, cada volverse otro del significado es un mantenimiento de
su vida, es valorar al objeto por medio de la apropiacion subjetiva. El
significante sélo tiene sentido para la vida en tanto se le atribuya una
conexion (y ésta siempre nueva) entre aquél y ella. La resignificacion
implica la reincorporacion de la vida al significante. Es la muestra de la
unién preanalitica de la vida y la forma. De esta manera el producto
objetivo es valioso subjetivamente; sélo en el alma de quien dice su opinion
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y manifiesta su cosmovision, de quien otorga sentido, desoye los dogmas
y asi se enfrenta al olvido, cobra valor y sentido lo objetivo. Asi se torna
nuevamente subjetivo lo objetivo y se supera el limite actual que imponia
el significante, haciendo necesaria una nueva cadena formal para
expresar la vida ahora mas amplia. Se vuelve a abrir el proceso de
objetivacion de la viday vitalizacién del objeto.

La posibilidad de la continuacion de la vida es tan inmanente a ella como
el peligro al cual se somete al formalizarse. Esto lo vemos claramente
cuando Simmel nos afirma que

(...) lamayor parte de los productos de nuestro crear espiritual contienen
en el interior de su significacion una cierta cuota que nosotros no hemos
creado (...) mas bien, en casi todas nuestras realizaciones hay contenido
algo de significacion que puede ser extraido por otros sujetos, pero que
nosotros mismos no hemos introducido (Simmel, 1988: 348).

Vemos aqui claramente como Simmel hace referencia al plus de
significado que conlleva toda forma. El proceso se mantiene como un
proceso de constante creacion de mas vida, de mas que vida y de
interacciones. Digo interacciones ya que es explicita la referencia a la
intersubjetividad en el proceso de creacion, dandole la chance a la
dindmica inquieta de la vida de ir deviniendo a través del aporte de distintos
sujetos que participan en el proceso de desplazamiento comunicacional.
De esta forma el poder nominador de quienes detentan el monopolio de
la voz y el de la ciencia se ve cuestionado, ya que no dejan de ser un
punto de vista sobre lo que tratan y no pueden llegar a una conclusion
absoluta, ni a una dominacion plena de lo que intentan nombrar.

Lo que es necesidad es peligro, y esto lo expresa muy bien Simmel
cuando afirma que

(...) tan pronto como nuestra obra esta ahi, no s6lo posee una existencia
objetiva y una vida propia que se han separado de nosotros, sino que
en este ser-si-misma -como por gracia del espiritu objetivo- contiene
fuerzas y debilidades, partes constitutivas y significatividades, de las
que somos totalmente inocentes y por las que a menudo somos
sorprendidos nosotros mismos (...). Estas posibilidades y medidas de
autonomia del espiritu objetivo sélo deben poner en claro que, también
alli donde éste es producido a partir de la conciencia de un espiritu
subjetivo, posee tras la objetivacion que ha tenido lugar una validez al
margen de ésta y una posibilidad independiente de su re-subjetivizacion;
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es claro que esta posibilidad no necesita en modo alguno realizarse
(Simmel, 1988: 349-350).

Asi, el concepto toma vida propia y se separa del proceso de creacion;
tiene un ser en si que puede, o no, ser medio para futuras superaciones
de este concepto y un mayor acercamiento de la vida a si misma.

Estan abiertas las dos posibilidades. Por un lado la cadena de significantes
puede mantener la impersonalidad del dinero, repetirse y emanarse slo
de unos pocos lugares semi legitimados a la fuerza y relacionarse de un
modo vacio con los hombres al referirse sdlo a si misma; pero también
puede tener una gran cuota de personalidad cuando el sujeto pone de si
mediante la atribucion de sentido. Si la logica vital esta caracterizada
por laexactitud del calculoy la precision racional que vacian de contenido
las formas es porque las formas vitales estan mas impregnadas por la
l6gica econdmica que por la busqueda de conocimiento y comunicacion
de la interioridad. Si esto es asi, la comunicacion alienante favorece la
pérdida de sentido de la vida (y de los sujetos, obviamente) y se mantiene
impersonal y vacia. Pueden darse las dos cosas, 0 una coagulacion vacia,
fija y dogmaética que olvida y aleja el concepto de lo que éste buscaba
expresar, 0 una dinamizacion continua de la bisqueda de crecimiento de
la viday de los sujetos.

Ante la ciencia que busca fijar en conceptos absolutos y certeros y la
exactitud calculante del dinero, la circulacion de significantes permite la
puesta de la subjetividad en la significacion, el poner de uno y asi cargar
de sentido o de vida la objetividad de la cadena significante.

En la produccion de la cadena significante comienza a jugarse el riesgo
de la objetivacion, por ende del olvido y la repeticion dogmatica. Pero en
la puesta en circulacion de los significantes o en su resignificacion
continua estos pueden dar y ser cargados nuevamente de sentido. De
esta manera es importante que el conocimiento sea tematizado, al igual
que la objetividad de los significantes como el dinero, para que vuelvan a
la cadena vital y se resignifiquen. El problema radica en que la cienciay
el dinero postulan su objetividad y su separacién de la vida como una
virtud y una necesidad de su ser. Nosotros preferimos darle espacio a la
voz de todos e importancia a todas las opiniones, todas las lecturas,
todas las cosmovisiones. No hay vida ni sujeto sin que estos pongan de
su parte.
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Quisiéramos llevar al lector a una consecuencia en que le sea
preciso poner de su parte

Jacques Lacan
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Rubén Dri

Iglesia y poder

Los que son tenidos por jefes de las naciones, se ensefiorean de ellas; y
los grandes entre ellos, ejercen potestad sobre ellas; No sera asi, pues,
entre ustedes; sino el que quiera llegar a ser grande entre ustedes, sera
su servidor, y el que quiera ser el primero, sera el siervo de todos; porque
aun el hijo del hombre no vino a ser servido, sino a servir (Mc 10, 42-45).

Sacerdocio y profetismo expresan dos visiones contrapuestas sobre Dios,
la sociedad, las relaciones sociales, el poder. El litigio entre el profeta
Amos y el sacerdote Amasias sirve de perfecta ilustracion:

Entonces Amasias, sacerdote de Betel, le mand6 este recado a Jeroboam,
rey de Israel: "Amos esta conspirando contra ti en pleno centro de Israel.
No hay que permitirle que siga hablando, pues dice que a ti te mataran a
espada y que Israel sera llevado al desierto, lejos de su patria. Luego
Amasias fue a decirle a Amos: “Sal de aqui, visionario; andate a Juda,
ganate alla la vida dandotelas de profeta. Pero no profetices mas aqui en
Betel, que es un santuario real, un templo nacional”. Amos le replico: “Yo
no soy profeta, ni pariente de profeta; soy simplemente un hombre que
tiene sus vaquitas y unas cuantas higueras. Yavé es quien me tomo
cuando yo iba arreando mis vacas, y me encargé que hablara a Israel en
nombre suyo. Pues bien, ya que ti me prohibes hacerlo, también tengo
algo para ti de parte de Yavé: "Un dia tu esposa se prostituird en plena
calle, tus hijos e hijas moriran en la guerra. Los vencedores se repartiran
tus bienes, tG mismo moriras en tierra extranjera, e Israel sera llevado
lejos de su pais’ (Am 7, 10-17).



138 Diaporias 9

El enfrentamiento no puede ser més violento, sin posibilidades de recon-
ciliacion. El sacerdote habla en nombre del rey, del poder del monarca,
mientras que el profeta lo hace en nombre de Yavé, el Dios de Moisés,
el del éxodo. El sacerdote denuncia al profeta, es el vocero de los inte-
reses del poder monarquico, mientras que el profeta denuncia los abu-
sos de ese poder, poniéndose en el polo opuesto, el pueblo campesino,
agobiado por las pesadas cargas que la monarquia hacia caer sobre sus
hombros.

El profeta no busca reconciliarse con el sacerdote. Todo lo contrario, lo
amenaza con los mas duros castigos que recaeran sobre él, sobre su
esposa y sobre todo el pueblo. El sacerdote, por su parte, lo conmina a
salir del pais, en caso contrario, el rey le aplicara el castigo correspon-
diente.

1.- El profetismo y el poder

El profetismo de Israel no es un caso Unico en la historia. Diversos
pueblos de la antigliedad pertenecientes a la Media Luna de Tierras
Fértiles lo conocieron. Pero se trata de un profetismo original cuyas
caracteristicas tipicas son por demas interesantes. En primer lugar, su
matriz fue el hecho histérico del «reinado de Yavé», del cual nos quedan
dispersos fragmentos en las narraciones biblicas.

En los primeros tiempos de la formacién del pueblo hebreo, Gedeon, uno
de los lideres carismaticos que cumpli6 un papel destacado en la lucha
victoriosa contra sus enemigos, fue invitado por el pueblo o por parte del
mismo a asumir la realeza: «Los israelitas dijeron a Gededn: “Ya que
nos salvaste de los madianitas, sé tU nuestro rey, y después de ti tu hijoy
los descendientes de tu hijo’» (Jue 8, 22).

La propuesta consiste en que no s6lo Gededn asuma como rey, sino que
se instale la dinastia real en su familia. Ello significa que hay un proyecto
concreto de instalar la monarquia en el naciente pueblo. El texto se
refiere a «los israelitas», pero evidentemente se trata de una fraccion
del mismo, de una parte que, tal vez, tenga intenciones de participar del
poder monarquico.

La respuesta de Gede6n es altamente significativa: «No seré yo ni mi
hijo quien reine en Israel, sino que Yavé es nuestro rey» (Jue 8, 23).
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Gedeon proclama, de esta manera, la monarquia divina, poniéndola en
contraposicidn con la humana. Si Yavé es el rey del pueblo de Israel, no
se puede proclamar a ningtin hombre como rey, porque ello seria contra-
venir la soberanfa divina.

El libro del Exodo pone en boca de Moisés y el pueblo de Israel un
cantico triunfal después del paso del Mar Rojo, cuya segunda parte dice:

Lo oyeron los pueblos y se turbaron

se asustaron los gobernantes de Filistea;

temblaron los jefes de Edom y los generales de Moab,
se angustiaron los gobernantes de Canaéan.

Pavor y espanto cay6 sobre ellos;

Ante la fuerza de tu brazo que se queden callados,
Mudos como piedra, hasta que pase tu pueblo, Yavé,
Hasta que pase el pueblo que adquiriste.

T lo llevarés y lo plantaras en los cerros de tu herencia,
El lugar en que pusiste tu Morada, oh Yavé,

El Santuario del Sefior, obra de tus manos.

iQue Yavé reine eternamente! (Ex 15, 16-18%).

Es uno de los diversos himnos que celebran las victorias de los habiru o
hebreos contra diversos monarcas cananeos. Los hebreos son tanto los
componentes del grupo de Moisés que logrd salir del Egipto imperial,
como los diversos grupos que se habian sublevado en contra de los mo-
narcas cananeos y los campesinos agobiados por los pesados tributos
que cobraban los monarcas.

Se contraponen en el himno los gobernantes, jefes y generales, al pueblo
y Yavé, cuyo reinado se proclama para la eternidad. Frente a los pode-
res de los monarcas cananeos, a quienes se cuestiona y condena, no se
proclama ningln poder sustitutivo en el seno del pueblo hebreo. En cam-
bio, se proclama el poder de Yavé, a quien se lo proclama como rey. Se
trata, efectivamente del «reinado de Yavé».

Este reinado de Yavé estaba conformado por una sociedad tribal
antimonarquica, antijerarquica, antitributaria, con una economia basada
en el don o en el compartir. Desde abajo hacia arriba, estaba organiza-

t En la traduccién se tienen en cuenta correcciones hechas por Gottwald. La primera
parte del himno se refiere a la victoria obtenida sobre los egipcios y la segunda, que es
la que he transcripto, a las victorias sobre determinados monarca cananeos.
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da en familias extendidas, asociaciones de ayuda mutua y tribus, las
cuales conformaban una «confederacion de tribus». Todas las instan-
cias reconocian autoridades colegiadas.

Esta construccidn, cuyos ejes fundamentales fueron puestos, sin lugar a
dudas, por el grupo de Moisés que pudo romper la opresién del imperio
egipcio, tuvo una duracion de, aproximadamente, dos siglos (1200-1000).
En el afio mil cae derrotada por David y su tropa que impusieron la
monarquia, volviendo a caer el pueblo, o sea, las tribus, en la pesada
opresién monarquica contra la cual habian luchado durante tanto tiem-
po.

Las reacciones tribales en contra de la monarquia atraviesan tanto el
reinado de David como el de Salomén, pero es sobre todo en el reinado
de este Gltimo, cuando la opresion monarquica se hace méas pesada, que
los conatos insurreccionales se agudizan, estallando a la muerte del rey.
Como el sucesor, Roboam, no quiere aflojar los pesados tributos que
caian sobre los campesinos, las tribus se separan exclamando:

«¢Qué parte tenemos nosotros con David? jNo tenemos herencia con
el hijo de Jesé! jA tus tiendas, Israel! jMira ahora por tu casa, David!»
(1Re 12, 16). David expresaba el proyecto monarquico que se habia
formado en la tribu de Juda que nunca perteneci6 a la confederacion de
tribus. La expresion «a tus tiendas» significa claramente el ideal de la
confederacion o reinado de Yavé elaborado en las duras jornadas del
desierto.

Pero, los tiempos de la confederacion habian pasado. Las tribus escindidas
de lamonarquia davidico-saloménica forman una nueva monarquia, con
todas las injusticias, desigualdades y opresiones de las monarquias de la
época. Surgen entonces tanto en el reino del norte, el de las tribus o
Israel, como el del sur, el de Jud4, los grandes profetas que retomaran
las tradiciones del éxodo, de las luchas antimonarquicas y del reinado de
Yaveé.

Los tipos de profetas fueron variados. En primer lugar, los profetas fun-
cionarios de la monarquia, denominados, en general, como falsos pro-
fetas. Luego, los profetas reformistas criticos al estilo de Natan e Isaias.
Estos se encuentran en la esfera del poder monarquico, pero, a diferen-
ciade los anteriores, son criticos de los abusos, de las injusticias y opresio-
nes del poder.
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El caso de Isaias es por demas significativo. Efectivamente, pertene-
ciente a los circulos nobles, con una cultura superior, no cuestiona la
monarquia como sistema de gobierno. Su ideal no es la confederacion.
Pero es intransigente con tanto con las injusticias del poder politico como
con las hipocresias sacerdotales. Sus cuestionamientos a la vacuidad de
una religion sin contenido social alcanzan una virulencia propia de un
profeta radical.

En tercer lugar, estan los profetas radicales antimonarquicos. Sus re-
presentantes mas importantes son Amas, Oseas, Jeremias y, sobre todo,
Miqueas. Su ideal, su utopia, es el reinado de Yavé, la confederacion de
tribus. Sus enemigos son los reyes, los cortesanos, las mujeres de los
cortesanos, los falsos profetas, los jueces y los sacerdotes. EI mas radi-
cal de todos es Miqueas, un campesino que sufria en carne propia la
opresion de la monarquia y el sacerdocio.

Finalmente, estan los profetas de la restauracion, como Ageo y Zacarias,
entre otros, los cuales, vueltos del exilio babil6nico, reclaman la recons-
truccion del templo, sin el cual es impensable la reconstruccion del pue-
blo, pensado ahora no con las categorias puras del profetismo, sino mez-
cladas con las sacerdotales.

Es importante también conocer las diversas etapas por las que pasé el
profetismo hebreo. Me limito en esto al profetismo clésico, el que va del
siglo VII1 al IV. En el siglo VIII las tribus de la antigua confederacién
conformaban el reino de Israel, en el centro y norte, bajo laamenaza del
imperio asirio en rapida recomposicion. Florecen alli Amos y Oseas,
profetas de fuego que expresan los reclamos de la poblacién campesina
expoliada por la monarquia en alianza con el sacerdocio.

En el sur, la tribu de Juda con algunos restos de la tribu de Benjamin
conformaban el reino de Juda, donde resonaban las voces de Isaias,
reclamando reformas profundas a la monarquia, y de Miqueas, que re-
clamaba la refundacion de la confederacion como reinado de Yaveé. Pro-
clama la destruccion de la monarquia y el sacerdocio, de Sion y del
templo.

A fines del siglo VIl y principios del V1, el reino de Israel ya habia sido
destruido por los asirios, y el reino de Juda se encontraban bajo la ame-
naza del imperio neobabilénico, el que finalmente tomara Jerusalén,
exiliando a sus estamentos dirigentes. Los babilonios seran luego derro-
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tados por los persas, quienes impulsaran el retorno de los dirigentes
exiliados para reconstituir el estado judio bajo dependencia persa.

Actlan entonces el profeta Jeremias, quien, en aguda confrontacion
con el sacerdocio, anuncia la realizacion de «un nuevo pacto» entre el
puebloy Yavé, mientras el profeta que se conoce como Isaias Il anuncia
«un nuevo éxodo» con un pacto entre Yavé y el pueblo, con un sentido
claramente democrético.

Con el retorno propiciado por la politica del imperio persa, acttan diver-
sos profetas cuyo mensaje central se refiere a la necesidad de la restau-
racion. Entre ellos sobresalen Ageo y Zacarias. Desde el seno del pue-
blo, mientras tanto iba surgiendo una concepcion contrahegemanica que
desembocaria en la literatura apocaliptica.

El valor central alrededor del cual es necesario organizar la sociedad
seglin los mensajes proféticos es el don, la generosidad, el compartir,
por sobre el egoismo, la mezquindad, la acumulacién. Lo contrario del
don es la deuda, la cual debe ser eliminada. Las deudas se condonan.
Los bienes estan al servicio de todos. Su dindmica es la de una sociedad
en la que el poder se horizontaliza.

2.- La monarquia, el sacerdocio y el poder

La fundacion de la confederacion como reinado de Yavé, tipificadaen el
capitulo veinticuatro del libro de Josué, tuvo lugar alrededor del 1200.
Colapsa alrededor del afio 1000, con la derrota de Saul en la batalla de
los montes Gelboé a manos de los filisteos. David, y no Sadl, es el verda-
dero fundador de la monarquia que significo la regresion de los campe-
sinos a la situacion de opresion.

El pueblo hebreo se habia conformado en lucha contra toda concepcion
monarquica y ahora se encontraba oprimido por la monarquia. Menes-
ter era reinterpretar los simbolos que expresaban el proyecto confede-
rado. Para ello era absolutamente necesaria la alianza con el sacerdocio.
Se conforma entonces lo que podriamos llamar «proyecto monarquico-
sacerdotal», que admitird a su vez, la version «sacerdotal-monarquico».

También en el sacerdocio es necesario distinguir distintos tipos. Por una
parte, estan los sacerdotes «populares», denominados, en general, «levi-
tas», que formaban parte de la confederacion o reinado de Yavé y acom-
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pafiaban con «el arca de la alianza» a las milicias campesinas cuando
debian lucha contra los ejércitos monarquicos.

Por otra parte, existia el «sacerdocio oficial», monarquico, siempre alia-
do al poder. Salomon, en contra de la concepcion profética (2Sam 7, 4-
7), hace construir el templo, de acuerdo a la concepcion monarquica.
Imposible pensar en una monarquia sin su respectivo templo y el
sacerdocio encargado del mismo.

La monarquia pasa por diversas etapas. Después de la muerte de
Salomén se divide en los dos reinos ya citados, los cuales terminan ca-
yendo bajo diversas dominaciones, hasta el retorno propiciado por el
imperio persa, con el cual el proyecto monarquico-sacerdotal pasa a ser
«sacerdotal-monarquico». Es el proyecto sacerdotal en toda su pureza,
que se libera del monarca.

El proyecto sacerdotal fue preparado en el siglo VI, durante el exilio.
Sobre el mismo estamos bastante bien informados por los textos bibli-
cos?. Es una sociedad estructurada alrededor del valor pureza, una so-
ciedad jerarquica, en la que la pureza es la que determina el orden so-
cial. Los pobres no pueden observar las normas de pureza y, por otra
parte, estan expuestos a todas las enfermedades que conllevan impure-
za.

La concepcion del poder, tanto en el proyecto monarquico-sacerdotal
como en el sacerdotal-monarquico aparece con claridad en los salmos
reales®;

«Hice un pacto con mi elegido, juré a David, mi servidor, mantener eter-
namente su descendencia y afirmar su trono a través de los tiempos»
(Sal 89, 5). De modo que el pacto que Yavé hizo con el pueblo, o sea,
con las tribus, ahora lo hace directamente con el rey. Pero mas que un
pacto es directamente un compromiso personal que asume Dios con el
rey, de asegurarle el poder a él y a su descendencia.

2 |_os textos del proyecto sacerdotal son Exodo 25-40 que constituye una reinterpretacion
del éxodo en funcion del sacerdocio; Génesis 1, 1-31; 2, 1-4, la narracién de la creacion
del mundo para fundamentar la ley del sébado; el Levitico que fundamenta en el valor de
lapureza la estructuracion de la sociedad; Ezequiel 40-48 que constituye la formulacién
mas clara'y completa del proyecto sacerdotal.

3 Salmos reales: 2; 18; 20; 21; 45; 48; 72; 76; 84; 87; 89; 110, 122; 132; 144.
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He cefiido la corona a un valiente, he sacado del pueblo a mi elegido.
Hallé a David mi siervo, y lo consagré con mi aceite santo. Mi mano
siempre estara con él, que fortaleceré con mi brazo. EI enemigo no
podréa sorprenderlo, ni vencerlo el malvado. Yo delante de él aplastaré a
sus enemigos, y les pegaré a los que lo odian (Sal 89, 20-24).

La promesa divina se extiende a la proteccion en contra de los enemigos
que seran aplastados.

Continua el Salmo: «Extenderé su imperio sobre el mar y dominara has-
ta los rios» (Sal 89, 26). Los rios son el Tigris y el Eufrates, el espacio
donde se desarrollaron los grandes imperios de los asirios y babilonios.
La promesa divina es que esos imperios seran dominados por el imperio
davidico-saloménico.

De esa manera tenemos ya los fundamentos de toda Teologia de la
Dominacion e Imperial. Tendra un éxito notable. Servira para legitimar
las cruzadas, la conquista y «evangelizacion» de América y las dictadu-
ras terroristas de América Latina. Misticos como San Bernardo fueron
partidarios de esta concepcion teoldgica.

3.- Jesus de Nazaret y el poder

Después que tomaron preso a Juan, fue Jesus a la Galilea anunciando el
evangelio de Dios, proclamandolo de esta manera: «Se ha cumplido el
tiempo y esta cerca el Reino de Dios: conviértanse y crean en el evan-
gelio». (Mc 1, 14-15).

Jesus de Nazaret retoma el mensaje del Reino de Dios muchos siglos
después de su primera proclamacion y en un contexto distinto. Su pro-
clamacion es polémica frente al reinado de Herodes Antipas, el tetrarca
que reinaba en Galilea, Decapolis y Perea y contra el imperio romano
del que dependia Herodes.

Luego de su proclamacion el evangelio de Marcos presenta a Jesus
escogiendo a los militantes del Reino:

JesUs caminaba por la orilla del lago de Galilea. Ahi estaban Simény su
hermano Andrés, echando sus redes en el mar, porque eran pescadores.
Jesus los vio y les dijo: “‘Siganme, que yo los haré pescadores de hom-
bres’. Y con eso, dejaron sus redes para acompafarlo (Mc 1, 16-17).

Iglesia y poder 145

El militante del reino es presentado como «pescador». En la tradicion
profética el pescador es simbolo de lucha y castigo (Cfr. Jer 16, 16; Am
4,2; Ez 29, 4). En el contexto de la narracién marcana significa que el
militante es un luchador del Reino que se enfrenta a los poderes de
opresién sobre los cuales se explaya luego el evangelista, es decir, escri-
bas, fariseos, sacerdotes, y herodianos (Mc 2, 1-28; 3, 1-6) y sobre todo
el imperio romano (Mc 3, 20-35).

El proyecto del Reino se construye, en acuerdo perfecto con lo mejor de
la tradicidn profética, alrededor del valor fundamental del don. Jesus
propone una nueva economia basada en el compartir como contrapues-
ta al acumular (Mc 6, 32; 8, 30). Desprecia completamente el valor
pureza del proyecto sacerdotal (Mc 7, 1-23). EI mismo se hace impuro
al mezclarse continuamente con los impuros.

Para realizar el proyecto del Reino funda un movimiento, al estilo de los
movimientos proféticos, como lo habia hecho el Bautista, del cual Jesus
habia sido discipulo, es decir, miembro de su movimiento. El tema del
poder pasa a ser, en consecuencia, un tema central.

Las denominadas tentaciones en el desierto (Mc 1, 12-13; Mt 4, 1-11;
Lc 4, 1-13) son tentaciones del poder. El enfrentamiento es entre Jesus
y el demonio, entre la concepcion profética del poder y la concepcién
monarquico-sacerdotal, entre el poder que viene de arribay el que viene
de abajo, el poder de dominacién y el de liberacién. Marcos sintetiza el
enfrentamiento con los simbolos de los animales salvajes y los angeles.

El sentido pleno se expresa con la mayor claridad en el debate que se
establece entre Jesus y sus discipulos en el momento del enfrentamiento
de Jesus con los poderes del Estado de Israel:

Como ustedes saben, los que son considerados como jefes de las nacio-
nes las gobiernan como si fueran sus duefios; y los poderosos las opri-
men con su poder. Pero entre ustedes, que se haga el servidor de todos,
y el que quiera ser el primero, que se haga el siervo de todos (Mc 10, 42-
44).

La contraposicion es entre el poder como arjia y el poder como
diakonia, es decir, el poder como mando, imposicién, dominacion, po-
der que viene de arriba, que esta arriba y el poder como servicio, poder
que viene de abajo, que esta abajo. El siervo no puede servir desde
arriba. Necesariamente lo tiene que hacer desde abajo. Esto es impor-
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tante, porque en las reinterpretaciones a que sera sometido el texto, se
terminara sosteniendo un servicio que presta quien tiene el poder divino
absoluto como es el Pontifice de Roma, autodenominado «siervo de los
siervos de Dios».

4.- Las primeras comunidades y el poder

En los diversos grupos que formaron diversas comunidades o iglesias —
ekklesiai- el poder fue un tema de arduas discusiones como puede ver-
se en el evangelio de Marcos, en el cual las criticas a los apdstoles
alcanzan picos muy altos.

Frente al evangelio imperial que sostenia que la salvacion venia del po-
der de dominacion, las comunidades cristianas sostienen que las buenas
noticias vienen de abajo, del pobre, del campesino de Galilea llamado
Jesus, el Cristo. Frente a la proclamacion del emperador como el sefior
del mundo, proclaman que Jesus es el kyrios, el Unico sefior.

Es explicable entonces la indignacion de Celso y las persecuciones. Al
principio que sostienen los primeros cristianos sobre la imposibilidad de
servir a dos sefiores, contesta Celso que ésas son «palabras de faccio-
s0s que quieren hacer grupo aparte y separarse del comin de la socie-
dad» (Celso, 1989:111). Mas adelante agrega:

(...) quien, hablando de Dios, declara que hay un solo ser al que se debe
el nombre de ‘Sefior’, es un impio que divide el reino de Dios e introduce
en él la sedicion, como si hubiese dos partidos opuestos, como si dios
tuviese delante de si un rival para hacerle frente (Celso, 1989:112).

La indignacion de Celso es explicable. Los cristianos admiten al Cristo
como Unico Sefior. Ello significa que se lo niegan al emperador y a los
dioses del imperio. En consecuencia se niegan a participar en los cultos
publicos, pues éstos significaban la legitimacion del imperio. Era la utili-
zacion de lateologia para legitimar el poder de dominacion imperial, ese
pecado que es imperdonable al decir de Jests. (Mc 3, 28-30).

Con més claridad y contundencia todavia se expresa Celso:

Suponed que os ordenen jurar por el Jefe del Imperio. No hay ningtn mal
en hacer tal cosa. Porque, es entre sus manos en donde fueron colocadas
las cosas de la tierra, y es de él de quien recibis todos los bienes de la
existencia. Conviene atenerse a la antigua frase: ‘Es necesario un solo
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rey, aquel a quien el hijo del artificioso Saturno confio el cetro’. Si procu-
rais minar este principio, el principe os castigard, y razén tendra; es que
si todos los demas hiciesen como vosotros, nada impediria que el Empe-
rador se quedase en solitario y abandonado y el mundo entero se torna-
ria presa de los barbaros mas salvajes y méas groseros. No existiria en
breve ninguna sefial de vuestra hermosa religion, y lo mismo aconteceria
de la verdadera sabiduria entre los hombres (Celso, 1989:122).

Hic Rhodus, hic salta! Aqui hay que saltar. Aqui esta el problema que
los cristianos le plantean al imperio, aqui se encuentra la clave de las
persecuciones. Celso es claro y contundente. Dice que en manos del
emperador «fueron colocadas todas las cosas de la tierra». Los cristia-
nos lo niegan. Ellas estan en manos del Gnico Sefior que no es precisa-
mente el emperador. Este las ha usurpado.

Del emperador reciben todos los bienes de la existencia sélo los podero-
sos, los que pertenecen a la burocracia imperial o a la aristocracia. La
mayoria no sdlo no recibe esos bienes, sino que recibe los males de la
opresion militar, de la opresién econémica, del hambre y la muerte, de-
nunciados por el Apocalipsis en las figuras de los jinetes (Apc 6, 1-8).

5.- El sacerdocio y el imperio

A fines del siglo I, como lo atestiguan las denominadas «Cartas
pastorales», las comunidades plenamente democréticas, horizontales, ya
conocen una determinada jerarquizacién que, en un proceso complejoy
contradictorio, fue evolucionando hacia una institucion religiosa, la Igle-
sia, que, como poder religioso, pacta con el poder politico.

En el lapso de los siglos 1V y V se estructura el poder politico-religioso
que regira en el occidente medieval. Pueden sefialarse algunos aconte-
cimientos fundamentales de esta construccion. En el siglo 1V el empe-
rador Constantino decreta el Edicto de Milan (314) que proclama la
libertad de cultos en el imperio, seguido del concilio de Nicea (325),
convocado por el mismo emperador, mediante el cual comienza a
estructurarse la doctrina dogmatica que le asegurara al imperio la nece-
saria legitimacion religiosa por parte de una Iglesia consolidada. En el
381 otro emperador, Teodosio Il, completa la obra, con el edicto de
Tesalonica, mediante el cual el cristianismo pasa a ser la «religion ofi-
cial» del imperio.
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Rufino de Aquileia traduce del griego al latin la Primera Carta de Cle-
mente, de fines del siglo 11 o principios del I11, en la que se le hace decir
a Pedro que le entrega a Clemente los mismos poderes que le habria
dado Cristo, es decir, el supremo poder en la Iglesia. Eusebio de Cesarea,
el tedlogo del concilio de Nicea, funda la Teologia Imperial que se sinte-
tizaen «Un Dios, un Imperio, una Iglesia», siendo el emperador el lugar-
teniente y vicario de Cristo, adelantado del Reino de Dios en la tierra.

En el siglo V despliega su accién y pensamiento uno de los grandes
genios que ha producido la historia, Agustin, el cual, al interpretar el
mensaje cristiano en clave neoplaténicay sostener la intima corrupcién
del ser humano por el «pecado de origen», prest6 argumentos para la
conformacion del denominado «agustinismo politico», sistema politico
religioso que somete la sociedad civil al poder religioso.

Esta concepcion agustiniana serd completada con la teologia de las dos
espadas que fuera expresada por primera vez por el papa Gelasio | y
conoce multiples expresiones, atravesando los siglos medievales. La
espada espiritual en manos de la Iglesia y la espada material en manos
del rey o del emperador. El papa Ledn | perfecciona esta concepcion
proclamandose indignus haeres Petri. De esta manera separa la fun-
cion en la que reside el poder, del individuo que la ejerce. Por més indig-
no que sea éste, nunca perdera el poder que va ligado a la funcién®

4 Laconcepcion de la Teologia de la dominacién que se expresaba en los simbolos de las
dos espadas, resplandece en el célebre Dictatus papae de Gregorio VII:

1.- Laiglesia romana es la Gnica fundada por el Sefior.

2.- Solo el pontifice romano recibe legitimamente el titulo de obispo universal.

3.- Sélo él puede deponer y rehabilitar a los obispos.

4.- Asu legado le corresponde la presidencia del concilio, aunque sea de rango inferior
a otros obispos, y puede emitir el juicio de deposicion de los mismos.

5.- El papa puede deponer incluso a los ausentes.

6.- No se puede vivir en la misma casa de un excomulgado por él.

7.- S6lo a él estd concedido, si las circunstancias lo exigen, emanar nuevas leyes, erigir
nuevas didcesis, transformar capitulos candnicos en monasterios, dividir didcesis ricas
unir diécesis pobres.

8.- S6lo él puede usar insignias imperiales.

9.- Soélo los pies del papa deben ser besados por todos los principes.

10.- S6lo su nombre pude ser pronunciado solemnemente en las iglesias.

11.- Este nombre es Unico en el mundo.

12.- El puede deponer al emperador.

13.- El puede, en caso de urgente necesidad, transferir los obispos de una sede a otra.
14.- El puede, segtin su voluntad, ordenar a los clérigos en cualquier iglesia.

Iglesia y poder 149

6.- La teologia de dominacion en la reciente historia argentina
(1983-1996)

Teologia de Dominacion y Teologia de Liberacion se entrecruzan en la
reciente historia argentina, pero es una pretension de la Iglesia jerarqui-
ca ubicarse siempre fuera o al margen de esta caracterizacion. Siempre
pretende hablar «desde el evangelio», como si éste planease por sobre
los conflictos sociales. En América Latina, a partir de la participacion de
NUMerosos grupos cristianos, especialmente catolicos, en las luchas po-
pulares, se fue gestando la reflexion teol6gica que se conoce con el
nombre genérico de Teologia de la Liberacion. Como sucede en toda
denominacion genérica, también ésta encierra multiples lineas internas
que comparten una misma orientacion hacia la liberacion integral, que
abarca todos los &mbitos de la sociedad, desde el econdémico hasta el
religioso.

La Teologia de la Dominacion durante la dictadura militar genocida fue
lateologia de la Iglesia que estuvo con los militares contra la Teologia de
Liberacion de la iglesia que fue torturada, desaparecida, martirizada en
los campos de exterminio. La dictadura militar y su genocidio tenian
significados absolutamente contrapuestos para ambas teologias.

Para la teologia de Tortolo, Medina y Quarracino Dios hablaba por me-
dio de las FF AA. Bonamin lo dijo con todas las letras. Para la teologia

15.- Un clérigo ordenado por él puede estar al frente de otra iglesia, pero no sumir
oficios inferiores; no puede recibir una orden superior de ningln otro obispo.

