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Resumen

El siguiente estudio pretende concienciar a la sociedad sobre la problematica de los ma-
yores en nuestros dfas. L.a esperanza de vida aumenta en los paises desarrollados, pero
nuestro mundo parece considerar a los ancianos como personas no utiles para el entra-
mado social. Analizatemos dos relatos de la autora americana Flannery O’Connor -E/
geranio y El dia del Juicio Final- en los que sus protagonistas son mayores. Las conclusiones
seran enriquecidas a la luz de las teotfas psicosociales del aleman Erik Erikson y del plan-
teamiento sobre las etapas de la vida del también aleman, el fil6sofo Romano Guardini.
Tres figuras de distintas areas del saber que ya advirtieron de la deriva social a la que se
verfan abocados nuestros mayores si no se cambiaba de mentalidad y se tomaban medi-
das.

Palabras clave: Flannery O’Connor, Erik Erikson, Romano Guardini, personas mayo-
res, dignidad.

The challenge of aging: old age in the light of Flannery O'Connor,
Erik Erikson and Romano Guardini

Abstract

This article intention is to raise awareness in society in relation to the problem of the elderly in today’s
world. 1ife expectancy is increasing in developed countries; however, old people are being considered useless
or even a burden to be eliminated in modern society. We will analyse two stories from the north American
anthor Flannery O’ Connor called -The Geranium and Judgement Day- which have old people as their
main characters. The conclusions will be enlightened by the psychosocial theories from Erik Erifson and
by the German philosopher Romano Giardini’s approach on the different phases in lfe. Three wise
anthors coming from different perspectives which already warned of the social drift that our elders would
be doomed unless we change our mentality and take immediate measures.
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1. PLANTEAMIENTOS INTRODUCTORIOS

La obra literaria de la escritora surefa Flannery O’Connor (1925-
1964) esta compuesta de treinta y dos relatos cortos y dos novelas; ademas
nos dejo6 una serie de ensayos, conferencias, resefias y centenares de cartas
que nos permiten adentrarnos en la personalidad de O’Connor. En su na-
rrativa, nos encontramos con un variado elenco de personajes grotescos
que muestran las debilidades del ser humano tanto desde el punto de vista
fisico como moral. De ahi quizas que sus obras no tuvieran tanta divulga-
ciéon. Al lector no siempre le agrada el tono provocador de sus relatos y
menos sentirse interpelado e incluso identificado por los protagonistas de
sus novelas y relatos. Pero este mismo hecho, ha posibilitado que su obra
se universalice y podamos considerarla una de las literatas americanas mas
reconocidas del siglo XX (Scott & Streight, 2009: 73). Su obra se desarrolla
en un momento en que el Sur comienza a despegar literariamente ha-
blando, se forjan los cimientos del gran “renacimiento” surefio, es en este
movimiento donde situamos a O’Connot. Segin Manuel Broncano, el pe-
riodo que se extiende desde el inicio de la Gran Depresion hasta el final
de la Segunda Guerra Mundial es el tiempo mas prolifico de toda la historia
del género narrativo en América (1992: 38). William Faulkner (1897-1962)
es la figura central de este “renacimiento del Sur”, sus titulos The Sound and
the Furyy Intruder in the Dust son obras claves de este momento. Se incluyen
autores como Thomas Wolfe (1900-1938), Tennessee Williams (1911-
1983), Peter Taylor (1917-1994), Robert Penn Warren (1905-1989) y las
conocidas como “ladies of the South”, donde resaltan literatas de la talla
de Caroline Gordon (1895-1981), Catherine Anne Porter (1890-1980), Eu-
dora Welty (1909-2001), Carson MacCullers (1897-1967) y la propia Flan-
nery, que forma parte de una segunda generacién en la que estarfan escri-
tores como Truman Capote (1924-1984) y William Styron (1925-2000).

Este movimiento surge por el temor de las personas del Sur a perder
su propia identidad. Una sociedad eminentemente agraria que se encuentra
amenazada ante la industrializacién nortefia y que ve con recelo la nueva
base econémica que parece ha venido para quedarse y liderar una nueva
época. Estos literatos pretenden rescatar lo bueno de la tradicion surefia
recuperando las senas de identidad mas valiosas del espiritu de sus gentes.
O’Connor mantiene en sus obras los rasgos mas caracteristicos de su ge-
neracion: los ambientes que describe son pinceladas realistas de diferentes
regiones surefias y el lenguaje de sus personajes presenta las variedades
idiomaticas del Sur.

Rasgo identitario de la produccion flanneriana es que sus cuentos es-
tan sembrados de seres humanos imperfectos, muertes, suicidios, crime-
nes diversos, etc. por paraddjico que parezca, con estas figuras pretende
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mostrarnos la grandeza de la vida humana y como merece la pena ser vi-
vida. Es mas, O’Connor de tradiciéon y formacion catdlica, procura con
sus relatos que el lector eleve los ojos hacia otra realidad. Aunque en el
mundo existe el mal, en la batalla contra la maldad, el ser humano no esti
solo: Dios decidi6 encarnarse para entrar en nuestra realidad y superar asi
las leyes del dolor, del sufrimiento y de la muerte, y sustituirlas por un
mensaje de redencion. Asi, la propia O’Connor comenta “desde el punto
de vista del misterio cristiano central: pese a todo su horror, Dios ha con-
siderado que merecia la pena morir por ella”, refiriéndose a la maldad del
mundo (2007: 154). La escritora enfrenta a sus personajes a circunstancias
dantescas, los lleva a una situacion limite en la que pueden reaccionar: se
ven necesitados y pueden o no descubrir al Dios que los acompafa, aun
mas si cabe, en el pecado y en la debilidad.

Como hemos comentado, la literatura de O’Connor no siempre ha
sido siempre bien acogida por el publico. En una primera lectura, el men-
saje de esperanza que destilan sus obras no es facil de captar. Por ello,
parte de la critica literaria asemeja su estilo a los autores de la corriente
literatia “Southern Gothic” (Alvarez, 1992: 417) que surge en la década de
los afios veinte y se refiere a toda la ficcion procedente del Sur que presenta
un panorama sumamente pesimista. Sus origenes se remontan a la litera-
tura americana conocida como “corriente oscurantista” que lidera Allan
Poe (1809-1849). De ahi que Lancelotti comparara la obra de la surena
con la del americano y llega a ver un cierto paralelismo con la de Kafka
(1965: 38). Sin embargo, la propia O’Connor comenta que sus cuentos no
pretenden ser un reflejo de la obra de Poe, aunque no niega que Humerous
Tales le habfa marcado a la hora de comenzar su aventura como escritora.
Si bien Flannery insiste en que, la aparente dureza de sus cuentos revela la
profundidad del misterio central de toda su obra: todo lo grotesco y el
pecado del mundo se redime por Cristo que ofrece su mano amorosa al
hombre para que este, en el uso de su libertad, lo acoja (2007: 133). Su
obra, lejos de pertenecer a este movimiento goético, se sitia en un modo
narrativo grotesco (Broncano, 1992: 18-22). Este modo grotesco de narrar
las situaciones y los ambientes pretenden reflejar el misterio de la propia
existencia del ser humano, el desconcierto de lo cotidiano ante la gran in-
cégnita que revela la transcendencia. La narrativa de la autora nos sitia en
un nivel mas alld del realismo social del momento, nos sitda en un verda-
dero plano metafisico. Guadalupe Arbona identifica esta superacion de lo
cotidiano para acercar al lector a la naturaleza del misterio con autores
como Conrad (1857-1924) o Henry James (1843-1916), esta apertura al
significado profundo de las obras lo definiria como “realismo de distan-
cias” (2006: 20).
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Dentro de la obra de O’Connor, hemos querido centrarnos en dos de
sus cuentos, E/ geranio y E/ dia del Juicio Final, en los que describe una so-
ciedad que se olvida de sus mayores y como la soledad es vivida de forma
diferente por cada uno de los protagonistas. O’Connor, como en tantos
momentos de su obra, esta anticipando una circunstancia, que por dura
que parezca, se ha convertido en algo muy habitual en nuestros dfas. Su
critica mordaz a través de sus relatos nos cuestiona a NOsotros como so-
ciedad: vivimos en un mundo vertiginoso, con unas estructuras que valo-
ran a las personas en funcién de su utilidad y se olvidan de su dignidad
como seres humanos. En un mundo asi, los mayores no tienen cabida.
Pero ¢qué tipo de mundo hemos construido si nos olvidamos de los débi-
les, de nuestros mayores?

A la par que la americana publicaba sus obras, otras dos figuras como
Erik Erikson y Romano Guardini, uno desde la psicologfa social y el otro
desde la filosofia, daban una voz de alarma en el mismo sentido que la
escritora.

Cuando las tropas nazis toman el poder, Erikson, por la ascendencia
judia de su familia, huye a Copenhague y desde alli a Estados Unidos.
Desarrolla sus conocimientos de psicoanalisis en su consulta y en 1950
publica su obra Childhood and Society. En este libro, incorpora un capitulo
sobre su teorfa de ocho etapas del desarrollo humano. Esta teoria la ird
perfeccionando en publicaciones posteriores, en particular en su obra Iden-
tity and the Life Cycle que sale a la luz en 1959. De la teoria de Erikson, nos
centraremos para nuestro escrito en la ultima etapa: desde los 60 afos al
final de la vida. Y a la luz de su analisis estudiaremos a los dos personajes
de los cuentos de O’Connor.

Para completar el estudio, recurriremos a uno de los pensadores que
mas han influido en O’Connor: Romano Guardini. La propia escritora re-
comienda a sus amigos y familiares la lectura de su obra. La americana
resefia su obra y todas las semblanzas son recogidas en un libro con carac-
ter poéstumo que lleva por titulo: The Presence of Grace and Other Book Reviews
by Flannery O Connor. La admiracion que O’Connor siente por Guardini la
muestra en sus cartas: “estoy leyendo todo lo que puedo sobre Romano
Guardini” (2004: 74). En 1953, publica Die Lebensalter: 1hre ethische und pida-
gogische Bedentung, en 1997 la obra se traduce al castellano bajo el titulo Las
etapas de la vida. Su importancia para la ética y la pedagogia. En este libro, Guar-
dini desarrolla la importancia de su teoria del encuentro, asi reza el prologo
de la edicion espanol: “Su tema «el encuentro» es central en el pensamiento
guardiniano” (Guardini, 2015: 6). Mas alla de la psicologia o sociologia, el
autor pretende analizar el sentido de la vida en cada etapa humana. Nos
centraremos, de nuevo, en la etapa ultima de la vida. Guardini habla de
tres momentos evolutivos: el hombre sabio, la entrada en la ancianidad y
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la persona senil. En la misma obra se incorpora una charla radiofénica del
filésofo titulada: De/ Envejecer, que nos servira para dialogar con los perso-
najes de los dos cuentos flannerianos.

2. LOS MAYORES: DUDLEY Y TANNER, COMIENZO Y CULMEN LITERARIO
DE O’CONNOR

Dentro de la produccion literaria de O’Connor es indiscutible que su
tarjeta de presentacion son sus relatos. Comienza su carrera literaria pre-
cisamente con el relato que nos ocupa: E/ geranio, escrito en 1946. Pese a
ser su primer cuento, goza de los rasgos propios de la surefa: sus argu-
mentos y personajes son realistas, poniendo especial atencién en aquellos
aspectos mas controvertidos de las personas. Y culminara sus escritos con
El dia del Juicio Final, datado entre 1964-1965. El relato es la versién mejo-
rada formalmente del primero. El deterioro fisico de O’Connor era evi-
dente, sus dias estaban llegando al final y su obra cierra asi también el ciclo.

Nos encontramos con dos personajes: en el primero, el viejo Dudley;
en el segundo, el anciano Tanner. El argumento se mantiene en los dos:
Dudley, dado su avanzada edad y la precaria situacién econdémica que tiene
se muda a vivir con su hija a Nueva York; Tanner, lo mismo. Sin embargo,
hay una diferencia entre los dos, una evolucién de los personajes y del
ambiente social.

Comencemos por Dudley, un hombre angustiado por la soledad infi-
nita a la que se enfrenta al mudarse a la casa de su hija. Paraddjico, deja su
pueblo para no estar solo y se siente abandonado al trasladarse al hogar
familiar. En este relato, O’Connor contrapone la vida en un entorno rural
frente al urbano. Dudley afiora su tierra, su casa, sus amigos y sus costum-
bres. En la ciudad, se pierde en el anonimato de los muros grises de los
edificios y del frio asfalto. Su hija no sabe como integrarle en la vida coti-
diana. Incomunicacion ente el padre y la hija que le conduce a esa soledad
profunda y a un sentimiento de verse aparcado como un mueble viejo que
ya no es util, solo cabe esperar la muerte fisica porque espiritualmente ya
siente que es el final.

La hija no es capaz de llegar al corazén de su padre, la acogida en su
casa no ha sido tal, prima el sentido del deber sin mas: “Ella cumplia con
su deber. No como sus hermanos” (O’Connor, 2006: 21). Dudley se muda
a la ciudad pensando que disfrutaria de una nueva vida, rodeado de los
suyos (su hija, su yerno y su nieto), donde podria compartir su experiencia
y aconsejar al resto, pero la decepcion es inmediata, es como aquel geranio
que reposa en el alféizar de la casa del vecino para respirar algo de aire y
que Dudley contempla cada dia.
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Flannery describe la ausencia de relacion entre los personajes acom-
panandolo de un marco descriptivo deshumanizado: “Aquello era un hor-
miguero” (2006: 21), todas las descripciones refieren a la falta de identidad
en la ciudad. Es mas, en el relato no se conocen los nombres de los miem-
bros de la familia, sin embargo, si sabemos como se llaman sus vecinos y
amigos del pueblo. Sentido de comunidad frente al aislamiento. Cuando la
familia sale de la casa para comenzar la actividad cotidiana, Dudley no se
atreve a salir a la calle, todo le resulta hostil y permanece sentado mirando
al viejo geranio.

Entonces, como es caracteristico de la obra de la escritora, surge la
oportunidad que se presenta en todos sus cuentos para revertir la situa-
cién: el acontecimiento. Manuel Broncano analizando la obra literaria de
O’Connor define este rasgo presente en la narrativa de la surefia como:
“un acontecimiento implica la existencia de unos personajes que realizan
unas acciones dentro de un marco espacio-temporal determinado, fruto
de las cuales se produce una transformacién reconocible de alguno de los
factores que intervienen en el mismo” (1992: 77). En E/ geranio, el aconte-
cimiento se produce de la mano de un nuevo personaje: el vecino negro
de la hija. Dudley se ha educado en un momento y lugar donde la convi-
vencia entre blancos y negros es todavia un tanto dificil: los negros ya no
eran esclavos, pero eran criados; vivian en las casas de los blancos, pero
porque les servian. Es curioso que, pese a esta concepcion propia de mu-
chas areas de los estados surefos, Dudley tenga una relacién mas intima
con Rabie y Lutisha, el matrimonio de negros que viven en el sétano de
su casa, que con su familia de sangre. Cuando ve al vecino negro, no en-
tiende que no fuera un criado y que, sin serlo, viva en el mismo edificio
que su hija. El mundo estaba cambiando a una velocidad que él no lo com-
prende. Este cerrarse a los nuevos tiempos, le va a llevar a desaprovechar
la oportunidad que le brinda el relato: aquel negro es la Gnica persona de
la ciudad que ha sabido mirar de una forma amable a Dudley. En una de
las ocasiones que se cae subiendo las escaleras, el negro le ofrece su ayuda:
“Le tendi6 la mano para que pudiera agarrarse y levantarse” (O’ Connor,
20006: 29). Le acompafia y le lleva a su casa. Dudley permanece callado, sin
dar crédito al episodio: aquel ser se dirigia a él como si fuera un igual; era
inadmisible.

Y, entonces, el desenlace de la historia: Dudley se asoma a la ventana
y mira hacia el geranio, no esta y la maceta yace hecha aficos en el suelo.
Piensa en ir a recogerlo, pero: “No podia bajar y arriesgarse a que los ne-
gros le dieran palmadas en la espalda. Volvié al cuarto y a la ventana, se
asomo v, alla abajo, vio al geranio” (O’Connor, 2006: 33).

El inmovilismo del personaje provoca la ausencia total de esperanza.
Podia haber dado una oportunidad a aquel vecino, de él dependia, pero no
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quiso. Ahora no cabe mas que esperar sentado; la siguiente victima seria
élL

O’Connor en este cuento refleja un hecho que se estaba produciendo
en los Estados Unidos. La sociedad americana se caracterizaba por contar
con una poblacién dedicada mayoritariamente al sector primario, de he-
cho, durante la etapa colonial el 90% de la poblacién dependia de la agri-
cultura y vivia en el medio rural. Esta situaciéon continda durante el siglo
XIX hasta las primeras décadas del siglo XX. En los afios 20 la crisis agra-
ria, de modo acentuado en los Estados del Norte, provoca el éxodo del
campo a las ciudades, sobre todo a Nueva York (Sagredo Santos, t.y.: 75).
La hija de nuestro protagonista pertenece a este grupo de ciudadanos que
abandona la actividad rural para buscar nuevos empleos en el area urbana.
Esta salida generacional, ocasiona situaciones como las que relata la su-
refia: los mayores se quedan solos. Cuando se enviuda o surgen enferme-
dades graves que les impiden valerse por ellos mismos, necesitan del otro
y de ahi que dejen su entorno rural para mudarse con sus hijos a los nu-
cleos urbanos. No es extrano que suceda entonces lo que el cuento des-
cribe.

El conflicto generacional padre e hija no es solo por la edad, si no por
una mentalidad diferente: el padre arraigado a las categorias surefias y una
hija que ya se ha imbuido de un ambiente nortefio y urbano. Ni uno ni
otro saben buscar un ambito de relacion que les permita crecer como fa-
milia, van a vivir bajo el mismo techo, pero totalmente aislados e incomu-
nicados. Dudley intenta suplir la ausencia de relacién con la contemplacién
de un geranio: el hombre necesitado de Belleza se conforma con la con-
templacion de una planta que le evoca el recuerdo de sus tierras. Podria
haber forjado una nueva amistad con el vecino, pero se cierra a ella por
sus prejuicios. Cuando el geranio muere, Dudley comprende que ha per-
dido incluso la posibilidad del recuerdo agradable y, entonces, rompe a
llorar amargamente.

Dejemos el primer relato, lo retomaremos después a la luz de las teo-
rfas de Erikson y Guardini, pero vayamos a comparar este relato con E/
dia del Juicio Final. Veremos la evolucion en los personajes y el nuevo marco
espacio-temporal en el que se desarrolla la historia.

El protagonista de la historia se llama Tanner, el cambio de nombre
nos predispone ya a ver la transformacién que ha sufrido el personaje. Ha
sufrido un proceso de ascesis que le ha llevado a una evolucién interna
hasta convertirse en una persona con unos principios morales diferentes a
los de Dudley. Los nombres dados por O’Connor no son gratuitos: Dud-
ley etimolégicamente significa fuerte como un 0so, una persona corpu-
lenta. Al atribuirsele a una persona mayor no hay que quedarse en una
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lectura fisica, la acepciéon que consideraremos se refiere a aquel que per-
manece firme en sus principios. En el caso de Dudley, esos principios se
han convertido en prejuicios que le han llevado a ser una persona intran-
sigente, incluso brusca, el sentido del deber lo vive de tal manera que pro-
voca la destruccion del personaje. El nombre de Tanner hace referencia al
trabajo de un curtidor, paciente, que toma las pieles, las moldea y le da un
aspecto nuevo. Se adapta al cambio sin olvidar la tradicion. La intenciona-
lidad de la autora queda patente con el cambio del nombre en los dos
protagonistas.

Un afo antes de que escribiera este relato, O’Connor habia pronun-
ciado una conferencia en la Universidad de Georgetown que se publicé en
la revista de la ciudad en 1966 bajo el titulo de: E/ novelista catilico en el sur
protestante (2007: 196). Entre las ideas que recoge, menciona que se esta
viviendo en una época que se desprecian los valores del viejo Sur y se
sustituyen por los del nuevo sin tener en cuenta lo bueno que existia en
los estados surefios. En vez de recoger lo valioso de la tradicion, se arrasa
con ello simplemente porque pertenecia a otra época. Haciendo tabla rasa
se corre el riesgo de enfrentarnos con situaciones como las que se descri-
ben en el relato.

Tanner se habia marchado a vivir con su hija a Nueva York y, de
nuevo, su unica obsesion es regresar a su viejo hogar, aunque fuera para
ser enterrado alli. Tanto es asi que obliga a su hija a que le prometa que si
fallece volvera a Georgia para descansar en su tierra. En su pueblo, vive
su amigo negro Coleman al que le pide que se cumpla su tltima voluntad
cuando llegue el momento porque no confia en que su hija lo haga. De
nuevo la relacién entre el padre y la hija es fria, distante, en consonancia
con el apartamento neoyorkino en el que viven. La hija actia exactamente
port los mismos motivos que en el primer relato: “La compania de su padre
le parecia aburrida y su obligacion para con ¢lle pesaba |...] habria tenido
la satisfacci6on de haber intentado cumplir con su deber” (O’Connor, 2006:
823). Con Coleman, pese a que era negro, se habia trabado una amistad,
incluso compartian techo y aficiones. Aun asi, Tanner reconoce que existe
una importante diferencia por cuestion racial. De nuevo surge el aconte-
cimiento y en este caso si se consigue una evolucion en el personaje. Todo
pasa porque en el edificio, uno de los vecinos es también negro. Esta vez
Tanner cree descubrir la oportunidad de trabar una auténtica amistad con
esta persona, no tiene en cuenta la diferencia de raza entre ellos. Cree que
puede entablar una relaciéon fundada en el respeto que permita un vinculo
relacional con independencia del color de la piel. Dudley, ahora Tanner,
en el final de sus dias ha descubierto el sentido de la vida: el ser humano,
social por naturaleza, precisa de la relacion con los demas en todo mo-
mento, cada dia nos hacemos con los otros.
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Nuestra escritora, no deja de sorprender y cuando parece que el desen-
lace sera mas halagiiefio que en E/ geranio, se produce el giro flanneriano.
En todo encuentro relacional se precisa la convergencia de dos libertades,
esta vez Tanner quiere dar el paso, pero el vecino negro no. Es la critica
mordaz de O’Connor hacia la sociedad neoyorkina tan solo dos décadas
después de su primer relato: la sociedad ha cambiado sustancialmente,
cabe preguntarse si para bien.

El primer encuentro entre Tanner y el vecino discurre con una gran
tension, el anciano es despreciado sin miramientos en el rellano de la es-
calera y este se queda asombrado ante lo que sucede: su hija vive en el
mismo edificio que una pareja de negros y a ¢l le miran con una actitud
despectiva. Cuando se lo cuenta, ella le recomienda que les deje en paz, es
la tnica manera de no meterse en problemas y que el mundo vaya bien.
O’Connor plantea una importante cuestion: el individualismo social, la
forma de convivir es posible si las personas se aislan y se separan de las
demas evitando la confrontacién y el problema. Pero parece que esa teorfa
conduce a las personas a la incomprension, la soledad y la destruccion.
Ante la advertencia de la hija, Tanner contesta: “-Yo me llevaba bien con
los negros antes de que tu vinieras al mundo.” (O’Connor, 2006: 825). Es
aqui cuando Flannery pone de manifiesto un hecho olvidado a veces por
la historia: los surefios habfan comprendido que la xenofobia no conducia
a nada mas que a la destruccion, el odio injustificado al otro por el color
de su piel no era admisible. Tanner ya lo habia descubierto y no estaba
dispuesto a dejar pasar la oportunidad de acercarse a su vecino. Si el Sur
habia aprendido que la convivencia entre las diferentes razas era posible
(O’Connor, 2004: 163), Tanner no cometera los errores del pasado, reco-
nocera al otro en su dignidad, ontolégicamente todos somos iguales. Su
esperanza tenia sentido, la amistad entre un pobre anciano del Sur con un
joven neoyorkino negro era posible.