16.- Sin su disposicién ningun sinodo (concilio) puede llamarse «universal».

17.- Sin su autorizacion ningdn principio juridico o libro puede ser considerado canénico.
18.- Nadie puede discutir su decisién. EI en cambio, puede rever las decisiones de todos
los demas.

19.- Nadie lo puede juzgar.

20.- Nadie puede condenar a quien apela a la sede apostélica.

21.- Los asuntos mas importantes de la iglesia deben someterse a la sede apostélica.
22.- La Iglesia romana nunca ha errado y, segun el testimonio de la Escritura, nunca
errara.

23.- El pontifice romano, candnicamente consagrado, deviene indudablemente santo en
virtud de los méritos de San Pedro.

24.- Los subditos pueden hacer acusaciones bajo su disposicion y autorizacion.

25.- El puede deponer y reintegrar a los obispos sin convocar un concilio.

26.- No puede llamarse catélico quien no concuerda con la iglesia romana.

27.- El, en caso de delito, pude dispensar a los stbditos del juramento de fidelidad.
(Traduccion del italiano, del libro Cristianisimo, Einaudi, Torino, 1999, de Hans
King).
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de Angelelli, Ponce de Ledn y los Palotinos, por el contrario, Dios estaba
hablando por medio de los secuestrados, torturados y desaparecidos®.

La Teologia de la Dominacion de una Iglesia que esta con los torturadores
en contra de los torturados, al tener que convivir con las nuevas posibi-
lidades y libertades que abre el ejercicio de la democracia, se expresa
fundamentalmente como Teologia de la Identidad Nacional. Es necesa-
rio caracterizarla en sus aspectos esenciales.

6.1) La TdIN fundamenta la democracia en la nacién y define a
ésta por su cultura

Textualmente dice: «La democracia, como estilo de vida, se halla funda-
mentada en la Nacién misma. La Nacidn, a su vez, se constituye esen-
cialmente por su cultura» (CEA ASP, 1984: 84)

De manera que la democracia, definida como «estilo de vida», se funda-
menta en la nacion. Ello no deja de ser extrafio, por cuanto esta misma
jerarquia no tuvo empacho en apoyar a la Gltima dictadura militar. Todos
los golpes de Estado, desde 1930 a 1976, contaron con el apoyo de la
jerarquia catdlica, que nunca dej6 de estar presente en la asuncion del
mando de las autoridades surgidas de dichos golpes.

Si la democracia esta fundamentada en la nacion, los golpes militares
fueron otros tantos golpes contra los fundamentos mismos de la nacion.
Los obispos, a su vez, fueron sus complices. Lo menos que podria
esperarse es una autocritica severa, seguida de arrepentimiento y pedi-
do de perddn.

La nacion, por su parte, se identifica con la cultura. Es cierto que lo
cultural identifica a una nacion. El problema esta en ver como se define
lo cultural. Puede definirse de una manera integrista y fijista o de una
manera pluralista e historica.

Si se hace de la primera manera se plantea una aplastante hegemonia
de una tradicion cultural sobre otras que pueden coexistir en la nacion.
Por otra parte, se interpreta que esa tradicion ya fue fijada de una vez
para siempre. Si se hace de la segunda manera, se puede pensar en un

tHe desarrollado la legitimacién que la Jerarquia eclesiastica otorgé a la dictadura
genocida (1976-1983) en Teologia y Dominacion.
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pluralismo cultural con determinados ejes comunes, pluralismo que, por
otra parte, obedece a una dinamica histérica.

6.2) La concepcion de la cultura de la TdIN es integrista y fijista.
Realiza una definicion que podriamos llamar suave, al identificar-
la con el cristianismo, y otra fuerte, al hacerlo con el catolicismo

«La cultura del pueblo argentino, parte de la cultura latinoamericana, ha
sido fijada a lo largo de cinco siglos y contiene un nicleo de valores
fundamentales evangélicos» (Ibidem). Esta es una definicidn que puede
considerarse como amplia, en la medida en que cuando se habla de
valores evangélicos, entre los que necesariamente se incluye la solidari-
dad, el amor al prdjimo, la libertad, la dignidad, el derecho a la tierra'y
otros, se habla de valores que son compartidos por todos los humanistas.

El problema es que esa cultura se nos asegura que «ha sido fijada a lo
largo de cinco siglos». En primer lugar, se nos dice que «ha sido fijada».
En el lenguaje eclesiastico esto siempre significa inamovilidad. En se-
gundo lugar, y esto es lo fundamental, los cinco siglos de conquista estan
lejos de expresar valores evangélicos.

Juan Pablo Iy la jerarquia de la Iglesia argentina siempre reivindican
los cinco siglos de «evangelizacién». Nunca hacen una revisién en serio
de lo que significaron. Lo mas que dicen y esto aparece claramente con
ocasion del quinto centenario, en 1992, es el conceder que ha habido
luces y sombras. Es evidente que en todo proceso hay luces y sombras.
Pero cuando el resultado es un verdadero genocidio, hablar de luces y
sombras y afirmar que se difundieron «los principios evangélicos de la
dignidad de la persona humana», es cinismo.

La evangelizacién mediante la cual la TdIN dice que fueron fijados los
“valores evangélicos” fue una verdadera invasion cultural, una destruc-
cion de las culturas indigenas. Teéricamente se difundieron valores evan-
gélicos. Practicamente se actudé de una manera antievangélica.

Es cierto que hubo misioneros heroicos que defendieron a los indigenas
en contra de los conquistadores, especialmente en contra de los
encomenderos. En esto sobresalieron Bartolomé de Las Casas, Anton
de Montesinos, Antonio Valdivieso y otros. Igualmente es destacable la
accion de las “reducciones”, especialmente de las jesuiticas. Mientras
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éstas existieron los indigenas pudieron sobrevivir. La hecatombre se vino
cuando los jesuitas fueron expulsados, quedando los indigenas a merced
de los terribles mamelucos.

Sin embargo todo ello se realiz6 en los marcos de un proyecto de domi-
naciony, en consecuencia, de una TdD. Para sobrevivir el indigena tuvo
que abandonar su cultura, su historia, su religion sus dioses. El evangelio
no los fermentd interiormente, no los impulsé a desarrollarse mas am-
pliamente, sino que los arrancé de raiz, los trasplanto.

Toda la accion evangelizadora de la conquista se realiza en los marcos
teoldgicos fijados por las bulas papales de donacion de las tierras descu-
biertas y por descubrir a los reyes de Espafia. La primera de esas bulas
dice:
Entre las obras adeptas a la Majestad divina y deseable para nuestro
corazon, es, sin duda alguna, preferible a cualquier otra la exaltacion,
mayormente en nuestros tiempos, de la fe catdlicay religion cristiana, de
suerte que se las propague y dilate por doquiera, y se procure la salva-
cion de las almas, el abatimiento de las naciones barbarasy la reduccién
de las mismas a nuestra fe (Casas, 1974: 1277)

En la segunda se afirma que los reyes catolicos han emprendido una
grandiosa empresa “para mayor gloria de Dios todopoderoso, propa-
gacion del imperio de Cristo y exaltacion de la fe catolica» (Ibidem:
1282)

En la tercera:

Lo que mas entre todas las obras agrada a la Divina Majestad y nuestro
corazon desea, es que la fe catdlicay religion cristiana sea exaltada ma-
yormente en nuestros tiempos, y que en todas partes sea ampliada y
dilatada, y se procure la salvacion de las almas, y las barbaras naciones
sean deprimidasy reducidas esa misma fe (Ibidem: 1284).

El Dios de la teologia de estas bulas es un Dios todopoderoso. Es un
Dios dominador. Los hombres sdlo pueden relacionarse con ElI como
subditos o vasallos. Este Dios ama el poder. Ama a los poderosos y
desprecia a los débiles. Busca “la exaltacion de la fe catolica” y su -de
El- “mayor gloria” que se logrard mediante la “propagacion del imperio
de Cristo”. Es por ello que el conquistador se siente misionero y puede,
al mismo tiempo, exigir la sumision al rey de Espafia y al otro rey, el
celestial.
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Este Dios tiene intereses propios. Es éste un rasgo fundamental del
Dios que preside la conquista y colonizacién. Se materializa en la corona
espafiola y en la Iglesia Catélica. Como por lo demas este Dios ama el
poder, sus intereses estaran ligados al poder, el que no es posible sin
riquezay magnificencia o prestigio.

Este es el marco teoldgico, expresion, a su vez, del marco politico, en el
que se realiza toda la conquista y en su seno, la accion misionera. Esta
teologia legitimo la conquista y el consecuente genocidio. En el seno
mismo de la Iglesia, sin embargo, surge la corriente teoldgica anterior-
mente citada que se pone del lado del indigena, en contra de la manera
brutal como se realizaba la denominada «colonizacién”.

El tema central que aqui nos interesa de la TdIN episcopal es el concep-
to de nacion como sujeto. Nadie es sujeto sin constituirse como tal. En
otras palabras, el sujeto no es sino que se hace, se crea a si mismo, se
construye, se realiza. Una nacion para ser sujeto, debe hacerse sujeto,
debe crearse como tal.

En todo sujeto que se crea a si mismo hay simbolos fundantes que se
expresan en mitos fundantes. En este sentido, la memoria cumple un
rol fundamental. Sin memoria no hay sujeto. Pero la memoria no es
mera rememoracién, no es mera repeticion. Es recreacion, el sujeto no
es. Se crea y recrea constantemente. Los mitos y simbolos fundantes se
enriquecen y transforman al interpenetrarse con otros mitos y simbolos.

La concepcion integrista cierra los mitos y simbolos en si mismos y los
hace impenetrables a toda influencia. De esa manera, todo mito, simbo-
lo o valor que se encuentre en lo fundante asi interpretado es visto como
“infiltracion”. La DSN y la TdD que la legitimé coincidian plenamente
en esta interpretacion.

6.3) Para la TdIN la patria tiene un alma, y ésta es cristiana

Hay una manera de entender este principio que lo haria admisible. Es el
principio ya considerado por los Padres de la Iglesia del «alma natural-
mente cristiana» que significa la préactica de los principios fundamenta-
les de todo humanismo.

Pero no es éste el sentido que tiene para esta teologia. El alma cristiana
significa la adhesion a las ensefianzas y dogmas de la Iglesia Catolica.
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De hecho, cuando esta teologia dice «cristiano» quiere decir «catdlico».
En efecto, afirma que «el Evangelio tan generosamente divulgado en-
tonces -se refiere a la evangelizacion de la conquista- nos dio una iden-
tidad catolica» (CEA ASP 1988:10).

Esto significa que la identidad de la nacion la da el catolicismo. Es lo que
expresaba claramente monsefior Victorio Bonamin cuando era provicario
de las FFAA genocidas, afirmando que era el momento de realizar el
Estado catélico. Los obispos, atin cuando no lo afirmen de esa manera,
no dejan de profesarlo.

La identificacion entre lo cristiano y lo catolico aparece a veces directa-
mente afirmada. En el documento de la CEA sobre el afio mariano di-
cen:

En estos acontecimientos -se refiere a acontecimientos como la visita de
Juan Pablo II, la consagracion que realizé de la Republica a Nuestra
Seflora de Lujan y otros- vemos claramente, desde la fe, las sefiales del
amor de Dios que sostiene la identidad cristiana de nuestro pueblo.
Porque éste quiere mantenerse catélico, y lo expresa en forma sencilla e
intuitiva, mediante la devocion a la Virgen Maria y su afecto y adhesion
al Papa, Sucesor del Apostol San Pedro (CEAASP 1987:132).

Esta es una concepcion integrista. Cristiano quiere decir catélico. La
identidad del pueblo, la da el catolicismo. Como el garante del catolicis-
mo es la Iglesia, ésta es la que garantiza la identidad del pueblo. En
consecuencia, todos aquellos aspectos de la vida ciudadana en que la
Iglesia se adjudica jurisdiccion deben serle otorgados.

Es por ello que pretende el derecho de intervenir directamente en la
legislacion matrimonial, en determinar qué es lo moral y lo inmoral en
materia de espectaculos y prensa, hasta donde debe llegar la libertad en
la esfera de la sexualidad y cuales deben ser los contenidos de la educa-
cion.

Naturalmente que la mayoria de los obispos negarian ser integristas y,
efectivamente, muchos de ellos no lo son. Sin embargo, sus documentos
colectivos expresan una actitud integrista perteneciente al cuerpo
episcopal.
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6.4) Si la patria tiene un alma quiere decir que es un ser animado.
Es el ser nacional que debe ser defendido porque se encuentra
continuamente amenazado por enemigos externos e internos. Por
esta via la TdIN confluye con la DSN

En efecto,

(...) en las actuales circunstancias no podemos menos de manifestar
nuestra preocupacion por corrientes que pretenden introducir una cul-
tura contraria a nuestro ser nacional. Confiamos en que aquéllos que
deben velar por el bien comin de la Patria cumplan con el deber de
defender la identidad cultural de nuestro pueblo, sometida a tantas pre-
siones que le son extrafias (CEAASP 1984:84).

Esto no tiene desperdicio. Es exactamente lo que afirma la DSN y que
magistralmente defendiera el ilustre nuncio Pio Laghi en las tierras don-
de el general Bussi hacia gala de su arte de hacer desaparecer «virus»
infiltrados en el organismo de la patria. El ser nacional esta siendo
infiltrado por «una cultura extrafia».

No es dificil ubicar esa cultura extrafia que se infiltra por los poros del
ser nacional. Se denomina secularismo, ateismo, materialismo, marxis-
mo Yy hasta socialdemocracia. En esto Menem y Quarracino son mucho
mas que dos. La catequesis debe tener en cuenta que «ideologias aje-
nas a nuestro ser nacional» y otros factores «permitieron el surgi-
miento de una falsa cultura “inmanentista’, es decir, sin horizontes abier-
tos vitalmente a Dios y a lo infinito» (CEA ASP, 1986: 14).

Alfonsin, o mejor su gobierno, representaba para la Iglesia catélica la
encarnacion de un amenaza constante contra la cultura nacional, contra
sus raices cristianas, contra los valores y las costumbres de la nacion.
Asi como en los afios de la Gltima dictadura el ser nacional y todo lo que
éste implica sufria la agresion de ideologias foraneas, que alentaban las
practicas subversivas, en el inicio de la democracia ya no eran los sub-
versivos sino el gobierno de Alfonsin quien introducia y fomentaba valo-
res e ideologias ajenas a la verdadera identidad nacional.

Ambas situaciones, sin embargo, presentan notables diferencias. En pri-
mer lugar, durante el denominado PRN, la Iglesia era aliada del gobierno
militar y desde alli embestia de diversas maneras contra sus enemigos.
Durante el gobierno de Alfonsin, en cambio, sus principales enemigos -
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enemigos que la Iglesia tiende a presentar como los de la nacion- eran
precisamente quienes estaban en el poder.

Esta modificacion que se habia producido en el ambito del poder politico
con el cambio de régimen, es la que lleva a los principales obispos a
interpretar que de una posicion de dominacion -que indiscutiblemente la
Iglesia ocupd durante la dictadura-, el gobierno radical -ateo, plagado de
judios, laico- la estaba relegando hacia una posicion, si no de dominada,
por lo menos de subordinacion.

Las Fuerzas Armadas continuaban siendo una aliada incondicional de la
Iglesia en esta lucha, puesto que ellas también se veian atacadas,
deslegitimadas, reducidas, sometidas al poder politico. Ahora bien, si en
el proceso comenzado en marzo de 1976, el papel protag6nico en cuanto
a la defensa del ser nacional habia sido ocupado por las Fuerzas Arma-
das, los afios que comienzan con el periodo democrético requieren otro
protagonismo, puesto que las armas, la tortura y la desaparicion no en-
contraban ecos favorables bajo el régimen democrético.

Las FFAA entonces, en el comienzo del gobierno radical, ceden a la
Iglesia el lugar fundamental de oposicion y de batalla contra Alfonsin,
defendiendo desde la TdIN los avasallamientos en contra de ambas ins-
tituciones, pretendiendo siempre hacer extensiva la defensa de su causa
particular a la defensa de una supuesta causa nacional.

La democracia con su permisividad, con sus espacios de libertad, con el
aflojamiento de los instrumentos coercitivos, piensan los obispos, crea
las condiciones para que se ataque a la Iglesia y los valores que ésta
defiende, constitutivos de la identidad nacional. En consecuencia, la TdD
durante toda la etapa democratica asume las caracteristicas de una ver-
dadera TdIN como acabamos de ver.

Pero en la etapa menemista, el peligro, siempre presente en la era de-
mocratica, es conjurado por el episcopado en accién mancomunada con
el gobierno. Esto es lo distintivo con relacion a la etapa anterior en la que
el gobierno era mirado con no disimulada desconfianza, como un enemi-
go del ser nacional.

Segln Quarracino «es necesario fortalecer la presencia del mensaje
cristiano en los ambientes culturales». Ello significa «restablecer ciertos
valores fundantes de la sociedad argentina, la unién nacional, el patrio-
tismo y sobre todo la tradicién». Aclara luego su manera de entender los
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«valores fundantes de la sociedad argentina» afirmando que «nuestro
pais tiene una tradicidn cristiana como las naciones arabes tienen una
tradicion mahometana. Ignorar la tradicion de un pueblo es cortar su
savia, su corriente sanguinea» (LN agosto de 1990).

Los valores fundantes de la nacidn argentina se encuentran en el men-
saje cristiano, segun Quarracino. En cuanto a esta afirmacion creemos
necesario decir que estamos de acuerdo en que el mensaje cristiano
contiene valores fundantes de la sociedad argentina. Pero no pueden
ser excluyentes. En primer lugar, no pueden entenderse como los valo-
res que solo expresa la Iglesia Catélica. Hay otras Iglesias cristianas.
Pero ademas, ¢los valores de las religiones indigenas, de los mapuches,
de los tobas, de los collas, no son o no deben ser también fundantes? ;Y
qué pasa con las religiones de otros grupos inmigrantes que conforman
nuestra sociedad? ;Qué pasa con la religion judia? ¢(No contendra tam-
bién ella valores fundantes de la nacionalidad?

Mas aln, ¢qué pasa con los valores de los anarquistas, de los socialistas,
de los humanistas, de tantos ciudadanos, intelectuales, artistas, luchado-
res sociales que o son ateos o prescindentes de toda fe religiosa?

La comparacién de la Argentina con las naciones arabes que tienen una
tradicion mahometana, es correcta en un determinado nivel que no es
precisamente el de Quarracino. Los simbolos religiosos son fundamen-
tales en el proceso de identificacion de los pueblos. En ese sentido se
pueden comparar el cristianismo con el mahometanismo, el judaismo, el
hinduismo el budismo y otras religiones y mitos.

Sin embargo, el mahometanismo que Quarracino tiene en mente es el
mahometanismo integrista, aquél que identifica totalmente la nacion con
la religion, de manera que la Institucion o Iglesia que expresa esa reli-
gidn ejerza una especie de tutela sobre la sociedad civil. Su concepcion
es integrista, de identificacion entre la culturay la religion.

Es por eso que afirma terminantemente «no debemos admitir la social-
democracia», porque «hace perder la identidad nacional» (CL 16/9/1990).
¢Qué tiene que ver la socialdemocracia, un sistema econémico-social
como otro cualquiera, con la identidad nacional? Para Quarracino, mu-
cho. Efectivamente, como fundamento de la socialdemocracia, piensa
Quarracino, esta el marxismo, el demonio en persona. En efecto, «pro-
duce un relajamiento de la moral y ademas pone entre paréntesis un
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elemento fundamental en la filosofia nuestra, que es el religioso. Se deja
de lado a Dios» (CL 16/9/1990).

La socialdemocracia produce un relajamiento de la moral. El
neoliberalismo o neoconservadorismo, no. Es evidente que lo que
Quarracino tiene en mente es el marxismo que puede estar como funda-
mento doctrinal de la socialdemocracia. Pero resulta que en cuanto a la
moral en la que piensa Quarracino, el sexo, los regimenes que se han
reclamado del marxismo -que no es el caso de la socialdemocracia- han
sido rigoristas.

El capitalismo, en cambio, ha sido permisivo. Nos quedamos cortos. No
s6lo ha sido y es permisivo. Promueve el sexo como mercancia, hace
propaganda de sus productos poniendo al sexo como enganche o «car-
nada». La prostitucion es una fuente de riqueza en cualquier sociedad
capitalista.

Para Quarracino otro motivo fundamental contra la socialdemocracia
es que «deja de lado a Dios». Aqui el reproche es que la socialdemocra-
cia pretende un gobierno laico. «Deja de lado a Dios», en eso consiste el
laicismo. No se puede acusar a la socialdemocracia de hacer propagan-
da atea o de perseguir a los creyentes. Pero la Iglesia no pretende sola-
mente eso. Quiere que el Estado se confiese creyente, cristiano, al me-
nos; catdlico, si fuera posible.

La TdIN sostiene que lo sagrado es esencial para la identidad nacional.
Es precisamente lo sagrado lo que le da identidad. Por ello la denuncia
continua del secularismo. Quarracino no deja de alertar sobre ello: «El
pais vive desde hace algun tiempo, afirma, un proceso ideolégico y cul-
tural de aguda desacralizacion». Seria la obra de «corrientes politico-
sociales que hieren grandemente el espiritu cristiano de nuestro pueblo»
(CL 18/9/1990).

Tratdndose de Quarracino no es necesario averiguar demasiado sobre
la identidad de las corrientes que atentan contra el espiritu cristiano y
qué entiende por espiritu cristiano. Esas corrientes son el laicismo, el
ateismo, el marxismo, la socialdemocracia. El espiritu cristiano es la
obediencia a las ensefianzas y normas de la Iglesia Catdlica.

En esta tarea el gobierno ya no sélo no es un enemigo como, segln su
parecer era Alfonsin, sino un aliado estratégico. Efectivamente Menem
se presenta como un pastor, como tedlogo de la identidad nacional. Frente
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a otras corrientes religiosas, como si fuera un sacerdote exhort6 a los
cristianos a hacerse fuertes contra el avance de las sectas «que tratan
de destruir en su esencia las propuestas de Nuestro Sefior y destruir al
hombre latinoamericano» (LN 29/4/1991).

Las sectas. Honda preocupacion del menem-quarracinismo. En este
sentido, el gobierno de Alfonsin es visto como la puerta de entrada de las
mismas, que estan para destruir la esencia de la nacién. Quarracino
sostiene que con Alfonsin se propiciara «la pérdida del sentido cristiano»
através de la introduccion de la pornografia que habia encontrado en los
militares un obstaculo insalvable para entrar. Agrega:

No sé si fue culpa de Alfonsin o qué, pero, por ejemplo, es el tiempo en
que se introdujeron las sectas. Yo conozco que algunas sectas estaban
desde tiempo atréas. Ahora, la irrupcion, digamos, de otras y de estas
mismas, y con el tratamiento que se le daba. Habia que prohibirlasy lo
hicieron los militares». Ademas «estan los grupos inmorales, “los nifios
de Dios” (Etr Q).

Quarracino y Menem forman un tandem teoldgico hilarante. Preocupa-
dos por el ser nacional, consideran que la doctrina de la Iglesia Catdlica
es el nicleo mismo del alma nacional. Todo aquello que perturbe esas
ensefianzas es considerado como disolvente de la identidad nacional.
Menem recurrira a menudo a la Biblia, especialmente a los evangelios,
con interpretaciones muchas veces surrealistas.

Cuando Quarracino asume como arzobispo de Buenos Aires reivindica
«el espiritu cristiano» de la cultura argentina, sefialando que «echar por
la borda todo lo recibido a través de la tradicion cultural es empobrecer
dramaticamente la realidad y secar las raices del espiritu de la Nacion,
en nuestro caso indiscutiblemente cristiano» (P/12 22/9/1995).

Como presidente de la CEA,

(...) su preocupacion principal es el secularismo y sus consecuencias
como doctrina moderna que tiene como objetivo eliminar a Dios y la
religion del centro de la vida social y politica (P/12 9/11/1990).

El presidente Menem comparte esta preocupacion. El es presidente pero
también pastor. Exhorta a los cristianos a hacerse fuertes ante el avan-
ce de las sectas que amenazan el alma nacional o el ser nacional que es
cristiano, mas adn, catolico. Preocupacion compartida por el tindem
Quarracino-Menem. El prelado se explaya sobre el tema, alertando so-
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bre la agresividad del proselitismo de las sectas que puede llegar a que-
brar la fe cat6lica de nuestra gente y contribuye a diluir la esencia cris-
tiana nuestra cultura nacional.

El problema es grave, por lo cual continta nuestro inclito prelado:

(...) ciertas tendencias politicas como determinadas lineas de la socialde-
mocracia -jHic Rhodus, hic salta!- como también del pensamiento mate-
rialista, contribuyen de alguna manera a esta pérdida de la identidad
nacional que estd amasada, amalgamada con el sentido cristiano de la
viday del hombre (CRO 19/5/1991).

Esta TdIN habia servido de base para el documento de la CEA Lineas
pastorales para la Nueva Evangelizacién de junio de 1990. Los dos
grandes desafios, seglin el documento, son el secularismo y la justicia
demasiado largamente esperada.

Pero en realidad el Unico gran desafio es el secularismo. En efecto, si
bien se habla de los pobres, y se los categoriza como una «realidad
teoldgica», enseguida se minimiza la pobreza real, aquélla que significa
no tener lo suficiente para llevar una vida digna, pues se subraya que «la
marginacion religiosa del pobre es la mas grave en orden a su digni-
dad y a su salvacion; mucho mas grave que la marginacion econémica,
politica o social».

De ello se deduce la conclusion natural que «es mision especifica de la
Iglesia atenderlos espiritualmente. Predicar la palabra a todos, recono-
ciendo que quienes experimentan peculiares situaciones de carencia,
debilidad o sufrimiento, estan mas necesitados de Dios» (CEA LPNE
1990: 35-36).

El reconocimiento de los pobres como «realidad teoldgica» pertenece a
la concepcidn profética. Dios esta en el pobre, habla por medio del
pobre. A través de él manda sus mensajes. Atender al pobre es atender
a Dios. Ello le da una fuerza especial, incontenible, al clamor del
pobre.Pero el documento interpreta esa categoria en clave sacerdotal,
es decir, dualista. Si Dios esta en el pobre, la atencion al pobre es prima-
riamente «religiosa». Dar de comer al pobre es secundario frente a la
obligacion de ensefiarle catecismo. EI pobre estaria mas necesitado de
Dios que de pan.

El integrismo propio de la TdIN es dualista por una parte y monista por
otra. Es dualista, pues distingue netamente, a la manera neoplaténica y
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agustiniana, entre la realidad espiritual-sobrenatural y la material-natu-
ral. Pero es monista en la medida en que la realidad espiritual-sobrena-
tural absorbe completamente a la otra. Salvemos las almas y perezcan
los cuerpos. No dicen esto exactamente, pero lo hacen. El verdadero
desafio, seglin el documento, es el secularismo, el verdadero enemigo
de la TdIN.

Siglas
Am Amos
CL Clarin

CEA ASP  Conferencia Episcopal Asamblea Plenaria
CEA LPNE Lineas Pastorales para la Nueva Evangelizacion
CRO Cronica

DSN Doctrina de Seguridad Nacional
Edv Adversus hereses (Celso)

Etr Q Entrevista a monsefior Quarracino
Ex Exodos

Jue Jueces

Lc Evangelio de Lucas

LN La Nacion
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Julieta Lizaola”

El primer cristianismo o la
inquietud de si

Mi objetivo ha sido elaborar una historia de los
diferentes modos por los cuales los seres
humanos son constituidos en sujetos.

Michel Foucault

El objetivo del presente texto es introducirnos en una de las
construcciones histérico culturales fundamentales de occidente, la cual
corresponde a la conformacidn del primer cristianismo y su vinculacién
con lo que Michel Foucault denomina la inquietud de si (Foucault 2007).
Para ello hemos de observar y articular dos elementos centrales: el
primero corresponde a la categoria de la inquietud de si, donde esta
nueva relacion entre el hombre y su deidad Unica representa para Michel
Foucault laemergencia de ciertas formas de religiosidad que se imbrican
en los primeros siglos de nuestra era y que participan en lo que para él
es clave: la construccion del sujeto cristiano (Foucault 2006). EI segundo
elemento lo seguiremos a través de Origenes, uno de los primeros y mas
importantes Padres de la Iglesia, tanto por sus controversiales
formulaciones como por su experiencia del cristianismo ya como una
religion marcada por la relacion personal entre la criatura y su creador;
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experiencia que ird abriendo paso a una metafisica de la interioridad que
se consolidara en San Agustin.

El conflicto, entonces, radica en observar como se corresponden y anudan
ambas cuestiones. Por un lado, cdmo desde la perspectiva de Foucault
esto implica que el primer cristiano viva dentro de nuevas exigencias,
aquellas que derivan «...de esa especie de aguijon que debe clavarse en
la carne, hincarse en la existencia», ese desasosiego continuo que
conforma la inquietud de si. Y por otro, ilustrar muy someramente
cémo vive el cristiano de los primeros siglos sus preocupaciones éticas y
morales ligadas a una nueva y permanente necesidad de transformacion.

De manera inevitable es necesario centrarse en la transformacion de la
concepcion del cuerpoy su relacién con el alma. La atencidn debe dirigirse
a lo que se suceden entre los siglos I a IV de nuestra era en el mundo
greco-latino, en relacién con las controversias sobre los nuevos
significados de cuerpo, espiritu, persona, y las diferentes propuestas de
renuncia sexual.

Ladisolucion del paganismo 'y la consolidacién del cristianismo contiene
en si uno de los proceso culturales mas complejos y arduos de
comprender. Seguiremos, en estas lineas las hipotesis formuladas por
Foucault en relacion a la comprension y construccion del sujeto en un
mundo cristiano alejado, cada vez mas, del mundo tolerante del paganismo.
Cabe mencionar que Foucault no estudia la religién como un elemento
central de su teoria filosdfica sino como un escenario, un horizonte de
sentido, donde observa la genealogia del sujeto para conducir su analisis
a laaparicion del denominado sujeto moderno. Retomamos su hipétesis
de que los procesos religiosos del cristianismo, han sido continuacion y
ejemplos histdricos de la inquietud de si con su peculiaridades propias.

Asi, el tema en el que nos adentramos busca ilustrar la siguiente
propuesta: es decir, ilustrar cdmo se ha invertido la vieja sentencia
pitagdrica de Platon, donde el cuerpo deja de ser la tumba del almay el
alma pasa a transformarse, continuando la metafora, en la tumba del
cuerpo. Foucault desarrolla estas preocupaciones en sus investigaciones
sobre la hermenéutica del sujeto y la historia de la sexualidad. Para ello
retoma el contexto filoséfico y religioso de la antigliedad tardia y elabora
su analisis sobre la consolidacion de un cuerpo sometido. Lo cual viene
a ejemplificar la tormenta espiritual que significé la disolucion del mundo
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clasico. Asi, el nuevo cauce moral no abandona sino fortalece la
preocupacion griega por el cuidado por si mismo tomandolo como la
base estructural de los componentes de que daran lugar a la subjetividad
cristiana.

Sintetizando, podemos decir que el ocuparse de si es una vieja practica
griega. La cuestion del conocimiento por si mismo fue planteada en el
precepto délfico del gnothi seauton, «condcete a ti mismo». «En...la
historia del pensamiento occidental todo nos indica, sefiala Foucault, que
el gnothi seauton es sin duda la férmula fundadora de la cuestion de las
relaciones entre sujeto y verdad...» (Foucault 2006: 17) No obstante,
existio otra expresion griega, la de epimeleia heautou que se traduce
como «la inquietud de si mismo» la cual marca la filosofia griega,
helenistica, romana y cristiana desde el siglo V A.C. al siglo V D.C.
Diez siglos de filosofia no pueden sino poner de relieve la preocupacion
moral que acompafié al antiguo pensamiento.

¢Cual es la relacion que existe entre el gnothi seauton y la epimeleia
heautou? Cuando el condcete a ti mismo se adentra en el &mbito del
pensamiento filoséfico, a través de Sdcrates, quien tiene la tarea de
incitar a los otros a ocuparse de si mismos, a cuidar de si mismos y no
ignorarse, se establece éste como el espacio espiritual que permitira
que lainquietud de si pueda desarrollarse (Id: 22,23).

Lo que se busca es poner de relieve son los contenidos que adquieren
estés directrices del conocimiento, en las cuales se van mostrando las
técnicas antiguas de la formacion del sujeto y la creacion de nuevas
técnicas de individuacion, cuya exigencia y dominio corporal son su
caracteristica general.

Entre las inquietudes que acompafaron a Foucault durante su vida se
sostiene con fuerza una pregunta: ¢dentro de qué contexto histérico se
establecen en occidente las relaciones intrinsecas entre el sujeto y la
verdad? La respuesta, hemos dicho, proviene del oclpate de ti socrético,
del autoconocimiento como parte de la vida filoséfica y la moral antigua.
Preocupacion que recorre la filosofia desde la propuesta socrética hasta
los umbrales del cristianismo en las formulaciones de la Escuela de
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Alejandria, con Filén y Clemente y su heredero Origenes, incluyendo en
este recorrido a las escuelas helenisticas morales, como el estoicismo
de Séneca, Marco Aurelio, el neoplatonismo de Plotino.

El fin del paganismo no pudo ser sino paulatino y acompafado de violentas
confrontaciones espirituales. Los primeros filésofos cristianos, los
denominados Apologetas, no escribian para el pueblo. Sus escritos eran
debates apasionados dirigidos hacia los filésofos paganos defendiendo
en ellos sus incipientes construcciones teoldgicas sobre la divinidad y
caracteristicas de la nueva verdad que habia sido revelada por Jesucristo.
Tales discusiones, apologias de la nueva fe, no siempre coincidieron con
lo que se iba conformando como canon y varios de estos primeros fil6sofos
cristianos terminaron sus vidas acusados de herejes. La aceptacién y
elaboracién de un canon que trataba de responder a cudles eran los
contenidos del cristianismo, sus dogmas, sus rituales, fue producto de
enormes conflictos. Ejemplo de ello lo son los diferentes evangelios
algunos de ellos considerados apécrifos, heréticos, gnosticos.