Este cambio de mentalidad en Tanner, la nueva forma de entender el
mundo, le provoca la necesidad de mejorar también en la relacién que mas
le importa, la de su hija: “Se sinti6 culpable. Habia sido buena con él y ¢l
no habia sido mas que un estorbo [...] No esta mal tu casa, y esta parte
del pais tampoco esta mal. Siento haberte dado tantas molestias al po-
nerme enfermo” (O’Connor, 2006: 830). Su hija ante esta declaracion, le
confiesa que lo feliz que es por tenerle cerca. Una vez que el vinculo pa-
terno filial se establece, Tanner experimenta la necesidad de mostrarle a
Coleman su agradecimiento por todo lo compartido en el pueblo. Decide
salir de la casa y regresar a su tierra, habia mejorado la relacién con su hija,
ahora era momento de regresar con su amigo. Cuando sali6 a las escaleras,
empez6 a delirar e imaginé su llegada a la estacion de su pueblo y el en-
cuentro con los suyos, sin embargo, no era Coleman el que estaba en el
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rellano, era el vecino y su novia que no daba crédito a la imagen de aquel
viejo decrépito que gritaba diciendo algo sobre el dia del Juicio Final. Tan-
ner se cae al suelo y pide ayuda al neoyorkino para que le levante, pero lo
que nos narra O’Connor es desgarrador: su hija regresa al hogar y encuen-
tra el cadaver de su padre empotrado en la barandilla de la escalera. Final
abrupto, pero en la intencionalidad de O’Connor no es trata de un desen-
lace dramatico. Aunque el protagonista fallece, la escritora lo deja claro:
muere en paz. Ahora el calvario empieza para los otros: el vecino que no
solo no ayuda a Tanner, sino que le empotra en las escaleras, hecho que
pudo acelerar su muerte; y, su hija, que entierra a su padre en Nueva York
en vez de en el pueblo. Del vecino negro no sabemos mas. Su hija. dado
que no puede descansar, decide desenterrar el cuerpo y mandarlo para su
casa, a lo mejor para ella no estaba todo perdido. El estilo del relato es
puramente flanneriano, la forma dura e irénica, el fondo esperanzador al
menos para Tanner.

En los relatos hemos podido analizar la evoluciéon de Dudley a Tan-
ner, centrémonos en la figura del vecino dentro del contexto social.

Los hijos de los agricultores surefios que habian emigrado al Norte
llevan cuatro décadas establecidos en las areas urbanas nortefias. Han ol-
vidado la mentalidad de sus abuelos y padres para integrarse en el ambiente
neoyorkino. Los conflictos raciales, por lo menos en las zonas mas cos-
mopolitas dicen estar superados. Digno de alabar que los prejuicios de sus
mayores se habfan visto superados, pero olvidar como fue posible la paz
y la unién entre la poblacién blanca y negra en el Sur era toda una ense-
flanza que debia rescatarse y sin embargo no se hizo. Para liberarse de lo
que ellos crefan que era el lastre de la Historia, decidieron romper radical-
mente con la tradicién y hacer tabla rasa de todo lo anterior.

Los mas jovenes, grupo al que perteneceria el vecino negro de Tanner,
encabezan el fenémeno conocido como la contracultura. Un movimiento
que busca la revolucion en las normas sociales y pretenden romper con
cualquier estructura que pueda ser identificada con una época anterior. Al
ver a Tanner, lo identifica con un viejo surefio anclado en sus prejuicios
raciales. Resulta paraddjico que precisamente Tanner sea el que esta dis-
puesto a adaptarse y dejar de lado sus terquedades en vez del joven. El
vecino reacciona, sin embargo, con una desviacion extrema de las normas
mas basicas de convivencia: no ayuda al anciano cuando este necesita que
le coja la mano, es mas, le empotra en los barrotes para que no le moleste.

Primer y dltimo relato de O’Connor, dos décadas de diferencia, dos
mayores que se ven obligados a dejar su hogar en el pueblo para ir a Nueva
York. El mismo planteamiento y, sin embargo, el dltimo relato se ofrece
como una segunda oportunidad para que Dudley, ahora rebautizado como
Tanner pueda reconsiderar su decision: abrirse o no al otro. El lo consigue,

142 VERITAS, N° 47 (diciembre 2020)



EL RETO DE ENVEJEVER

pero se encuentra con la hostilidad de los nuevos tiempos. La sociedad
neoyorkina y parte de los Estados Unidos comenzaba a despertar de la
pesadilla racial, recordemos que Martin Luther King pronunci6 su famoso
discurso I have a dream el 28 de agosto de 1963, el relato es escrito un afio
después. Cierto es que todavia quedaba mucho por construir, pero la con-
vivencia habfa dado un giro muy favorable en este tema. En cambio, la
escritora anticipa la cuestion que estamos analizando: la soledad de los
mayores. En un mundo que se mueve a un ritmo frenético, parece no tener
cabida. La sociedad utilitarista y a la par individualista parece no tener es-
pacio para ellos. En vez de xenofobia empezamos a vislumbrar la geron-
tofobia, una actitud irracional que provoca actitudes incluso amorales con-
tra los mayores.

3. DUDLEY Y TANNER A LA LLUZ DE LA TEORIA DEL DESARROLLO PSICO-
SOCIAL DE ERIK ERIKSON

Queremos en este apartado estudiar los dos personajes presentados
por O’Connor a la luz de las teorias del desarrollo psicosocial de Erikson.
Erik identifica ocho etapas fundamentales en la evoluciéon del individuo,
aunque discipulo de Freud, disiente en la relevancia que este dltimo da al
desarrollo sexual para explicar el desarrollo evolutivo del individuo. Con-
sidera que es mas determinante la forma que interactia el sujeto con la
sociedad cada vez que van transcurriendo las distintas etapas de la vida.
Para Erikson el paso de un estadio a otro conlleva un proceso progresivo
de cambio o de estancamiento, el espacio intermedio en el que se consigue
o no la adaptacion se define como crisis (2000: 69).

Dudley y Tanner se encuentran en la ultima etapa de la vida, definida
por el autor como: integridad del yo frente a la desesperacion. En ella se
engloban las personas con una edad superior a los sesenta afios. Cuando
O’Connor escribe los relatos, plantea con exactitud el momento que estan
viviendo los protagonistas: dejan de ser productivos en términos econo-
micos, por su edad y estado de salud, y ya no pueden seguir cultivando sus
tierras. L.a forma que tenian tradicionalmente de vivir se va a ver total-
mente alterada. A la inactividad laboral hay que sumarle los duelos por la
pérdida de los familiares y amigos, los dos han enviudado. Sus hijos no
viven en el campo sino emigraron a la ciudad, surge la pregunta: sahora
quér Erikson desarrolla dos actitudes, la integradora y la desesperanza.

Si la actitud es integradora, se acepta la situacion y la propia historia.
Este proceso es factible en la medida que se puede reconocer la contribu-
ci6n de la propia vida al resto de la sociedad, una persona que con orgullo
y, a la par, con honestidad sabe valorar los logros de su trayectoria y su
significado para el resto. El apoyo de las personas que rodean al mayor es
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fundamental. Esta situacién permite seguir manteniendo una confianza en
el propio ser y en los demas, especialmente en las nuevas generaciones. Y,
ademads, se ofrecera como ejemplo de experiencia y de saber hacer hasta el
ultimo momento (Erikson, 1994: 543). Incluso alcanzan una actitud que
les permite mantener una serenidad ante la muerte (Bordignon, 2005: 58).

Si, por el contrario, el mayor se encuentra en una situacion de deses-
peranza todo se vuelve contra el sujeto. Erik presenta una clave para no
caer en esta pérdida de sentido ante la vida: reconocerse sabios. La sabi-
durfa es la fuerza basica a la que debe recurrir la persona. El ser humano
ha acumulado un saber, una capacidad de enjuiciar madura y justamente la
realidad que le permite comprender los significados vitales: podra recordar
experiencias vividas que sirvan de espejo al resto ante escenarios semejan-
tes. No es una realidad que venga solo con el pasar de los afios (Kunzman,
2019: 355-371) sino afrontar la vulnerabilidad desde la sabidurfa de la sin-
tesis existencia que nos invita a reconocernos sujetos y a la apertura y con-
fianza en la libertad del otro (Erikson, 1994: 544). No es el temor a la
muerte el que apaga la vida sino la fuerza disténica del desdén y cuyo ori-
gen esta en la desesperanza. Ya Cicerén nos recordaba que los cimientos
de la vejez no son los afios, sino que “es la vida anterior vivida con hones-
tidad la que toma los ultimos frutos del prestigio” (2013: 93).

O’Connor nos muestra un Dudley débil que teme a la muerte, pero a
la par su vida es desesperanza y sufrimiento. Tanner, por el contrario, evo-
luciona y aprovecha la segunda oportunidad que le ofrece O’Connor. Esta
dispuesto a ofrecer su experiencia, confiesa a su hija el amor que la tiene y
se ve con fuerzas de recuperar su independencia e ir a ver a Coleman, al
menos para confesarle que es verdaderamente su amigo. El drama surge
porque ante esta postura decidida y sabia surge la incomprension de una
sociedad que no sabe valorar a las personas simplemente porque se en-
cuentran al final del recorrido vital. No es posible la armonia, no es posible
que los mayores muestren su saber si el resto del mundo les vuelve la es-
palda con aires de suficiencia y se dirija a ellos con aire despectivo di-
ciendo: ¢y vosotros qué sabéis? No entendéis nada, este ya no es vuestro
mundo. En ese momento, la experiencia del mayor queda excluida y con
ello todo su ser.

Sin embargo, no hay que olvidar que, en la sintesis de la vida, queda
la mirada feliz del que contempla el mundo, la realidad con un sentido de
plenitud e incluso sacralidad. Bordignon siguiendo a Erikson dira: “Todo
muestra una forma trascendente de ser, sentir y considerar el pasado y el
presente, porque un futuro nuevo se presenta. No vivido atn, mas sentido
por el significado encontrado en la historia de la vida” (2005: 59). Un sig-
nificado que se le ofrece a la sociedad para que herede parte de la sabidurfa
acumulada, y que lleva a O’Connor a denunciar a la sociedad que no quiere
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recoger el testigo. La crisis personal que vive Tanner y que se transforma
en una oportunidad para no ser otro Dudley, queda restringida a él y a su
hija que sabe entender al final del relato los logros de su padre, pero la
sociedad no acierta a entenderlo. La esperanza de Tanner y de la hija no
se traslada a un mundo que vuelve la espalda a sus mayores. La resolucion
de la crisis en el protagonista generd confianza y esperanza para poder salir
de la soledad, sin embargo, O’Connor presenta un mundo que se asoma
al abismo.

Erikson afirma que la resolucién positiva de la crisis esta ligada no
solo con el sujeto que la experimenta sino con el resto (1994: 550). El ser
humano adquirira la capacidad de establecer relaciones positivas con otros
miembros de su familia, sobre todo en las etapas 1, 2 y 3; con otros grupos
sociales y de trabajo en los estadios 4 a 6 y con el resto de la sociedad e,
incluso, con la humanidad en su conjunto en las etapas 7 y 8 (Bordignon,
2005: 60). Dudley no fue capaz de solventar la crisis. Tanner, resuelve po-
sitivamente la suya, probablemente en otros momentos no lo hizo, de ahi
la situaciéon anquilosada inicial que vive con su hija, pero una vez resuelta
consigue trasladar los efectos a la relacion paterno filial. Por el contrario,
la sociedad egoista se cierra en un individualismo que no deja cabida para
construir relaciones de cooperacion, participacion e integracion. El tabu
racial estaba empezando a desaparecer, pero se estaba consolidando un
rechazo hacia todo aquello que puede recordar el final de la existencia, un
rechazo hacia nuestros mayores.

O’Connor denunciaba esto con sus relatos. Ertkson con su teoria so-
bre el ciclo de la vida pretende proponer a toda sociedad que, si el ser
humano es capaz de ir superando las crisis evolutivas a nivel particular,
este modelo es posible extrapolarlo al mundo y generar una convivencia
mas plena en las diversas culturas. El problema es que la eficacia de la
teorfa depende de la calidad de las personas y de la sociedad de cada
tiempo, y por lo que parece el mundo actual apuesta por un tipo de rela-
ciones en el que la resolucién de los conflictos no sigue las leyes de la
dialéctica, mas bien, las de la confrontacién.

4. DUDLEY Y TANNER A LA LUZ DEL METODO DIALECTICO DE ROMANO
GUARDINI

Como hemos comentado, la influencia de Romano Guardini en la
obra de Flannery O’Connor es manifiesta. En este articulo, queremos ana-
lizar el pensamiento del fil6sofo en lo referente a las etapas de la vida y la
relacion con la evolucion del personaje de Dudley cuando O’Connor lo
transforma en Tanner.
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En 1953, Guardini publica Las etapas de la vida: su importancia para la
¢tica y la pedagogia con el que pretende mostrar la importancia de buscar el
bien en todas las etapas de la existencia, sin importar la edad. Lépez Quin-
tas, en el prologo, analiza las claves de comprension de la obra (2015: 5-
21): esta busqueda influye la disposicion biologica de la persona, su psique,
el entorno que le rodea, la sociedad... todo ello puede ser factores que
jueguen a favor, pero también en contra. Para el hombre son vitales las
relaciones que entabla, pues solo con los demas es posible el desarrollo de
la persona: “El valor de la existencia humana radica en su capacidad de
crear vinculos, establecer relaciones de amistad, ambitos de convivencia”
(2015: 106). Este planteamiento del desarrollo del individuo ligado no solo
a su propia madurez sino a las relaciones que entabla con los otros se ase-
meja al planteamiento de Erikson. Si bien, la perspectiva de partida en
Guardini responde a reconocerse el ser humano criatura y, por tanto, de-
pendiente desde su misma creacion de otro: “Hay que aceptar la propia
vida como un don que se nos otorga en el origen y como un obsequio que
debemos hacer gustosamente, al final, a Quien nos la dio” (2015: 16). Du-
dley henchido de orgullo no quiere reconocer la necesidad que tiene de los
demas, ni de familia ni de amigos ni de nadie; suple la carencia del vinculo
con un geranio.

Guardini describe la edad senil como la etapa donde se alcanza la cul-
minacién de la vida, como todo proceso se llegara a ella en funcién de
c6mo el hombre se haya preparado para ese estadio. El hombre puede
desmoronarse y pensar en lo vacio del existir humano que culmina su paso
por este mundo con dolor, sufrimiento y muerte; o, bien, prepararse para
el acontecimiento singular, corolario de la vida terrena y que posibilita a la
persona para el encuentro con el Creador (2015: 8). Es cierto que esta
segunda actitud de apertura es posible en una persona creyente, aunque el
propio autor matiza, que no es necesario abrazar una fe concreta para te-
ner una visiéon esperanzadora que trascienda la vida terrena. Si bien el
mismo Guardini apunta que, alguien que pueda abrirse a lo eterno espe-
rando el encuentro definitivo con el Dios Padre, acoge la etapa senil con
una felicidad diferente al que no logra trascender el aqui y ahora (2015:
16).

Guardini describe el tramo final de la vida bajo el titulo La entrada en
la ancianidad y lo primero que hace es mostrar una contradicciéon de su
época: describe que hay ancianos que emanan tranquilidad y viven esta
etapa con una dignidad admirable, conscientes de que se acercan a la con-
sumacion de su tarea; esta actitud parece ser vista por la sociedad como
algo poco entendible pues entra en conflicto con lo que se puede conside-
rar una vida digna —aquella que permite al hombre vivir por sus propios
medios, de forma autosuficiente y sin depender de nadie— (2015: 101).
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Estas formas de vida seniles son un escandalo para la mentalidad contem-
poranea occidental. O’Connor lo denuncia con su tltimo relato, aunque la
escritora en muchas ocasiones recurre a personas mayores para introducir
sus temas, es en este ultimo cuento cuando recrimina a un mundo que ha
perdido su sensibilidad ante los mayores, un mundo que concibe esta etapa
vital como un estadio que no merece la pena ser vivido, muebles viejos y
rotos que se amontonan en los rellanos de las escaleras hasta que se los
lleven.

La americana con voz profética denuncia los comienzos de algo que
en nuestro siglo XXI se ha convertido en el gran escandalo: las condicio-
nes de precariedad que asfixian a los mayores. El empobrecimiento por la
desigualdad entre la inflaciéon de productos y servicios basicos con sus
pensiones; la soledad a la que se enfrentan por la dificultad de los hijos de
conciliar el cuidado de sus mayores y su trabajo; una piramide poblacional
invertida, cada vez de forma mas notoria, que reduce la posibilidad de de-
dicar partidas de gasto publico a paliar sus necesidades. .. y, mientras tanto,
son mas y mas las noticias que cubren las paginas de los periédicos con
datos de mayores que aparecen muertos en sus casas y, se encuentran sus
cadaveres pasados dias, gracias a algiin vecino que da la voz de alarma por
el olor que se desprende de la casa.

Guardini también denunciaba que la sociedad consideraba la etapa se-
nil como el momento de destrucciéon de la persona, en vez de entenderla
como la culminacién de la vida (Lopez Quintas, 2001: 87). Y advierte que,
si la sociedad cree que los mayores no pueden aportar a este mundo, no
es de extrafiar que el anciano se repliegue en una obstinacion senil, “se
interesa menos por lo nuevo. Cuanto mayor se hace, menos llevada se
siente a cambiar las cosas, sino que lo que quiere es que le dejen tranquila.
Se cierra a cualquier interés por la vida colectiva” (Guardini, 2015: 103) y
de ahi la apuesta por vivir postrado contemplando un decrépito geranio.
Dudley no anhela ganarse la estima y simpatia de otras personas, ni de su
hija ni del vecino, vivira replegado en su butaca esperando la muerte. Si no
se genera un ambito de relacién con el otro, el ser humano queda conde-
nado a la soledad y a la muerte. Pero para crear un vinculo es preciso la
conjuncién de dos voluntades: el yo y el ti que se abrazan para formar un
nosotros (Lopez Quintas, 2009: 227). En este caso, la obstinacién de Du-
dley impide el acercamiento del vecino y se precipita a una espera vacia,
sentado con la vista perdida en un alfeizar vacio.

Por el contrario, Guardini advierte que otra forma de vivir la senilidad
es posible. Todos somos testigos de personas que se enfrentan a este mo-
mento vital desde una tranquilidad amable: “Ocupan con total naturalidad
el lugar que les corresponde en su entorno, y su experiencia de la vida les
permite resolver mas de una dificultad sin llamar la atencion” (2015: 107).
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La experiencia y el recorrido que han alcanzado les ensefia a comprender
a las demas personas y a respetarlas. La vejez reclama ser vivida desde la
serenidad de que el final de la vida sigue siendo vida. Desde esta mirada
podemos alcanzar satisfacciones que solo son posibles en ese momento,
capaces de distanciarnos de las cosas y abrirnos a la esencia de la vida
(Guardini, 1999: 479).

Tanner entendi6 el paradigma de una nueva época en la que los negros
y los blancos podian convivir bajo un mismo techo, enamorarse, formar
familias. .. Pero cabe dejarse interpelar y decir para qué le sirvio a Dudley
cambiar y convertirse en Tanner. Esta vez la comunién de voluntades no
habfa sido posible porque en el avance social de las dos tltimas décadas se
habfa perdido parte de los valores que permitian una convivencia entre las
distintas generaciones. Ahora el ritmo del mundo excluia a todos aquellos
que no podian sumarse a los engranajes de un progreso utilitarista y des-
humanizado. A Tanner, esta mentalidad encarnada en su vecino, le costo
la vida, habia fallecido levantando su mano en sefial de socorro y no con-
sigui6 la ayuda requerida. En la siguiente escena, Tanner yace muerte entre
los barrotes de las escaleras.

Guardini entiende que en nuestro mundo todo aquello que puede re-
cordar el dolor, el sufrimiento y la muerte hay que apartarlo del dfa a dia.
Es como si al alejarlo de nuestra cotidianidad pudiéramos evitar el fatidico
desenlace. El filésofo comenta que “para la conciencia actual la muerte
carece de todo acento valorativo positivo” (2015: 110). Morir es algo tan
peyorativo que causa terror, de ahi que se intente apartarla de nuestra vida
para no tomar conciencia de ella y seguir como si esta no nos esperara al
final del camino. Los mayores nos recuerdan la proximidad del final de la
existencia por ello nos duele mirarlos a los ojos. Al hombre actual le cuesta
tomar conciencia de su propio final tal vez por no sentirse satisfecho al
contemplar su trayectoria vital.

Desde la perspectiva flanneriana y del mismo Guardini, el dolor, el
sufrimiento y el tener conciencia de la muerte puede tener un sentido sal-
vifico para el hombre. La produccion literaria de O’Connor y sus cartas
recogen la idea de que la sociedad actual parece necesitar el sufrimiento
para alcanzar la salvacion, la gracia que se le ofrece al hombre cuesta. Asi
en una de sus epistolas escritas en 1960 podemos leer: “Su idea de que la
gracia es sanadora omite el hecho de que, antes de sanar, corta con la es-
pada que Cristo dijo que 1ba a traer” (2004: 411). Guardini ante el sufri-
miento, en el mismo sentido que Flannery, dira: “el dolor puede ser una
puerta abierta a Dios, una forma de purificacion” (1954: 93). El aconteci-
miento transformador en Tanner habria tenido sentido para él y su hija,
ahora es cosa de la sociedad que sepa recapacitar sobre la deriva de lo que
esta sucediendo, tal vez no sea tarde para el cambio.
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CONCLUSIONES

En el presente articulo hemos querido dialogar con una literata, un
psicologo social y un filésofo. Personas de diferentes disciplinas que tu-
vieron la sensibilidad a través de su vocacion de referirnos la realidad del
mundo en el que vivian. A la par, como si de una voz profética se tratara,
se anticiparon a los problemas que podian aparecer en las generaciones
futuras si la sociedad no reconsideraba determinados aspectos. Hemos
querido llamar la atencién sobre nuestros mayores. La esperanza de vida
ha aumentado en las ultimas décadas, con la dltima crisis econdmica han
sido piezas fundamentales para sostener a las familias y, sin embargo, son
apartados de nuestras vidas cuando entendemos que dejan de ser utiles.

Se les ha pedido que se adapten a los tiempos, que cuiden de los nie-
tos, que aprendan a utilizar los swartphones y cuando lo han hecho y se han
subido al tren del progreso, les hemos apeado en la siguiente parada. En
una sociedad que la ética de la muerte parece clavar sus garras cada vez
con mas fuerza, pasaran a ser los excluidos del sistema.

De nada parece servir que Erikson dignifique la octava etapa de la vida
y Guardini muestre los valores que se pueden alcanzar en la edad senil y
ofrecerlos a las proximas generaciones. La puerta se les cierra. Les aparca-
mos en los nuevos jardines de infancia para mayores porque nuestro dia a
dfa nos impide dedicarles nuestro tiempo. Y por si esto no es suficiente,
algunos paises apuestan por una serie de leyes que dignifiquen el final de
la vida, haciendo uso de eufemismos en el leguaje. Y piden una muerte
rapida e higiénica, la nueva eugenesia bajo la expresion derecho a una
muerte digna, muestra la atrocidad de un mundo que no es capaz de reco-
nocer la auténtica dignidad del hombre.

O’Connor, Erikson y Guardini reconocieron la deriva social y la de-
nunciaron en sus obras, a nosotros nos queda la posibilidad de reconside-
rar su herencia u obviarlo.
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Abstract

The subject of the culture of peace and non-violent communication is extremely
important, even more so today than in the past. The contention of this paper is
that Islam is a religion of tolerance, peace, and reconciliation. I shall argue that
there are many principles of the culture of peace in Islam. However, this doctrine
may be misunderstood in some Islamic societies due to the poor knowledge of
Islamic teachings or wrong education. Therefore, we strongly need to have a true
interpretation of religious teachings as well as a true approach to religious diver-
sity to provide the culture of peace.
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INTRODUCTION

One of the social problems in the contemporary world is the social
conflicts that arise from political, cultural, ethnic, racial, geographical, and
religious conflicts. Nowadays, humans are tired of the heart-breaking, dev-
astating and catastrophic struggles and conflicts, and are looking for a way
to have a peaceful and non-violent society. While analyzing the concept of
peace and, in contrast, expressing all forms of violence, this article claims
that religion provides valuable foundations for the culture of peace and
the realization of a non-violent society. This article, of course, emphasizes
the teachings of the religion of Islam. I will argue that the basic principle
of Islam, whether in relations with Muslims or non-Muslims, is interac-
tion, peace, tolerance and friendship, and that war in Islam is forbidden
except for defense. In other words, the nature of war in Islam is a defen-
sive one, not an offensive one. Given that a large part of the world's pop-
ulation consists of followers of the world religions, their view of concepts
such as tolerance, peace, and reconciliation is extremely important. Cath-
olic theologian Hans Kung says: “There will be no peace among the peo-
ples of this world without peace among the world religions” (1996). The
number of people dying in war in recent years has been extremely high.
Since the 1990s, millions have died in the Congo, Sudan, and other African
countries, and hundreds of thousands in former Yugoslavia, Iraq, Yemen
and Syria. The result is that more than 80 percent of the casualties are
civilian, and the number of refugees and displaced persons has increased
sharply. Therefore, the need for reconciliation, peace and tolerance is felt
more than ever.