La idea del cuidado del alma y la preocupacién por la salvacion que
recorren los primeros siglos de nuestra era, sucediéndose en el
desasosiego del fin del mundo antiguo, dan espacio a la continuacion de
una necesidad vital: encontrar una nueva idea de verdad y vida moral.
Es importante subrayar que la necesidad del conocerse a uno mismo era
fundamental para alcanzar cierta sabiduria no sélo en la vida moral sino
de manera central en la vida politica. Las acciones politicas estaban
insertadas, imbricadas, en la necesidad de una purificacion y salvacion
del alma. Podemos observar que la necesidad soteriolégica en la
perdurabilidad de la via 6rfica, de la via pitag6rica, platonicay el postulado
compartido en ellas, salvar el alma para la eternidad, es resultado de un
quehacer filosofico, moral y politico. En el horizonte conflictivo de fin de
era, es necesario sumar las preocupaciones y aportaciones de las
escuelas helenisticas. Panorama de enorme riqueza y poderoso conflictos
morales derivaran en la conformacion de nuevas instituciones religiosas
y politicas.

Sin embargo, es necesario recordar que recordar que el alma, en la
cultura occidental, es un descubrimiento érfico-pitagérico cuya necesidad
central es ser salvada del mundo sensible, de la materia. Por ello el
conocimiento serd el cauce de la vida. La verdad da luz, fortaleza,
purificacion, salvacién. Los caminos, cualquiera que estos sean, no pueden
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discurrir al margen de la busqueda de la verdad. Sujeto, verdad y salvacion
parecen inseparables. Tales elementos son, como sabemos, fundamentos
del platonismo. Asi, la necesidad de salvacion pitagoérico-platénica
se sostendra en varios postulados: 1. que la salvacién no vendra, sino
por decision del propia hombre; 2. que estara sustentada en una forma
de conocimiento; 3. que éste nace como un saber autbnomo, es decir,
como producto humano, sélo humano; 4. que la liberacion del espiritu del
hombre requiere de una dimension donde el amor nos conduzca a una
forma de conocimiento que es sabiduria; 5. que la sabiduria logra la vida
eterna del alma y la libera del castigo terrenal de las exigencias y
limitaciones del cuerpo.

Recordemos que el neoplatonismo de la antigiiedad tardia aparecera
acompafiado de la misma necesidad: el reencuentro con la verdad
supremay la salvacion. Para Filon de Alejandria Dios es inaccesible e
inefable, pero ello no implica que no podamos aproximarnos a él mediante
la renuncia del mundo y el recogimiento del alma. Se abren asi otras
preguntas: ;Como debia de comportarse el cristiano para salvar su alma?
¢ Cémo debia vigilar su conducta frente a un fin de fines: el regreso
préximo y cercano del Mesias? Varias conductas enfocadas dentro de
concepciones soterioldgicas fueron enmarcando este ocuparse de Si
mismo. El gran puente que enlazara finalmente ambas necesidades serd
la ascesis; el paso de la ascesis filosofica pagana al ascetismo cristiano
seré lo que anude el nuevo sentido de la inquietud de si.

La ascesis permitira algo fundamental, la transformacion, el trabajo sobre
si mismo, la posibilidad de llegar a ser un sujeto capaz de alcanzar la
revelacion, el anhelado acceso a la verdad, escondida, velada, alcanzable
solo después del trabajo sobre el cuerpo y el alma. Lo anterior hace
reflexionar a Foucault sobre la idea de que la espiritualidad en occidente
tiene, entre sus caracteristicas, un eje central: el sujeto no puede gozar
sin mé&s de su capacidad de acceder a la verdad. El camino a ella es
sufriente tanto para el alma como para el cuerpo; y ocupa la totalidad de
su duracidn vital: noche y dia debe estar el naciente cristiano ocupado
del cuidado de la salvacion de su alma. Si bien la antigua purificacion
exigia la limpieza del cuerpo, una preparacion dietética y practicas
espirituales, para acceder al conocimiento; en el cristianismo de los
primeros siglos se va perfilando una inquietud mas: el sometimiento del
cuerpo y sus apetitos sexuales. Cuerpo dominado por un yo edificado en
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la busqueda de la salvacién. La mortificacion corporal en beneficio de
las nuevas virtudes, un cuerpo bajo control que prodiga la posibilidad de
la eternidad; es decir, un cuerpo libre de pecado.

Cabe preguntarse: ;Cémo puede salvarse el hombre sabiéndose tan fragil?
Considera que lo que puede ofrecer a cambio de la salvacién es su
vulnerabilidad fisica y animica traducida en sometimiento y sufrimiento;
su padecer a cambio de un lugar, un tiempo, un sentido, una afirmacion
vital. Moral de la retribucién en la cual el control de cuerpo y alma
permitiran ir mas alla, llegar a la otra orilla. Cabria decirlo con méas
claridad: sin sacrificio no hay salvacion. Cristo se ha convertido en el
paradigma del sufrimiento como esencia humana, y del sacrificio de la
vida como redencién. El condcete a ti mismo socréatico ha dado lugar a
lainquietud de si cristina, a la agitacion y desasosiego permanente. Cito
a Foucault:

Toda una reflexion moral sobre la actividad sexual y sus placeres parece
sefialar, en los dos primeros siglos de nuestra era, cierto reforzamiento
de los temas de la austeridad. Algunos médicos se inquietan por los
efectos de la practica sexual, tienden a recomendar la abstencion y
declaran preferir la virginidad al uso de los placeres. Algunos filésofos
condenan toda relacion que pudiese tener lugar fuera del matrimonio y
prescriben entre los esposos una fidelidad rigurosa y sin excepcion.
Finalmente, cierta descalificacion doctrinal parece caer sobre el amor
por los muchachos (Foucault 2007: 216).

Es importante considerar cdmo los principios de austeridad moral si bien
habian surgido en la filosofia antigua, se articulan con los preceptos del
cristianismo avivando la exigencia de la pureza. De la catarsis
purificadora, de la ascesis como preparacién para acceder a verdades
superiores, aparece un ideal de vida ascética que ira perfilando el ideal
de la renuncia sexual.

Hacia mucho tiempo que la inquietud del cuerpo y de la salud, la relacion
con lamujer y el matrimonio, la relacién con los muchachos habian sido
motivos para la elaboracién de una moral rigurosa. Y en cierto modo, la
austeridad sexual que encontramos en los fildsofos de los primeros siglos
de nuestra era arraiga en esta tradicion antigua (Ibidem: 218)
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La cuestidn entonces nos lleva a recorrer someramente los caminos de
Origenes para ilustrar las formulaciones que Foucault dejé planteadas.

Origenes, hijo de martir cristiano, es considerado, junto con San Agustin,
uno de los principales fundadores de la Iglesia. Padre griego que vivié
entre los siglos Il y 111 siglo de nuestra era. Entre sus formulaciones
centrales encontramos su idea de transformacion como clave filos6fica
y religiosa que implica una serie de cuidados fisicos y espirituales
necesarios para afrontar la nueva verdad (Origenes 1967). Recordemos
que Origenes representa el primer intento de realizar una gran sintesis
entre filosofia greco-latina y la fe cristiana siendo discipulo de Filény
Clemente de Alejandria .

Afinales del siglo Il, Clemente de Alejandria, cristiano versado en autores
paganos, resumid con claridad sus expectativas sobre el cuerpo... «El
ideal de la continencia humana, me refiero al que han alentado los fil6sofos
griegos, ensefia a resistirse a la pasion, para no dejarse dominar por ella,
y aadiestrar los instintos para perseguir objetivos racionales.» Pero para
los cristianos, advierte, nuestro ideal es no sentir en absoluto el deseo
(Brown 1993:56). Asi, la renuncia sexual podia conducir a los cristianos
a transformar el cuerpo y, con ello a la ciudad antigua. Otros grupos
dispersos por el mediterraneo oriental, segin Peter Brown, habrian erigido
el cuerpo como blason del final de una época.

Creian que el mismo universo se habia hecho afiicos al resucitar Cristo de
la sepultura. El renunciar a toda actividad sexual el cuerpo humano podia
sumarse a la victoria de Cristo...El cuerpo podia desembarazarse del
dominio animal. Negandose a responder ... a las incitaciones del deseo,
los cristianos podrian acabar con el matrimonio y la reproduccion (Id:
57).

Una vez logrado esto el tejido de la sociedad se desmoronaria como un
castillo de arena.

Su desprecio por la muerte se nos hace patente todos los dias, e igual-
mente su abstencion de copular. Pues no sélo cuentan con hombres que
se abstiene de copular toda la vida, sino también [cuentan] con mujeres
(Ibidem: 59).

Estas opiniones, siguiendo las investigaciones de Brown, pertenecian a
contemporaneos de Galeno y Marco Aurelio, y de las cuales se puede
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deducir su caracter amenazante para las elites paganas de Roma y el
Egeo. El naciente cristianismo ofrecia mas de una razon para ser
perseguido por el poder imperial.

En el siglo que siguid a la muerte de JesUs de Nazaret, el tema de la
renuncia sexual, continencia, celibato, virginidad, llegd a ser elaborado
en los circulos cristianos como alternativa drastica al viejo orden moral y
social.

Muchas personas, lo mismo hombres que mujeres —observa Justino, el
Apologeta- entre sesenta y setenta afios, que han sido discipulos de
Cristo desde su juventud, mantienen una pureza inmaculada... Nosotros
nos enorgullecemos de poder exhibir a tales personas delante al especia
humana (Ibidem: 60).

Otro ejemplo més, es el comentario del Apologeta Atenagoras:

Encontrareis muchos entre nosotros, lo mismo hombres que mujeres,
que envejecen sin casarse con la esperanza de vivir en estrecha
comunicacion con Dios. Pues mantenerse virgen y en la condicion de
eunuco sitla a uno mas cerca de Dios (Ibidem: 103).

Origenes particip6 activamente en el desarrollo de estas ideas sobre la
sexualidad y la persona humana. El ideal de la virginidad que defendia
era a sus 0jos una defensa del espiritu para impedir su embrutecimiento.
Tan convencido estaba de ello que decide castrarse siendo muy joven.
Lo cual lo convirtié en modelo, en un santo, durante un siglo. Después
vinieron las disputas y rechazos sobre sus planteamientos.

La presentacion que hace Origenes, en su texto Contra Celso, de la
virginidad incluye una interpretacion de la historia. La virginidad es
presentada como el vinculo privilegiado que une el cielo con la tierra,
pues solo a través del cuerpo santo de una mujer virgen, habia podido el
propio Dios vincularse a la humanidad, haciendo de ese modo posible
que la especie humana hablara por fin de Emmanuel, es decir, Dios esta
con nosotros. La encarnacién de Cristo mediante su descenso al cuerpo
de una virgen, sefiald el principio de una mutacion histérica: lo humano
y lo divino, para Origenes, comenzaron a entretejerse de modo tal que
gracias a la prolongada convivencia con la divinidad, la naturaleza
humana pudiera volverse divina (Ibidem: 245).

La naturaleza humana que emprendia su lento camino hacia lo divino
era naturaleza que se manifestaba con la mayor claridad en los cuerpos
intocados por la experiencia sexual. Segun Origenes la continencia
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perpetua hacia de las personas representantes privilegiados de los mas
profundos prop6sitos de Dios con respecto a la transformacion de la
especie humana. La divinizaciéon del hombre era para Origenes la
continuacion de la obra de Dios. Frente a las criticas que surgieron de
Celsoy de Plotino, Origenes el platénico cristiano hizo, lo que denoming,
la gran refutacion que lo separ6 para siempre de la filosofia pagana...

Los cristianos replico, ya han aprendido ...que el cuerpo de un ser racio-
nal que esta consagrado al Dios del Universo es un templo que ellos
reverencian. El cuerpo como ofrenda podia ser santificado y convertirse
en vehiculo resplandeciente del alma. Cada cristiano, hombre o mujer,
podia en su cuerpo un tabernéculo para el sefior (Ibidem: 247)

El mensaje de Origenes habia sido claro: «Yo te imploro, por lo tanto,
que te transformes. Decidete a saber que en tu interior existe la capacidad
para transformarte» (Ibidem: 228) La transformacion pedida, implorada,
ocupaba varios registros en la concepcién de personas para Origenes.
Implicaba una relacion con el cuerpo, con la sexualidad, y en términos
doctrinales con su relacion con Cristo.

Mirad ahora como habéis progresado desde ser una pequefiisima criatu-
ra humana sobre la faz de la tierra. Habéis progresado para convertiros en
el templo de Dios, y vosotros que erais tan sélo carne y hueso habéis
Ilegado hasta tan lejos que sois un miembro del cuerpo de Cristo (Ibidem:

247)

v

Concluimos, retomando la adjetivacion que Peter Brown da a este
proceso, el de platonismo salvaje, donde la inquietud de si conduce a
plantear a Origenes que la experiencia conyugal no podia ser un escal6n
por el que el alma pudiera ascender hasta una sensacion superior de
asociacion con Dios. Pero al mismo tiempo que mira esto como camino
de oscuridad y perdicion, en contra parte observa el cuerpo virginal como
simbolo fisico que refleja la pureza. S6lo apartados de la sociedad
matrimonial los cuerpos pueden sobresalir como objetos privilegiados,
como curadores del espiritu. Es decir, como templos de Dios.
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Beatriz Atala, Silvia Blaiotta, Florencia Cendali

La «Cuestion Social» para la
Iglesia Catolica:
reflexiones sobre la Argentina

1. Introduccién

En el marco de la investigacion «Iglesia y Poder Politico en Argentina
(1992-2006)» trabajaremos la posicion tomada por la Iglesia Catdlica en
relacion con la cuestion social durante este periodo histérico y en los
diferentes contextos politicos y econdémicos que se fueron sucediendo.

En una primera etapa de la investigacion definimos qué tematicas abarca
la Iglesia como Cuestidn Social en diferentes momentos histéricos, ya
que a través de la lectura, hemos podido observar que por «Cuestion
Social» se engloban una variedad de temas y posiciones politicas diversas.

Para finalizar con esta primera etapa, realizamos una ponencia llamada
¢ Qué es la «Cuestion Social» para la Iglesia Catdlica? que fue presentada
en noviembre de 2007 en las Jornadas de Sociologia. Luego, comenzamos
a sistematizar el material bibliogréafico -diarios y revistas- para el analisis
del caso argentino, que sera lo que desarrollaremos en el Gltimo apartado
de este informe final.

En consecuencia, partiremos de un analisis historico de esta categoria,
con el fin de desandar el camino que nos permita observar la relacion de
poder que la Iglesia mantiene en torno a esta problemaética en la
actualidad. Es menester, pues, para una historizacién con estas
caracteristicas, la reflexidn critica sobre las enciclicas més
trascendentales que han evidenciado la posicién de la Iglesia en las
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diferentes etapas del Liberalismo. Sélo estudiaremos aquellas enciclicas
mas significativas que nos ayuden a responder qué es la Cuestion Social
para la Iglesia Catélica. Nuestro trabajo se dividird en 5 partes: los inicios:
la cuestion social-obrera; la renovacion: Juan XXII1y la Doctrina Social
de la Iglesia; la revolucién: Pablo VI; la vuelta atras: Juan Pablo 11; y la
actualidad: la Cuestion Social en la Argentina.

Nuestro punto de partida gira alrededor de la concepcion gramsciana de
Iglesia, la cual es entendida como una sociedad civil auténoma dentro de
lasociedad civil. Esto implica «(...) una ideologia propagada y adaptada
atodo el cuerpo social, y las organizaciones y los canales de difusion de
esta ideologia» (Portelli, 1987:27).

Analizaremos criticamente tal ideologia y su transmision a través de
diferentes medios: documentos, cartas, encuentros de feligreses, etc. El
objetivo es reflexionar acerca de las posturas de la cpula eclesiastica
en momentos en que, ante el avance de las politicas neoliberales,
comienzan a visualizarse sus consecuencias en el plano social. La Iglesia
Catolica muestra entonces su preocupacion por aspectos tales como la
creciente desocupacion y la exclusion social. Ademas, se convierte en
un tema prioritario para la Iglesia la transparencia en la aplicacion de las
politicas sociales destinadas a atender las necesidades crecientes de
alimentacion, salud, vivienda y educacion. La amplia trayectoria recorrida
por algunos organismos de la Institucion dedicados a la ayuda social,
como Caritas, hacen que ésta pueda interpelar al Estado en relacion con
la deuda social.

La Iglesia concebida como una sociedad civil auténoma, «como espacio
social mas que como institucién recluida en la sacristia» (Esquivel,
2004:235), extiende su influencia al ambito politico y social, y lejos de
mantenerse alejada del &mbito estatal, teje con éste una red de
legitimidades reciprocas en constante movimiento segdn los tiempos que
corren.

Esta Iglesia sostiene Dri «siempre contd, siempre fue actor principal,
siempre fue tenida en cuenta, siempre fue decisiva» (Dri, 1997:12). De
diversas formas, ya sea como mediadora o legitimadora, incursionando
en el terreno electoral, la Iglesia de una u otra manera esta presente en
la vida publica y extiende su poder.
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Para concluir, a partir de los diarios y revistas del periodo estudiado,
desarrollaremos algunas dimensiones que caracterizamos como centrales
que conforman al debate sobre la Cuestidn Social para la clpula de la
Iglesia Catdlica en Argentina.

2. Los inicios: la cuestién social-obrera

A finales del siglo X1X, al tiempo que el Liberalismo se desarrolla, la
Iglesia Catolica manifiesta una profunda preocupacion por los conflictos
sociales emergentes a partir de dos cambios fundamentales: una nueva
forma de propiedad (el capital) y una nueva forma de trabajo (el trabajo
asalariado). Como consecuencia de ello, la sociedad queda dividida en
dos clases separadas por profundas diferencias econémico-sociales.

La Iglesia reivindica el derecho a pronunciarse sobre los problemas
sociales del mundo moderno, disputandose la hegemonia de la Sociedad
Civil frente al surgimiento de los Movimientos Socialistas'. Fundamenta
su intervencion en que,

(...) no se hallara solucion alguna aceptable si no se acude a lareligion y
a la Iglesia. Y como la guarda de la religion y la administracion de la
Iglesia nos incumbe muy principalmente a nosotros con razon, si
callaramos se juzgaria que faltdbamos a nuestro deber (Ledn XII1, 1999:17).

A partir de esta preocupacion por preservar el orden social de agitaciones
revolucionarias y por no perder a las masas proletarias como
consecuencia del avance y las amenazas del socialismo y el anarquismo,
era imprescindible un cambio radical de la Iglesia frente al mundo. En
tal sentido, fue esencial la enciclica Rerum Novarum, enunciada por
Leon X1 el 15 de mayo de 1891, que instituyd las bases para pensar el
accionar social catdlico en relacion con la cuestion obrera.

En dicha enciclica se sefiala la existencia del malestar obrero como
resultado de la disolucidn de los antiguos gremios y la instauracién de
nuevas instituciones y leyes publicas apartadas de la religion catélica.
De este modo, «poco a poco ha sucedido que los obreros se hallen

! Recuérdese —entre otros hechos- que: en 1847 se publica el Manifiesto Comunista,
en 1861 se efectlia la Primera Internacional de los Trabajadores, en 1870 se realiza la
Comuna de Paris y en 1889 se lleva a cabo la Segunda Internacional de los trabajado-
res.
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entregados, solos e indefensos, por la condicion de los tiempos, a la
inhumanidad de sus amos y a la desenfrenada codicia de sus
competidores» (Leon XI1I,1999:7).

En el documento se remarca que, frente a esta situacion, el socialismo
propone un «remedio»: la incitacion al odio de los pobres hacia los ricos
con la pretension de acabar con la propiedad privada. Para la Iglesia
esto perjudica a los obreros porque pugna contra la justicia, ya que
incentiva a la violencia sobre los que «legitimamente» poseen.

Nuestra intencion no es quitarle valor a esta primera enciclica social
sino que observamos criticamente que cada vez que esta Iglesia de for-
ma «paternalista» mira al pobre lo hace desde arriba, dando solamente
una limosna, la caridad. Ello puede observarse en las tres recomenda-
ciones propuestas por la Iglesia tanto a «proletarios y obreros» como a
los «ricos y patronos» (Dri, 1983), donde se responsabiliza a los trabaja-
dores, a la Iglesia caritativa y al Estado sobre la cuestion social:

1° Por el influjo de su doctrina, donde hace referencia a las relaciones
entre capital y trabajo, a la instruccidn de los ricos sobre sus deberes de
justicia y caridad, a consolar a los pobres recordando al «artesano hijo
de Maria» y a engendrar la verdadera fraternidad.

2° Por la virtud divina de su accion, donde hace referencia a la
moralizacion de los individuos y a la institucionalizacion de las obras de
caridad, ya que «la Iglesia provee lo que ve que conviene al bienestar de
los proletarios, instituyendo y fomentando cuantas cosas entiende que
pueden contribuir a aliviar su pobreza» (Le6n X111, 1999:31).

3° Por los medios humanos que aconseja: la accion del Estado porque
debe promover y defender el bien del obrero en general, el bienestar
moral del obrero y el bienestar material del mismo.

La enciclica termina enunciando la necesidad de la existencia de las
asociaciones de obreros catolicos para «atender las necesidades del
obreroy laviudez de su esposa y orfandad de sus hijos y la fundacién de
patronatos para nifios y nifias, jévenes y ancianos» (Leon XIl1I, 1999:48)
porque como se enuncia en 1 Cor 13, 4-7: «La caridad es paciente, es
benigna; no busca su provecho; todo lo sobrelleva; todo lo soporta».
Consideramos valiosa la atencién a necesidades inmediatas de los
trabajadores, aunque deberia trascender lo meramente caritativo,
buscando transformaciones mas profundas en la Sociedad.

La «Cuestién Social» para la Iglesia Catdlica... 177

En este mismo momento histérico, la Iglesia Argentina no esta
desvinculada de la preocupacion por el aumento de los conflictos sociales,
tal como se puede observar en la prensa cat6lica y en los congresos
laicos de la época «En los comienzos se intent6 advertir a los grupos
dirigentes locales acerca de las peligrosas consecuencias de la politica
liberal de distanciamiento con la Iglesia» (Recalde, 1985:19). Pero a
principios del siglo XX, los conflictos entre patrones y obreros, y la
influencia del socialismo y anarquismo fue cada vez mas fuerte, pasando
a ser tema de agenda habitual como se demuestra en las publicaciones
de la Revista Eclesiastica del Arzobispado de Buenos Aires desde 1901
y en la fundacién en 1892, por el sacerdote aleméan Federico Grote, de
los Circulos de Obreros Catdlicos.

Cabe aclarar la importancia de la enciclica Rerum Novarum sobre la
cuestién obrera porque no se limitd solamente a predicar la resignacion
a los pobres y la generosidad a los ricos sino que dejé establecidas las
bases para la Doctrina Social de la Iglesia, tal como podemos apreciar
en:

e La segunda Enciclica Social, Quadragesimo annus, de 1931 bajo
la égida del Papa Pio XI, ya que hace referencia al Derecho Laboral,
al Derecho de Propiedad y Liberalidad —como natural- y al debate
sobre Capital y Trabajo; segun ella el criterio fundamental de la
actividad econdmica no debe ser el interés individual o grupal, sino
la justicia y la caridad social por el bien comdn.

e La Enciclica Mater et Magistra de Juan XXIII en 1961 acerca de
ladoctrina cristiana, la cuestion social y los problemas del desarrollo
y el subdesarrollo.

e Seconvocaal Concilio Vaticano Il en 1962, el concilio renovador de
la Iglesia.

e La Enciclica Pacem in Terris de Juan XXIII de 1963 sobre la paz
entre los pueblos, que ha de fundarse en la verdad, la justicia, el
amor y la libertad, valorando los derechos humanos.

e La Enciclica Ecclesiam suam sobre la propuesta de Pablo VI de
repensar la Iglesia no en relacion al dogma sino al didlogo, después
de las transformaciones resultantes en el Concilio Vaticano II.
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e La Enciclica Populorum Progressio de Pablo VI de 1967 sobre el
desarrollo de los pueblos y, en 1971, en la Carta apostélica
Octogésima Adveniens sobre la no condenacién al marxismo.

e El Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo desde fines de
1967.

e El documento de justicia y paz sobre la violencia. En 1968 es la
reunion de Obispos en Medellin.

Antagdnicamente, encontramos tres documentos fundamentales durante
el papado de Juan Pablo Il que demuestran «la vuelta atras» en materia
de cuestion social, durante su gestion: Laborem Excercens en 1981 sobre
los problemas de la lucha de clases, la Sollicitudo rei socialis de 1987,
donde se enfrenta al colectivismo marxista y a toda posibilidad de Tercera
Via, apoyando al capitalismo empresarial, y finalmente, la Centesimus
annus de 1991, en relacidn con los 100 afios de la Rerum Novarum.

Como ya hemos planteamos, el objetivo de nuestro trabajo no radica en
analizar todas estas enciclicas, s6lo queremos remarcar la importancia
de Leon XIlll'y su enciclica Rerum Novarum porque, a pesar de no
haber creado una doctrina social,

(...) estableci6 un doble paradigma: a) la Iglesia, y la Iglesia romana,
tienen derecho de intervenir y, en consecuencia, cumple un deber suyo
cuando interviene en las cuestiones sociales mas complejas; y b) esta
intervencién compete al ejercicio del magisterio y goza de los mismos
caracteres que definen las intervenciones magistrales (Mejia, 1998:40).

En consecuencia, desde este momento histérico, la Iglesia se mostrara
dispuesta a participar activamente como sujeto politico dentro del debate
sobre los problemas sociales que acontecen a los pueblos del mundo.

3. La renovacién: Juan XXIII y la doctrina social de la Iglesia

En 1961 el Papa Juan XXIII redacta la Enciclica Mater et Magistra
referida al reciente desarrollo de la Cuestion Social y en 1962 convoca
al Concilio Vaticano 11, el cual no ve terminar en 1965, ya que muere en
1963 durante la realizacion del mismo. En este Segundo Concilio se
llevaron a cabo los cuestionamientos sociales, econdmicos, politicos y
culturales mas importantes que llevaran a la Iglesia a replantear su propia
realidad y estructura. Para comprender el por qué de estos cambios es
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necesario remarcar algunos hechos sociales de este siglo que influenciaron
en la construccion politica de una nueva etapa en la Iglesia Catolica.

Entre otros hechos -luego de la publicacion de la Enciclica Quadragésimo
Annus en 1931- debemos enunciar: la Segunda Guerra Mundial de 1939-
1945, las bombas sobre Hiroshima y Nagazaki, la fundacion de la
Organizacion de las Naciones Unidas, la Declaracion Universal de los
Derechos Humanos por la Asamblea General de las Naciones Unidas y
el establecimiento de la Guerra Fria entre la URSS como potencia
Socialista y EEUU como lider del bloque Capitalista. A su vez, serd el
momento de lucha de los movimientos sociales-populares de resistencia,
tanto en Latinoamérica con la Revolucién Cubana, como en el resto del
mundo con la resistencia en Vietnam, Argelia, etc.

En este contexto se desarrollara una nueva etapa en la Iglesia, que se
situard mas cerca del ser humano, mas cerca de los problemas concretos,
modificando su estructura tan jerarquica y cerrada. Esta época es la de
Juan XXIII'y Pablo VI, es decir, son dos décadas —del "59 al “79- de
acercamiento de la Iglesia a los pueblos. Seré la época de apogeo de la
Iglesia Popular, que nace del Pueblo, del encuentro en Medellin y el
desarrollo del Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo.

En la busqueda de la reconstruccion de la «Cuestion Social» es
imprescindible analizar las bases de la enciclica Mater et Magistra,
donde se desarrolla esta cuestion en profundidad.

En primer lugar, hace referencia al hombre como ser concreto dotado
no sélo de espiritu sino también de materia, con necesidades materiales.
Si bien la principal mision de la Iglesia es la santificacion de las almas,
ella se «(...) preocupa con solicitud de las exigencias del vivir diario de
los hombres, no sélo en cuanto al sustento y a las condiciones de vida,
sino también en cuanto a la prosperidad y a la cultura en sus multiples
aspectos» (Juan XXIII, 1995:4). Mostrandonos, de este modo, su
preocupacion por las necesidades terrenas de los pueblos. La Iglesia,
para mantener en alto el «doble dar», como doctrina y accion social,
debe imitar a Cristo, siguiendo su mandato y experiencia.

En segundo lugar, hace mencién a la participacion de los obreros, ya que
reivindica la posibilidad de hacer oir sus voces en el funcionamiento y
organizacion dentro de las empresas, siendo mucho mas que simples
ejecutores de las directivas de los poderosos. Asimismo, sostiene la
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necesidad de la participacion de los trabajadores en las instituciones del
Estado, puesto que ni el mercado, ni sus leyes pueden regular ni decidir
su salario porque el trabajo es una expresion de la persona humanay no
una mercancia mas. Por tanto, es el Estado quien debe intervenir
garantizando la produccién de los bienes necesarios para la sociedad
como las mejores condiciones de vida para todos los ciudadanos, seguin
lajusticiay laequidad. Sin un Estado que intervenga, siempre existira el
abuso de los poderosos hacia los méas débiles.

En tercer lugar, y relacionado con lo anterior, la propiedad privada no
debe ser suprimida por ser un Derecho Natural pero sin dejar de cumplir
una funcidn social. En este punto postula la propuesta ya trabajada en
enciclicas anteriores: es el Estado el que debe promover no la extincién
sino la extension de la propiedad privada a todas las clases del pueblo.
Se parte del supuesto que con un buen salario, el obrero podra formar un
patrimonio y tener su propiedad. Pero para lograrlo, el Estado debe estar
administrado por personas competentes, honradas y responsables en la
busqueda del bienestar general de todas las personas.

En esta enciclica se pone el acento en la cuestion de la brecha -cada vez
mayor- entre paises centrales y periféricos, debido a los cambios
cientifico-tecnoldgicos, econdmicos y politicos. Se advierte a los paises
subdesarrollados no caer en los mismos errores que cometieron los paises
desarrollados en el pasado. Por ello se les aconseja medir la riqueza de
sus pueblos no por el grado de acumulacion sino por la redistribucion
entre sus miembros equitativamente.

La significacion de Juan XXIII radica en que se vuelve a ocupar de la
cuestion de los excluidos pero en un nuevo contexto politico-econémico
anivel mundial.

En la seccion sobre los «nuevos aspectos de la cuestion social» se hace
hincapié en diversos asuntos econémico-politicos que afectan a las
naciones. Se mencionan algunas caracteristicas a tener en cuenta en
una economia para que haya equilibrio entre los diversos sectores,
garantizando un nivel de vida digno a todos los ciudadanos y, por sobre
todo, el bien comun. Entre otras podemos nombrar: servicios publicos
esenciales garantizados a todos de manera eficiente, impuestos
proporcionales a la capacidad contributiva de los ciudadanos, seguridad
social, créditos a intereses adecuados, precios accesibles a todos,

La «Cuestion Social» para la Iglesia Catdlica... 181

solidaridad y colaboracidn con los que mas necesitan y la importancia de
eliminar y disminuir la desproporcion entre tierray poblacién, entre zonas
mas desarrolladas y otras menos desarrolladas dentro de una misma
nacion.

La «pretendida» ayuda econémica del mundo desarrollado a los paises
subdesarrollados se fundamenta en que:

(...) las comunidades politicas, separadamente y con sus solas fuerzas,
ya no tienen posibilidad de resolver adecuadamente sus mayores
problemas en el &mbito propio (...) se puede afirmar que cada una logra
su propio desarrollo contribuyendo al desarrollo de las demas. Por lo
cual se impone lainteligenciay colaboracién (Juan XXI11, 1995:74).

Aunque esta cooperacion no debe llevar a nuevas formas de colonizacién
imperialista.

Para concluir, la doctrina social de la Iglesia surgida en el marco del
Concilio Vaticano 11, como parte de la concepcidn cristiana de la vida, es
la que «indica con claridad el camino seguro para reconstruir las
relaciones de convivencia segun los criterios universales, que responden
a la naturaleza, a las diversas esferas del orden temporal y al caracter
de la sociedad contemporanea» (Juan XXI11, 1995:81), puesto que cada
cristiano debe saber ejercer actividades econdmico-sociales que permitan
llevar a la practica estos principios para mejorar la realidad concreta de
todo el pueblo.

4. La revolucién: Pablo VI

El Papa Pablo V1 (1963-1978) serd quien organice —a través de la enciclica
Ecclesiam suma en 1964- las transformaciones que se estaban
resolviendo en el Concilio Vaticano Il. Se encargara de desarrollar las
dos enciclicas més revolucionarias escritas desde el Vaticano: la
Populorum Progressio en 1967 sobre el desarrollo de los pueblos y la
Carta apostolica Octogésima Adveniens en 1971 sobre la relacion con
el marxismo.

Frente a los problemas de la pobreza creciente, la explotacion de los
trabajadores, los partidos revolucionarios, los movimientos de liberacion
nacional, era necesario que la Iglesia diese una respuesta, que sin duda
se produjo a través de la Populorum Progressio.
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Cabe mencionar dos de las tematicas mas trabajadas en esta enciclica:

En primer lugar, la del nuevo humanismo, el hombre nuevo, ya que fue
retomada en el Encuentro de Obispos en Medellin en 1968 y es la base
para el desarrollo del Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo:

(...) para este mismo desarrollo se exige mas todavia, pensadores de
reflexion profunda que busquen un humanismo nuevo, el cual permitaal
hombre moderno hallarse a si mismo, asumiendo los valores superiores
del amor, de la amistad, de la oracién y de la contemplacién. Asi podra
realizar en toda su plenitud el verdadero desarrollo que es el paso, para
cada uno y para todos, de condiciones de vida menos humanas a
condiciones mas humanas (Pablo V1, 2006:16).

Se hace referencia asi al cambio de condiciones de carencia material y
moral imperantes bajo estructuras opresoras, por otras donde los hombres
tengan la posesion material y moral de lo imprescindible en su vida para
poder llegar a la liberacion.

En segundo lugar, la expropiacion de la propiedad privada, cuando ésta
sea necesaria, para lograr el bien comun y la prosperidad colectiva. Es
decir, poner algun limite al liberalismo sin freno que constituye «un
verdadero imperialismo internacional del dinero». Lo cual es un cambio
rotundo en comparacion con las enciclicas anteriores, ya que también
revoluciona la idea de la caridad:

No es parte de tus bienes —asi dice San Ambrosio- lo que tu des al
pobre; lo que le das le pertenece. Porque lo que ha sido dado para el uso
de todos, tu te lo apropias. La tierra ha sido dada para todo el mundo, y
no solamente para los ricos. Es decir que la propiedad privada no
constituye para nadie un derecho incondicional y absoluto. No hay
ninguna razon para reservarse en uso exclusivo lo que supera a la propia
necesidad, cuando a los demas les falta lo necesario (Pablo VI, 2006:19).

Como consecuencia de este capitalismo sin freno que genera pobreza,
desigualdad, competencia ilimitada e individualismo, en Medellin se llevara
a cabo el encuentro de Obispos, gracias al empuje de los sacerdotes
tercermundistas comprometidos con la realidad latinoamericana. En el
mismo, se afirma que sin «Hombres Nuevos» no hay posibilidad de
transformacidn del continente latinoamericano en uno nuevo, de liberacion,
de mejores condiciones reales y concretas de vida para todos los pueblos
de América Latina. La Conferencia de Medellin serd un encuentro
revolucionario, antiimperialista y de denuncia sobre el capitalismo,
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principalmente sobre el colonialismo, la desigualdad, la marginalidad, la
violencia y la creciente opresion sufridas por nuestros hombres en
beneficio del proyecto de dependencia y explotacién impulsado por las
potencias extranjeras.

Antes de analizar por qué se retoman algunas de las ideas y practicas
del modelo previo al Concilio Vaticano 1l durante el papado de Juan
Pablo 11, es necesario subrayar que, por un lado, encontramos a Juan
XXIII con su caracterizacion de Papa Profeta y a Pablo VI con su
expresion de Papa Hombre que sufre como sus hermanos; y por otro,
como antitesis, surge Juan Pablo Il, un Papa Dogmatico, Autoritario,
que se cree «Dios en la Tierra», que buscara el retorno a los valores
espirituales y dejara en un segundo plano el debate sobre los problemas
materiales sufridos por los hombres.

5. La vuelta atras: Juan Pablo |1

La llegada de Juan Pablo Il al pontificado implico una reestructuracion,
una transformacion profunda de la Iglesia en dos aspectos fundamentales
(Dri, 2005):

En lo interno: una vuelta atrds con respecto a la esencial democratizacion
de las estructuras jerarquicas de la Institucion que habia sido implementada
a partir del Concilio Vaticano Il. Esto implicaba que, mientras se
manifestaba al mundo la bisqueda de un dialogo abierto con otras clpulas
religiosas y pensamientos politicos, no se continu6 fomentando el didlogo
interno y la posibilidad de disidencias. La obediencia a la autoridad papal
y sus lineas de pensamiento son un valor que prima en este periodo.
Esto hizo que las acciones llevadas a cabo por algunos obispos y te6logos
comprometidos con los sectores populares, o bien con los movimientos
de liberacion y la defensa de los derechos humanos, fueran combatidas
y desarticuladas.

La vision de este Papa sobre la cuestion social ha sido profundamente
regresiva con respecto a sus predecesores, estableciendo las bases dog-
maticas que desde la religion avalan y fortalecen el proyecto neoliberal.

En cuanto a la relacion entre Iglesia y sociedad, en concordancia con la
vision que Juan Pablo 1 tiene sobre la organizacion «méas conveniente»
de ella, de acuerdo a un supuesto «orden natural», llevara a cabo una
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politica donde la meta principal seré la lucha contra el «<comunismo» -los
paises del «socialismo real»-. Durante el periodo de la «Guerra Fria», en
los afios previos a la caida de la Unidn Soviética, no duda en aliarse
estratégicamente con los principales lideres del neoliberalismo.

Por un lado, Juan Pablo Il anuncia la defensa de la economia de mercado
y las «bondades del capitalismo» en los principios enunciados en la
Centesimus Annus de 1991. Esta enciclica se fundamenta -entre otras
cosas- en el caracter natural de la propiedad privada, que ademas es
considerada un «derecho fundamental» para el desarrollo de la persona.
Por otro lado, afirma que en el capitalismo actual se ha superado la
explotacién. Cuando se pregunta si éste sera el mejor sistema posible
para los hombres, se responde:

Si por “capitalismo’ se entiende un sistema econémico que reconoce el
papel fundamental y positivo de laempresa, del mercado, de la propiedad
privada y de la consiguiente responsabilidad para con los medios de
produccion, de la libre creatividad humana en el sector de la economia,
la respuesta es ciertamente positiva (...) (Juan Pablo 11, 2005:44).

El sistema de «libre mercado» parece ser el mejor no sélo a nivel de
cada pais, sino también a escala mundial. Sorprendente conceptualizacion,
en plena expansion del neoliberalismo que trajo como consecuencia para
los paises del Tercer Mundo una dependencia mayor y una profundizacion
de los niveles de pobreza y pauperizacion.

Para la Iglesia, una vez eliminado el demonio del comunismo, el «buen
neoliberalismo» comienza a mostrar las consecuencias terribles para los
mas desprotegidos del sistema, como resultado de no haber ya ningin
freno a su expansion.

De esta manera, la Iglesia se transforma en la defensora mas autorizada
de los pobres, acompafiando espiritualmente y por medio de la caridad a
las masas pauperizadas. La relacion con el «pueblo» es jerérquica,
paternalista y no existe el espacio para una verdadera movilizacién de
los sectores populares que posibilite la busqueda de transformacion de
larealidad.

Otra consecuencia de la especulacion financiera a escala mundial,
considerada en su momento por la Iglesia como una expresion de la libre
iniciativa, ha sido el fenomenal endeudamiento de los paises del Tercer
Mundo. EI cumplimiento con las obligaciones de la deuda externa condena
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a grandes mayorias a situaciones de miseria e indignidad. Sin embargo,
este Papa plantea la necesidad del pago de las deudas, salvo que este
pago implique «sacrificios insoportables», acordamos con Rubén Dri en
que este anuncio papal «(...) no deja de ser un mero formulismo, porque
el pago significa para nuestros pueblos verse sometidos a ‘sacrificios
insoportables’» (Dri, 2005:5).

De esta adhesion de la Iglesia al neoliberalismo «como el mejor sistema
posible», no quedo ajena la clpula eclesiastica de la Iglesia Argentina.
En nuestro pais se aplicaron de manera ortodoxa las recomendaciones
del Consenso de Washington -emblemética «receta» neoliberal-. La
cUpula nacional, en sintonia con el Vaticano y estas recomendaciones,
procedidé a apoyar las politicas econémicas de ajuste aplicadas en
profundidad desde el gobierno menemista, tal como consideraremos en
el siguiente apartado.

6. Actualidad: la cuestion social en la argentina

A) La Iglesia y la Cuestion Social en la historia reciente de
Argentina?

A pesar del retorno a la democracia en toda Latinoamérica, hacia fines
de los 80y durante la década del *90, se fueron implementando procesos
de reforma del Estado impulsados por los organismos internacionales de
crédito. Las politicas de ajuste que marcaron estas décadas, la deuda
externa, las campafias mediaticas en contra de toda intervencion estatal
y el predominio del individualismo extremo y del utilitarismo, fueron
elementos que propiciaron un clima de consenso respecto a la necesidad
de reducir el «exceso» de intervencion del Estado.

Desregulacion, descentralizacion, focalizacion y selectividad de politi-
cas se transformaron en conceptos claves de la politica estatal neoliberal.

2 Cuando hacemos referencia a la Clpula de la Iglesia Cat6lica, en términos de la
Conferencia Episcopal y sus diferentes organismos de trabajo, estamos considerando a
la Institucion politica y su capacidad de negociacién con la Sociedad Politica. Sabemos
que existen diferentes Movimientos Ecuménicos de Base, Organizaciones Sociales, etc.
dentro de esta Institucion que busca una Iglesia diferente, construida desde las bases
populares. Por tratarse de un tema de estudio acotado quedara pendiente el desarrollo
de estos movimientos populares catélicos.
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El neoliberalismo quiere un ‘Estado minimo’ sin interferir en la economia
y en la vida social de las personas (...), pretendiendo asi un Estado ape-
nas como organizacion politica cuya funcion sea la de garantizar (...) la
‘libertad’ en el mercado, quedando por lo tanto el “‘area econémica’ libra-
da al mercado, el ‘area social’ en manos de entidades ‘no gubernamenta-
les’ (...), y apenas la politica formal (que canaliza, reglamenta, encubre y
disminuye los impactos de los conflictos sociales, especialmente las lu-
chas de clases) en la orbita estatal (Montafio, 1996:s/pag.).

La reforma del Estado implic6 la instauracion de un modelo no
intervencionista, que dejo de lado la solidaridad y el pleno empleo -con
una orientacion al exterior-, que sustituyd el modelo de desarrollo nacional
-y un proyecto de desarrollo que lo hiciera factible- junto a la instauracién
de un modelo de libre mercado basado en la liberalizacion de las
regulaciones impositivas y el ajuste fiscal.

A través de dicha reforma y privatizacion de algunas de las empresas
del Estado, se produjo la fragmentacion del sistema productivo que se
evidencia en la desindustrializacion y flexibilizacion laboral, llevando al
aumento del desempleo y el deterioro del empleo formal.

El resultado de estas medidas, que pauperizan cada vez méas a la poblacion
en situacion de pobreza e indigencia, se evidencian en el aumento de la
desigualdad, el incremento de la brecha entre ricos y pobres, la
polarizacion social tanto a nivel nacional como internacional y la exclusion
de nuevos actores sociales. Segun el pensamiento neoliberal, al Estado
s6lo ‘le corresponderia’ atender, por medio de politicas sociales
focalizadas, a los que certifiquen su situacion de extrema pobreza, es
decir, a las personas que no pudieran financiar privadamente los servicios
que requieran.

En sintesis, el neoliberalismo logré desmantelar las politicas de protec-
cién estatal, al tiempo que destruyé el mundo del trabajo asalariado, y
trastoco los procesos identitarios sostenidos en torno a ello, generando
amplios bolsones de pobreza y el descreimiento de las instituciones re-
presentativas.

Pero en ese contexto de fragmentacion y empobrecimiento hubo traba-
jadores —ocupados, subocupados, desocupados- que fueron creando
nuevas formas de luchay resistencia. En muchos casos fueron las orga-
nizaciones de los trabajadores las que atendieron las necesidades socia-
les abandonadas por el Estado y generaron el reconocimiento de otras,
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buscando la superacion colectiva contra el sistema impuesto. EI gobier-
no de Carlos Menem fue el encargado de llevar a cabo estas politicas
que implicaron el «golpe de gracia» que termind con el Estado y su
capacidad para regular e intervenir en la economia y con ello, confor-
mar otro modelo de sociedad.

Menem concluyd lo que en 1976 habia iniciado la dictadura con aquel
«memorable» discurso donde Martinez de Hoz decia: «(...) se abre se-
fiores un nuevo capitulo en la historia econémica argentina, hemos dado
vuelta una hoja del intervensionismo estatizante y agobiante de la activi-
dad econdmica, para dar paso a la liberacidn de las fuerzas productivas»
(Martinez de Hoz, 2 de abril de 1976).

En 1989 asumi6 Carlos Menem su primer mandato. Luego del
enfrentamiento Iglesia / Estado durante el gobierno radical, se paso a
una etapa idilica con el inicio del gobierno menemista. La figura
eclesidstica principal de este periodo fue Monsefior Quarracino.

En los primeros afios de mandato menemista poco se dijo acerca de la
cuestion social, fueron pronunciamientos de corte individual por parte de
algunos obispos que hacian hincapié en la crisis moral. Los ajustes propios
de las politicas neoliberales causaron estragos entre la poblacidn.
Avanzaron las privatizaciones de las empresas publicas y creci6 la
desocupacion. Las leyes laborales se modificaron recortando derechos
adquiridos por los trabajadores, fue la [lamada «flexibilizacion laboral».

El ajuste neoliberal en su conjunto fue apoyado por la Cupula Eclesiastica
que hacia oidos sordos frente a los problemas sociales. Asi, por ejemplo,
Monsefior Quarracino, afirmaba que «(...) todo ajuste va a suponer
conflicto y situaciones dificiles. Ningln pais sent6 cabeza sin una cuota
de sufrimiento» (Dri, 1997:143). Menem se asegur0 la fidelidad de la
Iglesia cediendo terreno en los ambitos de la educacion y la salud.

Ante una situacion social de exclusion cada vez més acuciante,
comenzaron a perfilarse desacuerdos en el seno del episcopado. Hesayne,
Novak, Pifia, Laguna y Casaretto, hicieron criticas contra la politica
econdmica. Quarracino siguio apoyando incondicionalmente al gobierno.
En el Congreso Eucaristico Nacional, Primatesta sostuvo la necesidad
de escuchar a la gente y que el gobierno tome partido en el asunto.

En 1996 Quarracino fue desplazado de la Conferencia Episcopal
Argentina (CEA) y ocup6 su lugar Karlic, hombre alejado del
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menemismao. Se perfilé la separacién de la dupla Iglesia / Estado. Temas
como el aumento de la brecha entre ricos y pobres, las cifras inéditas en
el pais sobre los indices de desocupacién comenzaron a aparecer en
boca de los obispos. Injusticia y exclusion social son dos términos cada
vez mas frecuentes en los documentos de la Iglesia sobre la cuestién
social.

La Cupula sostuvo que si no se conseguian respuestas sociales por
parte del gobierno, los pobres aumentarian su presién, teniendo
reacciones violentas o saliendo a robar para alimentar a sus familias. Se
bregaba por la humanizacion de la economia (Rubin, 1998:16).

Algunos obispos del conurbano bonaerense y del interior del pais
comenzaron a actuar como mediadores en conflictos sociales o como
voceros en situaciones criticas, ante la pasividad de muchos de los
dirigentes politicos.

Al acercarse las elecciones presidenciales, la Alianza -formada por el
FREPASO y la UCR- busc6 consenso con la Iglesia levantando las
banderas de la lucha contra la exclusidn, la pobreza y una distribucion
mas equitativa del ingreso. La Iglesia se acercé a los candidatos de la
oposicion convencida de la imposibilidad de un cambio de rumbo por
parte del gobierno menemista. En las elecciones presidenciales triunfo
la Alianza. Durante los primeros meses de mandato, la ctpula respaldé
a De la Rua, hablaban de «un mapa de la esperanza» en lugar de «un
mapa de la pobreza».

Pero muy pronto, las voces dentro de la Iglesia denunciando al gobierno
por no hacer nada para solucionar la pobreza, el trabajo en negro, los
bajos salarios, fueron cada vez mas fuertes. El gobierno afirmé que la
Iglesia exageraba anunciando un posible «desastre». Bergoglio sostuvo
que «los politicos, con sus concepciones economicistas, fabrican los pobres
para que después la Iglesia los atienda» (Rouillon, 2000: 21).

En la Asamblea Episcopal, celebrada en San Miguel en 2001, los temas
fundamentales relacionados con la cuestion social fueron: la pobreza, la
corrupcion, la pasividad de los politicos. Como causa de la crisis se
remarcaban dos cuestiones: la evasién fiscal y el despilfarro de los
gobiernos, situaciones que ponian en peligro la equidad social. Sobre
mediados de diciembre, el Episcopado sefialé que la nacién se estaba
tornando ingobernable e insistieron en que la crisis que padecia el pais
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era ante todo moral. El episcopado advirtié al Gobierno que la situacién
vivida podria derivar en la anarquia social.

Ante los sucesos del 19 y 20 de diciembre, la CEA sostuvo que no
fueron oportunamente escuchadas las advertencias que desde ese
organismo se realizaron durante el ultimo tiempo, donde anunciaban
«proféticamente» lo sucedido. Con el fin de superar la extrema gravedad
de lacrisis y el peligro de anarquia, los obispos encabezados por Karlic,
ofrecieron el ambito de la Iglesia para el dialogo entre los distintos sectores
con el objetivo de consensuar politicas de estado.

Durante el mandato del Presidente Duhalde, la CEA se acerc6 al gobierno
en un intento por abordar la cuestion social, un ejemplo de ello fue la
creacion de la Mesa del Dialogo, impulsada por la jerarquia de la Iglesia
Catolicay otros cultos religiosos y del Programa de las Naciones Unidas
para el desarrollo (PNUD). Dicho espacio fue el ambito en el cual
algunos sectores de la ciudadania se pusieron en contacto para definir
las necesidades basicas de la comunidad y reflexionar acerca de la
situacion critica del pais. Las conclusiones de la primera etapa del grupo
de di&logo fueron expuestas en el documento «Bases para la Reformax.
Sinembargo, ya en la Pascua de 2002, los obispos y arzobispos descreian
de la dirigencia politica y su voluntad de cambio.

En 2003, con la llegada de Néstor Kirchner al poder, la Iglesia reconoci6
publicamente que el nuevo gobierno «suscita un clima de esperanza»
para el pais. Kirchner manifest6 su deseo de que la Iglesiay el Gobierno
continuaran trabajando juntos para paliar la situacion social de pobreza
extrema que se vivia.

La Iglesia durante toda esta etapa no actu6 como un bloque totalmente
homogéneo. Ejemplo de ello fue la postura del obispo Hesayne quien
sostuvo que la Iglesia debia reconocer que no asumio la opcion por los
pobres como primordial, ya que «(...) si la Iglesia hubiera sido entendida
como comunidad y no s6lo como jerarquia -asumiendo esta opcion-, no
habria tantos excluidos, ni violencia, ni delincuencia» (Uranga, 2004:6).
Por otro lado, surgieron voces contra el gobierno por el manejo y la
utilizacion de planes sociales, principalmente el Plan Jefes y Jefas de
Hogar, como instrumento politico clientelar.
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En los dltimos tiempos del mandato de Kirchner, la Clpula de la Iglesia
reclamo cambios en las decisiones de politica econémica tomadas por el
gobierno. Afirmaron que:

(...) las condiciones del pais para atenuar las desigualdades sociales
estan dadas, pero el gobierno opta por ahondarlas ain mas. La deuda
social crece, con su secuela de privaciones que ponen en peligro la vida
y ladignidad de las personas (Uranga, 2005:7).

Casaretto, como presidente de Caritas, y Bergoglio, como Cardenal
Primado, en 2005 fueron las figuras centrales que remarcaron la existencia
de conflictos con el gobierno sobre qué caracteristicas debia tener una
sociedad para ser realmente justa e inclusiva. ;A quiénes debe incluir y
a quienes debe excluir? es una de las preguntas alrededor de las cuales
girara la conceptualizacidn sobre la cuestion social en este periodo.

Con laasuncion de Cristina Fernandez de Kirchner la Iglesia,
principalmente la CEA y Caritas, continuardn con esta preocupacion
sobre el aumento de la brecha entre ricos y pobres que no permite el
desarrollo de la dignidad del pueblo. En este punto cabe preguntarse
¢desde qué lugar la Iglesia - como institucion politico-social- se preocupa
por esta cuestion?: ¢ desde la moral, para llevar a los pobres por el camino
de los «valores cristianos»? o bien, con el fin de llevar adelante un cambio
profundo del sistema politico-econémico que oprime a los sectores mas
vulnerables de la sociedad.

B) Breve caracterizacion de la cuestion social

A partir de este recorrido historico, podemos caracterizar la cuestion
social y definirla a partir de 4 ejes centrales:

Pobreza, Exclusion Social y Desempleo:

Esta primera categoria es la que guia el analisis de los tres ejes restantes,
ya que es central reflexionar desde que lugar la Iglesia Catolica, como
Institucion con poder de decision e influencia en la agenda de la politica
nacional, define a la pobreza para luego continuar precisando qué se
considera como Cuestion Social actualmente.
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Desde la clpula eclesiastica se afirma que los altos indices de desempleo
y profundizacién de la exclusion social afectan cada vez mas a la
poblacion y requieren medidas urgentes. Ya en el 2000, el saliente
presidente de Caritas (Monsefior Rey) sostuvo que era un escandalo
que hubieran 6 millones de pobres en el pais: «por ética, la sociedad y el
gobierno en particular, como responsable de esta situacién, no pueden
dejar de atender el problema de los pobres» (Pagina 12: Caritas, 12/
2000).

Del mismo modo, desde la Pastoral Social® se anunciaron los problemas
generados por la pobreza y el desempleo creciente. El inconveniente
surge cuando estos problemas son vistos como consecuencia de la falta
de valores morales y no de la situacién econémico-social. Se afirma (de
manera apocaliptica) que si no se retoman los valores cristianos se
continuaran sucediendo hechos de violencia social.

En consecuencia, la Clpula eclesiéstica termina culpando al Estado por
desatender sus responsabilidades en cuestiones tales como salud, edu-
cacion, trabajo, seguridad social, etc. En todo momento se responsabiliza
de los males a la dirigencia politica preocupada sélo por el poder y no
por el bien comdn. Se soslaya la responsabilidad de los empresarios,
principales beneficiarios de las politicas econdmicas implementadas desde
el estado.

Sin embargo, no se puede desvincular la situacion social de pobreza y
exclusion de las politicas econdmicas neoliberales implementadas durante
los primeros afios del menemismo y continuadas por el gobierno de De
la Rua. Politicas que fueron respaldadas o toleradas por gran parte de
los obispos.

3 En la Conferencia Episcopal Argentina—CEA-, existen 12 Comisién Episcopales, una
de ellas es la denominada Pastoral Social, la cual realiza diferentes declaraciones sobre la
Cuestion Social. Mas alla de este organismo institucional, la Pastoral Social es una
«accion organica», tal como sefial6 en el afio 2004 Monsefior Giaquinta: «Por «Pastoral
social» se entiende siempre una accién organica de la Iglesia: sea de la gran comunidad
diocesana, sea de la comunidad parroquial, o de la pequefia comunidad de la capilla de
barrio, o del grupo cristiano reconocido por el Obispo. No es sinénimo del testimonio
personal que el cristiano ha de dar bajo su propia responsabilidad en las circunstancias
que le tocan vivir. Este puede ser fruto de una Pastoral Social, pero no es Pastoral
Social. Incluso, la Pastoral Social podra recoger testimonios de cristianos que viven su
fe apasionadamente en lo social y proponerlos como paradigmas a imitar. Pero estos
seran siempre de la responsabilidad propia de cada uno». http://www.aica.org/aica/
documentos_files/Obispos_Argentinos/Giaquinta/2004/2004_07_26_CEPAS.htm
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Pareciera ser que la pobreza es principalmente un problema moral o
ético, que se soluciona con valores de la moral cristiana, cuando en
realidad es un problema social consecuencia de las medidas politicas
tomadas en los Gltimos afios, las cuales han sido apoyadas directa o
indirectamente (a través de la omision) por la complicidad de los sectores
mas poderosos, entre los cuales no se debe excluir a la Capula de la
Iglesia Catolica.

En esta concepcion se retoma la vision mas romantica sobre la pobreza,
donde los pobres son conceptualizados como BUENOS por naturaleza,
porque poseen los valores de la solidaridad. Cuando ellos se alejan de
los mismos (valores catdlicos), porque aumenta el desempleo/
vulnerabilidad, nace la violencia que irrumpe en toda la sociedad (Massa
y Cendali, 2008).

Deuda Social (Injusticia y Desigualdad Social)*

Esta segunda categoria «Deuda Social» abarca dos conceptos y es uti-
lizada estratégicamente por diferentes actores segun el momento politi-
co; hace referencia a una deuda que se posee con los sectores mas
empobrecidos por la injusticia y la desigualdad social creciente. Los
interrogantes que nos surgen inmediatamente (que no son justificados
en los postulados de la ctpula) son ¢por qué hay una deuda con los mas
empobrecidos?, ;quiénes contrajeron esa deuda?, ;por qué es social?,
¢quiénes construyen este ideario de lo social estipulado por la ctpula?,
entre otros.

Esta categoria se encuentra atravesada por el eje anterior que afirma
los valores de la moral catélica como determinantes para salir de la

4Véase el Programa Observatorio de la Deuda Social Argentina de la UCA, el cual
tiene como objetivo «(...) elaborar de manera sistematica elementos de informacién y
analisis destinados a servir a las nuevas y cruciales demandas que se plantean en la
sociedad, y a participar activamente en la definicién y resolucién de los principales
temas de la agenda social. El desarrollo de las actividades del Programa se ha organizado
en dos areas, una de ellas dedicada a la produccion y andlisis de indicadores relevantes
de la situacion social, y la otra a la realizacion de estudios tematicos basados en los
materiales acumulados en el Departamento en sus etapas anteriores, asi como en la
informacion empirica producida en el primero de los sectores mencionados». http://
www.uca.edu.ar/index.php/site/index/es/universidad/investigacion/investigacion-
institucional/programa-observatorio-de-la-deuda-social-argentina/
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pobreza. Siguiendo esta Idgica en los diferentes discursos que uno puede
leer en los periddicos, revistas y demas materiales, podemos remarcar
dos rasgos centrales:

1) Porun lado, lasituacion del pueblo argentino empobrecido es vivida
con una gran «angustia» por la pastoral social y en sus afirmaciones
publicas ratifican la importancia de establecer un salario minimo y una
distribucion equitativa de la riqueza, a partir del «dialogo fluido» con el
gobierno para establecer consenso para luchar contra la pobreza
(Directorio Catdlico, 2006); para ello se mantiene el lugar de mediador
de sus autoridades para conseguir el dialogo y la paz social.

2) Por otro lado, esta situacion de injusticia y desigualdad es impuesta
como responsabilidad social de todos los argentinos para con los pobres,
de alli la definicion de deuda, ya que somos responsables de pagar esta
«deuda social» con los que menos tienen.

Esto puede ratificarse en cualquiera de las colectas de Caritas llamadas
«+ X —», por ejemplo, el lema 2009 «Es posible. Tu solidaridad
transforma», donde el mensaje es que «se puede modificar la realidad
de pobreza de tantos hermanos y hermanas que todavia, en la Patria
Bendita del Pan, no tienen acceso a una Vida Plena, tanto en relacién a
necesidades basicas individuales (afecto, alimento, cobijo, respeto, estima
de los demas) como sociales (trabajo, educacion, salud, vivienda, etc.)»
(Caritas, 2009).

Si bien es importante que la Iglesia realice reclamos para establecer un
salario minimo y una distribucion equitativa de la riqueza, y realice
campafias solidarias, lo que se debe hacer notar es que responsabiliza y
«culpabiliza» utilizando la categoria de «Deuda Social». Afirma que es
responsabilidad moral de todos los argentinos hacernos cargo de los
efectos causados por las politicas neoliberales, ya que esa es la deuda
social y moral que tenemos con los pobres. Puesto que la «Urgencia que
nos compromete a todos, autoridades civiles, religiosas y pueblo en
general, es la toma de conciencia y promocion de valores morales que
resaltan la dignidad de la persona humana» (Diario La Nacion. Pastoral
Social, 2002).

El inconveniente surge cuando nos preguntamos sobre ;Quiénes son los
verdaderos responsables de la exclusion, la desigualdad y la injusticia?.
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¢No seria interesante que la Iglesia como institucion deje de culpabilizarnos,
haciéndose cargo de su lugar de poder?.

Violencia Social

La Cuestiéon Social estd compuesta por otra categoria que la Iglesia
Catolica describe y denuncia: la violencia social que ha aumentado como
consecuencia de la corrupcién moral o politica que se vive en el pais.
«La Iglesia se manifesté del lado de la mayoria con el deseo de librar a
la Argentina de hechos de violencia. Es una oportunidad para que todos
-especialmente los que fueron elegidos para gobernar- sumen esfuerzos
y cada uno cumpla con su parte» (Diario La Nacidn, Pastoral Social:10/
2002)

Advierte que la desocupacion puede generar violencia en la sociedad.
No solamente porque los pobres tengan que «salir a robar» para poder
alimentar a su familia sino porque hay una pérdida de los valores morales
que sirven para unir a los miembros de la sociedad. A partir del Gobierno
Radical de Fernando De la Rua se afirmé que, agravada la crisis social,
aumentan los levantamientos sociales -sobre todo en el interior del pais-
como consecuencia inevitable de la situacion econémica imperante. Y
se advierte cada vez més el peligro de estallidos sociales.

Para solucionar dicha situacidn de violencia declara que:

Sentimos el reclamo de servir para crear un espacio de didlogo que, en
algunos casos, estaba interrumpido. La gente pensé que, en esas
circunstancias, la Iglesia podia servir para dar credibilidad al didlogo y
comprometer a las partes para escucharse y cumplir sus promesas. Creimos
ser Utiles y ése fue el sentido de nuestra intervencion (Diario Clarin.
Casaretto, 12/2000).

¢Es la Iglesia quien deberia intervenir para establecer el didlogo?, ;es
productivo que la Iglesia intervenga?, ;qué sentido posee este acto?.

Si bien es cierto que la Iglesia reconoce que la violencia es consecuencia
de los problemas econémicos y la enorme situacion de inequidad que
existe en el pais, también la considera producto de la gravisima corrupcion
moral que conduce a la pobreza y favorece tantas formas de violencia.
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Corrupcion Politica

En relacion con las categorias anteriores, la iglesia enfoca la mirada en
los politicos corruptos quienes han negociado y robado, aumentando sus
ingresos personales. El discurso sobre la corrupcion se enmarca en la
moralidad y termina conformando la definicién de Cuestion Social. Esto
podemos observarlo en sus diferentes discursos donde puntualizan que
las injusticias sociales y la corrupcion se producen por «ignorar o rechazar
a Dios».

Se plantea una vision moral-ética, dejando de lado el tema de la
acumulacion excesiva o las tasas de ganancias extraordinarias. Un
ejemplo de esto se hace notar en las declaraciones de Casaretto -cuando
asumio la direccion de Caritas- e hizo referencia a la cuestion ética.

La dirigencia argentina, en todos los 6rdenes, da la sensacién de no
estar a la altura de las circunstancias. No hay signos de recuperacion
ético-moral. Por lo tanto, desde el punto de vista solamente humano,
tener esperanza en una pronta recuperacion de nuestro pais pareceria
ser una actitud descaradamente voluntarista, una expresion de deseos
sin fundamentos reales (Diario Clarin, Casaretto: 12/2000).

El inconveniente es cuando se pierde el contexto politico de la corrupcion,
del cual ha sido participe la institucion eclesiastica, dialogando, abalando
y hasta omitiendo los efectos de haber establecido el sistema neoliberal
que ha saqueado al Estado.

Politicas Sociales (control o injerencia de la Iglesia):

Si bien siempre la Clpula de la Iglesia se ha encargado de denunciar las
injusticias sociales y la pobreza imperante que conforman la Cuestion
Social, también ha actuado interviniendo en los problemas sociales ya
mencionados.

En este punto cabe preguntarse sobre ¢ quién debe establecer las politicas
sociales?, ;debe el Estado desatender estas cuestiones y dejarlas a cargo
de las instituciones privadas, tal como es Caritas?, ¢cual debe ser el rol
de Caritas?, ¢ planificador de politicas, interventor, mediador o s6lo debe
tener acciones privadas de ayuda?.

A lo largo de los dltimos afios Caritas ha instaurado su poder como
institucion benéfica privada de ayuda a los sectores mas necesitados, a
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partir de reconocer y estimular su rol como institucion «eficiente» en el
gasto, en contraposicion a la supuesta «corrupcion» estatal. Es cierto
que Caritas Argentina representa la red de ayuda social mas extensa del
pais, cuenta con mas de 20 mil laicos voluntarios, atiende mas de 1.500
comedores, tiene guarderias y hogares de nifios y de ancianos, y asiste a
mas de 800 mil personas.

Sin embargo, ¢debe por ello tener control e injerencia en las politicas
publicas-sociales? EIl principal inconveniente surge cuando desea
intervenir en el disefio, planificacion e implementacion de politicas sociales,
tareas que deben ser llevadas a cabo por el Estado y sus técnicos
especializados. Los diferentes gobiernos de turno son quienes deben
trazar los objetivos y acciones para intervenir en los procesos de
necesidad de la poblacion actual y poder prever las posibilidades del
mafiana para que el pueblo viva dignamente; puesto que las politicas
publicas, y las sociales especificamente, son «el conjunto de objetivos,
decisiones y acciones que lleva a cabo un gobierno para solucionar los
problemas que en un momento determinado los ciudadanos y el propio
gobierno consideran prioritarios» (Tamayo Saez, 1999:281).

La Cupula de la Iglesia, a través de Caritas, ha buscado -y muchas
veces ha sido convocada por los gobiernos- conformar parte del control
y hasta la injerencia en las politicas pdblicas. Un ejemplo de esto es
cuando el gobernador bonaerense (luego presidente transitorio) Eduardo
Duhalde tuvo la idea de integrar a Caritas Argentina al Consejo de la
Familia y Desarrollo Humano provincial que conducia su esposa Hilda
Chiche Duhalde, que buscaba otorgarle a Caritas —en forma progresiva-
capacidad de decision en el disefio de las politicas sociales y en el manejo
de los fondos para asistir a los pobres de su provincia. Estas actividades
eran fomentadas y apoyadas por la institucion eclesiastica, siempre y
cuando desde la gobernacion se defendiese su posicion en cuestiones
relacionadas con la familia, la planificacion de la natalidad, el derecho de
la vida prenatal, etc.

Para finalizar, la iglesia no debe ignorar que las consecuencias del plan
econémico neoliberal han sido el aumento de la desigualdad, la pobreza
y la exclusién social. En este sentido, puede solicitar la necesidad de
politicas sociales que se encarguen de los numerosos pobres que han
generado dichos ajustes econémicos, y puede recurrir a la «solidaridad»
de los sectores mas beneficiados (sin generar culpa a quienes no pueden
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ejercer estas acciones) para «ayudar a sus hermanos». Sin embargo, no
debe hacerse cargo de la tareas del Estado, de planificar e implementar
politicas (universales y focalizadas), para mejorar la calidad de vida de
los argentinos.

Este mensaje deberia ser comprendido por las diferentes autoridades de
la Capula, quienes afirman que en Argentina se sufre de «Gigantismo
del Estado», tal como sefialara Monsefior Giaquinta en el documento
«¢Por dénde caminamos en la Pastoral Social?» del afio 2004, el cual
afirma en el punto N° 30 que:

(...) el peor efecto del estatismo ha sido la degradacion espiritual de
amplios sectores del pueblo: a) la pérdida de la confianza en si mismo
para enfrentar los problemas personales y familiares; b) el descenso en
la calificacion profesional y moral del trabajador; c) la esperanza falaz de
que el Estado soluciona todo; d) la actitud protestona y pedigliefia
siempre a la espera de la dadiva (Giaquinta, 2004).

Lo que esta autoridad de la Clpula Eclesiastica (Monsefior Giaquinta es
el Presidente de la Comision Episcopal de Pastoral Social) olvida es que
si lapobreza, la exclusion social, el desempleo, la deuda social, la injusticia,
la desigualdad social, etc. han aumentado en las Gltimas décadas no es
s6lo por una cuestiéon moral, sino porque se ha aceptado un modelo de
explotacidn capitalista neoliberal que ha impuesto al Mercado por sobre
el Estado, destruyendo las bases nacionales y populares que construyeron,
por medio del trabajo, a nuestro pais.