1. DEFINITION OF PEACE AND THE IMPORTANCE OF THE CULTURE OF
PEACE

The key question here is that: what exactly do we mean by peace?
“The term is highly emotive, historian, and is often abused as a tool of
political propaganda” (Howard, 1971: 225). Galtung defines peace as “the
absence of violence in every form” (Galtung, 1996: 9). To that end, he also
points out that violence occurs in three modalities. The first modality is
direct violence. Direct violence is manifested in various forms of inten-
tional bodily harm, including killing, maiming, siege, and any other form
of force to the body that causes harm and poses an affront to basic human
needs. The second modality of violence is structural violence. Galtung ar-
gues that this form of violence results from the presence of social struc-
tures whose cornerstones are exploitation and repression (1996: 198).
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Structural violence is manifested in acts that enable some actors in society
to benefit from unequal exchange and the plight of the disadvantaged.
Structural violence can be seen in social structures such as politics, educa-
tion, religion, and media. The third type of violence is cultural violence. A
society that does not respect the rights of others, a society that is racist,
ethnic, monopolistic, ... is considered culturally violent.

Peace 1s more than the absence of war. It is also “the maintenance of
an orderly and just society,” orderly in being protected against the violence
or extortion of aggressors, and just in being defended against exploitation
and abuse by the more powerful (Howard, 1971: 226). Gandhi spoke of
non-violence rather than peace and emphasized the necessity of overcom-
ing injustice. Gandhit’s meaning was deftly summarized by Jonathan Schell:
“Violence is a method by which the ruthless few can subdue the passive
many. Non-violence is a means by which the active many can overcome
the ruthless few.” Yet the word non-violence is “highly imperfect,” wrote
Schell (2003: 144).

Many writers distinguish between negative peace, which is simply the
absence of war, and positive peace, which is the presence of justice. Peace
can be slavery or it can be freedom; subjugation or liberation. Genuine
peace means progress toward a freer and more just world (Cousins, 1946:
45-6). Johan Galtung developed the concept of “structural violence” to
describe situations of negative peace that have violent and unjust conse-
quences (Galtung, 1969).

For Muslims peace is not merely the absence of war or organized vi-
olence. It is also the presence of justice and the creation of conditions in
which humans can realize their full potentials. Human beings' nature is
inclined to peace, and the violence comes because of how we were edu-
cated, not because of our nature. Faulty education gets us disconnected
from our compassionate nature. Wrong education describes humans as
basically evil and selfish. That is the core of violence.

Building a culture of peace is an urgent task for our present age so
more than the past. Culture of peace is contrasted with the culture of war
and violence, and could be developed by education and enlightening peo-
ple, especially the younger generation. The 1989 UNESCO international
congress in order to encourage people to develop a culture of peace,
acknowledged that “The congress recommended that UNESCO ‘help
construct a new vision of peace by developing a peace culture based on
the universal values of respect for life, liberty, justice, solidarity, tolerance,
human rights, and equality between men and women’.” (UNESCO 1989:
51).
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The UN call for peace education suggests that education in general is im-
portant for the establishment of a culture of peace and that specific sorts of
peace education may be of particular importance. These include the expec-
tation that children, from an early age, should benefit from education about
the values, attitudes, modes of behavior, and ways of life that can enable
them to resolve any dispute peacefully and in a spirit of respect for human
dignity and of tolerance and non-disctrimination. (53/243, Declaration... in
Salomon, 2009: 107)

2. WHAT REALLY RELIGIOUS EDUCATION TEACH, PEACE OR VIOLENCE?

The major world religions claim that their education systems teach
peace. However, some people say that in practice history and religious ed-
ucation were used to promote war rather than peace. They point to the
ethnic/religious conflicts in Burma, Sti Lanka, India, Sudan, Iraq, Yemen,
Syria, Palestine and Israel, as well as the attacks on the Twin Towers of
the World Trade Centre in New York on September 11, 2001, in the name
of radical Islam, and subsequent attacks by Islamic extremists in Bali, Ma-
drid and London. They argue that because religion is, and has been, the
cause of so much violence and wars, religious education should be banned
from schools and colleges in Islamic society.

While after September 11 George W Bush expressed that “Islam is a
religion of peace”, But Osama bin Laden' and his many followers had dif-
ferent view and believed that September 11 represented authentic Islam.
In February 1998 Bin Laden remarked “The ruling to kill the Americans
and their allies-civilians and military- is an individual duty for every Muslim
who can do it in any country in which it is possible to do it.” However, in
this paper I take a very different view. My contention is that, taught sensi-
tively and in the right way, religious education can in fact be a force for
good, peace, understanding and reconciliation. The vast majority of Mus-
lims and Islamic scholars believe that nothing in Muhammad's life or in
the Qur'an or Islamic law justify terrorism.

There are many principles in Islamic teachings that provide a founda-
tion for creative peacemaking. In Arabic salaam is translated as peace and
is considered as one of the holy names of God. (Nasr, 2002: 217). Islam is
a religion of universalism, tolerance, peace, and reconciliation. Islam
teaches that life is sacred and that the believer has a duty to uphold truth
and justice. Social justice is the core principle of Islam. Pursuing justice in
the face of oppression and suffering is the personal and collective duty of

1 Osama bin Laden traces his radicalism to the Wahhabism of his native Saudi Arabia,
a movement that began with the reformer Muhammad ibn 'Abd al-Wahhab (1703-87),
and advocate of a puritanical reading of Islamic law and belief.
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every Muslim. But Islam is often misunderstood as a religion of the sword
that justifies the use of violence to spread the faith; while the principles of
nonviolence are not well developed within Islam. Concepts of peace are
at the core of the Islamic teachings. The term salaam envisions a peaceful,
harmonious social order of justice towards all without violence or conflict.

3. THE PRINCIPLES OF THE CULTURE OF PEACE IN ISLAM

The primary principle in Islam is peace. Islam emphasizes on peace in
communication with all Muslim and non- Muslim people in a society, and
encourages its adherents to avoid war and violence. The Qur’an places
limits on the use of force. The Qur’an acknowledges the right of retribu-
tion but states “those who forgive the injury and make reconciliation will
be rewarded by God.” (Qur’an 42: 40). There are many principles of peace
in Islam, which are significant for creating the culture of peace that I shall
point to some of them here:

The first and cardinal principle of culture of peace is the acceptance of
religious faith is optional. According to Islamic teachings, people are free
to accept religious belief. Qur'an says: “Let there be no compulsion in re-
ligion: Truth stands out clear from error: whoever rejects evil and believes
in Allah has grasped the most trustworthy handhold that never breaks.
And God hears and knows all things.” (2: 256)
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On this point, the Qur’an is unequivocal: “The truth is from your Lord,
so whoever wills- let him believe; and whoever wills — let him disbelieve”
(18:29). )
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The message to non-Muslims 1s, “For you is your religion, and for me
1s my religion.” (109: 6). These passages counsel tolerance and patience
toward other faiths. Therefore, religious faith is a voluntary matter that
individuals must choose freely and consciously and not compulsively. The
message of such verses of the Qut'an is to respect dissenting beliefs and
to recognize the freedom of others. This principle can in many cases pre-
vent cultural violence and contribute to the realization of a culture of
peace.

The second principle in creating a culture of peace and a non-violent
society is Islam's emphasis on peace as the primary law and non-violence.
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God invites people to peace: “Allah invites to the Home of Peace, and
guides whomever He wills to a straight path”. (10: 25)
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The Qut'an invites people to peace and life, and regards war and vio-
lence as the evil way. (2: 208)
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The Qur'an commands that if your enemies desire peace, welcome it.
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That means: But if they incline towards peace, then incline towards it,
and put your trust in Allah. He is the Hearer, the Knower. (8: 61).

Moreover, except in limited cases, it does not permit the use of force.
Although the Qur'an recognizes the right to retribution its adherents, it is
also a reward for forgiveness. So in ash-Shura it says: The retribution of a
bad action is one equivalent to it. However, whoever pardons and makes
reconciliation, his reward lies with Allah. He does not love the unjust. (42:
40). )
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Islam permits defensive jihad on a number of conditions:

1.- The occurrence of aggression. ‘And fight in the cause of Allah
those who ﬁght you, but do not commit aggression; Allah does not love
the aggressors’ (2 190).
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2.- The principle of proportion. ‘Whoever commits aggression against
you, retaliate against him in the same measure as he has committed against
you. And be conscious of Allah, and know that Allah is with the righteous’
(2:194) ) ) 5
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3.- Observe the necessity. ‘“And fight them until there is no oppres-
sion, and worship becomes devoted to Allah alone. But if they cease, then
let there be no hostility except against the oppressors (2 193)
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4.- Adherence to human principles and values. This principle is so
important in Islam that even if the enemy becomes cowardly, it does not
endorse the deviation from human values. So after the conquest of Mecca,
the Prophet of Islam said instead of revenge and bloodshed today is a day
of mercy. Therefore, the distinction between aggression and defense must
be distinguished; aggression is unlawful but defense is permissible under
certain circumstances. The Qut'an has even forbidden Muslims from re-
proaching. ‘Do not insult those they call upon besides Allah, lest they in-
sult Allah out of hostility and ignorance. We made attractive to every com-
munity their deeds. Then to their Lord is their return, and He will inform
them of what they used to do’ (6:108).
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In his defensive battles, the Prophet of Islam best practiced human
and moral principles, even treating his most vicious enemies with humane
behavior. During the Hunayn war, he granted the majority of captives
mercy and returned their property to them. In the conquest of Mecca that
some Muslims used to chant that today is the day of vengeance, but the
Prophet said to them today is a day of mercy, then told the people of
Mecca and the leaders of their war, you are all free and there is no worry
for you. The Prophet of Islam during the wars never deprived the enemy
of drinking water. In the Kheybar battle he was strongly opposed when
he was offered the opportunity to close the waterway or poison the drink-
ing water in the fortress, and forbade the spread of poison in the city of
enemies and in general everywhere. During the war, the Prophet said: Do
not kill women, children and the elders and do not burn palm trees and
crops. Imam Ali (PBUH) also commands his soldiers: Never start a war
with the enemy unless they start, do not kill the fugitives, do not attack the
wounded, don't go into their homes, don't attack women, and don't scold
anyone. (Ibn al-Jouzi, 1997: 91)

The teachings of Islam invite people to live a peaceful life based on
theism, justice and purity. Therefore, peace in Islam is an eternal constitu-
tion. Even the nature of war in Islam is a defensive one, not an offensive
one, because the principle of Islam is peace and coexistence, not conflict,
violence and war. In many verses of the Qur'an, God has allowed Muslims
to fight only for defense. Therefore, war in Islam is a secondary principle,
not a primary one.

The third principle in creating a culture of peace and a non-violent
society is to pay attention to the spiritual self-awareness inherent in our
human nature that can move people away from violence. Human nature
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has a tendency for peace and friendship. Enjoying compassion, and love
for others is part of our human nature. Violence is not our nature. Basi-
cally, non-violent relationships can bring us closer to our nature and help
us connect and return to what is truly a pleasing way of life, one that con-
tributes to one another's well-being and comfort. Human nature tends to
peace, and not violence; violence comes from how we learn, not from our
human nature.

The Islamic teachings attempt to invite people to global peace and a
peaceful life on the basis of theism, justice and piety. So, in Islam peace is
an immortal and primary law. Lo! Allah loveth not aggressors." (2: 190).
This interpretation of peace which is based on Qutr'anic teachings can de-
velop a widespread peace around the world and terminate conflicts in
many places. “Invite (all) to the way of your Lord with wisdom and beau-
tiful preaching; and argue with them in ways that are best and most gra-
cious: for your Lord knows best who has strayed from His path, and who
receives guidance.” (16: 125)

4. THE ROLE OF RELIGIOUS EDUCATION IN SOCIAL DEVELOPMENT

In spite of these principles of peace in Islamic cultural heritage, we
question the reason behind the violence in some Islamic societies; violence
in various dimensions of direct or structural violence or cultural violence.
To respond to this question, I would say that since there are many types
of interpretation of Islamic doctrines from different points of view, and
within different Islamic communities, hence, we are faced with the con-
flicting voices in some fields. However, we should not forget that there
are conflicting voices within other religions as well. “The problem lies with
the way religion is understood and practiced. It must be stressed at this
point that the problem is not with religion per se. It is not the philosophy
or the doctrines, it is not the practices or the rituals, which are the issue.
Rather, it is our interpretation of religion which constitutes the problem.
It is the meaning we attach to certain doctrines and rituals which creates
difficulties. Over the centuries, most adherents of most of the faiths have
developed an exclusive view of their particular religious tradition. God is
seen as the God of their particular group. Truth and justice, love and com-
passion, are perceived as values which are exclusive to their religion. The
unity that they seek is invariably the unity of their own kind. Their religion
—they are passionately convinced— is superior to other religions. (Haar and
Busuttil, 2005: 72-73). This Islamic theory of peace culture is misused in
some Islamic societies because of poor knowledge of Islamic teachings or
due to wrong education. And there are different interpretations of religion
and its foundations among Muslims and there are also misunderstandings
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of Islamic teachings. There is no question that the problem is not with the
essence of Islam but with the problem of understanding and interpreting
Islam. As a result, people are drawn into violence, war and strife because
of some misunderstandings and misinterpretations of Islam's teachings.

One of the main causes of misunderstandings and misinterpretations
of the Islamic teachings, is Fundamentalism, and the avoidance of ration-
alit .The use of reason in understanding, and interpreting religion, has al-
ways been the subject of serious disputes among scholars throughout the
history of religion. As a result of Fundamentalism, and the avoidance of
rationality in the religious teachings, the individual has adopted a religious
exclusivist approach and considers himself just and salvable, and that all
other religions are void and misleading. One prominent example is the
idea of Salafist religious exclusivist.

There is no doubt that education in any society can play a key role in
human development and consequently in the growth and development of
that society. Education in any society will play an important role in the
cultivation of knowledgeable people and in the development of culture,
social order and cohesion, the development of civic institutions and thus
the development, progress and excellence of society. The human factor is
the most important factor in the development, growth and development
of a society. Therefore, in our age of information explosion, education can
be the most effective factor in solving political and social challenges. It is
so important that some social science experts have said that without cul-
tural and social development, economic development would not be pos-
sible. Experts believe that “the spread of education around the world is
not due to functional requirements, and not because of labor market de-
mand, but because of the world-wide citizenship process and the demo-
cratic belief that the development of education is a component of civil
society”. (Sadovnik, 2007: 7)

My definite suggestion for the realization of a society free of violence
and a culture of peace is primarily to teach peace discourse in society. It
has to become a public culture. The discourse of peace must be incorpo-
rated as an approach to the educational system. As a matter of fact, some
countries have incorporated the discourse of peace into their educational
system literature. From kindergarten and elementary school to university
level, where there should be a department of peace and conflict resolution.
To avoid conflicts and violence in societies on the one hand, cultural and
religious pluralism must be accepted, interactions and friendship must be
pursued, and on the other hand to reject exclusivism. Religious tolerance,
which is based on the teachings of Islam must be followed. We must learn
to embrace cultural and religious pluralism on the one hand, and pursue
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interactions, friendships and rejection of exclusivism on the other hand to
tolerate dissent.

5. THE APPROACH TO RELIGIOUS TOLERANCE AND BUILDING A CUL-
TURE OF PEACE

In our time, there is an urgent need for good philosophical arguments
for religious toleration in the encounter with religious diversity. They
might reinforce settled habits of toleration and justify teaching toleration
to people in society. The Kantian response to religious diversity is the view
that all religious claims are on a par with respect to truth, because all teach
the same thing or make the same claim. Kant distinguishes between “pure
religious faith”, which is ‘a plain rational faith which can be convincingly
communicated to everyone’, and “historical faith”, which is intimately
linked with particular historical forms. The essential content of the former,
of pure religious faith, is the understanding of all moral duties as given by
God. Kant held that this content -the claim that all moral duties are given
by God- is present in all particular religions. Therefore, Kant maintained
that the fundamental religious claim, the “plain rational faith” is always
and everywhere the same. This fundamental religious claim is discoverable
and justifiable by reason alone, unaided by revelation, scripture and the
like. The Kantian strategy has two essential parts: one is the reduction of
all religious claims to a single fundamental claim, and second is the view
that the claims of all actual religious communities bear approximately the
same relation to this fundamental claim. “They are all concerned with sal-
vation/ liberation/ enlightenment/ fulfilment...” (Hick, 1994: 86-87).
Kant’s position is the view that the major world religions relate to the Ul-
timate Reality, in different ways. There is no public evidence that any one
religion is unique or superior to others and thus has closer access to Ulti-
mate Reality. Christianity is simply “one paradigm of the divine-human
relationship among many others,” and thus “arguments for the absolute-
ness, superiority or uniqueness of Christianity become difficult if not im-
possible.” (McFague, 1985: 381).

John Hick, a contemporary advocator of a broadly Kantian strategy
on religious diversity holds that there are indeed genuine differences and
(at least apparent) incompatibilities among the claims of different religious
communities. He divides these differences into three categories: incom-
patibilities with respect to historical matters, quasi-historical or trans-his-
torical matters, and the ways of conceiving and experiencing religious be-
liefs. Hick holds that these incompatibilities that different religions claim
are not important in religious regards. They do not make an important
difference to what religion is really all about, which 1s “the transformation
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of human existence from self-centeredness to Reality- centeredness.”
(Hick, 1994: 95). Hick holds that the differences of belief between tradi-
tions are best seen as “different ways of conceiving and experiencing the

one ultimate divine Reality.” (Hick, 1984: 229). Hick describes the Real in
terms of the following functions:

The Real is thus not experienced as it is itself, but is postulated to satisfy (a)
the basic faith that human religious experience is not putely projection but
is at the same time a response to a transcendent reality or realities, and (b)
the observation that Christianity, Islam, Hinduism, Buddhism etc, which are
communal responses to these different gods and absolute, seem to be more
or less equally effective contexts for human transformation from self-cen-
teredness, with all the evils and miseries that flow from this, to a re-entering
in the Transcendent as experienced within one’s own traditions. (Hick
2010:284-5)

Muhammed Legenhausen has argued that in the Qut'an we have a
pluralist position that tries to explain contradictions, better than Hick
does:

one of the major problems faced by any form of pluralism, including the
form of pluralism accepted in the Qut'an, according to which various reli-
gions were sent by Allah to His messengers in different times and places, is
what to make of the apparent contradictions among the creeds of the dif-
ferent religions...Various means to resolve the contradictions are suggested
in the Qut'an itself. (See: (2:75), (3:78), (5:41)) It is also claimed that what
was revealed to the different prophets was the same, so that contradictions
among creeds must be due to content apart from what was revealed. (See:
(2:1306), (3:84), (4:150), (42:13-14)) Religious differences are generally ex-
plained in the Qut'an as having arisen from sin: from pride in the partial
truth each of the different groups has possessed and form envy. (See: (3:18),
(23:53), (30:32), (42:14)) (Legenhausen, 1999: 140).

According to Qutr'an, God ordained other religions by means of His
prophets prior to His final revelation. However, the teaching of Judaism
and Christianity were not incorrect. They were different paths towards
God in different circumstances. For this reason, all of the divine religions
are called Islam in the general sense of complete submission to the com-
mands of Allah. While Muhammdian Islam used for the final revelation
which is a specific sense of Islam. The Qut'an contains the verse: “The
religion before Allah is Islam (submission to His will)” (3: 19). This seems
to articulate an exclusivist position but some theologians interpreted the
verse as a form of Islamic pluralism and remarked that by Islam here

VERITAS, N° 47 (diciembre 2020) 161



ABBAS YAZDANI

meant the general sense of complete submission to the commands of Al-
lah; so all of the divine religions are called Islam.

“They saw the differences in rituals and modes of worship among the
various religions as man-made distinctions. As one of them observed,
“The lamps are different, but the Light is the same.” (Ponniah, 1984: 81).?
We shall now show how this spirit of universal unity exists within a par-
ticular religious tradition. Since the tradition we are most familiar with is
Islam, we shall draw our arguments from that tradition, though it must be
emphasized that most of the other religions have an equally strong com-
mitment to a unity transcending the boundaries of class, community and
creed.

The fact that the primary purpose of Islam is to achieve the unity of
humankind is cleatly enunciated in the Qut'an itself. The Qut'an declares
for instance, “Mankind were one community” and “Lo! this your religion
1s one religion and I am your Lord, so keep your duty unto Me.” (23: 52
in Pickthall, 1994)

The reference to “one religion” is to that one universal divine truth
revealed to humankind from the very beginning. The Qur'an says that this
was the truth that was revealed to Abraham and to Noah and to Moses
and to Jesus. (42: 13). In fact, it makes it very clear that every community
on earth has received this universal truth. In the words of the Qut'an, there
is not a nation but a warner has passed among them (35: 24). And what is
this universal truth? It is belief in God and doing good. This is lucidly
explained in a Qur'anic verse.

And they say none shall enter paradise unless he is a Jew or a Christian,
these are their vain wishes. Say 'Bring your proof if you are truthful; yes!
Whosoever submits himself to Allah and he is a doer of good, for him
there shall be his reward with his Lord, on such shall be no fear nor
shall they grieve. The Jews say.” The Christians have nothing [true] to
stand on”. And the Christians say, “The Jews have nothing to stand
on,” although they [both] recite the Scripture. Thus do those who know
not [Le., the polytheists] speak the same as their words. But Allah will
Judge between them on the Day of Resurrection concerning that over
which they used to differ. (2: 111- 113).
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2 'Thisis a quote from the great Persian mystic Jalaluddin Rumi.
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“And yet, the Qur'an notes with regret, humankind destroyed this uni-
versal truth and became divided into sects.” (6: 160). While the Qut'an is
opposed to sectarianism, it accepts that there are different ways of reach-
ing the universal truth. It says, “For each we have appointed a divine law
and a traced-out way. Had God willed He could have made you one com-
munity. But that He may try you by that which He hath given you. So vie
one with another in good works”. (5: 48).

According to the Qur'an, revelation is universal, so God sent a reve-
lation to all human beings and the main message of all revelations was one
thing and it was monotheism.
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It means that “We have presctibed for evety ttibe Shari'ah. If God
wills, He could make them one and the same nation.” Tabatabei said that
the Qur'an says: If God had willed, He could have created human beings
and talents uniformly so that they would have from the beginning to the
end the only viability of a Shati'a, but God did not do it, providing a plat-
form for human beings to grow and evolve, and bragging is not possible
in geographical or linguistic or racial areas, but rather in the passage of
time and the development of one's ability to accept the perfect law so that
one can enter the realm of the great divine Test. (Tabatabei, 1995: 252).