C) La moral como garante del desarrollo social arménico

La Cuestion Social, en estos cuatro ejes de analisis, es tomada por la
Iglesia como un problema moral, con poca relacion directa con el contexto
social, politico-econdmico que se vivi6 en Latinoamérica en las Gltimas
décadas, ya que en un primer momento no protesto ni actué contra el
modelo neoliberal que se imponia.

La Cupula Catolica, considerando también a sus diferentes Comisiones
Episcopales, siempre ha negociado con la sociedad politica para conti-
nuar teniendo espacios de poder y mantener su hegemonia sobre la so-
ciedad civil. Recién a fines del gobierno menemista se empiezan a escu-
char voces de angustia (muchas de ellas culpabilizadoras) sobre la po-
breza y desigualdad creciente, como si magicamente ellas se hubiesen
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reproducido por falta de moral, y no como consecuencia de este sistema
econémico destructor que la Iglesia aval6 por medio de hechos u omi-
siones concretas.

Frente a esta situacion de marginalidad y vulnerabilidad en aumento,
plantea que todos tenemos una deuda social con los més vulnerables y
que es necesaria la solidaridad para ir saldandola. Los que mas tienen
deben dar a los pobres para que ellos reciban y aprendan de esa solida-
ridad, no sélo econémica sino también moral, y se alejen de la violencia
social en la que viven. Es sélo la Iglesia como mediadora, quien podra
ensefar dicha moralidad, para ello intervenir por sobre las medidas esta-
tales.

La Iglesia, a través de Caritas, reafirma su poder como institucion de
beneficencia. Ahora bien, cabe preguntarse ¢ Caritas es quien tiene que
rescatar a los pobres de la marginalidad o estamos hablando de «parches»,
de politicas focalizadas, aunque «controladas» por ella?, ;debe Caritas
ayudar a reemplazar o achicar ain més al «gigantesco estado»?

A partir del 2003, los discursos enunciados por la Clpula han presentado
al «gigantesco Estado» (Giaquinta, 2004) liderado por tecndcratas
corruptos, mientras que Caritas se presenta a si misma como la garante
de la transparencia en la atencién de la pobreza y la desigualdad; sélo
por medio de su control e injerencia se podra recuperar a los pobres de
lamarginalidad.

Pareciese que sin los valores de la Iglesia se vera frustrada la posibilidad
de un desarrollo arménico de la sociedad, ya que la clase politica posee
intereses clientelares y excesivamente burocraticos. La corrupcion
creciente genera la sospecha del clero de que muchos fondos destinados
a laayuda social se pierden en los oscuros pliegues de la implementacion
de las politicas sociales estatales. Consideramos que si existen personas
corruptas que aumentaron sus arcas personales se las debe juzgar, pero
bajo ningln punto de vista se debe eliminar y/o achicar al Estado por
conductas individuales.

El Estado, a pesar de los ineficientes funcionarios, debe buscar las
herramientas para revertirla pobreza y desigualdad. La Iglesia Catolica
puede participar en este proceso pero no deberia postularse como la
Unica institucidn con capacidad parar solucionar los problemas de la
cuestion social, ya que no es necesario (y se ha llegado a presentar
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como imprescindible) que el didlogo social y multisectorial sea guiado u
optimizado por los valores de la moral cristiana.

Para concluir, sostenemos que estos discursos de tinte dramatico impi-
den a la poblacion reflexionar sobre las causas reales de la pobreza
imperante y generan conflictos con las demas instituciones (partidos
politicos, sindicatos, organizaciones sociales, etc.); quienes también quie-
ren participar en el didlogo sin mediadores morales que se crean con
mas poder para influenciar sobre las politicas de estado. Un dialogo
auténtico sélo puede implementarse en el marco del Estado Nacional,
con todos los sectores posibles, extendiéndose por todo el pais, sin me-
diadores privados que quieran imponer su visién (o sus valores en este
caso), porque solo asi se podra pensar en politicas publicas universales
que beneficien realmente a los argentinos.

7. Conclusiones
Este estudio se divide en dos grandes etapas:

En la primera nos encontramos con la necesidad de definir qué tematicas
abarca la Iglesia Cat6lica como «Cuestion Social» en diferentes
momentos de su historia. Partimos de un anélisis histdrico de esta
categoria, con el fin de desandar el camino que nos permita observar la
relacion de poder que la Iglesia sostiene.

Para realizar dicha tarea, reflexionamos criticamente sobre algunas de
las Enciclicas que han marcado un punto de inflexion en la Doctrina
Social de la Iglesia. Construimos cuatro etapas diferenciadas que
determinan la actual caracterizacion que ella establece sobre la Cuestion
Social:

En una primera etapa, durante el papado de Ledn XIlII, se hizo hincapié en la
«Cuestion Obrera» con el objetivo de conquistar hegemonia frente al avance
de las ideas y acciones socialistas, ante la posible pérdida de influencia sobre
la naciente clase trabajadora-asalariada.

En una segunda etapa de renovacion, con el papado de Juan XXIIly su
Ilamado al Concilio Vaticano I, se llevaron a cabo los cuestionamientos
sociales mas radicales que originaron una transformacion en el seno de
la propia Iglesia para repensar su relacién con la sociedad.
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En una tercera etapa se produjo la revolucion del Papa Pablo VI, con su
Enciclica sobre el desarrollo de los pueblos -Populorum Progressio-,
en la cual se efectud un analisis critico sobre el capitalismo sin freno,
causante de un «imperialismo internacional del dinero» que sentencia a
los pueblos tercermundistas a la perpetua pobreza material y espiritual.

En contraposicion a los cambios producidos por los papas antes
mencionados sobre las necesidades materiales de los hombres,
desarrollamos -en una cuarta etapa- la «vuelta atras» dogmatica de Juan
Pablo I, ya que éste no dudd en apoyar al sistema de libre mercado
afirmando su contribucion positiva para la «libre creatividad humana».

Con el papado de Juan Pablo Il se produce un quiebre con las
concepciones de Juan XXIII'y Pablo VI acerca de la propiedad privada
y la modalidad de intervencion de la Iglesia en la vida material y moral
de los hombres.

Con respecto a la propiedad privada, Juan XXIII la reafirm6é como
derecho natural, aunque confirmd su funcién social. Pablo VI consideré
la posibilidad de expropiarla en ocasiones inevitables y cuando la finalidad
fuese el beneficio colectivo. Antagénicamente, Juan Pablo Il retomo la
concepcidn de que era un derecho natural esencial para el desarrollo
actual de la economia de libre mercado y de todos los hombres que
viven en esta Sociedad.

La diferencia mas notoria entre estos proyectos papales se encuentra
en las modalidades de intervencion de la Iglesia en la Sociedad. Mientras
que Juan XXIIl y Pablo VI priorizaron el acercamiento al pueblo
reconociendo sus necesidades concretas y la posibilidad de los hombres
de transformar su realidad; Juan Pablo Il reivindic6 lo dogmaético y lo
espiritual como guia para la vida de los hombres, no buscando su
transformacion, sino incentivando la aceptacion pasiva de las condiciones
materiales de vida impuestas por el neoliberalismo. Sostenemos como
causa y consecuencia de esta pasividad a «la caridad» entendida como
el «nico remedio posible» para soportar los males que sufren los hombres
en su vida cotidiana.

El inconveniente de esta Iglesia centrada en lo dogmatico y espiritual es
que deja en segundo plano los debates sobre la pobreza, la pauperizacion,
el individualismoy la desigualdad creciente como consecuencia del «buen
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neoliberalismo» apoyado por ella, visualizando solamente a la Cuestion
Social desde una 6pticay juicio moral.

La Cupula Eclesiastica de la Iglesia Argentina no se encuentra ajena a
esta situacion, ya que para cada momento historico disefié un estilo de
gestion que le resultd méas apropiado para relacionarse -y en muchos
casos negociar- con la Sociedad Politica, continuar teniendo espacios de
poder y mantener su hegemonia sobre la Sociedad Civil.

Por ello es que en la segunda etapa reflexionamos sobre las posturas de
la clpula eclesiéstica en momentos en que, ante el avance de las politicas
neoliberales, comienzan a visualizarse sus consecuencias en el plano
social. La Iglesia Cat6lica muestra entonces su preocupacion por
aspectos tales como:

- la pobreza extrema,
- el creciente desempleo,
- laexclusion social,

- el aumento de la deuda social, pensada en relacion con la injusticia y
desigualdad social. El aumento la brecha entre ricos y pobres,

- laviolencia social,

- latransparencia en la planificacion y gestién de politicas sociales, fren-
te al aumento de la corrupcion politica y de los técnicos-burdcratas es-
pecializados. Politicas Publicas que deberian estar destinadas a la ali-
mentacion, vivienda, salud y educacion de los sectores vulnerables.

Frente a estas preocupaciones la Cupula, por medio de sus organismos
destinados a tales tareas como son la Comision de la Pastoral Social y
Caritas, comienza a asentar su opinion sobre el accionar del Estado,
ofreciéndose como mediadora y hasta gestora en los problemas sociales,
ya que varios de estos problemas son consecuencia de la falta de
desarrollo de la moral y la ética que esta Institucion dice poseer.

A fines del siglo XX, la Cupula fue participe por hecho u omisién de la
instauracion de las medidas econdémicas impuestas (gracias a los
convenios entre los gobiernos de turno y los organismos internacionales
de crédito) por el neoliberalismo. Sin embargo, en la actualidad, el objetivo
de denunciar las injusticias sobre los problemas econémicos-sociales
generados por dichas medidas se cumple, algunas veces de manera mas
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negociadora con los sectores poderosos, otras de manera mas apocaliptica
y generadora de culpa. El principal inconveniente se encuentra cuando
esta Institucion deja de reflexionar sobre la posibilidad de un cambio
econdmico como seria la redistribucién de la riqueza y centraliza
completamente su analisis en la necesidad del retorno a sus valores
morales y a considerarse imprescindible para generar la paz y el desarrollo
social arménico.

Para concluir nuestro trabajo queremos sefialar, como lo hace Diaz
Salazar, que:

Gramsci ve la historia del cristianismo como el ejemplo por antonomasia
del proceso de hegemonia de una ideologia y de una organizacion, y
también de como se puede conquistar, potenciar, conservar, defender y
perder dicha hegemonia (Diaz Salazar, 1991: 255).

Por ello es que intentamos exponer como la Iglesia caracteriza la Cuestion
Social para poder reflexionar sobre sus relaciones con la Sociedad Politica
y sus transformaciones para re-conquistar la Sociedad Civil.
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Relaciones entre el Estado y la
Iglesia Catdlica, en torno a la
cuestion de la salud sexual y
reproductiva. Ahos 1992-2006

Introduccion

Este trabajo se propone analizar las relaciones entre la Iglesia Catélicay
el Estado argentino en torno a las problematicas incluidas bajo la nocién
de salud sexual y reproductiva entre los afios 1992-2006.

La dimension de salud sexual y reproductiva en el periodo considerado
ha despertado grandes enfrentamientos entre el poder politico y la Iglesia
Catolica. A pesar de esta relacion tirante, no faltaron momentos de
acercamiento y negociacion.

Ejemplo de esta relacién compleja es el visto bueno! de la Iglesia ante el
triunfo de la Alianza en las elecciones legislativas del afio 1997, a pesar

* Nota aparecida en Clarin el 31/10/97 No vio con malos ojos el triunfo. La Iglesia parece
haber recibido el triunfo de la Alianza con cierta satisfaccion por entender que el triunfo
opositor expresé un reclamo para que se luche con mas vigor contra la corrupcion y se
haga -por parte del Gobierno- un mayor esfuerzo en favor de la justicia social El obispo
de Santiago del Estero, Gerardo Sueldo, consider6 que el triunfo de la Alianza fue una
reaccion moral que era de esperar frente a problemas muy gordos como la desocupacion,
la falta de independencia en la Justicia y la impunidad. Sueldo también considerd que la
cristalizacion de una oposicion fuerte, que adopte una actitud constructiva, ayuda al
mejoramiento del pais. Sefialé6 que ese contrapeso es alin mejor en paises tan
presidencialistas como el nuestro. Con relacion a los proyectos relacionados con la vida
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de lainquietud respecto a su postura sobre algunos temas, particularmente
sobre la problematica que se abordara en este trabajo.

En el plano de los derechos sexuales y reproductivos los papados de
Juan Pablo 11'y Benedicto XVI suponen un retroceso respecto al camino
abierto por el Concilio Vaticano Il (Dri, 2005). En efecto, ambos papados
se manifiestan en contra de cualquier medida que suponga dejar de lado
el «mandato de Dios».

El tema de la salud sexual y reproductiva es visto desde la jerarquia
eclesial como algo que necesita un encause: «La perspectiva del amor
que se difunde hoy dia en Occidente, reivindica algunos aspectos sin
duda positivos; el reconocimiento y afirmacion de la persona como sujeto
libre, la igual dignidad del varon y de la mujer, la integracion de sus
diversas cualidades humanas», es a la vez nociva pues «tiende a reducir
el amor a la satisfaccion individual mediante una relacion posesiva del
otro, sin superar el nivel de genitalidad», lo que hace que se concibaa la
sexualidad «de modo muy diverso a la ensefianza de la Iglesia», quien
«intenta salvaguardar la plena verdad del amor humano, no imponiendo
u oprimiendo con leyes extrafas, sino interpretando y sirviendo a la
sexualidad segun el designio de Dios»-. (CEA, 2000).

Desde el Estado, la tematica serd vista desde distintos angulos segun el
periodo politico (y la titularidad del Ministerio de Salud): en el periodo
1992 -1999, se destaca la postura del entonces presidente Carlos Menem,
y su acercamiento a la concepcion eclesial, no sélo a través de los
discursos, sino también de sus acciones (decretos, intervenciones, bloqueo
de proyectos destinados a la salud sexual y reproductiva) Ej: declaracion
del dia del Nifio por nacer (afio 1999, buscando a través del beneplécito
de la Iglesia la re-re-eleccion).

A partir de la gestion de Ginés Gonzélez Garcia en el Ministerio de
Salud, la cuestion de la salud sexual y reproductiva ird adquiriendo gran
relevancia. También serd uno de los pilares de las tensiones entre el
poder politico y el eclesial durante el gobierno de Néstor Kirchner (2003-
2007).

En estas paginas, se buscard dar cuenta de las siguientes cuestiones:

y a la aplicacion de la Ley de Educacién, dijo que, conociendo la posicién de algunos
miembros de la Alianza, hay razones para tener cierto temor.
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e Analizar las concepciones sobre la salud sexual y reproductiva de la
jerarquia cat6lica y del poder politico argentino.

¢ Explorar la existencia de transformaciones al interior de la iglesia y del
poder politico en torno a la tematica considerada.

e Determinar los enfrentamientos y negociaciones que generan los
proyectos de politicas sobre la salud sexual y reproductiva (y cuando
corresponda su implementacion), teniendo en cuenta el entorno politico,
econdmico, social y religioso.

Dentro de la problematica, se estudiaran las visiones contrapuestas entre
estos actores en lo que respecta a:

- Aborto

- Anticoncepcion y fecundacion asistida

- Modelos de familia (uniones de hecho, homosexualidad)
- Educacion sexual

En cada una de estas dimensiones, se escogeran casos emblematicos
de la disputa entre ambas espadas. Sin embargo, es pertinente aclarar
que sobre la tematica del aborto se minimizara el analisis de los
enfrentamientos y negociaciones entre el poder politico y la jerarquia
catblica y se lo centrard en la enciclica de Juan Pablo I, Evangelium
vitae, ya que gran parte del poder politico del periodo considerado
comparte la postura de la jerarquia catélica que se encuentra explicitada
en dicha enciclica?.

La investigacion se inscribe en un estudio cualitativo, de tipo exploratorio
y descriptivo. Para el anlisis, se utilizan documentos eclesiales, proyectos
legislativos y leyes sancionadas, notas periodisticas (Diarios Clarin, La
Nacion, La Prensa, Pagina 12).

La Iglesia orientada al poder

Para poder analizar en profundidad la temética de la salud sexual y
reproductiva, es importante establecer que la misma esta inmersa en las

2 VVéase, para un analisis pormenorizado de las relaciones en torno al aborto entre la
jerarquia catélica y los gobiernos de Menem en su segundo periodo presidencial y de De
la Rua, D'Acunto, Agustin. (2009). Las relaciones entre la jerarquia catélica y el poder
politico en Argentina en torno a la cuestion del aborto (1996-2001). Diaporias. N°8, 171-
202.
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vinculaciones entre dos poderes: el politico y el eclesiastico. Al interior
de dichos poderes se han ido produciendo modificaciones a lo largo del
periodo 1992-2006, a través de las elecciones presidenciales y legislativas
en el primer caso, y en el segundo, a través de las elecciones de las
autoridades de la clpula eclesiastica.

Esto se relaciona con los cambios en el Vaticano (Ultimos afios del papado
de Juan Pablo Il, y la asuncion del papado de Benedicto XVI). El
proyecto plasmado por Juan Pablo Il, inicia la construccién de una Iglesia
poderosa, que luego continua Benedicto XVI, y sin lugar a duda, genera
cambios en el camino a recorrer por la Iglesia, repercutiendo en la Iglesia
Argentina.

El proyecto de Juan Pablo Il implicaba volver a jerarquizar completamen-
te la Iglesia, volver a cerrar, a recomponer la estructura jerarquica de la
Iglesia y mas que jerarquica, monarquica absolutista, resaltando enfati-
camente y afirmando su infalibilidad, lo que significa, a su vez, reprimir
las disidencias y suplantar en lo interno el didlogo por la imposicion (Dri,
2007:p.1).

Es el camino que viene recorriendo la Iglesia Catolica centralizada y
poderosa donde

El Vaticano aniquila todo intento de democracia interna y rechaza la inter-
vencion del pueblo catdlico en ladireccion y orientacion de la institucion
eclesial. La identidad de la naturaleza del catélico para el Vaticano es la
obediencia, por ello designa a los no clérigos como «fieles» (Diaz Salazar,
1991: p.305).

La imagen de la Santa Sede, con la presencia de su autoridad maxima,
el Papa constituye para el poder politico argentino una figura de
legitimidad del poder, que influye en forma negativa sobre el avance de
la cuestion de la salud sexual y reproductiva.

La cuestion del aborto: una mirada sobre la concepcion de la
vida desde la Iglesia

En la década del ’90 y hasta el fin de su pontificado Juan Pablo Il otorg6
mucha importancia a la cuestion del aborto. Por eso, en 1995 le dedicé
una enciclica, llamada Evangelium vitae, en la que también se refiere a
la eutanasia. En la misma condena el aborto en tanto la existencia de
cada individuo no se encuentra a merced del arbitrio de los seres humanos
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sino que, por el contrario, tiene su origen en Dios y se encuentra bajo su
designio:
El hombre, desde el seno materno, pertenece a Dios que lo escruta y
conoce todo, que lo formay lo plasma con sus manos, que lo ve mientras
es todavia un pequefio embrién informe y que en él entrevé el adulto de
mafana, cuyos dias estan contados y cuya vocacion esta ya escrita en el
« libro de la vida » (Juan Pablo 11, 1995).

Asi, al interrumpir el proceso de desarrollo de la vida humana cuyo autor
es Dios, el aborto constituye una desobediencia a la voluntad divina.

La teologia implicita que supone dicho planteo considera a Dios una
realidad separada del mundo que acttia en forma independiente del ser
humano sin tener en cuenta su voluntad y su capacidad creativa. Se
trata entonces de un ser todopoderoso y dominador que ya ha prefijado
un orden en la realidad, de modo tal que las personas sélo pueden
relacionarse con él como subditos, sometiéndose a ese orden de cosas y
cuidandose de no introducir una anomalia en él. Por consiguiente, este
planteo separa a Dios del individuo, no postulando una accion
mancomunada entre Dios y el ser humano en la que ambos participan
en la creacion de la vida humana, sino por el contrario, constituyendo a
Dios en el Gnico protagonista de la historia y reduciendo a las personas
al mero papel pasivo de cumplir la voluntad divina. De ahi que Juan
Pablo Il sostenga que la grandeza del ser humano se encuentra en que
el fin de su vida es ser «administrador del plan establecido por el Creador»
(Juan Pablo 11, 1995).

Ademas, se trata de una teologia que se centra en Dios como creador
del mundo material, cdsmico y natural, ya que supone que en los procesos
naturales se expresa la voluntad divina. Este planteo resulta contradictorio,
porque si fuese plenamente coherente deberia rechazar, por ejemplo, los
avances de la medicina en la cura de enfermedades dado que los mismos
suponen el control y dominio del ser humano sobre la naturaleza, en
lugar de someterse a las leyes naturales que expresan la voluntad divina
y esperar pasivamente que Dios determine la cura o la muerte.

Por otra parte, Juan Pablo Il cuestiona el aborto en esta enciclica por
considerarlo homicidio en cualquier etapa del embarazo desde el momento
de la fecundacion del 6vulo por el espermatozoide. De esta manera,
polemiza con los planteos que distinguen entre «vida humana» y
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«personax, y postulan que si bien la primera existe desde la concepcion,
la segunda se inicia en un momento posterior®. En oposicién a estas
posturas, Juan Pablo Il afirma que el inicio de la existencia de un nuevo
ser humano se produce en el momento de la fecundacion por dos motivos:
a) en dicho momento Dios introduce un alma inmortal en la nueva vida
que se inaugura; b) la genética moderna muestra que desde dicho
momento existe una vida humana diferente a la de los progenitores puesto
que desde el primer instante se encuentra el cédigo genético que fija el
programa de lo que seréd la persona con sus caracteristicas ya bien
determinadas.

El primer argumento responde a una concepcion teoldgica de un dios
egoista con intereses propios, y celoso de la felicidad del ser humano, al
que no le importan las necesidades de éste, ya que introduce el alma
inmortal sin preocuparse de si la mujer embarazada quiere o puede ser
madre. En efecto, el dios que reivindica Juan Pablo 11 no tiene problemas
en exigir a las personas que actlien en contra de su propio bienestar,
hasta el punto de promover la continuidad del embarazo incluso en el
caso de que de continuarlo no sobrevivan ni laembarazada ni el feto que
porta en su seno.

Asimismo, supone una teologia dualista que separa el almay el cuerpo,
el espiritu y la materia, como si se tratase de dos realidades distintas y

3 Laura Klein identifica cuatro posturas que postulan que la personalidad se iniciaen un
momento posterior a la fecundacién y las denomina «Anidacién», «Sensibilidad», «Vida
cerebral» y «Viabilidad». La primera considera que la personalidad se desarrolla desde
la tercera semana del embarazo cuando comienza el periodo embrionario con la
implementacion del 6vulo fecundado en el dtero dado que sdlo entonces finaliza el
proceso de individuacién que podria haber dado lugar a gemelos. La segunda ubica el
inicio de la personalidad en el segundo trimestre del embarazo cuando comienza el
periodo fetal con la formacién de 6rganos y tejidos, como un sistema circulatorio con un
corazén primitivo y el surco neural que dara lugar al sistema nervioso, dado que considera
que sélo a partir de la capacidad de sentir dolor y placer el individuo adquiere la facultad
de tener interés en su propio bienestar y por tanto, valor moral a ser respetado por los
demaés. Latercera considera el inicio de la personalidad en el tercer trimestre del embarazo
con la presencia de actividad cerebral en el encefalograma ya que postula que la
caracteristica propiamente humana consiste en la actividad racional, la concienciay la
autoconciencia. Y la cuarta ubica el inicio de la personalidad en el séptimo mes del
embarazo con la adquisicién de la capacidad de vivir fuera del Utero materno porque
considera que la principal condicion para considerar la existencia de un individuo como
tal es la capacidad de vivir independientemente de los demés (Klein, 2005: pp. 129-
130).
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contrapuestas. Esto es asi dado que Juan Pablo |1 sostiene la existencia
de un alma espiritual y de un ser humano, sin que exista en forma
simultanea un cuerpo humano o como minimo, la base neurofisiol6gica
necesaria para poder atribuirle estados mentales al embrién, la cual de
acuerdo con la ciencia recién comienza a formarse a las 12 semanas del
embarazo*. Por eso, este planteo polemiza implicitamente con la postura
de otros tedlogos catélicos, como los jesuitas Karl Rahner y Joseph
Donceel, que consideran que espiritu y materia son estrictamente
complementarios y en consecuencia, sostienen que el alma sélo puede
estar presente en un cuerpo capaz de recibirla, y que esto no sucede con
la fecundacion porque la célula cigoto resultante carece de las estructuras
organicas que pueden permitir el desarrollo del espiritu®.

Por su parte, el segundo argumento iguala los términos «vida humana» y
«persona» 0 «ser humano», haciendo aparecer a la ciencia como que
plantea que desde la fecundacion existe no sélo vida humana sino una
persona. De esta manera, utilizando a la ciencia para justificar su postura
sobre el aborto, Juan Pablo Il puede universalizar su planteo y en
consecuencia, convocar a todas las personas, incluidas las que no son
catélicas, a defender la vida del ser humano desde la fecundacion.

Sin embargo, si bien la ciencia reconoce que desde el momento de la
fecundacion existe una realidad celular diferente del dvulo y del
espermatozoide, con propio codigo genético, que indiscutiblemente es
vida humana porque tiene el contenido genético de la especie humana,
la misma no puede pronunciarse sobre cuando comienza la personalidad

4 «Los avances cientificos sobre el desarrollo del embrién y la fisiologia del embarazo,
asi como la neurobiologia, nos dan informacién importante para establecer en qué etapa
del desarrollo embrionario se puede decir que el embrién ha adquirido las caracteristicas
definitorias del ser humano y la base neurofisiolégica necesaria para atribuirle estados
mentales. A las 12 semanas el desarrollo del cerebro esta apenas en sus etapas iniciales
y no se ha desarrollado la corteza cerebral ni las conexiones neurofisiol6gicas
indispensables para que podamos atribuir sensaciones y conciencia al embrion. Aquello
que le da valor a su vida y que lo convierte en persona aparece posteriormente en el

embarazo» (Ortiz Millan, 2008).

® Por ejemplo, Joseph Donceel afirma que «No puede haber mente antes de que el
organismo esté listo para recibirla'y no puede haber espiritu antes de que la mente sea
capaz de recibirlo... Estoy seguro que no hay alma humana, y por lo tanto no hay
persona humana, durante las primeras semanas del embarazo, mientras el embrion se
encuentra en el estado vegetativo de su desarrollo» (Hurst, 1993: p. 34).
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porque se trata de un problema filoséfico. En efecto, para poder aducir
argumentos cientificos para determinar si una entidad bioldgica es una
persona previamente se tiene que definir el concepto de «persona», lo
cual requiere un juicio filos6fico, como lo reconoci6 la Congregacién
para la Doctrina de la Fe en 1974 al sostener que «no es incumbencia de
las ciencias bioldgicas dar un juicio decisivo acerca de cuestiones
propiamente filoséficas y morales, como son la del momento en que se
constituye la persona humanay la legitimidad del aborto» (Ramis, 2009).

Por eso, como la ciencia no puede pronunciarse sobre cuando comienza
la personalidad, pueden tomarse otras afirmaciones de la misma para
justificar que no existe persona desde la fecundacién. Por ejemplo, la
que sostiene que la pérdida natural de cigotos es bien alta, cercana al
55% de los casos, que lleva a muchos autores a sostener que la naturaleza,
con ese elevado nimero de pérdidas, esta indicando que en las primeras
etapas de desarrollo no existen suficientes elementos estructurales de
tipo genético para sustentar la existencia de una persona. Incluso, dicha
aseveracion cientifica puede interpretarse de la misma manera desde
un punto de vista teolégico, suponiendo el planteo de Juan Pablo 11 de un
dios todopoderoso que tiene bajo su designio a toda vida humana, porque
en caso contrario, eso significaria que Dios crea seres humanos para
matarlos unos dias después.

Por otra parte, Juan Pablo Il trata de justificar su postura sobre el aborto
remitiéndose a latradicion biblicay de la Iglesia. En primer lugar, sostiene
que si en la tradicion biblica faltan llamadas directas y explicitas a
salvaguardar la vida humana desde el momento de la fecundacion, ello
se explica «por el hecho de que la sola posibilidad de ofender, agredir o,
incluso, negar la vida en estas condiciones se sale del horizonte religioso
y cultural del pueblo de Dios» (Juan Pablo 1, 1995). Esto resulta falso
porque el aborto se practicaba abiertamente en la Antigliedad, siendo
moralmente aceptado y juridicamente licito. Por eso, la ausencia de
pasajes biblicos que condenen el aborto constituye en realidad un
argumento, aunque no concluyente, a favor de que en la tradicion biblica
no se consideraba al mismo un asesinato, dado que en el Antiguo
Testamento si se condenan otras practicas realizadas por los pueblos
con los cuales el pueblo hebreo tenia que convivir, como el infanticidio.

En segundo lugar, Juan Pablo 11 sostiene que si bien la Biblia no condena
explicitamente al aborto, la misma presenta al embridn en el seno materno
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de tal manera, teniendo una relacion personalisima con Dios, que exige
que se extienda a ese caso también el mandamiento «no mataras». Por
ejemplo, menciona el pasaje en el que el salmista plantea que «En ti me
apoyeé desde las entrafias de mi madre; desde el seno materno fuiste mi
protector» (Sal. 71, 6). Sin embargo, pasajes como ése no pueden tomarse
como apoyo de esta postura porque no especifica el momento preciso
en el que comienza la existencia de un ser humano en el seno materno.
Ademas, su argumentacion se contradice con el Gnico pasaje biblico que
trata el tema del aborto, Exodo 21, 22-25%, ya que en el mismo no se
considera al feto una persona porque su muerte no se castiga con la
muerte de su agresor como si se plantea en caso de que muera la mujer
embarazada aplicando la ley del talion, que exige castigar con la muerte
a quien comete un asesinato. Por el contrario, en caso de muerte del
feto se exige solamente el pago de una multa porque al no considerar a
aquél una persona y por tanto, su muerte, un asesinato, lo nico que se
pretende es resguardar el derecho del padre a tener descendencia.

En tercer lugar, Juan Pablo Il afirma que desde sus comienzos la Iglesia
siempre condend el aborto como un desorden moral particularmente
grave y menciona como pruebas de ello a uno de los primeros documentos
de la Iglesia, la Didaché, escrito aproximadamente en el afio 100, y a
dos escritores eclesiasticos, Atenagoras de Atenas del siglo 11 y Tertuliano
de los siglos 11 y Ill. Sin embargo, este planteo resulta falso por dos
motivos. Primero, porque ni en los evangelios ni en las cartas paulinas ni
en el resto de los escritos del Nuevo Testamento aparecen referencias
condenatorias del aborto pero si, de otras précticas frecuentes en la
cultura greco-romana, lo cual resulta dificil de entender si, como sostiene
Juan Pablo 11, se consideraba al aborto una practica inmoral muy grave.
Y segundo, porque hasta 1869, cuando se publica el acta Apostolica
Sedis del papa Pio IX, que considera que todo aborto es un homicidio, la
mayoria de los tedlogos de la Iglesia, a diferencia de los que menciona
Juan Pablo Il y otros pocos, pensaban que el feto no era un ser humano
hasta al menos cuarenta dias después de la fecundacidn, que era el

¢ Dicho pasaje afirma lo siguiente: «Si unos hombres se pelean, y uno de ellos atropella
a una mujer embarazada y le provoca un aborto, sin que sobrevenga ninguna otra
desgracia, el culpable debera pagar la indemnizacion que le imponga el marido de la
mujer, y el pago se hara por arbitraje. Pero si sucede una desgracia, tendras que dar vida
por vida, ojo por ojo, diente por diente, mano por mano, pie por pie, quemadura por
quemadura, herida por herida, contusion por contusion» (Ex. 21, 22-25).
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momento en el cual se creia que Dios infundia el alma humana. Esto
puede observarse, por ejemplo, en el pensamiento de Jerénimo de Estridén
en los siglos 1V y V, quien sostenia que «EI semen va tomando forma
poco a poco en el Utero materno y su destruccién no puede considerarse
como asesinato hasta que cada uno de los elementos adquiera su forma
exterior y sus miembros» (Klein, 2005: p. 218). Y también, en el
pensamiento de un contemporaneo suyo, Agustin de Hipona (mas
conocido como San Agustin), quien diferenciaba entre fetos plenamente
formados y fetos sin forma, y planteaba que

lo que no esta formado, se puede interpretar que no tiene alma'y por esta
raz6n no es homicidio, porque alguien no puede ser privado del alma si
aun no la ha recibido. (...) la ley no establece que el acto [del aborto] sea
un homicidio porque no se puede hablar de alma viva en un cuerpo que
carece de sensacion, si su carne no esta desarrollada y no esta dotada
aun de sentidos (Klein, 2005: p. 192).

Por eso, hasta 1869 la oposicion de la Iglesia al aborto no se debia a que
lo consideraba un asesinato de una persona sino que se debia a la
concepcion que fue desarrollando sobre la sexualidad, que consideraba
como pecaminoso separar la union sexual de la procreacion. Por ello, no
se contaba al aborto como uno de los pecados més serios que pudiesen
cometerse, como puede observarse, por ejemplo, en penitenciales de la
Edad Media que lo castigaban con penas mas leves que al soborno, la
adivinaciony el hurto (Hurst, 1993: p. 17).

Por otra parte, Juan Pablo Il compara en la enciclica Evangelium Vitae
la actual lucha contra el aborto con la lucha en defensa de los derechos
humanos de los trabajadores de finales del siglo XIX, y sostiene que el
aborto se trata de una injusticia mas grave.

Por ello, afirma que en torno al aborto existe una lucha entre «la cultura
de la vida» y «la cultura de la muerte» debida a que esta ultima postula
«un concepto de libertad que exalta de modo absoluto al individuo», no
disponiéndolo «a la solidaridad, a la plena acogida y al servicio del otro»,
como plantea la primera, sino promoviendo «una guerra de los poderosos
contra los débiles» como serian los «nifios atn no nacidos» (Juan Pablo
11, 1995). Por lo tanto, Juan Pablo Il rechaza la critica que se suele
realizar a la jerarquia catdlica por su negativa a aceptar los métodos
anticonceptivos no naturales para reducir el nimero de abortos ya que
liga las practicas abortivas a una «mentalidad anticonceptiva» y
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«hedonista» que presupone «un concepto egoista de libertad que ve en
la procreacion un obstéaculo al desarrollo de la propia personalidad» (Juan
Pablo 1, 1995). Y como prueba de tal conexidn, Juan Pablo Il menciona
«la preparacion de productos quimicos, dispositivos intrauterinos y «
vacunas » que, distribuidos con la misma facilidad que los anticonceptivos,
actlian en realidad como abortivos en las primerisimas fases de desarrollo
de la vida del nuevo ser humano» (Juan Pablo 11, 1995). Sin embargo,
dicha conexion resulta falsa por dos motivos. Primero, dado que la
«mayoria de las mujeres que abortan son, o seran, madres, un altisimo
porcentaje de ellas estdn casadas, son de mediana edad y ya tienen
hijos» (Klein, 2005: p. 15). Y segundo, dado que el grueso de las mujeres
que abortan son pobres que deciden abortar porque no tienen los recursos
economicos suficientes para criar a un nuevo hijo adecuadamente (Ortiz
Millan, 2008).