Therefore, the plurality and diversity were due to the will of God. Ac-
cordingly, the Qur'an has never criticized the prophetic messages; rather,
it has criticized the misunderstandings of some followers. There is no
verse in the Qur'an that annulled previous religions. According to the
Qur'an, those who believe in God, believe in the Hereafter and do good
deeds will be saved. The Qur'an also confirms that Jews, Christians and
Sabians will be rewarded. ) )
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6. SEYYED HOSSEIN NASR AND RELIGIOUS PLURALISM
The prominent Traditionalist Seyyed Hossein Nasr is one of the Mus-

lim scholars who proposes a pluralistic view to religious diversity. He is a
proponent of the idea known as Perennial Philosophy’ (in Latin philosophia

3 The pioneers of Perennial Philosophy as a holistic traditional view are thinkers such
as Guénon, Coomaraswamy, Schuon, and Burckhardt. Perennial Philosophy is eternal
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perennis). Perennial Philosophy differentiates between inward and outward
aspects of religions and believes in multiplicity of manifestations while
considering the reality behind them as the same. In other words: “While
truth is one, its expressions are many’ (Nasr, 2005: 24). Perennial Philos-
ophy is an eternal knowledge which forms the core of all true religions,
and embraces the primal and the historical, the Semitic and the Indian, the
mythic and the ‘abstract’ types of religions (Nasr, 2005: 30). According to
Perennial Philosophy, wisdom is essentially of divine origin, and
knowledge is a sacred thing that God has given to man. In addition, Per-
ennial Philosophy considers spirituality, commitment, and morality as
other aspects of knowledge. Nasr writes:

By philosophia perennis ... is meant a knowledge which has always been and
will always be and which is of universal character both in the sense of exist-
ing among peoples of different climes and epochs and of dealing with uni-
versal principles. This knowledge which is available to the intellect is, more-
over, contained at the heart of all religions or traditions, and its realization
and attainment is possible only through those traditions and by means of
methods, rites, symbols, images and other means sanctified by the message
from Heaven or the Divine which gives birth to each tradition. (2005: 28)

The traditionalists distinguish between the external form and the es-
sence which that form manifests, or form and substance, so the external
forms of a religion are seen as “accidents” which are issued forth from
and return to a substance that remains independent of all its accidents.
(Nasr, 2005: 31). Accordingly, Nasr maintains inner unity and outer mul-
tiplicity of religions. He says: “The Absolute does not, however, manifest
Itself in the same manner in different religious universes. The Ultimate
Reality manifests Itself in multifarious sacred worlds sometimes in mythi-
cal forms and at other times as "abstract" monotheism. Sometimes It man-
ifests Its Names and Qualities in the sounds and forms of a sacred lan-
guage and at other times as divinities symbolizing the various divine
forces; hence the distinction between a polytheism aware of the Divine
Unity transcending multiple sacred forms.” (Nasr, 1996: 19-20).

He believes that what makes religions different is only the outward
appearance not the Reality they all are issued from. The idea that reality of
all religions is the same is what Frithof Schuon calls “Transcendent Unity

wisdom that is at the heart of all traditions, from Vedanta and Buddhism to Kabbalah
and the traditional Christian or Islamic metaphysics, and is the highest finding of human
life. This view holds that there is a fixed thing that is the essence of all religions and
traditions and does not change with temporal and spatial changes. What changes is the
theological form or expression of this wisdom.
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of Religions”. Each religion depends on the area and location in which it
appears and the characteristics of people it comes for. Nasr says:

Revelation is always given in the language of the people to whom God ad-
dresses Himself. As the Quran says, “And We never sent a messenger save
with the language of his folk that he might make [the message| clear for
them.” Hence the multiplicity of religions in a world with multiple “human-
ities.” The human state therefore gives a certain particularity to various rev-
elations of the Truth while the heart of these revelations remains above all
form. (Nast, 1989: 158)

Hence, doctrinal language play a great role in religious diversity. “No
religion, whether it be Islam or Christianity, Hinduism or Buddhism, can
be without a doctrine as to what is Absolute and what is relative. Only the
doctrinal language differs from one tradition to another. Nor can any reli-
gion be without a method of concentrating on the Real and living accord-
ing to It although the means again differ in different traditional climates”
(Nast, 2000: 1-2). According to Nast’s traditionalist view, and with regard
to the Quranic verses, “not only is the multiplicity of religions necessary,
but it is also a reflection of the richness of the Divine Nature and is willed
by God” (Nasr, 2004: 16). This can be better understood in comparison
with John Hick’s idea about religious pluralism. Hick looks at the matter
through modern philosophy in which epistemology plays a central role
and using Kant’s discrimination between noumenon and phenomenon he
tries to explain the diversity of religions. According to Hick the origin of
religious diversity is difference in experiences of the Ultimate Reality. Dif-
ferent people with different epistemic backgrounds have variant experi-
ences of the Ultimate Reality; hence they form their own conceptions of
god which are not the same as others. In this view, different understand-
ings are not genuine, because they are human made. So, to reach consen-
sus, religions should leave their dogmatic position aside and try to be more
convergent. This is the key to peace.

But in Nast’s thoughts, the difference between religions is as authentic
as their inward unity, because they all are formed by the will of God. Re-
ligion 1s God’s reaction to human needs and as a whole 1s originated from
God. So, all religions, by all their differences and as they are (i.e. in their
traditional form), must be honored and accepted.

According to Nasr, modernity and globalization have brought us a
situation where we should accept plurality of religions and respect them.
People in the past used to live in religiously homogenous traditional soci-
eties and usually did not encounter beliefs different from theirs. Hence

VERITAS, N° 47 (diciembre 2020) 165



ABBAS YAZDANI

they considered their own beliefs as binding and accepted them in a dog-
matic way. But today, this isolation is broken and people are facing differ-
ent cultures and religions. Nowadays, to ignore other traditions is difficult,
if not impossible. Believing in Transcendent unity of religions helps us to
respect other religions in peace.

It is important to notice that Nasr talks about pluralism at the level of
truth not only soteriological pluralism. 1t means that different religions pro-
pose equivalent truths, and because the truth ends in the salvation they all
find salvation, and it is not the case only one or few religions find their
way toward real salvation while followers of other religions find the salva-
tion just by God’s favor.

Nevertheless, it can be argued that some religions may have gone
through alterations to their truth through time, thus different religions may
not be the same, when it comes to access to the truth, as well as salvation.
However, religions could still be considered as the same at the core level.
Metaphorically, the Truth can be the tip of a mountain and religions are
different paths to that tip; some are wide and easy to pass while others are
narrower and harder, though eventually all will end to the top.

All of this is a denial of religious exclusivism and to have tolerance
with others. And last but not least, the responsibility is on the intellectuals
and the media to enlighten people to have better understanding of their
faith in social aspects. People should be aware of peace as a primary uni-
versal human right. The media plays a central role in the public sphere to
encourage people to have peaceful communications with each other. “The
media is used as an effective tool for peace. Rather than promoting divi-
sion, the media can advocate for strategies of conflict resolution, dialogue,
cross-conflict understanding, and reconciliation” (Loewenberg, 2009:
174). As a peace journalist, they should identify, understand, and explain
the roots of conflict and working against disinformation; providing bal-
anced information from a variety of sources; and educate the public by
offering principles of culture of peace.

CONCLUSION

In conclusion, we need a more peaceful world, in which a non-violent
communication will be guaranteed. This paper suggests first, to teach
peace discourse in society for the realization of a society free of violence
and the culture of peace. Second, to avoid conflicts and violence in socie-
ties, cultural and religious pluralism should be accepted, interactions and
friendships between people with different religions should be pursued, on
the one hand, and to reject exclusivism and conflicts on the other hand.
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Since religion is a crucial factor to secure peaceful world, as almost
every war between the nations has involved wrong religious education, we
strongly need to have a true interpretation of religious teachings. One of
the main causes of misunderstandings and misinterpretations of the Is-
lamic teachings is Fundamentalism, and the avoidance of rationality. Ed-
ucation in any society will play an important role in the cultivation of
knowledgeable people and in the development of culture. Because the hu-
man factor is the most important factor in the development, growth and
development of a society.

I have argued that there are many principles in Islamic teachings that
provide a foundation for the culture of peace. The first, the acceptance of
religious faith is optional. The second is Islam's emphasis on peace and
non-violence as the primary law. The third principle is to pay attention to
the spiritual self-awareness inherent in our human nature that can move
people away from violence. In spite of these principles of peace in Islamic
cultural heritage, however Islamic teachings are misunderstood and mis-
interpreted in some societies. The responsibility is on the intellectuals and
the media to enlighten people to have better understanding of their faith
in social aspects.
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Resumen

El presente trabajo busca establecer una base empirica para el estudio de la de-
nominada “religién popular”. El objetivo principal de la investigacion en la que
nuestro estudio se inscribe es desarrollar una reflexion teoldgico-fundamental
sobre dicho fenémeno. Si bien el término en cuestién hace referencia a una ins-
tancia muy significativa para la Iglesia de América Latina, dada su generalidad y
negatividad ha contribuido a la infravaloracion de la realidad a la que hace refe-
rencia. En su lugar, planteamos la “fiesta religiosa”, en tanto realidad concreta y
positiva, como punto de partida para la valoracion teolégica de los objetos y
practicas que caracterizan la experiencia de fe de los pueblos latinoametricanos.
De este modo, proponemos un analisis cualitativo de tres fiestas religiosas que se
realizan en Chile, poniendo de relieve el modo “estético” (matérico-sensorial) en
que estas se atticulan y destacando el rol de “agentes” que asumen las imagenes
de culto en este contexto.

Palabras clave: Arte, teologfa, religion popular, fiesta, imagen.

Popular Religion: feast and image

Abstract

The aim of this article is to establish an empirical basis for the study of the so-called ‘popular
religion”. The main goal of the research within the framework of which this work has been
elaborated is to develop a theological-fundamental reflection on the above-mentioned phenomse-
non. Although the term in question refers to a very significant instance for the Latin American
Church, it has contributed to the underestimation of the reality to which it refers, due to its
general meaning and negative connotations. Instead of this term, we suggest the term “religions
Seast”, in the sense of a concrete and positive reality, as a starting point for the theological
evaluation of the objects and practices that characterige the experience of faith of Latin American
peaple. We, thus, propose a qualitative analysis of three religious feasts celebrated in Chile,
Sfocusing on the “esthetic” (material-sensory) mode in which they are organized, as well as on the
role of “agents” assumed by the cult images in this context.

Key words: Art, theology, popular religion, feast, image.
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INTRODUCCION

El presente trabajo consiste en el analisis de tres fiestas religiosas que
se celebran en Chile. El objetivo principal de este estudio es proveernos
de una base empirica para el desarrollo de una reflexion teolégico-funda-
mental sobre la denominada “religion popular”, la cual se llevara a cabo
en la siguiente etapa del proyecto de investigacién que nos encontramos
desarrollando’. En este sentido, este trabajo contempla una aproximacién
cualitativa al fenémeno de la fiesta religiosa, sin ser estrictamente un estu-
dio de caso, lo cual requeriria mayor desarrollo en la descripcion de cada
fiesta del que realizamos aqui.

Asi, para los propositos de nuestra investigacion, los casos particulares
que presentaremos mas adelante tienen como fin aportar una muestra pa-
radigmatica del objeto concreto de nuestra reflexioén tedrica, a saber, la
fiesta religiosa’.

En el origen de nuestra investigacion, justamente, se encuentra la cri-
tica al concepto de “religion populat”, el cual posiblemente tenga una
cierta funcionalidad en el campo de las ciencias sociales, pero que en el
contexto de la reflexiéon teoldgica ha conducido recurrentemente a una
infravaloracion de la realidad eclesial a la que hace referencia (Delgado,
1993)’. En este sentido, cabe preguntarse: sPor qué en muchos casos se
habla de “religiosidad” y no de “religion”? ¢Por qué es necesario afadir el
calificativo de “popular”? s Tiene un sentido meramente descriptivo (la re-
ligiosidad de los sectores populares de la sociedad) o un sentido normativo
(Ia religiosidad no “culta”)? (Garcia, 2003).

1 Este trabajo cuenta con el patrocinio de Fondecyt (Proyecto Fondecyt Iniciacién n°
11170285, “Fundamentos estético-teologicos de la piedad popular”). Para un resumen
del proyecto véase Aguirre (2018).

2 Las fiestas escogidas para nuestro analisis son: 1. La Fiesta de la Virgen de La Tirana;
2. La Fiesta de san Pedro en Valparaiso; 3. La Fiesta del Nazareno de Caguach en Chiloé.
La seleccion se da segun los siguientes criterios: a) representatividad geografico-cultural
(norte-cultura andina, centro-cultura criolla, sur-cultura mapuche); b) asociacién de cada
fiesta a actividades productivas que definen la vida econémica del pafs (minerfa, pesca y
agricultura); c) representatividad devocional del mundo cristiano que ofrecen (Virgen,
Santos y Cristo, respectivamente).

3 Para una completa revisiéon bibliografica sobre la discusién en torno al topico “reli-
gion popular”, con especial énfasis en América Latina y Chile, véase Dawson (2001). Los
conceptos de “catolicismo popular” o “piedad popular” que se divulgan a partir de Evan-
gelii nuntiandi (1975), en nuestra opinién, adolecen de la misma negatividad y ambigiiedad.
La denominada Teologfa del Pueblo abre un nuevo horizonte para esta discusion, al plan-
tear la categoria de “pueblo” como hipéstasis cultural de la Iglesia, superando asi las di-
cotomias popular-oficial, popular-burgués, popular-culto, véase Gera (1976).
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Ante la ambigtiedad y negatividad intrinseca de dicho término, pues,
planteamos la fiesta religiosa como categorfa positiva y vinculada a una
determinada realidad empirica’. Consideramos que en gran medida la
mexactitud de la nocion de “religion popular”, sobre todo aplicado al am-
bito de la reflexion teoldgica, obedece a la indefinicién del objeto de estu-
dio y a la incomprensiéon de los modos en que este se manifiesta.

En el curso de la revision bibliografica que antecedio la etapa actual de
nuestra investigacion, constatamos que se suele sefialar como rasgos distin-
tivos de la denominada “religion popular” el caracter marcadamente ritua-
lista de las practicas que la constituyen y el lenguaje simbdlico en el que estas
practicas se comunican y expresan (Parker, 1993; Morandé, 2010)°. Asi, para
la literatura magisterial, practicas como la veneracion de imagenes durante
las fiestas religiosas setian “modos directos y simples de manifestar externa-
mente el sentimiento del corazon y el deseo de vivir cristianamente”, que
habria que “profundizar” para acceder a un contenido determinado, a una
“interioridad” mas alla de lo sensible, y de este modo evitar “que los gestos
simbolicos degeneren en costumbres vacias y, en el peor de los casos, en la
supersticion” (DPPL 15).

En estas afirmaciones despunta una aventurada dicotomia entre
cuerpo y espiritu, subestimandose ciertas practicas donde el disfrute sen-
sorial juega un rol epistemologico fundamental y malinterpretandose la
funcién litargico-sacramental que en dichos contextos cumplen ciertos
objetos materiales como son las imagenes. Incluso a partir de otros enfo-
ques, donde el supuesto caracter ritualista y simbolico de las religiones po-
pulares es valorado positivamente, se suele reproducir la misma dicotomia
entre cuerpo y espiritu, entre lo sensible y lo intelectual, entre lo occidental
y lo indigena’.

Nuestra hipotesis de trabajo consiste precisamente en plantear aque-
llos modos “directos” y “simples” de experimentar la fe, aquella “logica
de la vida, la emotividad y el simbolo”, como un “lugar teologico” de pri-
mer orden para el cristianismo latinoamericano, una “vida teologal” en
cuyas mismas practicas y cultura material —y no en un metarelato teolo-
gico— se sustenta su legitimidad, tal como destaca Francisco en Evangelii

4 Somos conscientes de que las practicas y los objetos que caen bajo la denominacién
de “religion popular” son diversos y no se limitan a los que se observan en las fiestas
religiosas. No obstante, en los conceptos “fiesta” e “imagen” reconocemos una
dimension estructural de los “modos” en que se manifiesta la “religion popular”.

> Respecto a este caracter ritualista y simbolico, de la literatura magisterial véase DM
1,4, DP 457 y 465, DA 263 y DPPL. 15.
6 “Es una logica de la vida, de la emotividad, la simultaneidad, el simbolo y lo sensible

frente a la légica de la razon, la forma, la linealidad, lo sucesivo y lo despersonalizado”
(Parker, 1993: 382).
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Gaudin (EG 125-126)". Entendemos los “lugares teoldgicos” primaria-
mente como aquellas “instancias” de la tradicion cristiana que se constitu-
yen en fuente de revelacion, donde se da la hermenéutica existencial de la
palabra revelada en las Escrituras; practicas y objetos concretos que se van
produciendo en la historia a través de la accion del Espiritu en el corazéon
de los fieles, ante los cuales la reflexion teoldgica presenta un caracter de-
rivado (Bentué, 2015: 174-205).

En este sentido, en el marco de nuestra investigacién, proponemos
que practicas como la veneracion de imagenes en el contexto de las fiestas
religiosas que se celebran en Chile encuentran un sélido fundamento dog-
matico en la denominada “teologia de la imagen” desarrollada en torno a
la querella iconoclasta®. Para trabajar sobre esta hipétesis, y habida cuenta
del protagonismo que asume la experiencia sensible, se hace imprescindi-
ble describir dichos modos “populares” de experimentar la fe desde su
especificidad matérico-sensorial, superando las dicotomias y la indetermi-
nacién de los términos empleados hasta ahora para referirse a las practicas
y la cultura material que constituyen la religiéon popular cristiana.

1. LA FIESTA RELIGIOSA COMO OBJETO DE ESTUDIO’

Detras de la apreciacion dualista de los modos en que la religion po-
pular se expresa y transmite hay dos sesgos, primariamente culturales, que
muchas veces operan solapadamente y se revisten de una supuesta legiti-
midad dogmatica, en el caso de la teologia, o cientifica, en el caso de las
ciencias sociales'.

7 Cabe destacar el vinculo entre los planteamientos de Ewvangelii Gaudinm con el
enfoque antes mencionado de la Teologfa del Pueblo (Scanonne, 2014).

8 Para una exposicién de estos fundamentos dogmaticos véase Aguirre (2018: 225-
287). Su vinculo con las fiestas religiosas que presentamos aqui serd desarrollado en
detalle en la siguiente etapa de nuestra investigacion.

% Respecto al campo de estudio de la fiesta, véase Pieper (2006) y Schultz (1994).
Respecto a la fiesta religiosa, Isambert (1982). Finalmente, para una mirada local, Plath
(19606), Cruz (1995) y Mercado (2000).

10 “En efecto, la teotia del animismo es un dispositivo clasificatotio que, como el
concepto de ritual, sirve para separar las conductas que entendemos y con las que
simpatizamos, de las que nos parecen supersticiosas y perversas” (Gell, 2016: 164). En el
ambito de la reflexion teolégica y magisterial catolica, en nuestra opinién, eufemismos
del tipo “piedad popular” o “catolicismo popular” operan de manera analoga (Véase DP
444-469). Si bien el documento de Aparecida hace una llamada a valorar positivamente
lo que el Espiritu ya ha sembrado en las culturas latinoamericanas (DA 262), sigue
implicita la asimetrfa: cuando se trata de una relacién intercultural (interpersonal, en
ultimo término) no basta reconocer cierto valor en lo otro, sino que es imprescindible
dejarse interpelar por ello.
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Por una parte, al menos en América Latina, los medios culturales en
los que se ha desarrollado la religién popular han sido sistematicamente
desestimados como subculturas que no han alcanzado un deseable estado
de desarrollo, cuyas practicas religiosas deben ser corregidas. Esta es la
perspectiva planteada desde las ciencias sociales por Emile Pin y Francoise
Houtart a principios de los afios 60, pero que va a tener un impacto im-
portante en el desarrollo de las teologias latinoamericanas (Johansson,
1990: 33-58)'".

Por otra parte, y aqui hacemos referencia a una concepcion que tiene a
lo mucho tres centurias pero que ha marcado el desarrollo de la epistemo-
logia moderna, las formas discursivas del arte han sido relegadas a la esfera
de lo subjetivo, a una /ogica facultatis cogoscitivae inferioris, decretando la autono-
mia de lo sensible (xiob#o1q) respecto a lo intelegible (vodg) y, consecuente-
mente, debilitando el significativo rol epistemologico que el arte siempre ha
cumplido™.

Para intentar precavernos de estos dos sesgos, el cultural y el episte-
moloégico, hemos optado por desarrollar, en primera instancia, una apro-
ximacién empirica a nuestro objeto de estudio, efectuando una suspension
teleoldgica de la estética y la teologia®. En ningdn caso proponemos una
mirada sin sesgos y desprejuiciada, pero al menos si una mirada consciente
de ciertas limitaciones epistemolégicas y culturales, que a nuestro parecer
han obturado el enfoque teolégico-fundamental sobre el tema en cues-
tion'®. Por lo demas, hay una poderosa razén teoldgica para realizar esta
suspension teleologica de la teologfa y enfocar la mirada en las practicas y

1 A este respecto, el Documento conclusivo de Medellin (1968) es bastante explicito:
“La religiosidad popular puede ser ocasiéon o punto de partida para un anuncio de la fe.
Sin embargo, se impone una revisiéon y un estudio cientifico de la misma, para purificarla
de elementos que la hagan inauténtica no destruyendo, sino, por el contrario, valorizando
sus elementos positivos” (Catequesis, 2). Incluso en el encuentro de Puebla (1979), en
torno al que se produce una revaloraciéon de la especificidad cultural latinoametricana,
encontramos un tono de sospecha: “la revalorizacion de la religiosidad popular, a pesar
de sus desviaciones y ambigiiedades, expresa la identidad religiosa de un pueblo y, al
purificarse de eventuales deformaciones, ofrece un lugar privilegiado a la Evangelizacion”
(DP 109).

12 “El propio repatto de la sensibilidad que empezé a institucionalizar la modernidad
euroamericana a partir del siglo XVIII se esforzé en unificar una heterogeneidad de
practicas visuales, usos de la obra de arte o modos de recepcion en torno a la configuracion
de una nocién categérica de Arte y a la normalizacién de la experiencia estética” (Martinez,
2012: 174). Sobre esta critica a la “estetizacion” del atte vease también Gadamer (1991: 75-
120) y Gell (2016: 31-42).

13 Respecto al disefio metodolégico de nuestra investigacion véase Aguirre (2018: 156-
160).

4 En concreto, nos referimos a los enfoques antes descritos que plantean lo “popular”
como distincién categorica.
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las cosas, y es que la Iglesia se caracteriza como una realidad “inculturada”,
es decir, las culturas (y no solo algunas de ellas) constituyen su condicién
de posibilidad".

Como hemos indicado, el problema que queremos abordar tiene rela-
cién con la aparente incomprension de la funcién especifica (estético-teo-
légica) que asumen las practicas y los objetos concretos que dan cuerpo a
la religion popular, de modo que el primer paso debe ser elaborar una
descripcion lo mas cuidadosa posible de los mismos. Dicho de otro modo,
la cuestién que nos interesa desde un punto de vista teolégico-fundamen-
tal no es definir qué es la religién popular sino cual conceptualizacion se
ajusta mejor a una determinada realidad empirica tan relevante para la vida
social y eclesial de América Latina (Isambert, 1982: 105).

En efecto, el hecho de comenzar usualmente la reflexién a partir de
una definicién normativa —como opera, muchas veces, el término “reli-
gi6n popular”— ha contribuido a desenfocar el mismo objeto de estudio,
a tal punto que casi cualquier practica religiosa podria ser considerada
como una practica de religién popular: basta con que presente cierto grado
de resistencia respecto a la expresion institucional de las religiones oficiales
(sus dogmas, sus monumentos, sus roles), o bien sea entendida como una
expresion marginal respecto a la institucion, pero que puede ser instru-
mentalizada por esta. En relacién a esto dltimo, en el contexto de la pro-
funda crisis institucional que vive la Iglesia chilena y la sociedad en general,
animitas, bailes nortinos y Virgenes andinas han asumido gran protago-
nismo durante las dltimas décadas, incluso en el seno de la institucionali-
dad cultural y religiosa de nuestro pafs.

Por otro lado, la mayoria de las veces se desconocen los complejos
procesos de institucionalizaciéon que existen de facto en aquellas practicas
aparentemente tan espontaneas, como la matriz sindical de los bailes reli-
giosos (Van Kessel, 1987) o las mutuales que han surgido en torno al culto
de las animitas (Plath, 2012), procesos que dan lugar a dindmicas propias
y que comportan conflictos de poder internos y externos, como toda reali-
dad social institucionalizada.

¢Por dénde acceder, entonces, a la realidad empirica de la religion po-
pular, habida cuenta de su indefinicién o, dicho positivamente, de su he-
terogeneidad?