No obstante, Juan Pablo |1 sostiene que la practica del aborto no tiene
su raiz méas profunda en aquella mentalidad anticonceptiva y hedonista
sino en el eclipse del sentido de Dios como consecuencia del secularismo.
Por eso, afirma que «Cuando se niega a Dios y se vive como si no
existiera, 0 no se toman en cuenta sus mandamientos, se acaba facilmente
por negar o comprometer también la dignidad de la persona humanay el
caracter inviolable de su vida» (Juan Pablo Il, 1995). De esta manera,
postula como axioma «conocer a Dios para conocer al ser humano»
invirtiendo el axioma del papa Pablo V1 segln el cual «para conocer a
Dios es necesario conocer al hombre». Ademas, con dicho axioma
contradice el pasaje del Evangelio de Mateo 25, 31-407, que sostiene
gue se puede ignorar la existencia de Dios y sin embargo, se puede
tener una relacién viviente y liberadora con él si se atiende al préjimo.

" Dicho pasaje afirma lo siguiente: «Cuando el Hijo del hombre venga en su gloria
rodeado de todos los angeles, se sentara en su trono glorioso. Todas las naciones seran
reunidas en su presencia, y él separara a unos de otros, como el pastor separa las ovejas
de los cabritos, y pondré a aquellas a su derecha y a estos a su izquierda. Entonces el
Rey dira a los que tenga a su derecha: ‘Vengan, benditos de mi Padre, y reciban en
herencia el Reino que les fue preparado desde el comienzo del mundo, porque tuve
hambre, y ustedes me dieron de comer; tuve sed, y me dieron de beber; estaba de paso,
y me alojaron; desnudo, y me vistieron; enfermo, y me visitaron; preso, y me vinieron
aver’. Los justos le responderan: ‘Sefior, ;cuando te vimos hambriento, y te dimos de
comer; sediento, y te dimos de beber? ;Cuando te vimos de paso, y te alojamos;
desnudo, Yy te vestimos? ¢Cuando te vimos enfermo o preso, y fuimos a verte?’. Y el
Rey les responderd: ‘Les aseguro que cada vez que lo hicieron con el mas pequefio de
mis hermanos, lo hicieron conmigo’» (Mt. 25, 31-40).
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Por otro lado, este planteo de Juan Pablo Il sirve para promover las
desigualdades sociales en tres sentidos. En primer lugar, al postular que
el aborto constituye una injusticia mas grave que las injusticias sociales
que padecen los trabajadores y los pobres en general, legitima estas
injusticias porque presenta a los sectores dominantes y a los gobiernos
que los representan como mas religiosos y atentos al préjimo por oponerse
al aborto.

Esto puede observarse, por ejemplo, en las relaciones mantenidas por la
mayoria de la jerarquia catdlica vaticana y argentina con los gobiernos
de Carlos Menem y de Néstor Kirchner. En efecto, las politicas
neoliberales impulsadas por el gobierno de Menem, que expresaban los
intereses de los grupos econdémicos mas concentrados, llevaron al pais a
la peor situacion econdmico-social de su historia. Sin embargo, al esta-
blecer una politica antiabortista de alineamiento automatico con el Vati-
cano en los foros internacionales, al participar en eventos organizados
por la Santa Sede de oposicién al aborto y al instaurar un dia de homena-
je al «nifio por nacer», ademas de otras medidas ajenas a la cuestion del
aborto, Menem se gané el apoyo de la mayoria de la jerarquia catdlica
vaticanay episcopal y logr6 silenciar o moderar las criticas por la situa-
cién economo-social que vivia el pais®. En cambio, el gobierno de
Kirchner tomd medidas en beneficio de los sectores populares, como la
recuperacion del Estado para poner limites a las corporaciones econ6-
micas que dominan el mercado y su politica en favor de los derechos
humanos. Sin embargo, tuvo una relacion conflictiva con la jerarquia
catolica, entre otras cuestiones, por tres motivos vinculados a la temati-
ca del aborto. Primero, debido a que el gobierno postulé6 como jueza
para la Corte Suprema de Justicia a Carmen Argibay, una jurista que se
habia manifestado a favor de la despenalizacion del aborto. Segundo,
porque en los encuentros de Naciones Unidas sobre temas de sexuali-
dady género el gobierno no insistia en reivindicar «los derechos del no-
nato», como lo hacia el gobierno de Menem. Y tercero, dado que el

8 Por eso, recibi6 del Vaticano el premio Sendero de la Paz 1999 como reconocimiento,
segun lo afirmado por el vocero papal ante las Naciones Unidas, Monsefior Renato
Martino, a «un liderazgo individual destacado en la comunidad internacional» (La Nacion,
8/11/1998) por «su defensa de la vida humana y de la familia, asi como sus esfuerzos en
nombre de la paz mundial» y como prueba «de las dptimas relaciones entre la Argentina
y la Santa Sede» (La Nacién, 12/06/1999).
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ministro de salud del gobierno, Ginés Gonzalez Garcia, habia afirmado
que habria que despenalizar el aborto para evitar la muerte de las muje-
res que se realizan abortos clandestinos.

En segundo lugar, el planteo sobre el aborto de Juan Pablo Il promueve
las desigualdades sociales porque al postular que las mujeres que abor-
tan lo hacen principalmente por rechazar a Dios y por tener una menta-
lidad egoista y anticonceptiva, favorece su culpabilizacion y su penaliza-
cién, que lleva a la muerte de mujeres pobres por practicarse abortos en
condiciones clandestinas, de falta de higiene y sin el personal idoneo, a
diferencia de las mujeres pudientes que lo efectlan en éptimas condi-
ciones sanitarias. Por eso, la lucha de la jerarquia catélica contra el
aborto no constituye la lucha de la «cultura de la vida» contra la «cultura
de la muerte», sino que la penalizacion de las mujeres que abortan lleva
a la muerte a parte de ellas y no logra reducir el nimero de abortos. En
efecto, seglin la Organizacién Mundial de la Salud América Latinaes la
region donde mayor nimero de abortos se realizan, pero, paraddjica-
mente, es la regidn que posee leyes mas restrictivas con relacion a este
tema (Aborto no es mala palabra ¢(Como hablar de aborto en Ar-
gentina?: p. 17). Por el contrario, en los paises en los cuales se ha
despenalizado la préactica abortiva y los anticonceptivos estan amplia-
mente disponibles, no sélo se redujeron las muertes por dicha préactica
sino que también disminuyd el nimero de abortos (Checa, 2006: p. 163).

Y en tercer lugar, el planteo de Juan Pablo Il promueve las desigualda-
des sociales porque al hacer recaer las causas principales de las practi-
cas abortivas en el abandono de Dios y en la mentalidad egoista y
anticonceptiva de las mujeres, oculta los condicionamientos sociales que
las llevan a abortar (principalmente la pobrezay la falta de informacion
y de acceso a anticonceptivos), y en consecuencia, oculta la responsabi-
lidad que tienen en el mantenimiento de dichos condicionamientos los
sectores dominantes de la sociedad y los gobiernos que los representan:

Una sociedad que no aporta condiciones objetivas de empleo, salud,
vivienda, educacion, es una sociedad abortista. Una sociedad que obli-
gaalas mujeres a escoger entre la permanencia en el trabajo o la interrup-
cién de la gravidez, es abortista (Problematica religiosa de la mujer que
aborta, 2006: p. 274).
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La cuestion de la anticoncepcién
La Postura de la Iglesia en cuanto a la sexualidad

Frente al analisis de la relacion entre el Estado argentino y la jerarquia
catolica, se debe realizar una primera observacion significativa para poder
comprender por qué la tematica de la sexualidad es referida dentro de
los principales preceptos de la Iglesia Catélica. La misma se refiere a
que dentro de la construccién normativa de la jerarquia catdlica se orienta
a la cuestion de la sexualidad bajo el sistema de mancha-pureza:

Hay un principio fundamental que rige el ordenamiento de la sociedad de
acuerdo con este sistema: la consumicion que realizan los hombres, en
todos los niveles (...) debe efectuarse entre elementos diferentes pero
reciprocos (Dri, 2000:p.158).

Cuando se hace referencia a la mancha y a la pureza, se habla de las
pautas de convivencia dispuestas para que la sociedad funcione bajo las
normas de dicha institucion. La «mancha» supone el incumplimiento de
dichas normas, y su consecuente condena de los actos impuros: «tiene
lugar cuando entre los elementos hay confusién. Cuando no se respeta
la heterogeneidad y la reciprocidad. Si se respeta hay pureza» (Dri,
2000: p.159).

Dentro de esta légica de la mancha-pureza, que rige los preceptos de la
Iglesia Catolica, debe ser comprendida la cuestion de la sexualidad, como
bien lo expone Fernando Belo:

La pureza, como hemos visto, es la fecundidad, la multiplicacion; es pues
labendicidn, el don de Yavé, lo que he llamado el principio de expansién
o don en el sistema de la deuda. Por el contrario, la mancha es la podre-
dumbre, la muerte, ladisminucion, laaminoracion, el equivalente también
del principio de restriccion (Belo, 1975:p. 93).

Por ello, todo aquello vinculado a la posibilidad del desarrollo de politicas
vinculadas a la cuestion de la salud sexual y reproductiva es
fervientemente rechazado por la jerarquia de la Iglesia Cat6lica. Son
todos actos que como plantea Belo, representan para la Iglesia la
disminucion, la aminoracion, asi como la ansiada autonomia de las
personas en sus actos y decisiones (lo que no condice con ella).

En la Iglesia Catolica se pone de manifiesto entonces una lectura de los
evangelios, donde la pureza claramente esta vinculada a la pureza sexual,
a la castidad:
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Los obispos siempre realizan una lectura sacerdotal de la Biblia, que (...),
tiene a la pureza, referida preferentemente al sexo, como valor central.
Para esta lectura es lo puro y lo impuro, lo no manchado y lo manchado,
la clave fundamental de la vida humanay en consecuencia, de la organi-
zacion de la sociedad (Dri, 2004: p. 80).

Los fluidos corporales son impuros; el hombre y la mujer son reciprocos
y el objeto de su unién es la procreacion; por ello, las practicas
anticonceptivas son denotadas como lo impuro, lo manchado.

La concepcion de la Iglesia es patriarcal; la sexualidad debe ejercerse
en el marco del matrimonio y con el objetivo de la procreacion. Cabe
recordar, que la iglesia concibe a la familia como célula basica de la
organizacion social: tomando como referencia a Foucault (2003: P.114),
mediante el control de los cuerpos (y la familia) se puede controlar a la
sociedad.

Como nos vestimos, los rituales diarios a través de los cuales nos cuida-
mos es un agente de cultura, una poderosa forma simbdlica, una superfi-
cie en la cual las normas centrales y las jerarquicas son inscriptas. El
cuerpo puede funcionar como una metéfora de la cultura. EI cuerpo es
también, entre otras cosas, (...) un lugar practico y directo de control
social. A través de los ritos cotidianos, el cuerpo se hace cuerpo y las
reglas de la vida social (Gutiérrez, 2003: p. 90).

Sin duda, la religién juega un papel importante en la sociedad, en las
politicas de los gobiernos y en la vida de las personas (de los cuerpos).
De acuerdo a Durkheim (2003: p.38), las religiones representan sistemas
coordinados de creencias y practicas especificas que definen lo sagrado,
posicionado en un lugar fuera de la vida ordinaria, un mas alla. Lo que se
define como sagrado es colocado en un lugar de prohibicion y a partir de
alli se constituyen creencias y practicas, que forman una comunidad
moral.

En cuanto a esto, la Iglesia Cat6lica ha reglamentado una serie de
preceptos, que deben ser cumplidos para poder llegar a la vida eterna 'y
lograr la salvacion del alma. Lograr el estado de pureza. Definiendo qué
conductas son aceptadas dentro de los patrones morales; como la vida
sexual de las parejas, la anticoncepcion y la reproduccion.

Dentro de los preceptos relacionados con la reproduccion, la Iglesia
Catolica se aferra fuertemente a la fecundidad como la bendicion divina:
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«La gran bendicién consiste en tener muchos hijos que la prolongaran
de generacion en generacion» (Belo, 1975: p. 81).

En cuanto a la mujer, su principal rol y contribucion a la sociedad es el de
ser madre y esposa. Su funcion es definida a partir de la institucion
familiar, cuyo objetivo principal es criar y educar a la prole, contribuyendo
a fomentar la vocacion al matrimonio, la virginidad y la castidad. Estos
son los valores fundamentales de la Iglesia Catdlica.

El amor, que se alimenta y se expresa en el encuentro del hombre y de la
mujer, es el don de Dios; es por esto fuerza positiva, orientada a su
madurez en cuanto a personas; es a la vez una preciosa reserva para el
don de si que todos, hombres y mujeres, estan llamados a cumplir para su
propia realizacion y felicidad (...) El hombre, en efecto, es llamado al amor
como espiritu encarnado, es decir, almay cuerpo en la unidad de la perso-
na. El amor humano abraza también al cuerpo y el cuerpo expresa igual-
mente el amor espiritual. La sexualidad no es algo puramente biolégico,
sino que mira a la vez al niicleo intimo de la persona (Pontificio Consejo
para la Familia. «Sexualidad humana: verdad y significado», 1975: p. 9).

Claramente la sexualidad es visualizada como una donacion personal,
de cada hombre y mujer. Logrando la plenitud de la misma a través del
don del matrimonio, para la unioény procreacion:

La sexualidad humana es un bien: parte del don que Dios vio que «era
muy bueno» cuando cre6 la persona humana a su imagen y semejanza'y
«hombre y mujer los creé» (Gén. 1, 27). En cuanto modalidad de relacio-
narse y abrirse a los otros la sexualidad tiene como fin intrinseco el amor,
mas precisamente el amor como donacion y acogida, como dar y recibir
(...) Cuando dicho amor se acttia en el matrimonio, el don de si expresa, a
través del cuerpo (Juan Pablo 1, 1980: p. 3).

Asimismo el matrimonio como unién para la reproduccion, tiene por su
parte una funcion central de educador para sus hijos en los valores
fundamentales de la Fe Cristiana:

Del matrimonio procede la familia, en la que nacen nuevos ciudadanos de
la sociedad humana, quienes, por la gracia del Espiritu Santo, quedan
constituidos en el bautismo hijos de Dios. En esta especie de Iglesia
doméstica los padres deben ser para sus hijos los primeros predicadores
de la fe, mediante la palabra y el ejemplo y deben fomentar la vocacién
propia de cada uno pero con un cuidado especial la vocacion sagrada
(Concilio Vaticano Il en Pontificio Consejo para la Familia, 1998: p. 33).
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Son los padres quienes deben guiar y formar a sus hijos, transmitiéndoles
el amor a Dios y al prdjimo. Pero asi también la castidad como una
virtud que debe ser respetada bajo la renuncia, el sacrificio y la espera.

Este constituye uno de los puntos de mayor conflictividad entre la Iglesia
y el Estado, en cuanto a las distintas propuestas de ley, donde se le
otorga al joven poder asesorarse por fuera de sus padres en cuanto a la
sexualidad y los métodos anticonceptivos.

Al interior de la Iglesia, en cuanto al planteo de los métodos
anticonceptivos, se observa en la Enciclica Humanae Vitae de Pablo
VI, la posibilidad de la utilizacion de los métodos naturales, porque de
esa manera se ven respetados la naturaleza y finalidad del matrimonio, y
no se contradice el plan de Dios. ¢Pero donde estaria la libertad en
cuanto al propio cuerpo y la propia reproduccion? Dicha enciclica abre
un camino, en cuanto a dicha tematica, pero desde ya desde un espacio
con muchas limitaciones:

Si para espaciar los nacimientos existen serios motivos, derivados de las
condiciones fisicas o psicoldgicas de los conyuges, o de circunstancias
exteriores, la Iglesia ensefia que entonces es licito tener en cuenta los
ritmos naturales inmanentes a las funciones generadoras para usar del
matrimonio s6lo en los periodos infecundos y asi regular la natalidad sin
ofender los principios morales (Pablo V1, 1968: p.22).

Dicha licitud de los métodos naturales de anticoncepcion sdlo es permitida
bajo determinadas circunstancias, prohibiendo la utilizacién de medios
terapéuticos. Puesto que afirman:

La Doctrina de la Iglesia en este campo reflexiona sobre las consecuen-
cias de los métodos de la regularidad artificial de la natalidad. Conside-
ren, antes que nada, el camino facil y amplio que se abririaa la infidelidad
conyugal y a la degradacion general de la moralidad (Pablo V1, 1968: P.
23).

Continuando con este camino, en el reconocimiento de una posibilidad
de la anticoncepcién natural, se destaca el método Billings. Juan Pablo
I1, claramente preocupado por el tema de la planificacion familiar y la
defensa de la vida, serd el principal defensor de este método natural:

El método Billings es el método de planificacion natural de la familia, que
ensefia a la pareja a reconocer los signos de fertilidad que se presentan
en el organismo de la mujer. Para que se produzca un embarazo hay tres
elementos claves: espermatozoides sanos y moéviles; dvulos maduros y
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moco cervical fértil (Centro de Difusion de la Buena Prensa, 2006: P. 11).

En el caso de la Iglesia Catolica, los valores y reglas morales se traducen
en un cuerpo normativo coherente; no obstante, son ensefiados de forma
difusa. En el caso de la anticoncepcion, se observan textos contradictorios:

La Iglesia siempre ha ensefiado la intrinseca malicia de la contracepcion,
es decir de todo acto conyugal hecho intencionalmente infecundo. Esta
ensefianza debe considerarse como doctrina definitiva e irreformable (Pon-
tificio Consejo para la Familia, Vademecum para los confesores. pp.-12-2-
97-;2,3).
La sexualidad no puede ser entendida por fuera de esta unidad, la uni-
dad matrimonial. Fundamentando que «En la mentalidad anticonceptiva
se fuerza una distincion entre el acto sexual como mera union placente-
ra material y el proceso total psicolégico y antropolégico que da vida a
un nuevo ser humano» (Consudec N° 815, 1997: p.48).

Alianzas y enfrentamientos en torno a la anticoncepcién

En el primer gobierno de Menem, la vinculacion entre ambos poderes se
caracteriza por una simbiosis significativa, destacAndose las frecuentes
reuniones, gestiones personales, complicidades y mensajes entre ambos.
Se denota en la figura de Quarracino, Arzobispo de Buenos Aires, una
actitud de enlace entre la Iglesiay el gobierno de Menem, que se empieza
a desmoronar en su segundo gobierno.

Con el gobierno de Menem:

lainstitucion catolica (ve) la posibilidad de recuperar su lugar de privile-
gio a la hora de tomar decisiones en aquellas areas que consideraba bajo
su incumbencia: la moral, la sexualidad y la educacién (Esquivel, 2004:
p.147).

La Iglesia Catdlica destaca que desarrollandose la modernidad y
plasméandose el nuevo modelo econémico, se esta generando una situacion
critica en cuanto a la moral. Por ello, se observa cémo van articulando
sus distintas estrategias con el poder politico, para ser reconocidos como
los estandartes; guardianes de la moral. La moral es entendida por la
Iglesia en el &mbito sexual. Los miembros de la Iglesia Catélica elevan
un discurso a la sociedad marcando su infatigable trabajo para la
recuperacion moral de la Nacion.
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Asimismo se destaca que por parte del poder politico, la Iglesia Catélica
era instrumentalizada para fines politicos. Por ello, entre ambos poderes
se vislumbra en el primer gobierno menemista pero sobre todo en el
segundo, la concesidn de favores mutuos. Ello conllevaba a la Iglesia a
no hacer publicos mensajes contra el gobierno y a hacer la vista gorda a
la crisis social que se iba evidenciando.

Dri sostiene que Menem

(...) para el imaginario eclesiastico representa lo mas cercano a sus aspi-
raciones: invocaciones continuas de Dios, concesiones a la ensefianza
religiosa, oposicion a la ley de divorcio, a la despenalizaciéon del aborto
(Dri, 1997: p. 146).

Dicha situacion genera un gran obstaculo para los distintos proyectos de
ley, que se van presentando a nivel nacional y provincial, en cuanto a la
salud sexual y reproductiva.

Desde finales de la década de los afios 80 y a lo largo de los afios 90 se
han realizado diversas conferencias mundiales respecto a esta tematica,
patrocinadas por las Naciones Unidas. Entre ellas se destacan la
Conferencia Mundial de Derechos Humanos, la Conferencia Mundial
sobre la Mujer y la Conferencia Internacional sobre Poblacién y
Desarrollo.

Estas conferencias han contribuido a consolidar la cuestion de los
derechos sexuales y reproductivos, que venian reclamando los distintos
movimientos de mujeres en el mundo. Permitiendo que dicha tematica
sea tema de agenda de los distintos gobiernos en los programas y politicas
de salud.

Con la Conferencia Internacional sobre Poblacion y Desarrollo, realizada
en El Cairo en el afo 1994, se propicia y fomenta la cuestion de la salud
sexual y reproductiva. Por ello, la Conferencia de EI Cairo permitio
generar programas orientados a las necesidades para fortalecer los
servicios de salud, orientados a la sexualidad y la reproduccion no solo
de mujeres y hombres adultos, sino también de los adolescentes. Estos
programas no parten de una concepcion pronatalista -hegemonica
durante muchos afios-, sino contribuyendo a la conformacion de la salud
sexual y reproductiva, donde la sexualidad se separa de la reproduccion,
fomentando el desarrollo de una sexualidad plena, satisfactoria y sin



224 Diaporias 9

riesgos, e impulsando el acceso a la informacién necesaria para una
planificacion familiar de acuerdo a la decisién particular de cada pareja.

Menem, siguiendo su lineamiento con la jerarquia de la Iglesia Catdlica,
se opone a dicho programa de accion, alinedndose con la postura del
Vaticano: «La influencia de la religién sobre los programas de salud
reproductiva penetra en las esferas nacionales e internacionales donde
se toman decisiones en los campos de salud y desarrollo» (Mundigo,
2005: p. 3).

Juan Pablo 11, dentro de dicho contexto, condena la «mentalidad
antinatalista» y la «educacion errada de la sexualidad». Estas
declaraciones se deben a distintos proyectos legislativos que se van
presentando con referencia a la fecundacion asistida, el proyecto de
limitacion de 6vulos para la fertilizacion in vitro. Y la media sancion en
diputados por el proyecto de ley para el Programa Nacional de
Procreacion Responsable, que llevaria al reparto en los hospitales de
distintos anticonceptivos en forma gratuita. Pero todas esas tratativas
de proyectos de ley son abandonadas, debido a la intima vinculacion
entre los dos poderes.

Afios mas tarde, Juan Pablo |1 reafirma su postura en cuanto a la «cul-
tura de la muerte» que se estd extendiendo por la sociedad moderna,
haciendo referencia al accionar de los distintos grupos politicos o no,
que buscan conseguir hacer efectivo los proyectos que promueven la
anticoncepcion, técnicas de fecundacion asistida, y el aborto:

Denuncid las tinieblas que hoy envuelven la misma concepcién del hom-
bre y subray6 que entre las verdades oscurecidas en el corazén del
hombre, debido a la creciente secularizacion y al hedonismo imperante,
son particularmente castigadas aquellas que se refieren a la familia (Cla-
rin, 04/10/1997).

Sucede a la presidencia de Menem, el mandato de Fernando de la Rua
caracterizado como un periodo de inestabilidad politicay econémica muy
significativa, en el cual se fue poniendo énfasis y avanzando en todos
aquellos proyectos de ley vinculados con la salud sexual y reproductiva.
Sin duda, los cambios y los avances obtenidos al interior de la legislatura
portefiay la Camara de Diputados bonaerense proyectan la vision de un
cambio en cuanto al &mbito de la salud sexual, tras mucho tiempo en el
cual estos proyectos eran olvidados. Pero se deben tener presentes las
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presiones y respuestas negativas a estos cambios. Por parte de la Igle-
sia, Bergoglio traté de mantener un perfil calmo sin llevar al enfrenta-
miento, declarando que se debia prestar atencién a «aquellos métodos
en los que cabe la duda de efectos abortivos o se tenga certeza de los
mismos» (Pagina 12, 25/06/2000).

La Iglesiano tolera que el Estado monopolice las pautas ordenadoras del
comportamiento humano (...) Sobre salud reproductiva: para los hom-
bres de la institucidn eclesiéstica, se trata de un asunto moral; desde la
Optica estatal, no deja de ser una cuestion que atafie a la salud publica
(Esquivel, 2004:p. 240).

Por su parte, diputadas de la Alianza tomaron el proyecto de ley de
Salud Sexual y Procreacion Responsable (SSyPR), y consiguieron
incluirlo en las sesiones. Frente a este proyecto uno de los aspectos mas
resistidos por la Iglesia es el libre acceso por parte de adolescentes a los
anticonceptivos. El proyecto crearia el Programa Nacional de Salud
Sexual y Procreacion Responsable en el &mbito del Ministerio de Salud:

Por primera vez, una partida del presupuesto nacional estara dirigidaa un
programa de educacion sexual, prevencion de enfermedades y distribu-
cién gratuita de anticonceptivos en todo el pais. El proyecto recorri6 un
largo periplo, jaqueado y cajoneado desde el *99 (Pagina 12, 19/04/2001,
p.21).

Es significativo que frente al clima de crisis por el que atraviesa el pais,
los obispos catélicos se convirtieron en una referencia insoslayable tanto
para el gobierno como para los diferentes sectores politicos y sociales.
Ante la pérdida de legitimidad del Estado-Nacion, la Iglesia pasa a
conformar un papel de contencion, cubriendo la crisis que afrontaba el
otro poder, el poder politico, obteniendo un lugar de primacia y consenso
popular.

Finalmente, se logra sancionar la ley 25673, que crea el Programa
Nacional de Salud Sexual y Procreacion Responsable (PNSSyPR), como
parte de las politicas llevadas a cabo por el Ministerio de Salud®.

9 Para un desarrollo de dicha ley, véase Cufiarro, V., Kruk, C. y Pozo, L. (2009). La
Iglesia Catélica ante las politicas publicas de salud reproductiva. La ley de Salud Sexual
y Procreacion Responsable. Diaporias. N° 8, 153-170.
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Con la asuncion al poder del presidente Néstor Kirchner, se refuerza el
distanciamiento con la jerarquia eclesiastica, evidenciado por
significativos enfrentamientos.

Mas alla de los distanciamientos y enfrentamientos entre el poder politico
y religioso, se continda enriqueciendo el camino emprendido en cuanto a
la salud sexual y reproductiva. En agosto del afio 2006, mediante la ley
26.130, se adicionan las préacticas de ligadura de trompas de falopio y
vasectomia como métodos de anticoncepcion. Esta ley complementa a
la ley 25673, donde se hace referencia a los métodos anticonceptivos
reversibles, transitorios y no abortivos; la inclusién de estos métodos
quirdrgicos supone un nuevo avance en pro de la salud sexual y
reproductiva.

Dicha ley prevé que una persona podria requerir en el hospital publico
una vasectomia o una ligadura de trompas, sin requerir indicacion médica
precisa, consentimiento del conyuge o autorizacion judicial. Unicamente
el paciente debe hacer explicito su consentimiento; hasta el momento
solo se podian llevar a cabo dichas practicas a través de una autorizacion
judicial.

Este proyecto contempla la objecion de conciencia de los médicos y el
personal auxiliar de practicar la intervencion si atenta contra sus
convicciones.

El proyecto es cuestionado por la Iglesia Cat6lica puesto que no considera
muy claro aquel punto en el que se

incluye una objecién de conciencia, que libera a los médicos y personal
auxiliar de practicar la intervencion si atenta contra sus convicciones,
pero eso no exime al centro de salud de aplicar el procedimiento, con otro
profesional, o de derivarlo a otro lugar donde si se lo practiquen (La
Nacion, 29/06/2006).

Frente a la presentacion del proyecto la CEA (Conferencia Episcopal
Argentina), present6 un duro comunicado considerando estas practicas
que buscan ejercer un control sobre la natalidad como «una verdadera
mutilacién»:

Es algo altamente irreversible, particularmente para la gente de bajos
recursos. Estas intervenciones son una verdadera mutilacion, que pri-
van a la persona de las funciones de un 6rgano sano. Por esto mismo no
son terapéuticas (pues no curan una enfermedad) y su legalizacién cons-
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tituye una violacion del derecho humano y de la integridad corporal (...)
Constituyendo una forma de discriminacion hacia los mas pobres, dado
que laesterilizacion no soluciona la pobreza. Los problemas econémico-
sociales requieren de soluciones econdmicas y sociales, no médicas (La
Nacion, 29/06/2006).

Por ultimo, agrega el mismo comunicado que

La responsabilidad social del legislador es muy grande, pues nos encon-
tramos frente a una ley con efectos permanentes y duraderos. Como
ciudadanos de esta nacion y Pastores del Pueblo de Dios llamamos a
cada uno de ellos y a la ciudadania en general a buscar soluciones no
mutiladoras, sino caminos de solidaridad y de promocion humana, que
sean instrumentos Utiles para trabajar por el bien comun y el desarrollo
de las personasy las familias, respetando la dignidad e integridad del ser
humano (La Nacion, 29/06/ 2006).

Es importante destacar que, mas alla de los logros obtenidos a nivel legal
en cuanto a la tematica de salud sexual y reproductiva, es evidenciable
lainfluencia que tiene la Iglesia Cat6lica en cuanto a la politica publica.
Y mas aun en un momento donde no tienen una relacion muy estrecha
con el poder politico de turno.

Modelos de familia

La Iglesia toma el tema de la sexualidad desde una «concepcién
antropoldgica cristiana» basada en el Génesis: «Dios cre6 al hombre a
su imagen, los cred a imagen de Dios, los cre6 varén y mujer» (Gén.
1,27). Por ende, considera erréneo tomar el tema desde una perspectiva
de género, cual construccidn cultural, siendo necesaria «la claridad de
integracion entre sexualidad y genitalidad» (Catecismo Para el amor,
2007).

Se ha incluido este tema ya que la postura de la Iglesia, en cuanto al rol
de la familia, permite entender como esta situada en relacion del tema
de educacion sexual y de la problematica de la salud sexual y
reproductiva.

La Familiaes, para la Iglesia, la célula de la sociedad, surgida de la unién
del hombre y la mujer. Su misién no es sélo la procreacién, como manera
de perpetuar la especie humana, sino también la educacion espiritual de
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laprole, y por ende de la sociedad. Apareciendo de esta manera como el
sujeto sobre el cual se centra el discurso eclesial.

Gran parte de las reivindicaciones de la Iglesia tienen como sustento la
preservacion y la reproduccion material de la familia, en tanto se busca
la salvaguarda de la misma como base fundamental de la sociedad. En
esta linea considera que atentan contra ella, la flexibilizacion laboral, la
globalizacion, la pobreza, asi como ciertas practicas «individualistas»
propiciadas por el divorcio, el cambio de roles, las nuevas uniones, etc.
Mas aln, uno de los fundamentos que esgrime la Iglesia contra el
neoliberalismo y la pobreza, es su incidencia negativa sobre la familia.

El modelo de familia se construye a partir del matrimonio como unién
perfecta fruto de «la decision divina», cuya mision/destino no es sélo la
procreacion sino también el perfeccionamiento comun. De esta manera
consolida ese «dispositivo de alianza» (Foucault, 2003: p. 113), del que
forma parte el matrimonio, como reproductor de un sistema de reglas
que definen lo correcto de lo incorrecto, lo viable de lo que no lo es™.
Pero este modelo de familia tradicional, del que se erige como defensora,
a través de sus discursos, se ve amenazado por «la fragmentacion
presente en nuestra cultura», que conlleva a su disolucién, alentada «por
una legislacion divorcista y antinatalista... (al)... desnaturalizar» el
verdadero sentido de qué es una familia (CEA, 2003b).

Esta situacion tiene responsables, que la institucion eclesial identifica
con sectores «ideoldgicos... que relativizan el concepto de matrimonio y
de familia»; sectores que consideran las «perspectivas de género», que
aceptan «los nuevos modelos de relacion entre los sexos y de roles de
varén o de mujer» (CEA, 2003b). El problema se profundiza cuando
dentro de estos sectores estan quienes tienen la posibilidad de legislar.

A través de lo que se podria denominar «campafias de moralizacion»
buscan demostrar su poder enfrentando a esos sectores politicos cuya
ideologia muchas veces aparece en momentos claves, como ser ante
futuras elecciones.

En el periodo analizado uno de los puntos de conflicto lo constituye la
presentacion del proyecto y posterior sancion de la ley de Union Civil en

© Michael Foucault considera a la familia como un sistema «Orientado a una homeostasis
del cuerpo social, que es funcién mantener» (Foucault, 2003: p. 112).
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la Ciudad Autdnoma de Buenos Aires* y posteriormente en la provincia
de Rio Negro.

En el afio 2000 en la Ciudad de Buenos Aires, se aprobo la ley 47412,
considerada una ley antidiscriminatoria, que busca la igualdad de
oportunidades entre varones y mujeres, donde se considera la perspectiva
de géneroy también trata la implementacion del cupo femenino, aprobado
anivel nacional en el afio 1991. Estos antecedentes permitian vislumbrar
en un préximo paso la aprobacion de la ley de Union Civil, que reconoceria
legalmente no sélo las uniones heterosexuales, sin ser matrimonios, sino
también las uniones de homosexuales.

Ante el proyecto de ley la postura de la Iglesia considera, a través de
frecuentes documentos?®, que: «La expresion «unién de hecho» abarca
un conjunto de multiples y heterogéneas realidades humanas, cuyo
elemento comun es el de ser convivencias (de tipo sexual que no son
matrimonios)»*4, «Las uniones de hecho se caracterizan, precisamente,
por ignorar, postergar o aun rechazar el compromiso conyugal. De esto
se derivan graves consecuencias», como la fragmentacion de las familias
«bien constituidas», fragmentacion «fruto de quienes no viven dentro de
los valores morales propios de los canones catélicos»*s.

Al analizar la tension alrededor de los modelos de familia, no se puede
excluir la concepcion sobre la homosexualidad por parte de la Iglesia.
La homosexualidad atenta contra la «ley natural», base de la concep-
cién catdlica. La Iglesia no condena la inclinacién hacia la homosexua-

1] ey 1004, Sancionada el 12 de diciembre de 2002, Promulgacion, decreto N° 63 del 17
de enero de 2003 Publicada en el BOCABA 1617 del 27 de enero de 2003.Y también en
la Provincia de Rio Negro sancionada en diciembre 2002, y aprobada el 10 de abril de
2003, ley impulsada por la legisladora Regina Kluz.

2 ey N° 474. Plan de Igualdad Real de Oportunidades y de Trato entre Mujeres y
Varones. Sancionada el 5 de Agosto de 2000, promulgada el 12 de Septiembre de 2000.

3 Entre otros el Documento del Consejo Pontificio para la familia, «Familia, Matrimonio
y uniones de hecho», del 21 de Octubre del 2000.

4R, Freda en SIGLA considera que «Matrimonio es una institucion de origen religioso.
Lo define la posibilidad de fecundidad; ya que «matrimonio» tiene la misma raiz que
«madre». Se aplica a las uniones donde uno de los dos integrantes puede llegar a ser
madre por obra del otro. Esto exige que los integrantes de la pareja sean de distinto
SEXo».

5 |bidem, nota 13.
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lidad y considera que se debe respetar la persona homosexual o leshia-
na'é, no obstante, contradictoriamente sostiene que se los debe orientar
a que «cambien» de sexualidad, trabajo que se debe realizar «mas alla
de la repulsion que esto pueda causar»*’. Considera, a la vez, que la
inclinacién homosexual es «objetivamente desordenada» y las practicas
homosexuales son «pecados gravemente contrarios a la castidad», sien-
do lahomosexualidad una perversion que «induce hacia un agotamiento
de la descendencia»*®.

En el afio 2002 se aprueba en CABA y en Rio Negro la Ley de Uniones
Civiles. En ese momento, la Iglesia buscaba recuperar su presencia en
la vida nacional (anhelando recuperar el protagonismo que tuvo durante
los gobiernos de Menem y que resurgi6 durante el Gltimo tramo de la
gestion de De la RUa), a través de su participacion en las dos instancias
de la Mesa del Dialogo Argentino y encarando el papel de vocero de la
situacion social, buscando la solucion a la dificil situacion de los sectores
carenciados. Sin embargo surgieron dos situaciones complejas: el Caso
Grassi, acusado de abusar de menores que vivian en su fundacion «Fe-
lices los Nifios», y el caso del Arzobispo de Santa Fe, Edgardo Storni,
denunciado por abusos sexuales y violacion contra seminaristas. A esto
responden (sin nombrarlos directamente) de dos maneras: mostrando
dudas acerca de la veracidad de los hechos y a la vez justificando de
alguna manera la actitud de los clérigos por ser «seres humanos sujetos
a latentacién del pecado» (La Nacion, 6/11/2002). Asimismo, se mues-
tran admirados por la cantidad y calidad «de los ataques con los que, en
este Ultimo tiempo, se pretende desdibujar la imagen de la Iglesia» (La
Nacion, 6/11/2002). Se descubre asi un doble discurso: la condena hacia

6 Si bien en el afio 1994 la revista romana Familia Cristiana pidi6 que los padres
respeten a sus hijos gays, y también mayor tolerancia a los «distintos», en la homilia de
1994 Juan Pablo Il consideraba la unién de homosexuales como un desorden moral que
atentaba contra los cimientos de la sociedad. Y en el afio 2003, el entonces cardenal
Joseph Ratzinger considera que «El respeto a las personas homosexuales no puede en
modo alguno llevar a la aprobacién del comportamiento homosexual ni a la legalizacion
de las uniones entre homosexuales que contrastan con la ley moral natural» (Documento
del 22 de Mayo de 2003).

7 El sexo de los Santos, Pagina 12, pp. 18-19, 24 de abril de 1997.

8 Consideraciones sobre los proyectos de reconocimiento legal de las uniones entre
personas homosexuales. Editorial San Benito. Confeccionado por la Congregacion para
la Doctrina de la Fe.
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las relaciones homosexuales y a la vez la justificacion en lo que involucra
a los hombres de la Iglesia®.

El «poder» logrado por la confiabilidad de la ciudadania hacia el sector
eclesial ante la debilidad Estatal, no puede acrecentarse por las situacio-
nes que ocurrieron, podriamos decir puertas adentro, y que tomaron
estado publico desdibujando la imagen eclesial. Si bien desde la Iglesia
se consideraba que a nivel politico y social se vivia una crisis moral, esa
misma crisis moral se manifestaba dentro de la Iglesia. No era un mo-
mento donde la Iglesia y el poder politico estuviesen en armoniosa rela-
cién, y eso producia distintos grados de enfrentamientos, no obstante los
mismos no llegaban a ser irreconciliables.

Es necesario mencionar que anteriormente a la aprobacion de la ley de
Unién Civil se habia sancionado la Ley Nacional de Salud Sexual y
Procreacion Responsable (31/10/2002), lo que trajo aparejado un fuerte
enfrentamiento con la Primera Dama y la entonces titular del Consejo
Nacional Coordinador de Politicas Sociales, la Sra. Hilda «Chiche»
Duhalde, quien consideraba que la Iglesia debia «dejar de ser hipdcrita
..(y)....ocuparse de sus asuntos» (Pagina 12, 11/11/2002). Sin embargo,
esta Ultima, un afo antes - durante la presidencia de De la Rua -, en su
calidad de Senadora, fue una aliada de la Iglesia en la postura contraria
a que los menores reciban material anticonceptivo sin la autorizacion de
los padres. Aparecen asi, las alianzas y los enfrentamientos de acuerdo
a los fines que se busca y de qué lado del poder se esté parado.

A fines de ese mismo afo, el 12 de Diciembre, es sancionada en la
Ciudad de Buenos Aires la ley de Union Civil, con 29 votos a favor y 10
en contra®. Entre quienes estan contra la ley aparece en el discurso la
justificacion por considerarlo «ilegal» pues va contra el Art. 75 de la
Constitucion Nacional (Inciso 12y 23)%, y a la vez aparece, en el mismo

® No sélo fueron los casos Grassi y Storni, también hubo diversas acusaciones, en lo
relacionado a abusos sexuales, hacia sacerdotes tanto a nivel nacional como internacional.

20 Proyecto presentado por el presidente de la Cha, C. Cigliutti y tomado por Roque
Bellomo del Frente Grande.

2L Art. 75.- Corresponde al Congreso: Inc12. Dictar los cédigos Civil, Comercial, Penal,
de Mineria, y del Trabajo y Seguridad Social, en cuerpos unificados o separados, sin
que tales codigos alteren las jurisdicciones locales, correspondiendo su aplicacién a los
tribunales federales o provinciales, seguin que las cosas o las personas cayeren bajo sus
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discurso, la consideracion personal, de que dicha ley apoyaria un «des-
orden natural».

La postura eclesial considera que mas alla del respeto que es un deber
tener hacia el homosexual o lesbiana «no por eso corresponde otorgar-
les un encuadre juridico desvirtuando la esencia juridica del matrimo-
nio»?2, Considera ademas que «el matrimonio surge del pacto de amor
conyugal no es la creacion del poder pablico sino una institucion natural
y originaria que lo precede»?. Naturalidad que permite implementar el
discurso de una Unica moral, considerando el orden divino sobre la orga-
nizacion social de los hombres.

respectivas jurisdicciones; y especialmente leyes generales para toda la Nacion sobre
naturalizacion y nacionalidad, con sujecion al principio de nacionalidad natural y por
opcion en beneficio de la Argentina; asi como sobre bancarrotas, sobre falsificacion de
la moneda corriente y documentos publicos del Estado, y las que requiera el
establecimiento del juicio por jurados Inc 23. Legislar y promover medidas de accion
positiva que garanticen la igualdad real de oportunidades y de trato, y el pleno goce y
ejercicio de los derechos reconocidos por esta Constituciéon y por los tratados
internacionales vigentes sobre derechos humanos, en particular respecto de los nifios,
las mujeres, los ancianos y las personas con discapacidad. Dictar un régimen de seguridad
social especial e integral en proteccion del nifio en situacion de desamparo, desde el
embarazo hasta la finalizacion del periodo de ensefianza elemental, y de la madre
durante el embarazo y e tiempo de lactancia.

2 En Argentina, los matrimonios celebrados por la Iglesia tuvieron validez civil hasta
que el Estado reclamo para si la unién de ciudadanos e instituy6 el Registro Civil. Para
mantener el prestigio de la unién, bautizé «Ley de Matrimonio Civil» al instrumento
legal por el cual celebra casamientos. Al mismo tiempo, la Iglesia Catélica (imitada
después por sinagogas y otras iglesias cristianas) orden6 a sus sacerdotes no hacer
ceremonias religiosas si los contrayentes no presentaban «la libreta», de este modo
evitd tener que celebrar matrimonios que corriesen el riesgo de no tener consecuencias
legales.

El casamiento en cambio es una institucion de origen laico. Lo define la convivencia, ya
que tiene la misma raiz que «casa» se aplica a las uniones donde los dos integrantes
viven o desea «vivir en lamisma casa». Casamiento y matrimonio coinciden cuando la
union, celebrada por la Iglesia, es reconocida como valida para el Estado. R. Freda. Op.
Citado.

2 Esta postura queda justificada con la argumentacion de Santo Tomas de Aquino, para
quien la ley moral y la ley civil a pesar de ser distintas, no son opuestas, no se disocian,
«entre ellas no hay univocidad, pero tampoco contradiccion». Por eso la Iglesia busca
que se implementen leyes que «aseguren a la familia la centralidad de su aporte y
promueva su rol social», es decir que buscan el «marco legal» acorde a su postura.
Considerando que la ley de Unién Civil esta en franca contradiccion con el Cédigo Civil
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La Ley aprobada en CABA y en Rio Negro pudo considerarse un pre-
cedente que podria ser aplicado a otras provincias. Si bien la unién de
personas estaba delegada a la Nacion a partir del Cédigo Civil y la Ley
de Matrimonio Civil, situacidn que le restaba poderes a los municipios y
alas provincias, la aprobacion de la ley demostr6 que existian suficien-
tes facultades para poder realizar estas uniones que de alguna manera
las equiparaba con las uniones matrimoniales tradicionales?. Esto sirvi6
para que el poder gubernamental reconozca derechos y obligaciones
propios de un matrimonio a quienes se unen de esta manera®.

Una vez sancionada la Ley de Unién Civil desde el Arzobispado de
Buenos Aires consideran que «los inconvenientes legales que llevaron a
la sancion de la Ley de Uniones Civiles podrian haber sido subsanados
de otra forma»%.

Cabe mencionar la actitud tomada por el entonces Arzobispo de La
Plata, Monsefior Aguer, quien pidi6 no obedecer ninguna de las leyes
aprobadas, es decir; la Ley de Salud Sexual y Reproduccion Responsable,
ni la Ley de Uniones Civiles por considerar que atentan contra el orden
natural. Al promover que se infrinja la ley buscan mostrarse como actores
de presion.

de la Nacion, en lo que respecta a derecho de familia. Porque «La funcién de la ley civil
es ciertamente mas limitada que la de la ley moral: porque toda ley propuesta por los
hombres tiene razén de ley en cuanto es conforme con la ley moral natural, reconocida
por recta razon y respeta los derechos inalienables de cada persona (Tomas de Aquino,
Suma Teologia HI, P. 95.a 2).

2 Para permitir que el Estado Argentino pueda celebrar uniones civiles entre personas
del mismo sexo, sin confundirse con las uniones sagradas y sin suscitar la oposicion de
la Iglesiay de las personas que reverencian al matrimonio como institucion, aunque sea
civil, se presenté la Ley de Parteneriato para Unién civil de Personas del Mismo Sexo
que usa el siguiente esquema de pensamiento: union civil=casamiento (Diputada Laura
Musa, 1998; Diputada Margarita Stolbizer, 2000. R. Freda, op. Citado. El casamiento
en cambio es una institucién de origen laico. Lo define la convivencia, ya que tiene la
misma raiz que «casa» se aplica a las uniones donde los dos integrantes viven o desea
«vivir en lamisma casa». Casamiento y matrimonio coinciden cuando la unién, celebrada
por la Iglesia, es reconocida como valida para el Estado. (Freda, 2003).

% Entre otros: derechos de herencia, de patrimonio, de tutela, cargas impositivas y
otros, pero no se considera la adopcién de nifios. También en el caso de Rio Negro no se
considera la posibilidad de casamiento.

% AICA, 14/12/2003.
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Ademas se presentan consideraciones donde sostienen necesario
«Desenmascarar el uso instrumental e ideoldgico que se puede hacer de
esa tolerancia» acusando al poder politico de utilizar ideol6gicamente y
no por una conviccion real la implementacién de la ley. Es decir, que se
acusa a los legisladores de utilizar el tema para ganar la adhesion de
ciertos sectores de la sociedad, mas alla de la plena conviccion de la
necesidad de la ley.

Entre las «intervenciones» que «proponen» a los legisladores catdlicos,
a través de la publicacién «Consideraciones sobre los Proyectos de
Reconocimiento Legal de las Uniones entre Personas Homosexuales»
se encuentran: afirmar el cardcter inmoral de las uniones, recordar al
Estado que debe contener el fendmeno dentro de limites que no pongan
en peligro el tejido de la moralidad publica y sobre todo no exponer a
nuevas generaciones a una concepcion errénea de la sexualidad y
matrimonio, que los dejaria indefensos, y también recordar a quienes
buscan a través de la ley conseguir la tolerancia hacia las personas gays
que «tolerancia del mal es diferente a su legalizacion. Consideran
aberrante la posibilidad que se legalice la adopcidn de nifios en el contexto
de las relaciones homosexuales, por ser las mismas un «elemento de
gran peligrosidad» (Congregacion para la Doctrina de la Fé, 2003). Esta
postura produce un vacio legal porque al intentar ingresar en la agenda
gubernamental el tema de la adopcion en parejas homosexuales, la Iglesia
presenta reiterados amparos judiciales. Poniendo en discurso lo aberrante,
lo perverso en relacion a la sexualidad, entran en una relacién conflictiva
con el poder politico tanto de la Ciudad de Buenos Aires, como de Rio
Negro, como de las provincias de Santa Fe, Cordoba, Buenos Aires,
donde también se trataba la implementacién de dicha ley. Posteriormente
también ingresé como tema a nivel nacional, lo que trajo nuevamente
una serie de documentos eclesiales que reiteran conceptos ya vertidos
tanto sobre familia como sobre sexualidad.

Educacion sexual

En este apartado se explora el comportamiento de la Iglesia Catolica
ante los proyectos de ley de educacion sexual. La Ley Nacional 26.150,
que crea el Programa Nacional de Educacion Sexual Integral, se sanciona
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en octubre de 2006, mientras que la Ley Nacional de Educacion (26.206)
se aprueba en diciembre del mismo afio.

La ley de Salud Sexual establece que todos los estudiantes de escuelas
y colegios publicos, de gestion estatal o privada (ya sean nacionales,
provinciales, o municipales) tienen derecho a recibir educacion sexual
integral.

A pesar que desde distintos organismos internacionales y desde
organizaciones relacionadas con el tema de salud, adolescenciay género,
se destaca constantemente la necesidad de la educacion sexual (en todos
los niveles educativos) como la instancia fundamental para la prevencion
de enfermedades venéreas, embarazos no deseados, etc., desde la clpula
de la Iglesia Catdlica se considera que la educacion sexual s6lo compete
a la familia.

Como se mencionara anteriormente, la Iglesia considera que la familia
no s6lo merece el titulo de «santuario de la vida» sino que su papel
trascendental es en la educacion por ser «escuela de humanidad, de
sociabilidad y de amor».

Considera

inaceptables y a veces totalitarias, las leyes que tienden a imponer pla-
nes de educacion sexual en las escuelas al no tener en cuenta el derecho
primario y natural de los padres a la educacion de los hijos y sin referen-
ciaalos valores morales y religiosos (Obispos de la Argentina, reunidos
en la 86 Asamblea Plenaria San Miguel, 15 de noviembre de 2003).

El cuerpo como construccién cultural histérica (Foucault, 2003) sigue
siendo para la Iglesia Catdlica algo moldeado y definido por voluntad
divina; de esta forma se deshistoriza todo el proceso histérico cultural
que nos define.

Se debe tener en cuenta que la ley Nacional 26.150 esta intimamente
ligada a la ley Nacional de Educacion (Ley 26206), y fundamentalmente
a la ley Nacional de SSyPR (y las leyes acordes a esta sancionadas en
las distintas jurisdicciones).

La ley de SSYRR plantea la necesidad de la educacion como medio de
evitar embarazos adolescentes (no deseados), transmision de
enfermedades como el VIH-Sida, sifilis, etc. Sin embargo, la Iglesia
logra modificar el texto de la ley de Salud Sexual y Reproduccién
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Responsable 25673, en lo que respecta a la instruccién de educacion
sexual, quedando exoneradas —segUn sus convicciones- las instituciones
educativas publicas de gestion privada (confesionales o no).

Esta ley plantea la necesidad de que las autoridades sanitarias trabajen
junto a las educativas y las de desarrollo social para capacitar a
educadoresy trabajadores sociales a fin de que los mismos sean agentes
de promocion de la salud sexual, se garantice el acceso de toda la
poblacién a la informacion para llevar a cabo adelante una salud sexual
y procreacion responsable, asegurar el goce de los derechos del nifio,
brindar contencion en esta temética, entre otras cuestiones. Lo
significativo es que la comunidad educativa aparece como un actor
fundamental para garantizar el éxito de dicha ley y del programa.

Sinembargo, en el afio 2002 ante la promulgacion de la ley confrontaron
el sector politico y la ctpula eclesial, y también hubo discusiones dentro
del mismo sector politico. En la provincia de Buenos Aires, ante la sancion
de la Ley Provincial de Salud Reproductiva sancionada el 28 de Mayo
del 2003 (ley 13.066) el Gobernador Felipe Sola a través de un decreto
exceptud a las escuelas privadas bonaerenses de brindar educacion
sexual, m&s alla de que dichas escuelas fuesen confesionales o no. Sola
fundament6 su postura porque consideraba que «contraria el principio
de libertad religiosa imperante en la provincia, pues obliga al cumplimiento
del Programa (de Salud Sexual y Reproductiva) sin tener en cuenta las
convicciones y acciones personales» por lo cual «quien, por ejemplo
asistiera a un establecimiento privado de educacion catdlica se veria
obligado, contra su voluntad y més, contra la voluntad de sus padres, a
participar en temas que pudieran entrar en conflicto con sus creencias»
(Pagina 12, 24/06/2003). En este caso se observa una influencia
diferencial de la Iglesia ante los gobiernos locales respecto al gobierno
Nacional.

En ese momento lo que se cuestionaba desde la Iglesia era que la Ley
no salvaguardaba el ejercicio de la patria potestad y el derecho natural
de los padres a la educacién de los hijos, omitiendo especificar que los
menores de edad requieren la firma del consentimiento informado de
sus padres, tutores o responsables. También se cuestionaba que no se
incluia la educacion por la castidad, postulando que a través de la misma
se lograria alcanzar los objetivos especificados en el articulo 2.
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Entre la sancién de la ley de Salud Sexual y Reproduccién Responsable
y la de Educacién Sexual han transcurrido cuatro afios.

En lo que respecta a la educacion, la Iglesia reclama al Estado que
garantice el acceso a la educacion privada pues consideraba que
«corresponde al Estado financiar de manera equitativa tanto la ensefianza
estatal como la privada» (La Nacion, 12/11/2006).

En noviembre de 2005, ante un episodio confuso de entrega de
anticonceptivos a alumnos de los Ultimos afios de una escuela primaria
de La Plata, se instala el debate y conflicto entre la Iglesia, el Ministro
de Salud y los legisladores nacionales. Ante este conflicto trasciende
que en la Camara de Diputados se estaba debatiendo un proyecto de ley
de educacion sexual.

Las autoridades eclesiasticas empiezan una cruzada convocando a la
ciudadania a que envie mails a los legisladores reclamando una audiencia
publica para el tratamiento del tema. Asimismo se insta a los legisladores
que deben dejar sus cargos en diciembre a no votar el proyecto, asi
como a los que asuman en diciembre no votarlo.

La exigencia de la audiencia buscaba demorar el debate parlamentario
a fin de que el proyecto no fuera aprobado en diputados en ese afio, tal
como habian logrado en la Ciudad Auténoma de Buenos Aires. No
obstante, el Congreso no cuenta con dicho recurso como la Legislatura
portefa.

El proyecto de educacién sexual que se estaba tratando en la comision
de familia buscaba dar respuesta a las exigencias de la ley de salud
reproductiva, y recogia el consenso de un afio de trabajo en la Comision
de educacion. De hecho, la versién aprobada es mas moderada que la
original presentada por diputados Kirchneristas, ya que deja la forma de
implementacién en manos del Consejo Federal de Educacion. Asimismo,
la metodologia de aplicacion seria definida por cada comunidad educativa.

En este marco se cruzan declaraciones e insultos entre autoridades
eclesiasticas y el Ministro de Salud, cuando en realidad quien venia
impulsando el tema era el Congreso de la Nacion:

(...) intervino ayer Gonzalez Garcia. ‘Algun obispo y no la Iglesia ha
dicho algo en contra del Programa de Salud Reproductiva, que es una ley
y no un invento mio; lo vamos a cumplir porque tiene que ver con el
derecho de las mayorias’ (Pagina 12, 8/12/2005).
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Monsefior Giaquinta volvié a hacer referencia a la cita biblica utilizada
por Basseotto contra Ginés Gonzalez Garciay los legisladores, y que no
dudaba en convocar a la desobediencia civil a lacomunidad catélica, ya
que el Estado estaria abordando funciones que no le correspondian.
Entonces, manifesto:

Si el Estado pensase que ese seria el rumbo que habria de tomar la educa-
cién de nuestros nifios y la preservacion de su salud, entonces el Estado
estaria perdiendo su razén de ser. En ese caso, no dudaria en animar a los
cristianos a la desobediencia civil (Pagina 12, 7/12/2005).

La Universidad Catdlica se sumé al debate declarando: «La pretension
del Estado de fijar los contenidos de la educacion sexual supone un
avance sobre materias que son propias de la familia y otras instancias
de la sociedad» (Clarin, 10/11/2005).

Lo interesante de estas citas es que ponen de relevancia la concepcion
que tiene la Iglesia en cuanto a la division de funciones o &mbitos que
competen a cada espada.

Finalmente la aprobacion y sancion de esta ley se demoraria un afio
mas. En el afio de aprobacién de la misma, el Episcopado Argentino
hace una declaracion sobre el tema:

Laeducacion para vivir en el amor se realiza en la familia desde el inicio
mismo de la vida, como lo confirman la psicologia y la pedagogia. La
familia es la primera responsable de la formacion afectiva del nifio, del
adolescente y del joven. Este derecho irreemplazable e indelegable de la
familia encuentra ayuda en el Estado que, cumpliendo con su funcién
subsidiaria, ofrece a todos los ciudadanos el servicio educativo (CEA,
2006: p. 2).

Segun esta declaracidn, el Estado debe apoyar y complementar la
educacion brindada por las familias pero no debe de ninguna manera ser
el encargado de esta educacion.

Conclusiones

La Iglesia, cual mecanismo de poder, se dirige a los sujetos hablando de
lo sexual y lo espiritual, y, a través de un entramado complejo, busca
direccionar sus acciones en nombre de «la moral». En los casos de la
homosexualidad y el lesbianismo, no son considerados «pecado», aunque
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si las relaciones homosexuales: el conflicto surge cuando se les da a
esas relaciones un encuadre institucional.

En este tema se ve como los mismos actores de la Iglesia y del poder
politico que estan debilitados entre los afios 2001-2003, entran en una
serie de alianzas y enfrentamientos, que segun el momento desembocan
en negociaciones que afectan directamente la base de las leyes (por
ejemplo: los cambios en la Ley de Salud Sexual y Reproduccion
Responsable). En la mayoria de las ocasiones, el enfrentamiento no llega
aun grado que no permitiria una posterior reconciliacién, con excepcién
de la presidencia de Kirchner, en la que se lleg6 a posturas irreconciliables.

Por otra parte, en el discurso y la practica eclesial aparece la objetivacion
de la mujer. La mujer es colocada en un lugar de sometimiento, donde
s6lo se debe limitar a la procreacion y a la educacion de la prole.

La tematica de la salud sexual y reproductiva constituye una de las
cuestiones centrales que motivan a la jerarquia a relacionarse mas
amistosa 0 mas confrontativa con el poder politico en tanto se lo considera
un problema moral muy importante. Por eso, el tratamiento de la misma
en consonancia con los postulados de la Iglesia contribuye a la obtencién
del apoyo de ésta (presidencias de Menem), asi como su rol opositor si
no se siguen sus postulados (presidencia de Kirchner).

Esto significa, por un lado, que la jerarquia catolica puede llegar a apoyar
a un gobierno que promueve las desigualdades sociales en el plano
econdmico, como el gobierno menemista, y oponerse a otro que trata de
reducirlas, entre otras cuestiones, por la posicién que el poder politico
adopte sobre la tematica de salud sexual y reproductiva. Y por otro,
significa que desde el poder politico puede utilizarse instrumentalmente
dicha cuestion para ganar el apoyo de la Iglesia y de esa manera, lograr
legitimidad social.
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Josefina Crama' y Maria Florencia Ruggerio?

La Virgen de Lourdes y su
Santuario en Santos Lugares.
La construccion del simbolo y

del espacio sagrado

Introduccion

Este trabajo de investigacion consiste en desarrollar las caracteristicas
especiales alrededor de la Virgen de Lourdes como simbolo de identifi-
cacion popular ubicando nuestro tema de interés en el Santuario de la
Virgen de Lourdes en el barrio bonaerense de Santos Lugares.

Esta investigacion se encuentra dentro del campo de la sociologia de la
religion ya que las cuestiones religiosas se inscriben en el aspecto cultu-
ral conformando las articulaciones simbolicas que rigen la vida de los
hombres en sociedad. Todos los simbolos culturales son importantes,
pero consideramos que los religiosos cumplen un rol fundamental, al
estar revestidos por un caracter mistico especial, y construir creencias
que forman el caracter moral y social de los individuos.

Nuestros objetivos de investigacidn intentan responder a nuestras pre-
guntas de investigacion, es decir, ;cuéles son las caracteristicas que se
le atribuyen a la Virgen de Lourdes? ;Qué particularidades adquiere el
Santuario como espacio sagrado? A partir de estas dos preguntas princi-
pales surgen las siguientes sub-preguntas: ;de qué manera se construye
el simbolo de la Virgen de Lourdes? ;Qué significa para sus fieles?

‘Estudiante de Sociologia (Facultad de Ciencias Sociales - UBA) josefina.crama@gmail.com
2Lic. en Sociologia (Facultad de Ciencias Sociales - UBA) florenciaruggerio@gmail.com
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¢Qué papel tiene dentro de la fe catdlica y como se convierte en una
necesidad? ¢ Qué apreciaciones tienen los seguidores sobre la actuali-
dad y qué papel cumple la fe en la Virgen de Lourdes en este contexto?
¢Qué van a buscar sus seguidores al Santuario? ;Qué sentimientos le
genera el Santuario? ¢Qué representa acercarse al Santuario?

A continuacion detallamos los objetivos de investigacion:

- Explorar e indagar acerca de las diferentes interpretaciones alrededor
de la Virgen de Lourdes como simbolo religioso-popular.

- Describir las caracteristicas que se le atribuyen a este simbolo.
- Indagar acerca de las creencias y vinculos con la fe.

- Explorar acerca de los significados que adquiere el Santuario de Lourdes
en Santos Lugares.

- Definir las creencias de los fieles de la Virgen de Lourdes acerca del
contexto actual, intentado hacer visible la bisqueda de sentido.

Como contexto para este trabajo de investigacion utilizamos el concepto
de religion utilizado por Rubén Dri, para quien el vocablo proviene de
religare significando religar, volver a ligar, volver a unir lo que se en-
cuentra fragmentado, ya que el ser humano es un ser atravesado por la
fractura.

cuando se abre la razén o aparece el espiritu, es decir, el hombre, se
produce en el ser humano una ruptura que es vivida angustiosamente y
que este tratard por todos los medios de soldar. Ello se ha producido
histéricamente con la primera aparicion de la razon y vuelve a producirse
con cada individuo cuando emerge el sujeto (Dri, 2007: 16).

1. Reconstruyendo la historia
1.1. Lourdes de Francia

La construccién del mito® comienza, en las fuentes relevadas, por la
descripcion de quien luego seria la receptora de las apariciones. Una
nifia de caracter humilde -como en tantas otras historias, leyendas y

3 Con la intencion de mantener el orden del relato, nos referiremos a las caracteristicas
constituyentes del mito mas adelante.

La Virgen de Lourdes y su Santuario en Santos Lugares... 247

sagas que dan paso a la construccion de varios simbolos, como la Difunta
Correa 0 Gladys la receptora de los mensajes de la Virgen del Rosario
en San Nicolés, de las cuales se destaca la condicién de humildad y
caracter religioso sin dejar de lado la tenacidad y decision- es la
protagonista de nuestra historia.

Esta nifia llamada Bernardita Soubirous, nacida en 1844, vivia con su
familia en la pobreza en Lourdes, Francia. En las distintas versiones de
la historia siempre se recalca el caracter humilde, fragil, piadoso y sobre
todas las cosas el caracter religioso y de fervorosa fe que tenia
Bernardita.

Llegamos asi al 11 de febrero de 1858, dia de la primera aparicion de la
Virgen en una gruta de Lourdes. Ese dia Bernardita y otras nifias salieron
al campo a buscar lefia seca y en el momento en que tenian que cruzar
un arroyo, esta se queda atras y escucha un fuerte y poderoso ruido
proveniente de la gruta en el mismo momento en que las campanas de la
Iglesia comenzaron a sonar y se ofa el canto del Angelus.

A partir de este momento los padres de Bernardita empiezan a creerle
y el hecho circula por todo el pueblo donde se empieza a comentar lo
que ocurria en la gruta de Lourdes. Se fueron sucediendo nuevas
apariciones y cada vez mas personas se juntaban cerca de la gruta para
ver a la Virgen. La historia de Bernardita continla dedicada al servicio
religioso uniéndose al noviciado. El 8 de diciembre de 1933 es canonizada
como Santa Bernardita.*

1.2. Lourdes en Santos Lugares

La historia de Lourdes comienza con la llegada en 1909 de los sacerdotes
Asuncionistas. El nombre de «Santos Lugares de Jerusalén», deriva de
la presencia de los frailes franciscanos en el lugar. La zona dependia de
la parroquia Jesis Amoroso (actual Catedral de San Martin). En sus
inicios habia una pequefia capilla en el actual lugar del Santuario, creada
por los preshiteros antes de la Ilegada de los Asuncionistas.

Uno de los puntos en comdn que encontramos entre el surgimiento de
Lourdes en Franciay en Santos Lugares es la ocurrencia de un «milagro».

4 Tomado de http://www.santuario.santoslugares.com/historia.htm.
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El 4 de mayo de 1911 llega un telegrama informando que el superior de
la congregacion se encontraba gravemente enfermo y cercano a la muerte,
por lo cual los Padres Rafael Maubon y Roman Heitmann se
comprometen a edificar una gruta en honor a la Virgen Maria si el Padre
se recupera. El dia siguiente reciben un nuevo telegrama informando de
la recuperacion del Padre, aqui se hace presente el milagro.

En 1920 se decide colocar a la parroquia bajo la advocacion de la Virgen
de Lourdes, iniciandose el 11 de febrero de 1921 el movimiento para
construir el templo. El Padre Antonio Silverman presenta los planos para
su aprobacién.’

Si bien son pocas las recopilaciones de la historia del Santuario en San-
tos Lugares, podemos ver la articulacion entre las dos construcciones
de la Basilica y santuario de Lourdes en Francia y en el barrio bonae-
rense. En ambos relatos se hace presente la categoria de milagro y el
mensaje de la Virgen de que se construya una Iglesia en su honor, en
Francia a través de los mensajes a Bernarda, en Santos Lugares los
Padres interpretan la pronta recuperacion del enfermo como un desig-
nio de la Virgen. La promesa de construir una gruta fue interpretada
como un pedido de la misma Virgen, y alli encontramos el origen de la
llegada de Lourdes a Santos Lugares.

1.3. Contexto de la Iglesia Argentina

La historia de Lourdes en Santos Lugares comienza a principios del
siglo XX, momento del surgimiento y mayor auge de los Circulos obre-
ros propuestos por la Iglesia. En el barrio de Santos Lugares predomina-
ban los trabajadores del ferrocarril al existir dos estaciones ferroviarias
en menos de quince cuadras.

Ao largo del siglo XX el dogma liberal ha ido creciendo y afianzandose
a lo largo de todo América Latina, pasando a hablarse en la actualidad
de «neoliberalismo». Algunas de las caracteristicas ya conocidas de este
sistema son: la profundizacion de las brechas y desigualdades ya exis-
tentes, y la emergencia y estancamiento de nuevos y viejos vacios poli-

® Tomado de http://www.tresdefebrero.com.ar/barrios/lugares/lourdes.html y http://
www.santuario.santoslugares.com/historia.htm
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ticos, sociales y econémicos. Una fuerte pérdida del poder de los secto-
res populares y clases mas desfavorecidas es otro de los elementos
comunes de la globalizacidn neoliberal, asi como la concentracion del
poder econémico y politico (Svampa: 2008).

En este contexto los sectores populares se ven vacios de espacios
participativos por lo que surgen nuevos movimientos sociales, con ca-
racteristicas novedosas, surgiendo como respuesta a una nueva época
en la que el consenso neoliberal se ve debilitado. Estos nuevos movi-
mientos sociales surgen a partir de conflictos ambientales o de situacio-
nes de crisis severa como en el 2001.

En la actualidad las ciudades son percibidas como lugares inseguros,
invadidos por los de afuera, por los marginales. La sensacion de insegu-
ridad se acrecienta dia a dia.

A partir de la conjuncion de estos diferentes elementos hemos podido
ver que han surgido movimientos sociales como respuesta a la nueva
situacion pero también hemos observado que aun quedan espacios va-
cios, huecos de contenido y de valores donde las clases sociales puedan
identificarse.

Creemos que una de las formas en las que se busca llenar esos vacios
es en los espacios religiosos. La busqueda de sentido se da de multiples
formas y una de ellas es a través de las representaciones simbolicas de
los elementos religiosos. En nuestro caso en particular nos interesamos
por ver como se estructuran los distintos elementos que juegan en la
construccion de la Virgen de Lourdes como simbolo religioso.