Entre las diferentes manifestaciones regularmente catalogadas como
expresiones de religion popular, la fiesta religiosa se muestra para nuestro
enfoque como un ejemplo paradigmatico del objeto de estudio en cues-
tién, dado que consiste en una expresion concreta de aquellos aspectos

15 “La gracia supone la cultura, y el don de Dios se encarna en la cultura de quien lo

recibe” (EG 115).
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generales con los que se suele caracterizar la religiéon popular, pero a su
vez los tensiona: es popular y oficial, civil y religiosa a la vez; se trata, en el
fondo, de un sistema de representacion volatil, a medio camino entre or-
todoxia y heterodoxia social y religiosa (Isambert, 1982: 16)".

En este sentido, la fiesta religiosa, ademas de tener una evidente di-
mension ritual, constituye una forma fundamental de la vida social en
nuestro continente (Cruz, 1995: 17-112), llegando a plantearse como una
auténtica utopia social —utopia de la vida abundante (Mercado, 2006: 17-
28). Asi, en cuanto fenémeno socio-cultural, la fiesta religiosa expresa la
paradoja esencial de lo que se suele caracterizar como religion popular en
América Latina: literalmente rige y organiza el tiempo social —aun cuando
este se haya secularizado—, pero a su vez tiene un caracter eminentemente
disruptivo y catartico —aun cuando se intente controlar por parte de la
autoridad civil y religiosa'’.

Esta realidad se ve reflejada en la dinamica espacial de la fiesta religiosa,
que suele desarrollarse entre un santuario, espacio de control eclesiastico, la
plaza, espacio de control civil, y la calle, aquel espacio de desviacion que pre-
senta una “permanente tentacion de romper con las normas”, citando a
nuestro filésofo de lo cotidiano (Gianinni, 2004: 38-39). Lo que tiene lugar
en este despliegue de la fiesta religiosa es literalmente una lucha —un juego—
por el control de lo sagrado, encarnado en una imagen que es raptada mo-
mentaneamente de los espacios institucionales por la multitud, para luego
ser devuelta a su cela. En esta dinimica de la vida publica, sin embargo, es
dificil establecer dénde y por quién se produce el rapto, por la gente en la
calle o por la institucion religiosa en el santuario, dado que un santuario por
definicion es una construccion que se erige alli donde se desarrolla una de-
terminada festividad religiosa en torno a un objet frouvé: 1a imagen de culto.

Por otro lado, 1a fiesta en general y la fiesta religiosa en particular son
acontecimientos performaticos en si mismos, es decir, no existen fuera de
su representacion, lo cual no significa en ningun caso que se trate de un
espectaculo sino mas bien que constituye un aspecto de la vida ordinaria,
su regeneracion (Bajtin, 2003) o su metamorfosis (Cruz, 1995). Asi, si bien
la fiesta es un hecho social, su principio constitutivo es de indole matérico-

16 La historiadora Isabel Cruz, junto a otros pensadores y pensadoras
latinoamericanas, plantea las expresiones contemporaneas de “religiosidad popular”
como el vestigio del complejo sistema cultural festivo que configura y caracteriza la vida
social latinoamericana hasta el surgimiento de la Republica (Cruz, 1995: 66-68).

17 La fiesta “hace confluir en equilibrio lo breve y lo duradero; lo sagrado y lo profano;
lo imaginario y lo cotidiano; el juego y la realidad; lo racional y lo intuitivo; lo individual
y lo colectivo; la introversion y la extraversion; la autoridad y el vasallaje; el control y la
catarsis; la alegria y la tragedia; el arte y la vida.” (Cruz, 1995: 13)
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corporal y, por lo tanto, desborda un analisis puramente semiotico o so-
ciolégico, exigiendo una determinada hermenéutica —estética, si se
quiere— que “se opone a toda separacion de las raices materiales y corpo-
rales del mundo, a todo aislamiento y confinamiento en si mismo, a todo
caracter ideal abstracto o intento de expresion separado e independiente
de la tierra y el cuerpo” (Bajtin, 2003: 24).

Este principio matérico-corporal de la fiesta se manifiesta de manera
evidente en el caso de las fiestas religiosas que presentaremos mas ade-
lante: la fiesta de (la imagen de) la Virgen de La Tirana, la fiesta de (la
imagen de) San Pedro de Caleta Portales, y la fiesta de (la imagen de) el
Nazareno de Caguach. Como veremos, la estructura de estas fiestas reli-
giosas, es decir, el donde, el cuando y el cémo se celebran, se desarrolla en
torno a un determinado “objeto” material que polatiza todas las acciones
que llevan a cabo los “sujetos” celebrantes que asisten a ellas, y al cual los

actores de las tres fiestas atribuyen la condicion de “persona”lg.

2. LA TEORIA DE LA AGENCIA

En las fiestas recién mencionadas, en mayor o menor medida, la
fuente del acontecimiento festivo es la misma imagen material: a) cuya
ubicacién determina el lugar donde se celebra la fiesta, b) cuyo onomastico
define la fecha en que esta se celebra, y ¢) cuya presencia motiva en los
asistentes una serie de acciones como engalanar, peregrinar, procesionar,
bailar etc., acciones que componen la estructura dramatica y ritual de la
fiesta y que no tendrian lugar si la imagen no estuviera alli. Asi, lo que
convoca y origina la fiesta no es una metafora o una idea simbolizada por
la imagen, sino la misma imagen material.

De otro modo, un devoto de la Chinita de la Tirana no renunciaria a su
trabajo para asistir a la fiesta, como sucede cada afio, o un pescador de la
Caleta Portales no se empaparia llevando en anda a San Pedro el dfa de su
“cumpleanos”, como tampoco acudirian miles de personas en pleno in-
vierno a la remota isla de Caguach a visitar al Nazareno, corriendo el riesgo
de quedar aislados por las inclemencias del tiempo. No sirve visitar una ré-
plica, esperar a que amaine, o trasladar la imagen a un lugar mas asequible:
la imagen es la que infunde el espiritu y da vida a la fiesta.

18 “Como materializaciéon de lo sagrado, las imdgenes pintadas y esculpidas eran
simbolos centrales de las fiestas religiosas [...] Era en la fiesta donde la imagen devota se
manifestaba. Cientos o miles de pares de ojos estaban puestos en ella, dando gracias,
rogando o implorando; y decenas de manos se acercaban a tocar sus pies, sus reliquias,
sus vestidos, para establecer contacto con lo sagrado.” (Cruz, 1995: 68)
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En este sentido, no estamos ante un simple fenémeno de “eficacia
simbolica”, en el que deben calzar dos estructuras de significado predeter-
minadas que se encuentran “mas alld” de la materialidad de la imagen".
Tampoco se trata de un objeto magico ante el que han de cumplirse de-
terminados ritos para que se realice un milagro en especifico. La imagen,
tal como la describen los actores de las tres fiestas que estudiamos, no es
un objeto manipulable a discrecion al que se le asigna una suerte de corre-
lato simbdlico o se le reclama supersticiosamente un poder fabuloso, sino
que es una persona que ha de ser conocida y visitada, a la que se le atribuye
una determinada agencia, cierto grado de voluntad, intencionalidad y au-
todeterminacion, y con la que se establece una relacién personal que invo-
lucra a toda una comunidad®.

En estos casos, la imagen detenta un tipo de presencia que, como ve-
remos, siempre esta asociada a la existencia de un prototipo histérico (Je-
sucristo, la Virgen, San Pedro), pero que es inseparable de un objeto ma-
terial concreto, con ciertas caracteristicas unicas e irrepetibles, con una his-
toria propia vinculada a una comunidad y un territorio, y a la que se le
atribuye una alteridad personal determinada por su prototipo, pero a su
vez por la interacciéon con las personas que se relacionan con ella.

No es necesario postular una mentalidad diferente, primitiva o exé-
tica, para explicar qué sucede con las imagenes en estos casos, sino com-
prender que la atribucién de cierta intencionalidad a los objetos constituye
una caractetistica del conocimiento humano (Gell, 2016: 167). Como se-
nala Wittgenstein en su temprana critica a la mirada etnocéntrica de La
rama dorada de Frazer:

El disparate consiste, en este caso, en que Frazer lo presenta como si estos
pueblos hubieran tenido una idea completamente falsa (incluso demente)
del curso de la naturaleza, mientras que ellos solo posefan una interpretacién
curiosa de los fenémenos. Esto es, su conocimiento de la naturaleza, si lo
hubieran puesto por esctito, no se habria diferenciado del nuestro de ma-
nera «fundamental». Solo su zagia es distinta. (Wittgenstein, 2016: 59)

19 “Las teorias semiolégicas o interpretativas suponen que las obras de arte son
vehiculos de un significado —signos, simbolos— que los espectadores tienen que descifrar
de acuerdo con el sistema semioldgico que utiliza el artista para cifrar su mensaje. No
niego que a veces las obras de arte se generan y se reciben como objetos de valoracion
estética, y que también puedan poseer una funciéon semidtica; lo que rechazo
especificamente es la idea de que siempre suceda con ellas”. (Gell, 2016: 103)

20 En la presentacién de los casos, mas adelante, consignamos los testimonios de los
actores de las fiestas.
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Sobre el hecho de atribuir intencionalidad a las cosas inanimadas, des-
taca Alfred Gell, encontramos muchos ejemplos incluso en la cultura oc-
cidental, como la molestia que nos provoca un artefacto que no funciona
como queremos y que, en muchos casos, nos lleva a increparlo verbal-
mente o incluso a golpearlo, o la compleja relaciéon que establecen los ni-
flos con los mufiecos y los adultos con las obras de arte (Gell, 2016: 49).
A este respecto, Gell llega a una conclusion analoga a la de Wittgenstein,
al plantear que no existe una diferencia fundamental entre el arte “primi-
tivo” y el arte normalizado por la critica y la teorfa estética:

Carece de sentido desarrollar una «teoria del arte» para nuestro atrte y otra
distinta para el de las culturas que tiempo atras quedaron bajo el influjo del
colonialismo |...] El arte de culturas no occidentales no es en esencia dis-
tinto del nuestro, pues lo producen artistas de talento, individuales y creati-
vos, en una expresiéon espontanea de sus instintos primitivos o también
como exponentes comunes de algun estilo «tribal» tigido. (Gell, 2016: 31)

Asi, se suele pensar que la admiracién y el cuidado de una obra de arte
se basarfa en una suerte de relacién simbélica —no factica— con algo que
esta mas alla de la constitucién material de dicho objeto (una idea, un valor,
una determinada concepcién de belleza). Sin embargo, nada tiene de sim-
bolico el hecho de trasladarse miles de kilbmetros o pagar grandes sumas
de dinero para traer a nuestro pais un (una obra de) Van Gogh, un (una
obra de) Cézanne, o un (una obra de) Delacroix, y asi tener la posibilidad
de apreciarlo en vivo y en directo. En la practica no existe ninguna dife-
rencia entre estas acciones y los sacrificios que realiza un promesante de
una fiesta religiosa mas que el canon estético —variable segun el periodo
histérico— que se pronuncia respecto a la calidad del objeto de dichas ac-
ciones, pero que nada dice de las mismas.

Recordemos el revuelo que provocé el robo de E/ torso de Adele de
Auguste Rodin desde el Museo de Bellas Artes en el afio 2005 por parte
de un estudiante de arte, que proponia la sustraccion de la pieza como una
manera de hacerla presente. Eventualmente, esta situacion hubiera pasado
desapercibida como cualquier suceso policial y no habria terminado con-
virtiéndose en una discusion sobre el sentido del arte de no haber sido por
la raz6n argtiida por el joven artista, que justificaba su proceder como una
accion de arte o performance. En el documental Robar a Rodin (2017), que
enmarca la crénica de este suceso en una sugerente lectura de la cultura
chilena actual, se narra la auténtica procesion que el estudiante de arte
realizé con la pieza de Rodin por las calles de Santiago, para finalmente
devolverla. La analogia con la fiesta religiosa es evidente: se sustrae una
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imagen desde su santuario para luego ser restituida, poniendo de mani-
fiesto la lucha por el control de algo que, en la cultura contemporanea
occidental, petfectamente se puede caractetizar como “sagrado”.

Ahora bien, lo que salvé al joven de una eventual pena de carcel no
fue su romantico razonamiento sino sobre todo la calidad de obra de arte
de la especie sustraida. Ante el robo de un televisor, por ejemplo, el joven
artista no habrfa corrido la misma suerte frente al poder judicial justifican-
dolo como una accion artistica. Es mas, lo que salvé a Luis Emilio Onfray
no fue su rebuscado argumento “estético”, sino sobre todo la agencia so-
cial de la misma Adele, que en su calidad de obra de arte otorgd un margen
hermenéutico al eventualmente condenable robo del artista.

El concepto de agencia social aplicado a las cosas materiales ha mar-
cado un giro sustancial en la reflexion estética de los ultimos treinta afos,
en concreto a partir de los planteamientos de la denominada new material
culture (AAVV., 1996; Domanska, 2006; Morgan 2010; Martinez, 2012; y
en especial Gell, 2016: 31-42)*. Este enfoque pone de relieve las limita-
ciones de la interpretacion “estética” de la obra de arte, que distingue ta-
xativamente entre la condicién material del simbolo y su estructura de sig-
nificado, desmaterializando las obras en busca de la propuesta conceptual
que estas supuestamente ocultan (Domanska, 2006: 173). El enfoque de la
new material culture, en contraste con dicha interpretaciéon, destaca el rol fun-
damental que juega la materialidad en la configuraciéon del significado de
la obra (AA.VV., 1996: 8), poniendo atencién al hecho de que las cosas no
solo estan ahi como objetos, sino que también tienen, en si mismas y mas
alla del significado que cada cual les pueda atribuir, un potencial perfor-
mativo propio y una incidencia determinante en la constitucion de la trama
social (Domatiska, 2006: 173)>.

2l “Ante todo, no puedo diferenciar entre la exaltacion religiosa y la estética; yo dirfa
que los amantes del arte si adoran las imagenes en los sentidos principales de la palabra,
aunque racionalicen su idolatria de facto como un asombro estético. Por tanto, escribir de
arte, sea lo que sea, es escribir o de religion, o del sustituto con el que se satisfacen quienes
han abandonado las formas publicas de las religiones comunes.” (Gell, 2016: 138)

22 Entre otros, se indican los siguientes fen6menos como factores determinantes para
este “retorno a las cosas” desarrollado a partir de fines del siglo XX: 1) Critica al “antro-
pocentrismo” y puesta en valor a otras formas de “existencia” como las plantas, los ani-
males y las cosas; 2) Colapso de los esquemas dicotomicos del tipo espiritu-materia,
mente-cuerpo, sujeto-objeto; 3) Crisis de identidad respecto a lo que nos constituye como
especie y encantamiento por lo “otro”; 4) Critica a la sociedad de consumo, donde las
cosas se valoran exclusivamente en funciéon de su utilidad; 5) Rechazo a enfoques con-
tructivistas y textualistas en vista de recuperar la inmediatez como modo de relacionarse
con la realidad.

2 Esta critica de la new material culture al intelectualismo que caracteriza la concepcion
moderna de la obra de arte encuentra un eco en la critica a la conciencia estética
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Para Alfred Gell, en efecto, las cosas que denominamos “obras de
arte” se constituyen en “indices” de la agencia social, es decir, un polo
material donde las dinamicas de la vida social se concretizan y se eviden-
cian (Gell, 2016: 94)*". Gell toma el término “indice” de la semidtica peit-
ciana, en cuyo contexto es definido como “signo natural”, es decir, una
entidad que afecta directamente al observador y suscita en él una inferencia
causal inmediata respecto a esa entidad o sobre las intenciones de una per-
sona (Peirce, 1986: 45-62)*. Como ejemplos de indices en este sentido,
Gell menciona el humo que sale por debajo de una puerta, el cual lleva a
pensar que hay un incendio; o la sonrisa de una persona desconocida, que
se puede interpretar como una seflal de amistad. Este tipo de razona-
miento “abductivo”, que no es demostrable en primer término y que no
siempre se corresponde con la realidad, es fundamental para el desarrollo
de la vida social y, eventualmente, para no morir consumidos por las llamas
de un incendio (Gell, 2016: 44-45)*.

De este modo, el estatuto de obra de arte de un determinado objeto
no proviene exclusivamente de su naturaleza estética o semiotica, sino mas
bien del rol que asume ese objeto en el contexto relacional en el que se
encuentra, constituyéndose justamente en el indice de una agencia social
repartida entre el mismo indice (la obra de arte), el artista (el autor material
del indice), el destinatario (o espectador) y el prototipo (la entidad a la que
el indice hace referencia en virtud de la semejanza, cuya agencia, por ejem-
plo, en el caso del arte abstracto o el arte decorativo serfa eventualmente
nula) (Gell, 2016: 43-59). Como subraya Gell, “La agencia no consiste solo

en «elaboram, sino en cualquier modo en que algo afecta a otra cosa” (Gell,

desarrollada por la filosoffa hermenéutica (Gadamer, 1991: 129-142), 1a cual es subsidiaria
de la distincién de las cosas como un estar-ahi (IVorbandenhbeii) y un estar-a-la-mano
(Zubhandenbeif) (véase Heidegger, 1998: 94-99. “Mi vivir no se me da como un objeto
puesto ante mi, ni menos como una forma inmanente a la conciencia, sino como un
ocuparse de variadas formas con las cosas, que me involucra y afecta, pues me puede
resultar bien o mal.” (De la Maza, 2005: 124)

24 Siguiendo la analogia con la filosofia hermenéutica, la obra de arte como “acontecer
de la verdad”, véase Heidegger (1992).

% Peirce distingue el “indice” del “icono” y el “simbolo”, los otros dos tipos de signos.
El “indice” es un signo relacional que posee un vinculo “existencial” con aquello que
representa. No existe en s{ mismo, sino en relacién a aquello que lo provoca (Peirce pone
el ejemplo de una veleta, que se constituye en signo no solo por su forma sino porque el
viento la mueve).

% “Una Abduccién es un método para formar una prediccion general sin ninguna
verdadera seguridad de que tendra éxito, sea en un caso especial o con caracter general,
teniendo como justificacién que es la tnica esperanza posible de regular nuestra conducta
futura racionalmente, y que la Induccién, partiendo de experiencias pasadas, nos alienta
fuertemente a esperar que tendra éxito en el futuro.” (Peirce, 1986: 40-41)
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2016: 76), de modo que, en el contexto de esta teoria, para asignar a una
cosa o persona el atributo de “agente” da igual lo que estas sean: lo impoz-
tante es su posicion e injerencia en la red de relaciones sociales (Gell, 2016:
167)7".

Gell ilustra su teoria con una multitud de ejemplos, desde obras de
arte renacentistas hasta estatuillas de la Polinesia. En cada caso, los cuatro
términos que componen la ecuacién de la agencia (indice, artista, destina-
tario y prototipo) presentan diferentes grados de actividad o pasividad. Por
ejemplo, en una determinada obra renacentista, el artista puede tener un
rol protagénico en la trama de la agencia, mientras que en el caso de la
artesanfa o una obra de arte popular dicho protagonismo lo ostenta el des-
tinatario (la tradicién) o el prototipo en algunos casos de arte destinado al
culto. Lo determinante en la propuesta tedrica de Gell, mas alla del es-
quema concreto de la agencia, es que sin el indice esta no se evidencia.

En el caso de las fiestas religiosas que analizaremos, observamos que
la imagen opera como indice de la agencia social, dado que se constituye
en el nudo visible que articula la red de relaciones espacio-temporales que
configura la fiesta. “No se hace referencia simbodlica a tales relaciones
como si pudieran existir fuera de su manifestacion en esta forma particular,
pues ellas han producido esta cosa en su presencia concreta y real” (Gell,
2016: 99). En este sentido, habida cuenta de que la imagen se constituye
en el polo del evento festivo, el objeto de nuestro analisis sera la relacion
interpersonal que se establece entre la imagen y los celebrantes, descrita
desde su matriz matérico-corporal.

3. ESTRATEGIA DE ANALISIS

Durante el primer afio de nuestra investigacion, en colaboraciéon con
un equipo interdisciplinar que conté con la participacion de tedlogos, pro-
fesionales de las ciencias sociales y una directora audiovisual, desarrolla-
mos el trabajo de campo que proveyé el material del analisis que presen-
tamos a continuacion.

El trabajo de campo se llevo a cabo a través de la denominada “ob-
servacion participante” (Bogdan-Taylor, 1987: 31-99), y consistié en asistir
a las fiestas religiosas y participar en ellas junto con las comunidades cele-
brantes. Ademas de la asistencia a las fiestas, se realizaron viajes previos
para tomar contacto con informantes claves, y asi desarrollar el vinculo
con las comunidades. También se realizaron viajes con posterioridad a la

27 La diferencia entre la agencia de una persona humana y una cosa seria el cardcter
“activo” de la primera y el caracter “pasivo” de la segunda. Respecto a la relacion entre
agencia activa y agencia pasiva, véase Gell (2016: 69-75).
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fiesta, cuyo objetivo era aportar una retribucion a las comunidades que nos
acogieron. Esta retribucion consistié en presentar y poner a su disposicién
los documentos audiovisuales que elaboramos para cada fiesta.

Los instrumentos de recoleccién de la informacion fueron el registro
audiovisual, el cuaderno de campo vy la realizacién de entrevistas en pro-
fundidad del tipo historia de vida (Bogdan-Taylor, 1987: 100-132). Con
posterioridad, dicha informacién fue tabulada en una matriz comparativa
de las tres fiestas, en la que se describe, por una parte, la taxonomia de
cada fiesta (Gonzalez, 2017: 12-24) y, por otra, las situaciones concretas
de interaccién entre las imagenes y los fieles, especificando el tipo de agen-
cia que se desarrolla en torno a la imagen en cada caso.

De este modo, en lo que sigue procederemos a presentar la informa-
cién recopilada en nuestra matriz, describiendo tres aspectos de cada
tiesta: a) Taxonomia de la fiesta, es decir, la informacién contextual y la es-
tructura interna de la misma (dénde, cuando y como se celebra); b) Tipos
de agentes, que consiste en la enumeracion de los actores y roles mas rele-
vantes para el desarrollo de la fiesta, tanto a un nivel individual como ins-
titucional; ¢) Relacion con la imagen, que apunta a describir la relacién que
establecen los actores de la fiesta (destinatario) con la imagen (en su cali-
dad de indice y prototipo). Finalmente, destinaremos un apartado donde
presentaremos de manera comparativa la agencia de la imagen, enfocandonos
en aquellas acciones e intenciones que se atribuyen propiamente a la ima-
gen, en su doble condicién de indice material y prototipo histérico™.

28 Para cada una de las fiestas hemos elaborado un documento audiovisual que
complementa la descripcién que desarrollamos aqui (en notas subsiguientes seflalamos
los enlaces correspondientes para su visualizacién). Nos referiremos al contenido de las
entrevistas realizadas en nuestro trabajo de campo con las siguientes abreviaciones:

T1: Bailarin Sioux, mediana edad, antiguo caporal del baile (Fiesta de la Tirana 2018).
T2: Bailarin Sioux, joven adulto, encargado de acompafar la imagen durante el viaje
(Fiesta de la Tirana 2018).

T3: Bailarina Sioux, joven adulta, antigua encargada de vestir la imagen (Fiesta de la
Tirana 2018).

T4: Bailarina Sioux, mediana edad, presidenta del baile (Fiesta de la Tirana 2018).

SP1: Pescador de la Caleta Portales, mediana edad, dirigente sindical (Fiesta de San Pedro
2018).

SP2: Trabajadora de tierra de la Caleta Portales, mediana edad, miembro de la comision
encargada de engalanar la imagen para la fiesta (Fiesta de San Pedro 2018).

SP3: Pescador de la Caleta Portales, joven adulto, encargado de pintar la imagen exterior
(Fiesta de San Pedro 2018).

C1: Habitante de la isla de Apiao, mediana edad, acordionista (Fiesta de Caguach 2018).
C2: Habitante de la isla de Caguach, joven adulto, participante de la carrera de piraguas,
(Fiesta de Caguach 2018).

C3: Habitante de la isla de Caguach, adulto mayor, antiguo Patrén de la fiesta (Fiesta de
Caguach 2018).
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4. 1.A CHINITA DEL TAMARUGAL?
4.1. Taxonomia de la fiesta

La fiesta de la Virgen de la Tirana se celebra todos los afios entre los
dfas 10 y 19 de julio. El pueblo de la Tirana, sede del Santuario que alberga
la imagen de la Virgen del Carmen que se celebra durante la fiesta, se en-
cuentra en la Pampa del Tamarugal, proxima a la ciudad de Iquique, a 84
km de la misma. A unos 30 km del Santuario se encuentran las oficinas
salitreras de Humberstone y Santa Laura, cuya actividad de extraccién mi-
nera y el surgimiento del movimiento obrero en nuestro pais (que tiene
lugar en esta region en los afios 30 del siglo XX) fueron determinantes en
la definicién de la fisonomia actual de la fiesta.

El mito fundacional del Santuario (relacionado con la muerte de la
Nusta Huillac, princesa inca que comandaba el dltimo bastién de resisten-
cia indigena del sur andino) se remonta al periodo de la Colonia™. Después
de las independencias regionales, el Santuario y sus celebraciones queda-
ron bajo soberania del Perd. A finales del siglo XIX, después de la Guerra
del Pacifico, dicho territorio fue anexado a Chile, comenzando un intenso
proceso de chilenizacion de la fiesta, que consistié en promover la inci-
piente cultura pampina que se desarrolla en torno a las salitreras y en mar-
ginar los bailes y ritmos andinos, los cuales van a volver a recuperarse a
partir del dltimo cuarto del siglo XX. Desde este momento hasta la actua-
lidad, el Norte Grande de Chile va a abrirse cada vez con mayor fuerza al
reconocimiento de sus raices andinas y afrodescendientes.

Es interesante notar que, por una parte, la fiesta de la Tirana asume su
forma actual en el periodo de chilenizacion del Norte Grande (desde fina-
les del siglo XIX hasta mediados del XX), pero que, a su vez, se ha con-
vertido en una de las principales plataformas de reivindicacién de aquellas

2 La fiesta de la Tirana es objeto de creciente interés ya desde el siglo pasado, por lo
que abundan estudios sobre la misma. Para un informe general sobre la fiesta, remitimos
a los ya clasicos volumenes Nufiez (2015), Van Kessel (1987), y Uribe (1976). También
remitimos al documento audiovisual que elaboramos con ocasion de esta investigacion:
F. Aguirre [xamist / art & theology]. (2 sept. 2019). Feast & image II: La Chinita de la
Tirana [Archivo de video]. Recuperado de https://voutu.be/SNGyZPXWWGw

30°O. Plath, Folklore religioso, 145-147.

31 A este respecto cabe destacar el importante desarrollo que ha conocido en las
ultimas décadas el ya tradicional Carnaval de Arica, espacio de expresion de la
heterogénea identidad surandina, llegando a convertirse en el tercer carnaval mas
importante de América Latina, después del Carnaval de Rio de Janeiro y el Carnaval de
Oruro.
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raices culturales que en aquel periodo fueron revocadas. Asi, en la actuali-
dad las Diabladas, los Tinku o los Sambos Caporales (bailes propiamente
andinos y afro), con sus coloridos trajes, sus impresionantes coreografias
y sus imponentes bandas de bronce eclipsan en alguna medida a los bailes
pampinos provenientes de las salitreras (indios Sioux o Pieles Rojas), con
una performance menos llamativa y solo con acompanamiento de bombos y
cajas.

En general, la fiesta presenta un alto grado de performatividad, que se
manifiesta en los bailes que se suceden en todo el pueblo durante dia y no-
che, los trajes, andas y estandartes adornados con multitud de formas, luces
y colores, y el tafiido incesante de una percusion que, al paso de los dias, se
termina asentando en los cuerpos de los asistentes. A esta compleja perfor-
mance en torno a los bailes, habria que afadir el intercambio incesante que
se da en las ferias que se instalan en el perimetro del pueblo casi duplicando
su extension, y donde se puede encontrar todo tipo de cosas: batidos de
frutas exoticas, tornillos, souvenir religiosos, juegos de realidad virtual, sha-
warma, aguayos finamente confeccionados, indumentaria militar, etc. Todo
este despliegue performatico de la fiesta contrasta fuertemente con las pre-
carias edificaciones, el silencio del desierto, su paisaje monocromatico, y el
contraste de temperaturas que se da entre el dfa y la noche.

Entre la infinidad de situaciones que se pueden observar durante la
fiesta y el ritmo propio de la vida de las sociedades de baile en sus respec-
tivas sedes, despuntan algunos momentos centrales que configuran el arco
dramatico de la celebracién. Entre estos, destacamos los siguientes: i) pre-
sentacion de los bailes en el Cristo del Calvario (desde el 10 de julio a las
12 am y en los dias sucesivos); ii) vigilia de la fiesta (a partir de las 22 hrs
del 15 de julio hasta la madrugada del dia siguiente); iii) procesién grande
(a partir de las 15 hrs del 16 de julio; puede durar entre seis y ocho horas);
iv) despedida de los bailes (desde el 17 de julio hasta el 19 de julio). No
entraremos en el detalle de estos momentos, dado que nuestro trabajo de
campo se focalizé en la relacion con la imagen desde la intimidad de la
sociedad de baile de los Indios Sioux de Arica, quienes vivieron buena
parte de estos momentos en su sede.

4.2. Tipos de agentes

Como asistentes y, por tanto, agentes de la fiesta se reconocen cinco
grandes grupos con diferentes roles en la articulacién de la misma:

Sociedades de baile, se organizan segun el modelo sindical con presi-
dente/a, secretario/a y tesorero/a, ademas de la figura del caporal, quien
ejerce una direccion artistica y espiritual del baile. Hay sociedades de baile
con veinte miembros y otras con doscientos, algunas disponen de una sede
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bien pertrechada en la Tirana y otras se alojan en campamentos, pero todas
comparten la matriz sindical y tienen como nucleo de organizacion la fa-
milia al modo de clanes (Van Kessel, 1987: 232-234). Las sociedades, a su
vez, se organizan en asociaciones respondiendo a un patréon metropolitano
(Arica, Iquique, Antofagasta, Calama y Tocopilla), todas las cuales consti-
tuyen la Federacion de bailes religiosos de la Tirana™. Cabe sefialar que las
sociedades de baile, ademas de bailarines, cuentan con socios, quienes
cumplen funciones logisticas muy importantes para la vida del baile y el
desarrollo de la fiesta (mantencion y limpieza de los espacios, cocina, asis-
tencia a los bailarines, etc.), hasta funciones propiamente rituales como
llevar el estandarte, el anda con la imagen, vestir y acicalar la imagen, etc.
También hay sociedades que tienen sus propios musicos (como es el caso
de los Indios Sioux de Arica), quienes forman parte de la comunidad,
mientras que otras los contratan para la fiesta y los ensayos durante el afio,
trayéndolos a veces de Pert o Bolivia y llegando a pagar grandes sumas de
dinero.

Institucion eclesidstica, representada durante la fiesta por el obispo de la
Diécesis de Iquique y por el rector del Santuario. Ambos tienen un rol
protagbnico en las celebraciones liturgicas oficiales durante la fiesta, des-
tacandose en el caso del obispo la celebracién de la Eucaristia de las Fuer-
zas Armadas (14 de julio), la conduccién de la vigilia en la plaza (15-16 de
julio), y su participaciéon durante la procesion del 16 de julio™. En lo que
respecta a los bailes de Arica (ciudad a la que pertenece el baile de los
Sioux), la Compafia de Jesus ha realizado una labor notable de acerca-
miento pastoral desde los afios 60 del siglo pasado, testimoniada por los
mismos miembros de las sociedades de baile*. Cabe recordar que antes de
ese periodo, tal como confiesan los mismos miembros de las sociedades
de baile de Arica, la actitud de las autoridades eclesidsticas era en muchos

32 Nuestro trabajo de campo fue realizado con la Sociedad de baile de los Indios Sioux,
perteneciente a la Asociacién de San José de Arica, con quienes pasamos toda la fiesta y
nos recibieron con gran generosidad.

3 Llama la atencién el contraste entre las formas litirgicas oficiales y la ritualidad
propia del baile religioso, que se hace evidente, por ejemplo, en los momentos que desde
el templo se pide por altopatlante a los bailes de la plaza que dejen de bailar porque se va
a celebrar la Fucaristfa. Hay instancias en que se ha buscado incorporar los bailes a la
liturgia oficial, como en la misa de la vispera, donde ya es tradicional ver al baile de las
Cuyacas esparciendo el incienso en torno al altar. Sin embargo, se hace evidente la
existencia de dos estructuras rituales en la fiesta que no han terminado de vincularse
armoénicamente.

3 Para una resefa y estudio de la vida de los bailes de Arica y su vinculo con la Com-
pafifa de Jesus, véase Pefia (2015).
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casos de censura o de instrumentalizacién™. La clave del éxito de esta vin-
culacién entre los jesuitas y las sociedades de baile ha sido la actitud de
escucha y aprendizaje que han asumido los sacerdotes en este caso, dan-
dose el tiempo de profundizar y conocer la sacramentalidad propia del
baile religioso y, desde ahi, construir un puente hacia la sacramentalidad
oficial que promueve la institucién eclesiastica.

Autoridades civiles y las Fuergas Armadas ostentan un rol mas bien mar-
ginal, haciendo literalmente acto de presencia en la Eucaristia del 16 de
julio. Si cabe destacar la presencia de Carabineros durante toda la fiesta
que, si bien se muestran muy respetuosos con la dinamica festiva de los
bailes, asumen una actitud mas represiva respecto al comercio informal en
colaboracién con empleados municipales™.

Peregrinos que vienen de todo Chile y el extranjero. Se trata de personas
que, sin pertenecer a las sociedades de baile, acuden a la fiesta por una
motivacion religiosa, asistiendo quiza solo a celebraciones litirgicas pun-
tuales, pero disfrutando y participando contemplativamente de la perfor-
mance del baile religioso. Los miembros de las sociedades de baile otorgan
el titulo de “bailarin silencioso” a este perfil de asistente a la fiesta”’.

Turistas, o personas que visitan la fiesta de manera esporadica y pueden
combinar su visita con otras a sitios de interés patrimonial, sin involucrarse
particularmente en la ritualidad o los actos institucionales de la fiesta. En
este grupo también contamos a los vendedores de las ferias, muchos de
ellos provenientes de Perd, Bolivia o migrantes de Colombia, Venezuela y
Haiti, quienes cumplen un rol fundamental para el desarrollo de la dimen-
sién socio-econdmica (mercantil) de la fiesta, pero que no participan en
los actos centrales de la misma, dado que no pueden descuidar sus puestos
de venta.

4.3. Relacion con la imagen
Durante la fiesta se pueden apreciar infinidad de imagenes, de dife-

rentes estilos y en diversos soportes (desde las efigies del Santuario, hasta
la iconografia religiosa que adorna los trajes o las figuras que se venden en

% Van Kessel en su estudio (1987: 232) aporta testimonios de los bailarines que se
sentfan utilizados cuando las autoridades eclesiasticas solicitaban que presentaran sus
bailes en eventos publicos, sin comprender que el baile no es un espectaculo sino un acto
de veneracién dirigido exclusivamente a la persona sagrada de la Virgen.

% Durante la fiesta no esta permitido la venta y el consumo de alcohol.

37 “El danzar solamente no es el revestirse con un traje, el danzar tiene que ser convivir
en comunidad con otros que expresan tu misma fe, que expresan tus mismas ganas, que
expresan tus mismos sentimientos” (I'1).
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la feria). Nosotros nos concentraremos en la imagen de la Virgen del Car-
men que llevan a la fiesta los bailes y, en particular, en la imagen del baile
de los Indios Sioux de Arica, una figura de yeso de alrededor de un metro
y medio, ricamente engalanada y encajada en un anda de base cuadrangular
con ruedas, adquirida por el baile hace varias décadas. Cabe destacar, sin
embargo, la existencia de dos imagenes “titulares” de la fiesta, es decir, las
imagenes-reliquia conservadas en el Santuario (Cruz, 1995: 68). La primera
de ellas, la que sale en procesion y preside las celebraciones de la plaza, es
una imagen de bastidor del siglo XVIIIL. La otra, que permanece fija en
uno de los altares del transepto y ante la que transitan los peregrinos du-
rante toda la fiesta para establecer un contacto corporal con ella, tiene un
aire neoclasico y fue donada por la esposa de un empresario salitrero a
principios del siglo XX.

La imagen material de las sociedades de bailes (el “indice”, segun la
teorfa de la agencia), ademas de ser el foco al que se dirige el acto ritual del
baile®, preside los espacios donde se desarrolla la vida del baile, tanto du-
rante la fiesta como durante el afio. En la fiesta, la imagen se suele ubicar
en la cabecera de la sede que, como tipologia espacial, se corresponde a un
orden basilical (un espacio longitudinal con naves paralelas; en el caso de
las sedes de los bailes, la nave central se corresponde con el espacio de
convivencia, presidida por la imagen, y las naves laterales con los dormi-
torios). La imagen en su calidad de indice de la agencia, se ubica en el
corazon de la vida del baile, pasa a ser una presencia mas, con la que se
interactda en situaciones que adoptan un caracter sacro (vestir la imagen,
coronarla, bailar ante ella), y otras que podriamos caracterizar como pro-
fanas (comidas, momentos de esparcimiento, eleccién de presidencia)™.

Los miembros de la sociedad de baile llaman carifiosamente a la Virgen
la “Chinita”. Esta denominacion, en terminologia de la teoria de la agencia,
hace referencia al “prototipo” y es comun a todo el norte de Chile. Proviene

3 “Para mli, esta fe de bailar, como dicen muchos de ellos, es como un rezo. ¢Por qué?,
porque ta das tu cansancio. Porque es increfble que aca uno sale con el sol, después sale
con todo el frio, y aun asf uno esta ahi. Entonces, yo creo que la fe se demuestra en eso.
Aparte de fe, es gratitud.” T4. Cabe destacar la dimension ludica y de disfrute sensorial
que caracteriza el baile, respecto a otras formas de entender la oraciéon como un mero
“acto de conciencia”.

% “Para nosotros, la Virgen es todo, el pilar fundamental del baile. Se le dan cuidados
pero impresionantes. Ella para nosotros en el bus es un pasajero mas. De hecho, yo
siempre... Siempre, con los afios que llevo, la ponen atras y cuidado, chalecas para aca,
frazadas para que no se doble. A mi este afio me tocé irme con la imagen. Lo vi como
una oportunidad de estar mas cerca de ella, estar cuidiandola, despertar cada cinco
minutos si esta bien, no se le corrié ninguna frazada, que no se caiga, no se rompa.” (T2).
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del quechua y significa “nifia”, “servidora”, “sacerdotisa”. En alguna me-
dida, en dicha denominacién se evidencia un imaginario colectivo que vin-
cula a la Virgen Marfa con los pueblos indigenas de la zona, a las funciones
sacerdotales que desempefaba la mujer en el contexto de las religiones
prehispanicas, a los cultos a divinidades femeninas como la Pachamama o a
la Madre Luna (Quilla), asi como a la cotidiana presencia de las madres, que
escuchan, acogen e interceden ante la figura lejana y autoritaria del padre*'.

5. SAN PEDRO DE CALETA PORTALES*
5.1. Taxonomia de la fiesta

La fiesta de san Pedro y san Pablo se celebra el dia 29 de junio a lo
largo de todo Chile®. Es una fiesta especialmente significativa en nuestro
pais, dado que san Pedro es el patrono de la multitud de pescadores que
animan social, econémica y culturalmente la larga franja litoral de nuestro
territorio. En este sentido, en Valparaiso, dicha fiesta esta intimamente
relacionada con su condicién de puerto y con la identidad portefia de sus
habitantes.

A diferencia de otras localidades, en Valparaiso la fiesta adopta una
traza marcadamente urbana, constituyéndose en una suerte de intervalo en
medio del trafago de la ciudad. Este aspecto es destacable respecto a las
otras dos fiestas presentadas aqui, en cuyos casos se trata de Santuarios,
espacios sagrados que se activan principalmente durante la fiesta mar-
cando claramente un tiempo de excepcion. Por el contrario, la fiesta de

40 “Las virgenes escojidas que en el templo del sol tenian a su cargo, entre otros
misterios, conservar el fuego sagrado a semejanza de las vestales griegas, llevaban el
nombre de chinas (criadas o siervas) de la luz del dia. De ahi dimané que los espafioles
llamasen al principio chinas a las indias jévenes y solteras en los conventos de las monjas,
después a las indias y mestizas que servian en las casas de familia”. (Meyer, 1952: 37-38)
4 “Yo me recuerdo que en alguna oportunidad le pregunté a mi mama: -mama, ¢por
qué la Virgen?, y ella me dijo: —la Virgen es la persona que a ti te cuida, que te toma de la
mano y que siempre va a estar contigo. Y después le pregunto: - mama ¢y Dios? — y me
dice: Dios es una persona muy grande para nosotros, de la cual no podemos hablar y no
podemos preguntarle nada. Era un poco, la concepcion de la familia patriarcal” (T1).

4 Para una resefia de la celebracion de la fiesta en todo el pafs véase Plath (1966: 128-
141) y Cruz (1995: 153-155), y en la zona central de Chile en particular véase Mercado
(2006: 176-179). También remitimos al documento audiovisual que elaboramos con
ocasién de esta investigacion: F. Aguirre [xamist / art & theology]. (2 sept. 2019). Feast
& image I: San Pedro de Caleta Portales [Archivo de video]. Recuperado de
https://youtu.be/lqigQXCMCY8

4 “Referencias folcloricas indican que la fiesta de San Pedro ha tenido en Chile dos
modalidades principales: una marinera, con procesion, en los puertos, y otra interior con
comparsas danzantes y sacrificio de animales.” (Cruz, 1995: 154)
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san Pedro en Valparaiso se celebra en las mismas caletas, es decir, el lugar
donde los pescadores viven gran parte de su cotidianeidad y de su actividad
laboral.

Nosotros registramos la celebracién que se lleva a cabo en la tradicio-
nal Caleta Portales, fundada en 1929 a los pies del Cerro Placeres por los
pescadores de la Caleta Jaime, que fueron desplazados en ese momento
desde el centro de la ciudad de Valparaiso, donde se asentaron a principios
del siglo XIX. De este modo, la fiesta es celebrada por una comunidad que
ubica el origen de la misma en el primer tercio del siglo XIX*.

Como sefialamos mas arriba, la fiesta se celebra al interior mismo de
la Caleta, que se organiza como un largo corredor junto al mar, donde se
guardan las embarcaciones y se venden durante la mafiana los frutos del
mar extraidos en la madrugada. Por el lado oriente, este espacio se encuen-
tra flanqueado por una construccion longitudinal donde se ubican bodegas
y la sede del Sindicato de pescadores.

Uno de los actos centrales de la fiesta de san Pedro en las costas chi-
lenas es la procesion por mar, llevando la imagen del santo a diferentes
puntos de la bahfa en las embarcaciones adornadas como auténticas andas.
En el afio 2018, cuando asistimos a la fiesta, la procesion maritima no se
pudo llevar a cabo a causa de las condiciones climaticas, por lo que se
realiz6 por tierra el dia domingo primero de julio desde la Parroquia de
Lourdes, ubicada en lo alto del Cerro Placetes, hasta la Caleta.

En torno a este acto central de la fiesta, que marca el climax de la
misma, se identifican los siguientes momentos: i) la celebraciéon de una
Eucaristia presidida por el parroco de la Parroquia de Lourdes el dia vier-
nes 29 de junio por la tarde, dando inicio a las celebraciones; ii) el mismo
dfa por la noche se organiz6 un fogén en la Caleta y se presentaron agru-
paciones de bailes que fueron admiradas por los miembros de la Caleta;
1ii) durante el sabado 30 de junio se realizaron los preparativos para la pro-
cesion, y al atardecer de ese mismo dia la imagen de San Pedro fue llevada
desde la Caleta hasta la Parroquia de Lourdes en el Cerro Placeres, donde
paso la noche; iv) luego de la procesion, que comenzo a las 10 de la ma-
fiana del 1 de julio con una misa en la Parroquia, se celebré un almuerzo
en la Caleta, al que asistieron, ademas de sus miembros, representantes
politicos de la regién y autoridades militares.

Cabe destacar el caracter mas bien civico que asume la fiesta en este
caso en particular. En este sentido, la imagen de San Pedro no detenta el
protagonismo que tiene la imagen en las otras fiestas estudiadas o, mas

#  La fiesta en cuestién data de época colonial, pero fue proscrita durante un periodo
a principios del siglo XIX por ser considerada pagana (Plath, 1966: 128).
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bien, se convierte en la depositaria de una identidad colectiva que es pro-
piamente el objeto de la fiesta. Lo que se celebra es la vida del pescador y
todas las vicisitudes que conlleva, realizandose a su vez, en la ocasién en
que realizamos nuestro trabajo de campo, una fuerte reivindicacién poli-
tica respecto a la Ley de Pesca que tanto ha perjudicado a la pesca artesanal
de nuestro pais (véase el documento audiovidual resefiado mas arriba).

Este caracter civico de la fiesta también se evidencia en la naturaleza
mas bien folclorica de los bailes que la animan: asociaciones de Tinkus y
Sambos Caporales que no bailan a la imagen sino para los asistentes, a
diferencia de los bailes de la Tirana, por ejemplo®. A su vez, se hace mas
patente la desconexién con la Iglesia institucional, por la baja participacion
en las dos celebraciones eucaristicas y la descoordinaciéon que pudimos
observar en el templo cuando los pescadores llegan con la imagen a la
Parroquia de Lourdes.

0.2. Tipos de agentes

El principal agente del evento festivo en este caso es el Sindicato de
pescadores. Sus miembros son los encargados de organizar y financiar la
fiesta, asi como de definir la estructura que esta tendra. Asi, hay un comi-
sionado general (el presidente del sindicato), un encargado del presu-
puesto, y un delegado para las actividades culturales que animan la fiesta.
El sindicato esta compuesto por los pescadores y los trabajadores de tierra
(estos ultimos, principalmente mujeres y jovenes). Como destacan los in-
formantes, la vida del pescador es una vida sacrificada, a merced de las
inclemencias del tiempo, pero a su vez una vida de aventura que atrae y
contrasta con la monotonia de otras ocupaciones. Por su parte, las y los
trabajadores de tierra, apoyan en todas las tareas de preparacion para la
pesca: reparacion de las redes, colocacion de carnadas, limpieza de utensi-
lios, venta de los productos extraidos, etc. Si bien en su mayoria son mu-
jeres (madres, esposas e hijas de los pescadores), también existen mujeres
pescadoras que salen a la mar. A su vez, los jévenes aspirantes a pescado-
res, a modo de iniciacion, deben pasar un tiempo trabajando en tierra antes
de hacerse a la mar.

4 Hasta hace unos afios, relatan los miembros de la Caleta, asistian bailes chinos de la
zona central de Chile, los cuales habrian dejado de acudir a causa de esta folclorizacion
de los bailes. “Un ritual de bailes de chinos es una fiesta que organiza una determinada
comunidad, pueblo o caleta para celebrar a un Santo Patrono, a la Virgen, al Nifio Dios
o alguna fecha importante del calendario catélico. El pueblo que celebrara la fiesta invita
a grupos de bailes de otros pueblos y todos se juntan el dfa determinado a tocar y danzar
en honor de la imagen venerada.” (Mercado, 2006: 61)
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La presencia de la Institucion eclesidstica es mas bien marginal, manifes-
tandose solo a través de la celebracién de dos Eucaristias de baja partici-
pacion. Si bien en un momento la imagen es llevada a la Parroquia de
Lourdes del Cerro Placeres —es depositada momentaneamente en espacio
sagrado— el dia anterior a la procesion, las autoridades eclesiasticas no
participan mayormente de la fiesta. Segin el testimonio de los informan-
tes, en el pasado existi6 una pastoral que daba continuidad y vida al vinculo
con la parroquia.

Las Autoridades civiles y fuerzas armadas que asistieron al almuerzo del dia
1 de julio tampoco ostentan mayor participacion. Durante el almuerzo, se
vinculan principalmente con la dirigencia del Sindicato, aprovechandose
también como una instancia de /obby politico.