2. Construccion del mito

Los mitos funcionan como dadores de sentido en una sociedad, buscan
responder las grandes preguntas que la humanidad se ha planteado desde
sus comienzos, son universales y tiene como funcion otorgar sentido.
Los mitos fundantes o grandes mitos son aquellos que narran el origen
del mundo, del Estado, de una ciudad o sociedad.

Necesariamente el mito debe ser una cosmovision, pues su tarea
fundamental es otorgar sentido a la vida tanto de los individuos como
de los grupos sociales, familias extendidas, clanes, tribus, pueblos, en
los que los individuos se encuentran insertos. El sentido de los
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individuos no se concibe sin el sentido del grupo del que forma parte
(Dri, 2002: 166).

Para que exista un sujeto debe haber memoria que asegura la permanencia
del ser pasado. La memoria de los pueblos esta conformada por la
memoria histérica, y esta a su vez conforma la identidad de los pueblos
como tales. Es en este lugar donde hacen aparicidn los arquetipos, que
pueden ser fechas, lugares, personajes, acontecimientos, etc. Estos
arquetipos contienen elementos que no han sido realizados y es lo que
los mantiene en constante movimiento, es decir, hay algunos elementos
que permanecen en el presente y le otorgan un «plus de significado»
(Dri, 2002). Es la utopia la que aparece, el proyecto a ser realizado. Los
arquetipos son traidos al presente, se busca elaborar un proyecto como
momento constituyente de identidad.

El ser histérico siempre es proyecto, es lo que no esy no es lo que es. En
el caso de los simbolos marianos, por ejemplo, vemos como los sujetos
toman caracteristicas del simbolo y proyectan esas cualidades en si
mismos. El proyecto es lo realizable. Lo que se encuentra adelante, en
el futuro, como motor del proyecto es la utopia. Es asi como todos estos
elementos conjugan la memoria, ya que el proyecto y la utopia pertenecen
y constituyen a ella.

El simbolo va a aparecer en el presente, si el arquetipo surge del pasado
y la utopia esta en el futuro, el simbolo es el mediador entre estos. Aparece
en él lo no realizado y lo que se debe realizar. EI simbolo, como parte
constitutiva de los pueblos, exige ser interpretado para conocer su
identidad. Es el medio por el cual el mito otorga sentido, de modo tal que
para hacer una interpretacion de los mitos se hace necesario interpretar
el significado de los simbolos que lo componen. En esta direccion
interpretaremos el simbolo de la Virgen de Lourdes y trataremos de
encontrar el sentido que otorga el mito constituido a su alrededor para
los devotos de la Virgen y en particular para la construccion del barrio
de Santos Lugares.

De esta manera vemos cOmo los mitos y sus narraciones son importantes
para analizar los comienzos, ya que toda conformacién de identidad
necesita de un origen. Los origenes religiosos se relacionan con la
creacion del mundo, un retorno hacia el tiempo sagrado, el tiempo de la
creacion. El origen de Lourdes se basa en los milagros, en Francia con
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las apariciones, en Santos Lugares con la intervencion de la Virgen en la
enfermedad del superior de la congregacion y su milagrosa recuperacion.

Partiendo de la religion como dadora de sentido, vemos que simbolos
como la Virgen de Lourdes conectan a los sujetos con la trascendencia
y con el centro del cosmos, ubicandolos en un lugar, alejandolos del caos
del sinsentido, hay una reconexion con el mundo (Dri, 2007: 22).

El autor menciona la preponderancia del simbolo de la Virgen Madre en
las identidades populares. En la sociedad moderna al pasar al monoteismo,
lo femenino parece desaparecer y existe una absoluta preponderancia
de lo masculino. Pero para los sectores populares lo femenino es de
gran importancia, la Virgen simboliza a la gran madre. El culto femenino
viene de larga data, proveniente de los pueblos originarios, donde a la
llegada del catolicismo se deposita en la Virgen Maria: «Es asi como el
culto a la Virgen Madre se expande para todo el territorio nacional con
diversas advocaciones que para los devotos no son advocaciones o titulos
de una misma Madre, sino la Madre especifica de cada region» (Dri,
2007: 25).

Si los mitos alrededor de los simbolos ayudan a la construccion de las
identidades de los sujetos, nos preguntamos cuales son las caracteristi-
cas que los seguidores de Lourdes le atribuyen a la Virgen y de qué
manera se ven reflejados en estas y van construyendo sus propias iden-
tidades. Con este objetivo nos enfocamos en la realizacion de entrevis-
tas cortas a los fieles que asisten regularmente al Santuario de Lourdes.

3. Andlisis de entrevistas

Decidimos hacer las entrevistas un domingo 11 ya que por lo general
son los dias que méas gente se acerca al Santuario al ser, por una parte,
el dia que se recuerdan las apariciones del 11 de febrero y por ser do-
mingo se acercan mas personas al lugar, lo que nos daria una mayor
diversidad de posibles entrevistados. Ese dia llegamos por la mafiana y
nos encontramos con mucha gente en los distintos sectores, varias per-
sonas rezando frente a la Gruta, otras tantas en el templo inferior como
asi también el tempo superior. Percibimos un ambiente de tranquilidad y
silencioso. Vimos pequefios grupos reunidos en las mesas del «Descan-
so del Peregrino», sobre todo familias reunidas con nifios pequefios. En
general eran grupos de dos o tres personas, en su mayoria eran mujeres
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adultas, aunque también habia parejas jévenes. Elegimos hacer las en-
trevistas en el «Descanso del Peregrino» ya que es donde la gente va a
relajarse, charlar, comer y tomar algo, con el objetivo de no interrumpir
su momento de conexion con el espacio religioso. Ademas este espacio
se caracteriza por ser distendido y de relajacion, por lo que decidimos
aprovecharlo y acercarnos a diferentes personas.

Si bien no fuimos a realizar las entrevistas con una cuota definida de
entrevistados tratamos de abarcar la mayor diversidad posible, aunque
nos encontramos con una mayoria femenina de edad adulta. En total se
realizaron 14 entrevistas no estructuradas con una guia tentativa de pre-
guntas con el objetivo de dar libertad y espacio a los entrevistados para
que se expresen en las respuestas. A continuacion agruparemos los tes-
timonios por las teméticas que consideramos mas relevantes.

3.1. Caracteristicas de la Virgen de Lourdes

En dos de las entrevistas surgi6 algo concreto como la asociacion entre
la Virgen y el simbolo materno. Para estas dos personas es como una
segunda madre, la cual significa todo para ellas y también le deben todo.

[Es] Como mi madre, porque yo creo que a los 14 afios la adopté como mi
mama. Yo no tengo a mi mama entonces para mi es todo, le debo todo,
cuando estoy bien, cuando estoy mal, siempre ella me ilumina. Es mi
mama (Ma. Cristina, 58 afios, comerciante).

Es como mi segunda mama (Viviana, 47 afios, ama de casa).

En otras de las entrevistas no se habla explicitamente de una segunda
madre o del vinculo materno pero entendemos que las caracteristicas
mencionadas hacen referencia a esto, por ejemplo rasgos como la cal-
ma, la paz, lo angelical, el ser capaz de dar y entregar todo.

Para dos de los entrevistados, ambos hombres de diferentes edades, no
pudieron definir concretamente ni atribuir una caracteristica especifica
sino que sienten a la Virgen de Lourdes como parte de ellos, algo que
sienten dentro, que esta y es inconciente: «no la veo como una imagen,
veo que es algo que esta dentro de uno» (Abel, 60 afios, jubilado); «sera
inconsciente el hecho de que me fascina y me gusta pero no sé» (Cristian,
24 afos, estudiante).

La Virgen de Lourdes y su Santuario en Santos Lugares... 253

El hecho de que muchos de los entrevistados no pudieron atribuirle una
caracteristica especifica esta relacionado con la creencia de que ella lo
es «todo». Hasta consideran que es un ser humano mas. Al ser justa-
mente «todo» resulta indescriptible e imposible de poner en palabras y
dejando fuera la posibilidad de hablar de ella, de no encontrar la forma
justa para expresar el amor y la fe que los entrevistados sienten hacia
ella. Prevalece la fe en ella, lo irracional y lo omnipresente.

3.2. Definicion de la fe

En la mayoria de las entrevistas la fe aparece como algo misterioso, que
no pueden definir o describir puntualmente. No obstante se considera
como algo esencial para la vida de las personas y que no se podria vivir
sin ella. La fe aparece como algo que esté en todos lados: «yo siento que
yo tengo un respaldo, un pilar, una motivacion y que todo va a pasar, que
nada va a quedar asi» (Claudia, 45 afios, ama de casa).

Otra forma en la que pudimos acceder sobre las distintas percepciones
que se tienen sobre la fe fue preguntando sobre los pedidos que suelen
hacer a la Virgen. En general los entrevistados mencionaron no solo el
hecho de pedir sino también de un agradecimiento que sienten hacia
ella. Muchos de los entrevistados piden por gente cercana, por su fami-
lia, hijos, por la salud y a su vez agradecen el hecho de que gozan de
salud y por las cosas que tienen y los «milagros»:

Y yo aca venia a pedir por mi nieta que estaba muy mal (Maria Esther, 57
afios, ama de casa)

(...) también venimos a agradecer y a pedir por unos compafieros que
estan en tramites de jubilaciones que también venimos a pedir por ellos
todos los 11 (Abel, 60 afios, jubilado).

En mi casa tengo mi altarcito donde le pido y agradezco todos los dias.
\Vengo a agradecer también, no solo a pedir, muchas veces vengo a
agradecer (Marifa Cristina, 58 afios, comerciante).

Primero, la primera vez me hizo un milagro muy grande, muy hermoso, es
muy fuerte de contarlo y tal vez muchas personas diran «esta persona
esta loca». No se como decirte, si yo te digo que se me aparecio quizas
piensen mal. Pero no, yo la vi...eeeem, y realmente yo no la conocia ni
por estampitas porque en mi casa fue siempre la Virgen de Lujan. Enun
momento muy especial de mi vida este, me hizo ver algo que no sé, no sé,
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tenés tiempo para contarte la historia? (Maria Esther, 57 afios, ama de
casa).

Todo en relacion a mi enfermedad y siempre pidiendo por la familia, no?
Y bueno, hoy vinimos... a agradecer o sea, a pedir y bueno a agradecer
el futuro que va a venir en relacién a mi operacion (Héctor, 56 afios,
empleado).

Una de las entrevistas hizo referencia a la fe en relacién con el amor 'y
el carifio. Ademas la fe esta estrechamente ligada con las significacio-
nes que tienen las personas sobre la problematica actual, punto que de-
sarrollaremos més adelante.

3.3. Significados del Santuario de Lourdes

No se hicieron sefialamientos concretos sobre la relacion con el lugar y
su significado, no obstante la visita al Santuario se vive como un mo-
mento de tranquilidad y de paz. Algunos de los entrevistados no cono-
cian el lugar y a través de referencias se acercaron a visitarlo, en su
mayoria conocian los otros templos de esta Virgen, sobre todo el de
Lomas de Zamora. Uno de los entrevistados primero conocié la Iglesia
de Lourdes en Mar del Plata y desde ese entonces se hizo devoto de
Lourdes:

es una paz que sale de acd, uno siente esa energia que es lo que uno le
hace falta tanto (Claudia, 45 afios, ama de casa).

me puedo sentar en cualquier lado, sin diferencia porque yo creo que
ella conmigo esta en todo momento, no solo acd, en mi casa, en todos
lados (...) acd me encanta, es un lugar de paz (Maria Cristina, 58 afios,
comerciante).

Por lo general la visita al Santuario esta asociada a la necesidad y desde
lo opuesto asociado a un «deber», al cumplir como una especie de man-
dato de la fe y la creencia ligado a un agradecimiento, donde se hace el
esfuerzo de acercarse al lugar. Si bien se hizo mencidn de que la Virgen
esta en todos lados, se presenta una necesidad de acercarse a este
lugar.

Para mi es la necesidad de venir y ya esta. (...) el dia que yo necesito
conectarme, puede ser cualquier dia (Claudia, 45 afios, ama de casa).

Y trato de venir, trato, no lo cumplo, pero bueno siempre le prendo la
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velita desde alla, también hay una gruta alla [Lomas de Zamora] (...)
vengo porque sé que me escucha (Viviana, 47 afios, ama de casa).

Vengo 2 veces por semana mas 0 menos, esto es una terapia para mi
(Miriam, 42 afios, empleada de fabrica).

3.4. Actualidad, busqueda de sentido y fe

A lo largo de las entrevistas hemos podido ver que las consideraciones
sobre las problematicas actuales estan intimamente ligadas a la fe, y la
busqueda de sentido se da a través de ella y el bienestar espiritual ante
el vacio producido por la falta de valores, de espacios de participacion,
el individualismo y otras caracteristicas de la modernidad.

Todo lo que es conexion con Dios te ayuda, al tener fe, ya est§, ya esta
ordenado, ya esta completado, estas bajo la proteccion de él asi que,
todo lo que es camino hacia él ya esta, hay que tener fe (Viviana, 47
afios, ama de casa).

Y yo creo que si todos los seres humanos nos acercaramos mas a lo
espiritual, todo seria diferente porque parece que la prioridad nimero
uno es lo material y todos corremos atras del consumo y la parte espiri-
tual la van dejando de lado (...) yo creo que se perdieron los valores
desde las familias y falta de amor (Maria Cristina, 58 afios, comerciante).

Al observar que estos elementos se encuentran tan cohesionados en las
percepciones de los entrevistados, nos preguntamos si no hubiésemos
indagado sobre este aspecto en particular habria surgido espontanea-
mente. Tal como lo esperdbamos —sobre todo en un contexto de crisis
mundial- los entrevistados relacionaron directamente la fe con la actua-
lidad y la basqueda de valores y sentido.

Tenemos que ir salvando lo que podamos salvar. Sobre todo la nueva
generacion, hay que tratar de venir e inculcarle las cosas buenas (...) si
bien uno dice... uno Dios... y todo, no pasa por Dios, no puede resol-
ver... si bien esta en todos nosotros, esta en cada uno de nosotros, en lo
que queremos para nuestros hijos (Araceli, 40 afios, ama de casa).

La falta de valores es esencial, este... no... hoy no tenemos la plata para
un monton de cosas, estamos criando chicos de 14 afios que... si no lo
agarramos a tiempo esta en las drogas, la fe... que todo va a cambiar...
que tenemos que cambiar... y no somos... son valores, hemos perdido
los valores esenciales (Daniel, 50 afios, empleado).
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Ahora le pido que me los cubra con su manto y que me los cuide, mas con
lo que esta pasando ahora, la inseguridad total y los chicos que estan...
un desastre, no? (Araceli, 40 afios, ama de casa).

La preocupacion pasa sobre todo por «los jovenes, los mas chicos, y las
nuevas generaciones». Ellos aparecen como una generacion perdida,
como una presa facil para las drogas, el robo, la inseguridad y una vida
no digna carente de valores esenciales. A nivel general los entrevistados
mencionan a la fe como algo que puede salvar a los chicos y las nuevas
generaciones que vengan, pero no dejan de lado las responsabilidades
de los adultos de las familias y de la sociedad.

4. La Virgen de Lourdes como simbolo religioso y el centro ele-
vado

4.1. La Virgen de Lourdes como simbolo religioso

Como hemos mencionado anteriormente los simbolos funcionan en la
construccion del sentido y de la identidad de los hombres. El hombre de
por si es un ser fragmentado y busca constantemente religar sus frag-
mentos, y uno de los medios es justamente la religion. Toda religion se
encuentra inserta en un sistema cultural y la cultura es precisamente un
nido de simbolos entrelazados entre si.

En este sentido hablamos de una cultura popular, aquella que hace refe-
rencia al pueblo, la que se encuentra en el centro de la blsqueda de
sentido. Como hemos mencionado anteriormente, bajo el modelo neoliberal
los sectores populares se han visto dejados de lado en el mercado eco-
noémico y de trabajo y junto con otros procesos se vieron vaciados de
identidad. La cultura de estos sectores y por lo tanto su forma de apro-
piarse de los simbolos de todo tipo, en nuestro caso religiosos y mas
especificamente la Virgen de Lourdes, tienen caracteristicas particula-
res que es interesante analizar.

A partir de las entrevistas y de las distintas observaciones en el Santua-
rio y de la bibliografia analizada hemos podido ver qué representa la
Virgen de Lourdes para sus fieles. Debemos mencionar que este es un
simbolo religioso «oficial», es decir, que es reconocido por la Iglesia
Catolica, pero a su vez es tomado por los sectores populares, reapropiado
y reinterpretado. La Virgen Maria con su advocacion en Lourdes es la
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patrona de los enfermos. A ella acuden quienes tienen problemas de
salud, durante las misas se dedica un momento especial al rezo por los
enfermos, incluso hay misas dedicas exclusivamente para esto.

A lo largo de las entrevistas hemos visto que el tema de la salud fue
apareciendo, pero no como un elemento central o el mas importante.
Cuando preguntamos por las caracteristicas de la Virgen algunas perso-
nas nos contestaron que es como una madre y, como hemos menciona-
do anteriormente, otras caracteristicas que se relacionan con lo mater-
no. No hemos podido definir caracteristicas exclusivas de la Virgen de
Lourdes para los entrevistados, en algunos casos relacionadas con la
maternidad y con lo femenino, en otros casos no nos han podido definir
bien qué significaba para ellos. Sin embargo hemos podido ver que estas
caracteristicas estan estrechamente vinculadas a la fe en general, para
la gran mayoria de los entrevistados el mantener la fe es una cuestion
primordial, asi como también han hecho mencién de la falta de valores
que existe en la actualidad. Es decir que hemos podido ver que los fieles
de la Virgen de Lourdes se identifican con el arquetipo materno, enten-
diendo que el elemento femenino vinculado a la maternidad permanece
en el presente, es lo que otorga ese plus de significado que constituye
el simbolo.

Para los entrevistados en la actualidad se vive una suerte de vacio en
cuanto a los valores, casi todos ellos reconocieron la existencia de una
crisis y consideraron que acercarse a la Virgen y a los valores religiosos
y a la fe es el camino a seguir para encontrar la solucion. Sobre todo
para las nuevas generaciones en donde los valores se encuentran mas
diluidos y es en quienes hay que hacer énfasis para recuperarlos.

En lo que respecta a las caracteristicas de la Virgen de Lourdes que
contribuyen a la formacidn de las identidades de los individuos, hemos
podido ver que las mujeres se identifican con lo materno, y que para los
hombres fue mas dificil expresar elementos que la caractericen. Para la
mayoria de los entrevistados la Virgen de Lourdes es bondadosa, incon-
dicional que siempre va a estar para ellos, es un punto de referenciay de
refugio, y las mujeres que son madres repiten, construyen su identidad
con estas caracteristicas para con sus propios hijos.

4.2. Consideraciones sobre el Centro Elevado
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Vemos que el Santuario de Lourdes funciona como un centro sagrado
al que numerosos fieles concurren diariamente y sobre todo el 11 de
febrero —dia de la Virgen de Lourdes-. Este centro no so6lo es sagrado
sino que es elevado. El centro elevado tiene un gran significado en el
mundo religioso, es el centro que da sentido a sus fieles.

La torre central de la Iglesia mide 74 metros, mas los 4 metros que le
agrega la cruz. Se encuentra separada del piso, en un lugar elevado,
visible desde varias cuadras a la redonda, favorecido por el hecho de ser
un barrio de casas bajas. El templo superior se encuentra separado del
piso, debajo de él encontramos el templo inferior y la gruta que se
encuentra en una especie de patio al aire libre. Para acceder a la parte
superior se deben recorrer las rampas, son dos, una a cada lado. Su
acceso es relativamente facil, aunque la subida demora unos minutos a
paso lento. Hemos visto que este lugar es un claro punto de referenciay
su tamafio hace del Santuario un lugar majestuoso. En las entrevistas
muchas personas hicieron referencia a un «lugar de paz»:

Es una paz que sale de acd, uno siente esa energia que es lo que uno le
hace falta tanto, ahora que uno vive tan alterado por un montén de
cosas (Claudia, 45 afios, ama de casa).

Yo creo que ella [la Virgen de Lourdes] conmigo esta en todo momento,
no solo aca, en mi casa, en todos lados (...) acA me encanta, es un lugar
de paz (Maria Cristina, 58 afios, comerciante).

En el santuario los fieles encuentran la paz, encuentran el lugar perfecto
y se sienten cerca del centro. Cuanto mas cercano al centro se hallen,
mas portadores de sentido seran. Desde el centro el caos se transforma
en cosmos, hay un orden, un universo que esta ordenado. Si bien en la
devocion a la Virgen de Lourdes no se encuentra presente la peregrina-
cion como un elemento central, cada una de las personas que se acer-
can confluye de diversos lugares. El centro permanece como un punto
de referencia, a medida que uno se va acercando al lugar el Santuario se
hace mas imponente, su presencia es orientadora y marca el centro del
barrio. Su ubicacidn entre las dos estaciones de ferrocarril ayuda a con-
vertirlo en este centro y referente. Siguiendo a Mircea Eliade, vemos
que en el «medio», en el «centro» siempre se encuentra el «verdadero
mundo»:

(...) pues alli se da una ruptura de nivel, una comunicacion entre las dos
zonas césmicas. Siempre se trata de un Cosmos perfecto, cualquiera sea
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su extension. Un pais entero (Palestina), una ciudad (Jerusalén), un

santuario (el Templo de Jerusalén) representan indiferentemente una

imago mundi (Eliade: 13).
El simbolismo del centro articula para Eliade (Eliade, 1972) tres elemen-
tos complementarios y solidarios entre si. La «montafia sagrada» que se
encuentra en el centro del mundo; templos, palacios y residencias sa-
gradas se asimilan a esta montafia y son promovidos a la categoria de
centro; y a su vez todo lugar sagrado es considerado el punto de union
entre cielo, tierra e infierno ya que por ellos pasa el axis mundi.

Asi también abarca nociones como la que acabamos de mencionar don-
de el centro es el punto de reunion de los diferentes niveles cosmicos, la
nocién de espacio hierofanico®y por lo tanto real y por dltimo el espacio
creacional, el unico lugar donde puede ocurrir la creacion. Numerosas
tradiciones incorporan en sus mitos y leyendas la teoria del centro. Por
lo general el camino que conduce al centro es arduo, plagado de obsta-
culos que dificultan su llegada. En el caso de las primeras apariciones de
la Virgen de Lourdes en Francia vemos que la tarea de Bernardita se
asemeja a la de los héroes miticos que deben vencer los obstaculos para
acceder al centro. El camino a la gruta no era facil para Bernardita,
debia atravesar el arroyo y ademas tuvo que enfrentar los obstaculos
que le impusieron las personas del pueblo al no creerle lo que ella decia.

Vemos asi que en esta construccion mitica alrededor de Bernardita y las
apariciones en la gruta, el camino al centro no fue facil. La Virgen le
hizo diferentes peticiones a Bernardita y para cumplirlas enfrent6 obsta-
culos conquistando «heroicamente» el centro. A partir de estos sucesos
la gruta de Lourdes de Francia se ha convertido en uno de los centros
religiosos mas importantes del mundo, y la llegada a este representa
para los peregrinos el acceso al verdadero mundo. En el caso del San-
tuario en Santos Lugares, las rampas de acceso al Templo Superior
podrian emular este camino arduo al centro sagrado, si bien no son de
grandes dimensiones y subirlas no implica un esfuerzo épico, simbolica-
mente se acerca a esto. Es decir, a medida que uno va recorriendo la
gruta y va acercandose al punto de destino transitando ese camino va
simulando el peregrinaje y se trascienden los obstaculos para llegar al
centro.

5 El autor refiere como hierofania a todo elemento, como ritos, mitos, cosmogonias o
dioses, que son manifestaciones de lo sagrado y revelan una modalidad de lo sagrado.
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El camino es arduo, sembrado de peligros, porque se trata de hecho de
un rito de paso de lo profano a lo sagrado, de lo efimero y de lo ilusorio
a la realidad y a la eternidad, de la muerte a la vida, del hombre a la
divinidad. El acceso al centro equivale a una consagracion a una inicia-
cioén. A la existencia de ayer, profana e ilusoria, sucede una nueva exis-
tenciareal, duraderay eficaz (Eliade, 1972: 341).

Ir avanzando por las rampas y llegando poco a poco a la parte superior
del Santuario implica una ruptura de nivel, se va dejando atras —abajo- el
espacio profano, se va entrando en una zona de pureza, de paz, de or-
den. El caos del mundo se deja atras y se pasa al espacio ordenado que
implica necesariamente un espacio sagrado.

En el caso de la celebracion de la Virgen de Lourdes, los 11 de febrero
en Santos Lugares, no implican un peregrinaje. No se acostumbra a
peregrinaciones masivas como la que se hace a Lujan o la peregrinacion
en torno a la Virgen Morena, pero para los fieles acercarse al Santuario
implica un sacrificio. Se dejan de lado otras actividades como el trabajo,
los cuidados de la casa y siempre interviene un gasto de dinero, tanto
como en el pasaje o el dinero que no se gano al no trabajar ese dia. Para
quienes asisten implica una forma de sacrificarse para ir a visitar el
Santuario, si bien no es un sacrificio que implica un desgaste fisico, si lo
es de otras maneras.

Otra de las caracteristicas que tiene el centro como espacio sagrado, es
justamente, su concepcion como sagrado, su aislamiento del espacio
profano. Por lo general los espacios sagrados no son descubiertos por el
hombre sino que le son revelados. En el caso de Francia a Bernardita se
le revela a través de ruidos y viento el lugar, la gruta, donde aparece la
Virgen. En Santos Lugares el lugar de construccién del Santuario se
revela a partir de la promesa que hicieron los parrocos, si el religioso
sanaba construirian la gruta.

A partir de los comentarios que nos han hecho respecto del Santuario,
podemos pensar que muchas de las personas se acercan en busca de la
paz, la que no pueden encontrar en la vida cotidiana. El afuera represen-
ta el caos, el desorden, en el centro encuentran ese «verdadero mundo».
Lo malo, lo feo, lo cadtico desaparece dandole lugar al orden, a la paz, la
armonia, al cosmos.

Como hemos mencionado es interesante ver esta busqueda de un lugar
de representacion. La ciudad no ofrece demasiados lugares, y en este
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espacio estrechamente vinculado a lo religioso confluyen las necesida-
des que surgen a partir de la bisqueda de sentido. No solo la Virgen de
Lourdes es un simbolo religioso sino que todo el Santuario se con-
vierte en uno. A través de estos los sujetos se ven a si mismos, ya que,
como sefiala Dri en Racionalidad, sujeto y poder, el simbolo es un
momento esencial de la autoconciencia. En este se ve el pasado y el
futuro: «El simbolo no esta fuera de mi, esta en mi, pero estd como otro»
(Dri, 2002: 173) Existe una relacion dialéctica entre el Santuario de
Lourdes y quienes acuden. No solo la Virgen, sino todo el Santuario
como elementos simbolicos influyen en la construccién de la identidad
de los sujetos que alli acuden.

Para Carlos, duefio de la libreria del Santuario junto a su mujer, el san-
tuario existe porque existen los peregrinos, es un santuario porque las
personas eligen ir alli:

El santuario lo hace la gente, acé el 11 de febrero van a venir cerca de 500
mil, 600 mil, personas... porque tenés muchas capillas pero la gente se
acerca aca. Por ejemplo la de San Cayetano de Belgrano es mucho mas
linda que la de Liniers, pero la gente va ahi. No sé decirte por qué pero es
asi. Es santuario porque viene la gente (Carlos, no menciona edad, co-
merciante).

Es decir que sin las personas no existiria el Santuario, sin los miles de
fieles que se acercan no solo el 11 de febrero sino todos los dias, el
Santuario no seria lo que es. Y a su vez esas personas que alli acuden se
ven completas por el Santuario, su sentido, su identidad se va comple-
tando con los distintos simbolos, y el Santuario es uno de ellos.

El centro que orienta se halla presente en todas las religiones, mitos,
sagas y demas construcciones y relatos de los simbolos. Siempre en
ellos hay un centro. De este centro parte la historia. En el caso de San-
tos Lugares, los padres asuncionistas se encuentran en un lugar desola-
do y poco a poco la gente va acudiendo a ese lugar a ver a la Virgen de
Lourdes, la «Virgen del Patio» como solian llamarla. Desde ese centro
se sucede el milagro de la curacion, y a partir de alli comienza la cons-
truccion del Santuario como hoy lo conocemos.

Como hemos venido desarrollando a lo largo de todo el trabajo, hemos
podido ver esta particularidad en torno a la Virgen de Lourdes. Vemos
que el Santuario, que el lugar en si cobra una importancia particular. Si
bien se acompafian, no podria existir el uno sin el otro, el Santua-
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rio de la Virgen de Lourdes en Santos Lugares en estos casi 100
afios de existencia se ha convertido en un simbolo en si mismo, en
un centro religioso que atrae por su propia figura.

5. Conclusiones

A lo largo de este trabajo de investigacién hemos tratado de dar res-
puesta a nuestros interrogantes iniciales. Al intentar responder las pre-
guntas ¢cuales son las caracteristicas que se le atribuyen a la Virgen de
Lourdes? y ¢cémo se construye el simbolo de la Virgen de Lourdes?,
hemos visto que no podemos dar una respuesta concreta. Sin embargo
hemos podido llegar a otras conclusiones que no hemos previsto inicial-
mente y que han surgido a lo largo de nuestro trabajo de campo y anali-
sis tedrico. Es asi como concluimos lo siguiente:

Con respecto a las diferentes caracterizaciones de la Virgen de Lourdes
no encontramos una Unica respuesta ya que en la mayoria de los casos,
los entrevistados no nos han podido responder concretamente, asi como
no han podido asociarlo con una particularidad en especial sino que se
encuentra relacionado con la idea de un «todo», estrechamente vincula-
da a la fe y algo que se siente, «que est& dentro de uno».

Al hablar de la fe la mayoria de los entrevistados lo relacionaron con la
falta de valores que se vive en la actualidad. Se vive como algo esencial
de lavida cotidiana y no solo esta relacionado con Dios y lareligion sino
también con la vida diaria, el trabajo, la familia y la salud. Respecto a
este Ultimo punto esperabamos, al ser la Virgen de Lourdes la Patrona
de los enfermos, una mayor mencion de este tema. Si bien aparecio en
algunos relatos, no es el Gnico motivo que los seguidores se acercan a
este simbolo religioso.

Al haber hecho un recorrido por la historia de la Iglesia Argentina, de
Lourdes en Francia y en Santos Lugares, hemos podido apreciar que la
construccion de este espacio tiene una significacion especial. Entende-
mos que no fue un hecho casual la construccion de este Santuario con
su gran magnitud en este barrio del conurbano bonaerense. Si bien
intuimos alguna de las causas, vinculadas a la aparicion de los trabajado-
res del ferrocarril y las tendencias socialistas y anarquistas de la época
entre otras, por las limitaciones y el recorte tematico que hemos realiza-
do no podemos indagar sobre el tema en profundidad. Con todo, deja-
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mos planteados estos interrogantes para futuros trabajos de investiga-
cion.

\Volviendo ahora a nuestro objeto de estudio, hemos analizado las ca-
racteristicas del mito y de la narracion etiolégica construida a partir del
relato de los origenes de Lourdes en Santos Lugares. Esta narracion, en
la forma de saga, fundamento la construccion del Santuario de Lourdes
a través de un hecho milagroso.

Hemos visto también la forma en la que el simbolo de la Virgen Madre
es reinterpretado en las culturas populares, y como esas caracteristicas
femeninas aparecen en los relatos de los entrevistados.

Los simbolos como dadores de sentido son un componente muy impor-
tante de la cultura en toda sociedad. En este sentido tratamos de anali-
zar cudles eran las caracteristicas, las particularidades de este simbolo y
como mencionamos anteriormente, no pudimos encontrar algo especifi-
co que una las interpretaciones de todos los entrevistados. Ante esta
dificultad, y partiendo del andlisis de las entrevistas, nos preguntamos
por qué estas personas se acercaban al Santuario, ya que pensamos que
tendria que haber un motivo especifico para acercarse ahi y no otro
lugar.

Ante las preguntas ¢qué particularidades adquiere el Santuario como
espacio sagrado? ¢qué van a buscar sus seguidores al Santuario? ¢qué
sentimientos le genera el Santuario? y ;qué representa acercarse al
Santuario? encontramos las siguientes caracteristicas:

El Santuario de Lourdes en Santos Lugares tiene una importancia en si
mismo. Los entrevistados no nos pudieron decir qué significado tiene la
Virgen para ellos. Sin embargo cuando le preguntamos acerca del San-
tuario o por qué se acercaban a este lugar la respuesta era mas clara y
concisa. En su gran mayoria van en busqueda de paz y tranquilidad que
no encuentran en otro lugar. La vida cotidiana es cadtica y el orden'y
tranquilidad que les hace falta lo encuentran sin lugar a dudas en el
Santuario. Ademas, el hecho de ir a este lugar no se vivencia como un
deber, sino mas bien como una necesidad, una terapia, un momento de
relajo y disfrute en familia. De esta manera creemos que tiene mas
fuerza y atractivos este espacio sagrado que el simbolo de la Virgen de
Lourdes en si mismo.
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Sin embargo hay que mencionar nuevamente que a partir de las consi-
deraciones sobre el centro elevado, y a la analogia de acceso al centro
del mundo y la ruptura de nivel que hemos presentado, entendemos que
existe una particularidad, un plus de significado, en este Santuario
religioso. Este representa para los fieles un lugar de paz, de tranquilidad,
serenidad, armoniay se convierte asi en un simbolo religioso por medio
del cual estas personas se pueden relacionar, lo reinterpretan y le otor-
gan un nuevo significado. Es asi que a través de este mecanismo de
interpretacion nos podemos acercar a la identidad que estos suje-
tos van construyendo. No podrian existir el uno sin el otro. Ambos se
complementan y se relacionan, pero en este caso es el lugar el que se
destaca.

Entendiendo que hay numerosos espacios donde acercarse a la Virgen
de Lourdes en Buenos Aires, no es dificil ver por qué muchos prefieren
este. Sus caracteristicas arquitectonicas lo hacen un lugar de preferen-
cia, lo separan del resto de los templos y le otorgan al Santuario un gran
atractivo. Claramente no es una Iglesia mas, sus dimensiones, el Templo
Superior elevado, las rampas, el patio, el «Descanso del peregrino», las
«Aguas de Lourdes», se conjugan para aumentar el atractivo y conver-
tir al Santuario de la Virgen de Lourdes en Santos Lugares en un centro
religioso de gran importancia.
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