Junto con los pescadores agrupados en el Sindicato, las Agrupaciones
culturales que asisten a la fiesta juegan un rol crucial en el desarrollo de la
misma. Se trata de grupos de bailes folcloricos de la ciudad de Valparaiso,
algunos de ellos vinculados a agrupaciones de Bolivia (como el caso de los
Tinku y los Sambos Caporales que mencionamos mas arriba). Como ya
sefialamos, los bailes asumen mds bien un rol de animacion, convirtién-
dose en una exhibicién artistica en lugar de un acto ritual de veneracioén a
la imagen. A su vez cabe destacar la participacion de la banda de bronces
San Pedro de Valparaiso, la cual también anima el evento festivo y tiene
una relacién estrecha con los miembros de la Caleta. En este sentido, la
fiesta de San Pedro se convierte en una escena especial para la actuacion
de la banda, espacio en el que reivindica su identidad popular y su com-
promiso con las demandas politicas de los pescadores.

Finalmente, cabe mencionar la presencia de algunos Turistas que pue-
den haber tenido noticia de la realizacién de la fiesta o bien acudieron a la
Caleta en el momento en que esta se celebraba. Se trata principalmente de
vecinos de la zona o algun turista extranjero que se bajé desprevenida-
mente en la parada del tren urbano, pero en cualquier caso son actores que
pasan mas bien desapercibidos frente al conjunto de los miembros de la
Caleta y que probablemente dan un paseo y se van, sin participar de acti-
vidades principales como la procesion o el almuerzo del dia 1 de julio.

5.3. Relacién con la imagen

Los miembros de la Caleta poseen dos imagenes de yeso de San Pe-
dro, una estatua de tamafio natural fijada en un pedestal al exterior, junto
a la entrada de la sede sindical, y otra imagen pequena de alrededor de un
metro de altura adherida a un anda de madera con forma de barca, que
conservan al interior de la sede. La primera imagen permanece fija y ante
ella se desarrollan las actividades recreativas de la fiesta (bailes y musica);
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la segunda es la que sale en procesion, y durante el afio se conserva al
interior de la sede.

En su calidad de ndice, la imagen principal de la fiesta es la mas pe-
quena, pues en virtud de su movilidad es la que sale en procesion después
de haber sido adornada cuidadosamente®. Sin embargo, la imagen exterior
es la que anima la devocién cotidiana, expresada en reverencias, saludos,
miradas y oraciones que se dirigen cada dia a esta imagen, para encomen-
dar la salida a la mar y para agradecer el regreso sin novedades. Asi, esta
ultima imagen también es engalanada y “vestida” para la fiesta"’.

Como destacan los informantes, todos los pescadores se encomiendan
a San Pedro: creyentes, no creyentes, e incluso miembros de Iglesias evan-
gélicas. En cuanto prototipo, reconocen en San Pedro a aquel discipulo anal-
fabeto de Jesucristo que fue tozudamente fiel, a pesar de su traicion®. Ade-
mas de la advocacion tradicional del Santo como patrono de los pescadores,
se reconoce a San Pedro como alguien familiar, reivindicando una relacion
de parentesco con un santo cercano, casi profano, que conoce de cerca las
penas y alegrias que ellos experimentan, que conoce la debilidad humana,
pero que posee el temple necesario para afrontar la adversidad.

6. EL. DIVINO JESUS NAZARENO DE CAGUACH
6.1. Taxonomia de la fiesta

La fiesta del divino Jesus Nazareno de Caguach‘w se celebra todos los
afios entre los dias 21 y 31 de agosto en la isla de Caguach, que cuenta con

4 “Adornar a San Pedro. Lo pusimos... {Lo pusimos hermoso! Le sacamos todo lo

viejo que tenfa y le pusimos todo lo nuevo que compramos la Comisiéon de San Pedro.
Porque lo lavamos, adornamos el bote, le pusimos flores, lo tratamos de dejar lo mas
bonito que sea, para que se vea bonito. Ya para que mafiana... Esté algo lindo, y podamos
salir a la mar también, porque esto no es solamente aca, como se dice, en tierra, porque
los botes salen a la mar cuando esta la mar buena, o no hay mal tiempo, lo veneran en la
mar.” (SP2).

47 Ambas imagenes estan pintadas, a diferencia de las de bastidor que tienen vestidos de
tela. Sin embargo, como declara un informante, ““T'odos los aflos «se le cambia ropax», como
se dice. No se pinta, se le cambia ropa.” (SP3).

4 “Era un poquito como... Como eran nuestros antepasados, un poquito bruto.
Nosotros nos identificamos con San Pedro porque somos descendientes de él. ¢Por qué?
Porque, ¢por qué lo eligié Dios? Por su fe. Porque nosotros nos vamos a la faena de
pesca con toda la fe. Y a veces regresamos sin nada. Al otro dfa, nos levantamos otra vez
con mas fe, para hacer nuestro trabajo. Y para llevar el sustento a los hogares.” (SP1)

4 Existe abundante bibliografia respecto a los tesoros patrimoniales de Chiloé.
Remitimos aqui a dos estudios sobre la fiesta de Caguach en particular: Cardenas-Trujillo,
1986 y Moulian, 2011. También remitimos al documento audiovisual que elaboramos con
ocasién de esta investigacion: F. Aguitre [xamist / art & theology]. (2 sept. 2019). Feast

192 VERITAS, N° 47 (diciembre 2020)



RELIGION POPULAR: FIESTA E IMAGEN

una poblacién de alrededor de quinientos habitantes. Se realiza desde hace
casi doscientos cincuenta afios de manera ininterrumpida, y reune a los
habitantes de cinco islas del archipiélago de Quinchao: Caguach, Apiao,
Tac, Alao y Chaulinec™. De las tres fiestas estudiadas, quiza en este caso
es donde queda mas de manifiesto el caracter de indice de agencia social
(v politica) de la imagen, pues los habitantes de las islas identifican el origen
de la celebracion con la llegada de la imagen a Caguach, reconociendo en
ella un factor de cohesion social y de identidad religiosa: sin ella no se
hubiera producido la paz entre los cinco pueblos y sin ella no hubiera lle-
gado la religion, segtin indican los informantes”".

La leyenda dice que Fray Hilario Martinez, franciscano espafiol asen-
tado en Tenauin (isla grande de Chiloé), ofreci6 a los caciques de las cinco
islas la imagen, a causa de una afrenta que habria sufrido él por parte de
los habitantes de Tenaun, quienes ya no merecian conservarla (Cardenas-
Trujillo, 1986: 21-25). Para resolver quién custodiaria la imagen, se realizé
una carrera de piraguas entre las cinco islas mencionadas mas arriba, en la
que resultaron victoriosos los habitantes de Caguach, significando este he-
cho, ademas de la adjudicaciéon de la imagen, la celebracién del vinculo
fraternal entre las cinco islas, quienes son propiamente los poseedores de
la imagen™. Este relato habria que contextualizarlo en la conocida estrate-
gla de evangelizacion a través de las imagenes, que se consolida después
del Concilio de Trento y que sell6 la propagacion del cristianismo en Amé-
rica Latina. También hay que sefialar que existe un inventario datado en
1778, afio en que la imagen llega a Caguach, donde se consigna que la
adquisicion de esta fue fruto de un intercambio comercial entre el fraile
franciscano y los caciques de las cinco islas (Cardenas-Trujillo, 1986: 26;
Moulian, 2011: 111).

El principal espacio de celebracion de la fiesta es una amplia explanada
de pasto de unos doscientos cincuenta metros de largo por unos ochenta
metros de ancho, situada al frente de la fachada de la Iglesia, flanqueada

& image III: El divino Nazareno de Caguach [Archivo de video]. Recuperado de
https://voutu.be/iPkfXx9utXH

50 Desde el bicentenario de la fiesta, hace cuarenta afios, se viene celebrando también en
enero, cuando las condiciones climaticas son mas favorables, pero asume un caracter mas
turistico.

5 “Porque hubo un conflicto antes. Es que dicen que antes no habia paz, se llevaban
peleando por las islas hermanas. Entonces, cuando vino el Nazareno, él vino a poner la
paz, y eso que se hace un batido de banderas ac4, la procesién de banderas que le
llamamos, ese es un signo de paz que hacen los que somos de las cinco islas.” (C1).

52 Cabe destacar que, durante nuestro trabajo de campo, los habitantes de Caguach
siempre fueron muy cuidadosos en indicar que la fiesta y la imagen pertenecen a las cinco
islas, por lo que ellos no podfan hablar por todos, manifestando un auténtico espiritu de
sinodalidad.
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por casas en ambos lados. En el lado poniente, casi a dos tercios de su
extension, las casas son reemplazadas por un pequefio bosque que la se-
para de la playa. En la explanada tiene lugar la llamada procesion de ban-
deras el dia 29 de agosto, acto que celebra la hermandad de las cinco islas;
alli también se realiza la procesion principal con la imagen del Nazareno
escoltada por la comitiva de imagenes que han llegado desde las otras islas,
el dfa 30 de agosto (jornada que concentra los actos liturgicos centrales); y
finalmente, en dicho espacio se despliegan los bailes y comidas que animan
la fiesta del Cabildo, que tiene lugar el 31 de agosto. También este espacio
central es animado esporadicamente por el trajin de los preparativos y de
la llegada ocasional de los habitantes de las cinco islas, que desembarcan
en el muelle ubicado a unos pocos metros por el lado poniente, para luego
atravesar la explanada en direccién al templo.

A diferencia de la fiesta de la Tirana, donde se da una saturacién sen-
sorial ininterrumpida, los diez dias de la fiesta transcurren en Caguach en
medio de la reserva impuesta por el viento y la lluvia, que lleva a los luga-
refios a retirarse a sus casas y a los visitantes de las otras islas a guarecerse
en unos precarios refugios ubicados junto al bosque de la explanada. Esta
suerte de saturacion negativa contrasta con momentos como la procesion
principal, para la que suele tocar buen tiempo, o con la “preba”, la carrera
de botes a remo que se realiza el 25 de agosto entre las cinco islas para
conmemorar el evento fundacional de la fiesta™.

Ademas de la explanada, la misma Iglesia, con su tradicional arquitec-
tura basada en la ingenieria nautica de la zona, se constituye en un espacio
crucial para el desarrollo de la fiesta. En este lugar se desarrolla la novena
que da inicio a las celebraciones el dia 21 de agosto, a la que acuden cada
dfa un nimero reducido de personas, asi como la procesion del Santisimo,
que se realiza el 28 de agosto, también con una concurrencia menor que
los actos mas masivos de la fiesta: la “preba”, la procesion de banderas y
la procesion con la imagen. El interior de la Iglesia también acoge la per-
manente circulacién de los fieles que van llegando para encender velas y
que buscan —sobre todo aquellos que vienen de otras islas o del conti-
nente— un momento de intimidad con el Nazareno. En este sentido,
adopta especial relevancia el momento en que la talla barroca se traslada
desde el altar mayor hacia la balaustrada que separa el altar de la asamblea.

5 “El remero se entrega... Ese esfuerzo que hace lo entrega al Cristo Nazareno, a la
imagen. Y es algo que te marca a ti para siempre. Era tanta la adrenalina que tu cuerpo
pasa a otro nivel” (C2).
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6.2. Tipos de agentes

El Cabildo constituye la unidad basica de organizacion social de las islas
que participan de la fiesta. Esta institucion, constituida durante la Colonia,
tuvo un rol fundamental en el sistema festivo latinoamericano, y ante la
ausencia de institucionalidad politica y religiosa que caracteriza la vida de
las islas (en Caguach no hay siquiera un retén de Carabineros), ejerce en la
practica como asamblea local para la toma de decisiones™. En efecto, a
mediados de julio se inician los preparativos de la fiesta con la eleccion de
cargos del Cabildo, transformandose en una instancia fundamental para el
desarrollo de la misma cada afio (Moulian, 2011: 112).

Uno de los cargos mas importantes es el Pafrdn de las imagenes. Se
trata de la persona que queda a cargo de una imagen por un periodo de
tiempo determinado, debiendo encargarse de cuidatla y engalanarla du-
rante todo el afio y con especial esmero durante el desarrollo de la fiesta.
El Patron de la imagen del Nazareno, ademas, esta encargado de dirigir los
momentos mas importantes de la fiesta, como la procesiéon de banderas,
en la que lidera la coreografia donde participan habitantes de las cinco islas,
o la procesién principal del dia 30 de agosto. También asume un liderazgo
en la comunidad durante todo el afio, convirtiéndose muchas veces en ga-
rante de la paz o en fuente de conflicto™.

El Fiscal, tradicional institucion laical del archipiélago de Chiloé, en
alguna medida pasa a un segundo plano respecto al liderazgo que asume
el Patrén. Recordemos que durante la Colonia se instituyd este cargo en el
contexto de las denominadas “misiones circulares” de los Jesuitas que, a
causa de lo esporadico de sus visitas, nombraban a miembros seglares de

> “Estas corporaciones no solo tomaron parte activa en la gran mayoria de las fiestas
religiosas comunes a todo el mundo catélico, sino ademas organizaron y financiaron
aquellas festividades instituidas en cada ciudad con motivo de una especial devocion o de
una finalidad determinada.” (Cruz, 1995: 39)

% Cabe destacar que durante nuestro trabajo de campo se hizo manifiesta la tensién
politica que conlleva este cargo, pues habia asumido un rol mediador entre la autoridad
eclesiastica (practicamente ausente durante el aflo pero que reivindica el protagonismo
durante la celebracion de la fiesta) y la comunidad de base que en muchas ocasiones se
ve pasada a llevar y desconoce los acuerdos entre el Patrén y el rector del Santuario. El
conflicto se origina con la suspensién de la denominada Comisién de Iglesia, entidad
constituida cada afio por la comunidad de Caguach para la organizacion de la logistica de
la fiesta. Originalmente, esta era la instancia mediadora entre la institucionalidad eclesias-
tica y los habitantes de las islas, sobre todo en lo relativo a la administracién de los recur-
sos econémicos (Moulian, 2011: 115). Después de un enconado conflicto entre el actual
obispo de Ancud yla comunidad de las islas, que tuvo lugar el afio 2019 y que fue cubierto
por diversos medios de prensa, finalmente se terming restituyendo la Comision de Iglesia.
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las comunidades —indigenas e incluso mujeres— para que lideraran el in-
cipiente proceso de evangelizacion iniciado por los sacerdotes espanoles.
Esta estrategia pastoral, ademas de tener un fin practico, es un precedente
importantisimo y un modelo de inculturacién en el que los mismos miem-
bros de las comunidades se convierten en agentes de su evangelizacion.
Una de las tareas del Fiscal durante la fiesta es la conducciéon de la Novena.

Como ya hemos sefialado, la presencia de la Institucion eclesidstica, repre-
sentada principalmente por el rector del Santuario y el obispo de Ancud, no
ha estado exenta de conflictividad durante los dltimos afios. A diferencia del
caso de la Tirana, donde en la actualidad se da durante todo el afio un trabajo
colaborativo entre sacerdotes y sociedades de baile, o el caso de la Fiesta de
San Pedro, donde la institucion religiosa casi no interviene en la organiza-
ci6n de la misma, en Caguach se da una tensiéon marcada por la injerencia
que reclaman las autoridades eclesiasticas en la vida de una comunidad con
la que pricticamente no se relacionan durante el afio™. Sin embargo, en con-
traste con la situacion actual, las comunidades de las islas recuerdan con
especial aprecio la figura del obispo Juan Luis Ysern y la cercanfa del sacer-
dote Mariano Puga.

Autoridades civiles y fuerzas armadas, al igual que en todas las fiestas estu-
diadas, a Caguach arriban el dfa de la fiesta las autoridades civiles y milita-
res, especialmente de la Armada de Chile. Sin embargo, su presencia con-
trasta mas en el caso de una isla que no cuenta con nada mas que un con-
sultorio de CESFAM. Digna de mencionar es la tradicional visita de la
familia Kochifas, duefia de la flota de cruceros Skorpios de Puerto Montt,
que cada afio arriba a la isla el dia de la procesion principal llevando a
benefactores de todo el mundo que hacen una solemne entrega de regalos
a los nifios en la Escuela de la isla.

Durante nuestro trabajo de campo, llamo la atencién la presencia de
observadores etnograficos, que sobresalian con sus aparatos de registro en me-
dio de la calma de la isla, y en muchos casos intervenian imprudentemente
en el desarrollo de la fiesta”. .a misma comunidad de las islas expresaba
cierta molestia y desconfianza respecto a estas visitas, dado que rara vez
los retribuyen, aunque sea con una muestra de sus registros.

% Un episodio especialmente doloroso, sobre todo tomando en cuenta el significado

de la imagen para la comunidad, fue la decision atbitraria del obispo actual de sacar en
procesion hace algunos afios al Nazareno vestido de blanco, cuando su traje tradicional
es de color morado.

57 Rodrigo Moulian (2011: 108) en su estudio también destaca este perfil de asistentes
a la fiesta, junto con el de comerciantes; estos tltimos, en el periodo de nuestro trabajo
de campo, no tuvieron mayor protagonismo, pues por lo que comentaban los habitantes
de las islas se ha restringido bastante el comercio informal, limitindose casi
exclusivamente a la oferta de comidas de los mismos habitantes de Caguach.
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Dada las dificultades de acceso durante la época en que se celebra la
fiesta, no se aprecia mucha presencia de turistas. Lo que si llama la aten-
cién es la masiva llegada de Peregrinos provenientes de todo Chile el dia de
la procesion, principalmente de la zona sur. Entre ellos destacan los que
llegan de la zona de Calbuco y la region de Aysén, donde trabajan muchos
habitantes de las islas, asi como de la ciudad de Punta Arenas, que acoge
la mayor diaspora historica de chilotes en el sur. Cientos de personas llegan
a cumplir sus mandas y encender una vela al Nazareno, en lugar de las
prodigas ofrendas en especies que se permitian antiguamente.

6.3. Relacion con la imagen

La imagen del Nazareno, el poderoso, es una talla barroca de madera
de mas de dos metros de alto que representa a Jesucristo cargando la Cruz.
Ostenta una corona de plata de tres potencias, y de su rostro policromado
con una carnacion de colores frios despuntan vivaces ojos de cristal, sobre
los cuales a su vez cae una cabellera de pelo natural. Los pobladores de las
cinco islas y los peregrinos acuden fielmente cada afio a visitar la imagen y
se llevan un trozo de su vestido, pero para los habitantes de Caguach el
“santinto” esta siempre ahi, como duefio y sefior del templo, constituyén-
dose en el /ndice central no solo de la fiesta sino de la vida cotidiana de la
isla, de manera analoga a lo que sucede con la imagen exterior de San Pe-
dro en Caleta Portales.

En este sentido, no llama la atencién que toda la vida religiosa de la
isla se vincule mas bien periféricamente con la institucionalidad catdlica y
se condense en esta figura barroca, casi de carne y hueso, que jamas los ha
abandonado™. Junto a ella, en el dbside del templo, los fieles se han apro-
piado del lugar mas sagrado, el altar, en torno al que van disponiendo li-
bremente todo tipo de exvotos y recuerdos en la misma légica espontanea
de las animitas, sorteando, gracias al aislamiento, la censura que se puede
observar en otros templos de Chiloé por parte de los entes estatales de
administraciéon patrimonial, que acordonan los altares para evitar el con-
tacto con las imagenes y de ese modo “preservarlas”.

Cabe senalar la presencia de otras imagenes propias de Caguach y las que
vienen de las otras islas, como la hermosa Virgen de Tac, que visitan al Naza-
reno y lo acompafian en la procesion principal. En su calidad de profotipo, el

% “Hs mas que creer en el amigo sacerdote, va mas alla de eso. No es solamente irse a
sentar a una misa y escuchar lo que dice el sacerdote, ti al sacerdote lo ves para las misas
y para de contar, porque después el resto del afio ta te las arreglas solo y es solamente el
Nazareno el que tienes ahi, cuando a ti te va bien o te va mal, solo él, es él no mas el que
esta ahi” (C2).
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Nazareno se identifica con la figura del Cristo vivo que baj6 del cielo para
caminar junto a su pueblo, el Hijo de Dios hecho hombre*. Como comple-
mento de esta dimension divina, para las generaciones mas jévenes el Naza-
reno es un modelo de liderazgo que no se corrompe y que pervive hasta la
actualidad, convirtiéndose en un referente concreto y cercano para sus vidas®.
En este sentido, también habria que destacar la instancia de la fiesta como un
espacio de reivindicacion de la identidad indigena de los habitantes de las islas,
que se ha ido reforzando en los ultimos afos y respecto a lo cual durante el
petiodo de nuestro trabajo de campo se produjo un importante precedente,
al emplear por primera vez la bandera huilliche como emblema de una de las

chalupas que represent6 a Caguach durante la “preba”m.

7. LA IMAGEN COMO AGENTE

Como hemos visto hasta aqui, en cada uno de los casos analizados la
fiesta religiosa se convierte en un catalizador fundamental de la vida social,
llegando a convertirse, en muchas ocasiones, en el tnico espacio formal
de participacion ciudadana para sectores histéricamente marginados de la
sociedad®. En este sentido, cada fiesta estudiada es ocasioén de una reivin-
dicacion politica: 1a naturaleza sindical del baile, la defensa de la pesca ar-
tesanal, la reivindicacién de la identidad indigena. También hemos visto
que la dimension religiosa de la fiesta adopta diferentes modos de celebra-
ci6én —carnavalesca, quiza, en Tirana, mas civica en Caleta Portales, y con
un talante mas introspectivo en Caguach. En todos los casos, sin embargo,
la imagen concreta que se celebra, desde su especificidad material, es el
“objeto” principal de una serie de practicas que dan cuerpo a los actos de
los “sujetos” celebrantes.

% “Enla procesion general salen todas las imagenes. .. acompanado, como que fuera...
un Cristo predicadort, y nosotros los moradotes, su gente, lo anda siguiendo todos atras.”
(C1). “Porque mas alla de que existan muchos santos, cierto, Jesus y Cristo fue uno solo.
Y mis alld de que muchos a veces nos aferremos a otros, es él no mas, Dios hecho
hombre.” (C2).

60 “Lograr unir a tanta gente, con ideas, con ptincipios, es como eso. Ese liderazgo
que llegé a tener, que hasta los dias de hoy pocas personas han tenido, o sea yo creo que
nadie ha tenido esa capacidad de unir a tanta gente [...] Porque a veces tenemos lideres,
cierto, que de un dfa para otro nos damos cuenta que simplemente han sido lideres que
nos han engafiado, que no.... los lideres tipicos terrenales, pero, él no”. (C2).

61 “Sime dan la posibilidad de usar esa bandera, yo voy a hacer un recordatorio como
un homenaje a los primeros ancestros que tuvieron... Que empezaron la festividad, que
fueron los huilliches y tenian su bandera.” (C3).

62 Parker (1994) destacara esta dimensioén de las “religiones populares” al hablar de
estas como espacios de “resistencia simbolica”.
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Ahora bien, como adelantamos en la tercera parte de nuestro estudio
al referirnos a la teorfa de la agencia, la imagen no se limita a su condicién
de objeto material manipulado por sujetos humanos, sino que ella también
es protagonista de acciones, convirtiéndose en un actor mas de la fiesta al
manifestar voluntad®. La imagen detenta ciertos idearios que mueven a la
reivindicacién y posee una naturaleza sagrada que impele a realizar ejerci-
cios corporales que expresan agradecimiento y sacrificio, como el bailar o
el remar (agencia externa). Sin embargo, la imagen también hace cosas por
sf misma (agencia interna): en Caguach el Nazareno cambia el aspecto de
su rostro vaticinando que algo sucedera; en Tirana la Chinita expresa su
disconformidad respecto al modo en que es acicalada; incluso el San Pedro
de los pescadores, cuya efigie pasa a un segundo plano en el marco de una
celebracion de caracter mas recreativo, para esta ocasion no se le pinta,
como si fuera un objeto manipulable a discrecion, sino que se le “viste” y
se le saluda respetuosamente en el dia a dia de la Caleta.

Un observador desapercibido o incapaz de suspender ciertos prejui-
cios y conceptualizaciones podra identificar en estas situaciones solo la
supersticion del pueblo inculto, que no es capaz de darse cuenta de que
los objetos inanimados no hacen cosas. Sin embargo, las personas que
atribuyen estas acciones a la imagen tienen muy clara la distincion entre
indice (la cosa material) y profotipo (la persona historica que la imagen repre-
senta)s4. En todos los casos, los celebrantes tienen plena conciencia de que

6 Recordemos que para atribuir agencia a una persona u objeto lo determinante no es
su “naturaleza”, inanimada o animada, sino su incidencia en la dinamica social. Alfred
Gell habla de agencia en términos del hacer cosas con la imagen (agencia externa) y de
las cosas que hace la imagen (agencia interna); aun cuando la imagen es un objeto inerte,
se le atribuye un actuar intencional, como si en ella operara algo asi como un alma (Gell,
2016: 170-178).

64 “La pregunta de cémo los indices representativos o idolos pueden considerarse
otros sociales, repositorios de agencia y sensibilidad, parece llevarnos a mirar hacia la
cuestion de las creencias y las practicas «supuestamente irracionalesy. Ciertamente, resulta
irracional o, al menos, extrafio hablatle a una simple escultura, ofrecerle comida, vestirla
y bafiarla en vez de interactuar de esta manera con otro ser humano. Y asi es; quienes
siguen tales practicas son tan conscientes de la «rareza» de su conducta como nosotros,
pero ellos piensan, a diferencia de nosotros, que adorar al idolo es eficaz religiosamente
y surte efectos beneficiosos para ellos y los amos a los que sirven como sacerdotes. Estos
sf pueden distinguir entre los lefios, las piedras y las personas; solo ocurre que, en ciertos
contextos, los leflos y piedras poseen propiedades ocultas e inusuales que ignoran los
legos y en los que no creen, equivocadamente, los instruidos, pero escépticos.” (Gell,
2016: 166)
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Jesucristo, San Pedro y la Virgen, como individuos historicos, se diferen-
cian de las imagenes que los representan, pero, a su vez tienen la convic-
cién de que se manifiestan en ellas®.

Respecto al reparo de que un objeto inanimado es incapaz de mani-
festar una voluntad propia y hacer cosas —a diferencia de un sujeto hu-
mano—, la teoria de la agencia subraya que una “accién” no es lo mismo
que un “hecho”. Hay infinidad de comportamientos humanos que no pro-
ceden propiamente de acciones voluntarias, pero dan lugar a hechos y de-
terminan nuestra existencia —por ejemplo, todo acto reflejo. En este sen-
tido, el mantenerse inmovil, como una imagen de yeso, también es una
accion. ¢Puede ser que la persona sagrada del prototipo encarnada en el
indice no quiera moverse, no quiera respirar, no quiera reproducir en la
imagen una temperatura de 36,8°C, pero que, a pesar de esas limitaciones,
quiera actuar y manifestarse como imagen? ¢No sera su inmovilidad tam-
bién un acto reflejo? ¢No actuara sencillamente a otra “escala”?

Como subraya Gell (2016: 168), dichos atributos (temperatura corpo-
ral, desplazamiento, e incluso facultades como el hablar o el sentir) los
poseen los humanos en calidad de “cosas”, no como personas agentes.
Solo cuando se ejercen ciertas facultades —cuando se habla y se siente de
una determinada manera, unica e irrepetible— estamos ante una persona
humana. De manera analoga, podriamos afirmar que, en el caso de la ima-
gen en el contexto de las fiestas que hemos estudiado, ciertas facultades
humanas del prototipo “universal”, se ejecutan en los indices “particula-
res” al relacionarse con los destinatarios, constituyéndose el prototipo en
persona a través de la imagen. En una palabra: encarnandose.

Las imagenes —y las cosas, en general— tienen un poder propio que
emana de su misma constitucion material. Esta es una afirmacién que
puede ser validada desde diferentes enfoques tedricos: desde la estética, la
semiotica o las clencias sociales, e incluso desde las ciencias naturales. La
teorfa de la agencia pone de relieve, sin embargo, que dicho poder no se

0% “Nosotros, cuando llegamos aca a La Tirana, un dia antes se prepata a la Virgen. Se
lava, se limpia... A mi, antes de que me entregaran a la Virgen, la Mary siempre me decia
que ella era como muy especial. Entonces, muchas veces, no sé, decia «ay, si es de yeso,
como va a ser especial», es como llegar y poner algo no mas poh. En el momento en que
uno viste a la Virgen, es como distinto. Porque, por ejemplo, ella hay cosas que no le
gustan y que no se pone y no se pone no mas. De ropa o la peluca... No quiere, no quiere
y no quiere... Entonces, cuando Mario y Sonia se hicieron catgo, yo le dije lo mismo que
Mary me dijo a mi. Que la Virgen tenfa un proceso: todo es delicado, como que uno tiene
que ir conversando con ella, para que ella se vaya adecuando a uno.” (I3). En Tirana
tuvimos la oportunidad de registrar este momento. En Caguach, en cambio, la vestida del
Nazareno se da durante la madrugada en la sacristfa, y estd estrictamente prohibida la
presencia de personas ajenas a dicho ritual (el Patrén y los promesantes); incluso, los
asistentes no pueden grabar ni sacar fotografias.
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deposita en la imagen de manera pasiva y discrecional, como en un reci-
piente, sino que la imagen misma, en su relacion con las personas huma-
nas, va ejerciendo su propia alteridad personal. Dicho de otro modo, que
el misterio de la animacién de las imagenes es un camino de dos sentidos,
que no se detiene ni en el prototipo y ni en el indice, ni en lo universal ni
en lo particular (Gell, 2016: 194).

A la luz de los planteamientos de la teorfa de la agencia, parece bas-
tante razonable postular que las imagenes son indices de la agencia social
y que “Sean cuales sean los atributos que hacen religiosamente eficaces a los idolos como
locus para encuentros directos con las deidades, no se pueden confirmar
ni refutar con pruebas fisicas como la presencia de pulso, respiracion, in-
gestion y eliminacioén, la habilidad para moverse o hablar, un rechazo na-
tural por los ratones, etc” (Gell, 2016: 169). Se puede postular de manera
general que hay muchos casos en que las imagenes “actian” como perso-
nas, pero no se puede responder de la misma manera el por qué lo hacen.
En este punto, como destaca Gell, son los actores mismos de dichas prac-
ticas, sus mitos y sus intuiciones teoldgicas, los que pueden decir algo mas
de este misterio.

En su trabajo, Gell (2016: 159-164) analiza algunos casos, como el de
la veneracion de imagenes en el hinduismo, en las cuales se manifiesta el
Darschan o 1a mirada de los dioses (2016: 159-164); o casos de imagenes a
las que los sacerdotes-artistas les confieren una sustancia vital (2016: 189-
199). Los actores de las tres fiestas que hemos presentado hablan de la
imagen como una persona que es “como” ellos”, pero que tiene poder y
en la que se manifiesta una “energia” que es mas poderosa que los dogmas
religiosos, pues incide de manera concreta y directa en la vida de las per-
sonas, haciéndolas participar en la vida divina®’. La imagen, en definitiva,
es una persona que se relaciona con los destinatarios a través de interac-
ciones concretas y que, en el contexto de la fiesta religiosa, asume una
funcién propiamente sacramental, en el sentido de constituirse en una epi-
fanfa del prototipo sagrado en el indice:

Para nosotros, la imagen no es imagen, para nosotros, la imagen es persona,
port eso se viste, y se viste buscando lo sagrado. Y como su ropa es sagrada,

% “San Pedro como que.. mas que una imagen para nosotros, es un miembro de
nuestra familia. Un hermano, un tio, un abuelo, una cosa asi.” (SP 1).
67 “El Nazareno, al momento de que tu te creces en la isla, el Nazareno es parte de la

vida cotidiana, es parte de tus proyectos, siempre estd presente, mas que la imagen, es
energfa acumulada por 200 afos de tradicion, mas de 200 afios... O sea, para nosotros,
los indigenas, fue el comienzo... La puerta hacia una religion. Si bien nos cambiamos, de
a poco se fue introduciendo la religion, nunca logrd alcanzar la potencia que alcanza
imagen, porque la imagen es mas que la religion en si.” (C2).
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ahi esta la unién con nosotros, porque nosotros también nos vestimos para
tener un momento sagrado. Y ahi se produce lo que llamamos nosotros «en-
cuentro». Encuentro de la mamita Virgen con un pueblo que canta, que su-
fre, que llora, que rie, y que busca a través de ella poder tener la gracia de
encontrarse con Dios. (T'1)

CONCLUSIONES
No hay templo fisico de esta fe. El templo de esta fe popular, el templo es Maria (T'1).

Hemos planteado la fiesta religiosa como una categoria mas consis-
tente que la de “religion popular” para comprender ciertas practicas y ob-
jetos que caracterizan la experiencia de fe de los pueblos latinoamericanos,
bajo el supuesto de que esta ultima es un término negativo y ambiguo que
se suele definir por contraposicion a las expresiones institucionales del ca-
tolicismo. La categoria de “fiesta religiosa”, por el contrario, no se agota
en esta contraposiciéon, como tampoco cancela su relaciéon con la institu-
cién eclesiastica. La ventaja que presenta la fiesta religiosa respecto al tér-
mino genérico de “religion popular”, es que se corresponde con una reali-
dad empirica concreta, cuyos objetos y practicas constituyen la pervivencia
de un sistema cultural que se origina en el periodo de la Colonia.

Asi, en cuanto sistema cultural, la fiesta religiosa presenta una dimen-
sién politica, econdémica, y social, encarnada en las sociedades de baile, el
sindicato o el cabildo, con cierto grado de autonomia e institucionalidad y
que busca legitimarse ante otras instancias institucionales. La fiesta reli-
giosa, en definitiva, muestra un equilibrio dinamico de todas aquellas ten-
siones que constituyen el fenémeno de la religion popular en nuestros dias
y visibiliza de manera paradigmatica su modo de ser festivo e iconico.

Por otro lado, hemos puesto de relieve el principio matérico-sensorial
de la fiesta religiosa —su “logica estética”, podriamos decir— que se con-
densa en la relaciéon personal que establecen los participantes de las fiestas
con la imagen que las ocasiona. Como hemos visto, el prototipo no esta
en el indice de manera metafdrica sino como una presencia. Ciertamente,
esta dimensioén sacramental —esta representacion personal— que se atri-
buye a la imagen y a tantos otros objetos caracteristicos de la religién po-
pular —animitas, reliquias, estampitas— puede ser problematica para cier-
tas concepciones de la obra de arte. También lo es para ciertas teologias.
Con todo, la estética y la teologfa no han podido evitar que estas practicas
supuestamente “irracionales” o “paganas” pervivieran hasta nuestros dias,
suscitando creciente interés en los especialistas, entre ellos los represen-
tantes de la denominada new material culture o la denominada Teologfa del
Pueblo, que ha marcado el enfoque pastoral del Papa Francisco.
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Ahora bien, segun la informacion recopilada en nuestro estudio, la
“representacion personal” que opera en la imagen no se puede explicar en
términos de idolatria (identificacién entre indice y prototipo) como tam-
poco simplemente en términos semiéticos (diferenciacion categorica entre
significante y significado). Su complejidad reside, justamente, en la apa-
rente paradoja de que, por una parte, es el profotipo (la Virgen Marfa, San
Pedro, Jests de Nazaret) “quien” hace actuar a la imagen de una determi-
nada manera, pero, por otra, es el indice (ese pedazo de yeso con peluca)
“quien” lleva a cabo estas acciones por su propia cuenta, pues suceden en
un presente donde dichas personas historicas ya no estin pero, no obs-
tante, se muestran como una reacciéon voluntaria de estas personas a un
estimulo puntual en el aqui y ahora de los destinatarios.

Esta suerte de duplicacién de la persona en prototipo e imagen y la
posibilidad de que en la imagen material se haga presente aquella persona
que “ya no esta”, es abordada por la teorfa de la agencia y también por
otras teorias estéticas”. La legitimidad de esta forma de entender la repre-
sentacion —que, repetimos, no es ni idolatrica ni meramente semiotica—,
sin embargo, no ha sido problematizada teolégicamente respecto al caso
de la denominada “religion popular”. La siguiente fase de nuestra investi-
gacion abordara justamente esta cuestion, a partir de la elaboraciéon de un
aparato conceptual estético-teolégico. Asi, una vez que hemos asegurado
una consistente base empirica para nuestra reflexion teorica, los pasos a
seguir son: a) establecer la validez epistemoldgica de la l6gica estética de la
fiesta religiosa y b) definir de qué manera y en qué sentido la fiesta religiosa
se constituye en lugar teoldgico.

¢Estas imagenes sin mediacién que se activan sacramentalmente du-
rante la fiesta, estos objetos y practicas que articulan la fe de los pueblos
latinoamericanos, son instancias de revelacién o apenas intuiciones de una
fe que debe ser filtrada por el cedazo de la teologia y el magisterio? ;En
qué sentido hay que interpretar el estatuto de “lugar teologico” que se con-
fiere a estas practicas en Evangelii Gaudinm?
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Resumen

El problema del mal ha dado lugar a debates en diferentes ciencias durante toda
la historia. La teologia no ha sido exenta de esta problematica, sobre todo cuando
trata de comprender cémo un Dios bueno y todopoderoso que crea por amor
“consiente” el mal en su creacion. Esta investigacion tiene por objetivo respon-
der al problema del mal, a través del pensamiento antropolégico de Torres Quei-
ruga, para lo cual se utiliza una metodologfa de tipo cualitativo-documental y un
método interpretativo de toda la obra del te6logo espafiol, arribando a la conclu-
sién segun la cual el mal es inevitable en la creacién por su condicién ontologica
de finitud, por lo que la accién de Dios frente a este problema se da a través de
las acciones amorosas del hombre, lo cual lo demostré Jests de Nazaret, quien
con su praxis existencial hizo evidente que Dios es el anti-mal.
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Abstract

The problem of evil has given rise to debates in different sciences throughout history. Theology
has not been exempt from this problem, especially when it tries to understand how a good and
almighty God who creates by love "consents” the evil in his creation. This research aims to
respond 1o the problem of evil, through the Torres Queirnga’s anthropological thinking, for which
a qualitative-documentary methodology and an interpretative method of the entire work of the
Spanish theologian is used, reaching the conclusion according to the which evil is inevitable in
creation becanse of its ontological condition of finitude, so that the action of God in this problem
occurs through the loving actions of man, which was demonstrated by Jesus of Nazareth, who
with bis existential praxis 1t became clear that God is the anti-evil.
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INTRODUCCION

Muchas personas se hacen las siguientes preguntas: ¢si Dios es bueno
por qué en el mundo se da el mal?, svale la pena una creacién asir, ¢sera
este mundo real el “mejor mundo posible”? Ahora, si el mundo es creado
por Dios, ¢dénde esta? Si él es un Dios amor y conocedor de las verdade-
ras necesidades humanas, spor qué no hace nadar, ;dénde esta la manifes-
tacion de sus dos grandes atributos de Zodopoderoso y bondadoso? En efecto,
el mal percibido en la creaciéon es una de las cuestiones existenciales mas
profundas que demanda una respuesta sin ambages para el sentido de la
vida.

De alli que sea pertinente un acercamiento al problema del mal desde
el ambito de la antropologia teoldgica, no como algo netamente religioso
(cristiano), sino como una realidad humana, que cuestiona tanto a creyen-
tes como a no creyentes o indiferentes, por lo cual resulta plausible son-
dear el problema mencionado, limitando el alcance al pensamiento de un
autor gallego, Andrés Torres Queiruga, quien desde una fundamentacion
filosofica y teolégica escruta el problema a través de toda su obra (Torres
2011; 2010; 2005a; 1999a; 1995a; 2005b; Cabada, 2013).

En consecuencia, esta investigacion tiene por objetivo responder al
problema del mal, a través del pensamiento antropolégico de Torres Quei-
ruga, para lo cual se utiliz6 una metodologia de tipo cualitativo-documen-
tal, pues se hizo una revisioén bibliografica, cuyas fuentes primarias fueron
las obras del tedlogo espafiol. El articulo, en primer lugar, muestra el an-
tagonismo del mal con el Dios todopoderoso y bondadoso; en segundo
lugar, ubica el mal como un problema ontolégico desde la ponerologia; y,
por ultimo, plantea la respuesta que da Dios al mal.

1. EL ANTAGONISMO DEL MAL CON EL DI10S TODOPODEROSO Y BONDA-
DOSO

Muchos aceptan, sin discutir, la proveniencia del mundo de Dios, pero
en lo cual no hay consenso es en su intencién amorosa a la hora de crear,
pues la realidad parece demostrar lo contrario: un Dios amor, pero au-
sente; por eso, “la pregunta decisiva para el creyente no fue nunca: ;Existe
Dios?; sino ¢donde esta Dios?” (Torres, 1996a: 85).

Frente a tantas situaciones hostiles experimentadas en el mundo, Dios
no sale muy bien librado, pues si se le adjudica el acto de la creacién, ne-
cesariamente se le estd haciendo responsable de todo el acaecer de esta.
Entonces, aparece el condicionante al lado de la eterna pregunta que sa-
cude las bases de toda justificaciéon de Dios: Si Dios es bueno y todopo-
deroso, ¢por qué existe el mal? Es el famoso dilema de Epicuro:
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O Dios quiere quitar el mal del mundo, pero no puede; o puede, pero no lo
quiere quitar; o no puede ni quiere; o puede y quiere. Si quiere y no puede,
es impotente; si puede y no quiere, no nos ama; si no quiere ni puede, no es
el Dios bueno y, ademds, es impotente; si puede y quiere —y esto es lo mds
seguro—, entonces ¢de donde viene el mal real y por qué no lo elimina?
(Epicuro citado en Torres, 1999b: 164)

Conciliar la bondad, el amor y el todo poder de Dios con el mal suce-
dido y padecido en la creacién, ha resultado algo tan absurdo para muchos,
hasta el punto de fundamentar en esto su atefsmo o indiferencia, porque
es dificil comprender cémo un Dios con estos atributos permita o —en el
peor de los casos— envie situaciones tan atroces relacionadas con el mal
fisico y moral. Con relacién a esta situacion, algunos pensadores no con-
ciben la idea de un Dios bueno y todopoderoso cuando contemplan, por
ejemplo, el sufrimiento de los nifios, tema que ha sido objeto de amplio
debate en diferentes escenas de la literatura universal. Es as{ como Dosto-
yevski, por poner un caso, no logra comprender el padecimiento de los
mas pequefios e indefensos y la “aparente” indiferencia de Dios frente a
ello:

Los padres de que te hablaba [le dice Ivan a Aliocha] torturaban a su hijita
de todas las maneras imaginables [...] Mas tarde llegaran al supremo refina-
miento de crueldad: haciendo un frio glacial, la encerraron durante toda la
noche en un gabinetito excusado, bajo pretexto de que la pequefia no pedia
que le llevaran a ¢l cuando le era preciso hacer sus necesidades... Como si
una nifia de cinco afios que esta dormida como un angel, pudiera pedir esas
cosas en el momento apropiado... Para castigarla, le embadurnaron la cara
con sus propios excrementos, y la forzaron a comérselos [...] ¢Puedes ima-
ginar a aquel pequefio ser, que ni siquiera es capaz de comprender lo que
ocurre, dandose golpes en el pecho, medio muerta de frio, en la oscuridad y
en la pestilencia, derramando lagrimas inocentes y llamando en su ayuda a
“su padrecito Dios” ;Puedes comprender esto, amigo, hermano mio, hu-
milde novicio que amas a Dios? ¢Eres capaz de entender por qué ha sido
creado todo este absurdo? (Dostoyevski, 1974: 220-221)

Dostoyevski hace llegar a Ivan Karamazov a la idea de la creaciéon
como un absurdo y a no creer en la armonia universal. Pero Ivan, no con-
tento con esto, le pregunta a su hermano Aliocha, el cual es creyente, lo
siguiente:

—Contéstame con sinceridad, porque necesito tu parecer: imaginate que eres
ta quien levantas el edificio de los destinos humanos, para lograr al fin hacer
felices a los humanos, para lograr al fin hacer felices a los hombres, datles la
paz, y la tranquilidad; pero para alcanzar esto te es indispensable torturar. ..
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tan sélo a un pequeflo ser, a aquella nifia que se daba golpes en el pecho, y
fundar tu edificio sobre lagrimas no rescatadas. ;Consentirfas en ser el arqui-
tecto en estas condiciones? jContesta y dime la verdad!

—No, no consentirfa en modo alguno —respondi6 suavemente Aliocha. (Dos-
toyevski, 1974: 225)

Esta pregunta formulada por uno de los Karamazov pone de mani-
fiesto una verdad un tanto alarmante para la fe, y es la siguiente: el hombre
tiene mas buenas intenciones para con el hombre que el mismo Dios. De
seguro la respuesta dada por Aliocha la darfan casi todos los hombres, lo
cual hace inferir a un Dios carente de bondad a la hora de crear. Por ello,
muchos concluyen igual que Ivan Karamazov: “No quiero esa armonia,
no la quiero por amor a la Humanidad [...] Si, demasiado precio |...], por
eso me apresuro a devolver mi billete de entrada [...] No es que no admita
a Dios, querido Aliocha. Tan s6lo me contento con devolverle respetuo-
samente mi billete” (Dostoyevski, 1974: 225).

Comentando a Ivan Karamazov, Camus (1973a: 635) dice: “Si el mal
es necesario para la creacion divina, entonces esta creacion es inaceptable”.
El autor francés también se resistia a comprender una creaciéon donde los
ninos sufrian, de lo cual dan testimonio algunos apartes de su obra: “Estoy
dispuesto a negarme hasta muerte a amar esta creacion donde los nifios
son torturados” (Camus, 2001: 67). En este mismo sentido, en un dialogo
con los dominicos, asegura que ¢l seguira “luchando contra este universo
en que unos nifos sufren y mueren” (Camus, 1973b: 359). Todo esto llevéd
al literato y filésofo argelino a concebir que quien se decide por la trans-
formacion del mundo necesariamente no debe aceptar a Dios, pues ha-
cerlo seria dejar todo en manos del Creador cuando hay razones suficien-
tes para creer que €l esta desentendido de su creacion (Vargas, 2018).

Planteada la creacién asi, resulta un deber concebirla como la mejor
prueba de la no existencia de Dios; o si existe, no le pertenecen aquellos
atributos de los cuales tanta loa se le hace. Por ello Arthur Schopenhauer
concluyd: “St Dios ha hecho este mundo, yo ni quisiera ser Dios. La
miseria del mundo me romperia el corazon” (1998: 83). Tal parece que
Dios se tom6 muy en serio el descanso del séptimo dia y atin no ha podido
despertar; aunque si duerme, como lo deja deducir Saramago (1999), tiene
pesadillas de remordimiento, y de alli que su Gnica excusa sea decir que no
existe, como lo plante6 Stendhal, a quien publicamente envidiaba el autor
del Ece Homo: “sNo estaré yo celoso de Stendhal? Me robd la mejor
ocurrencia propia de un ateo, una frase que yo habria podido decir: ‘La
unica excusa de Dios es decir que no existe”™ (Nietzsche, 1982: 35).
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2. HACIA UNA PONEROLOGIA
2.1. Qué es la ponerologia

El término de ponerologia, es propuesto por Andrés Torres (2010). Di-
cha palabra viene del griego panerds, cuyo significado es “malo”, es decir,
la ponerologia seria el estudio de lo malo o del mal. Con esta categoria se
pretende ubicar el problema del mal como un problema humano y no re-
ligioso. El autor lo plantea asi: “De hecho, el mal atafie a las personas en
cuanto humanas, prescindiendo de que sean religiosas o no” (Torres, 1999a:
23). En otra parte argumenta asi:

El mal en la dura multiplicidad de sus diversas figuras atafie a las personas
en cuanto humanas, con independencia de que sean religiosas o irreligiosas.
Esta ahi desde que nacemos, afectindonos como dafio que hacemos o que
padecemos, como dolor fisico u opresion social, como culpabilidad o des-
gracia, como catastrofe natural o crimen organizado... (Torres, 1999b: 188)

En este sentido, se trata de comprender el mal no desde Dios, sino
como algo directamente relacionado con el hombre y el mundo como tal.
Y esto tiene su razoén de ser, porque el mal en si mismo no depende de la
fe de una persona en Dios, pues alguien incrédulo o indiferente debe en-
frentarse igualmente con el padecimiento del sufrimiento en sus diferentes
vertientes. De igual manera, quienes creen en Dios también les corres-
ponde vivir las mismas experiencias del mal que a los ateos o indiferentes.
El malentendido estriba en relacionar directamente el mal con Dios. La fe
o la ncredulidad son posturas frente al mal: “Las tomas de postura reli-
glosas o irreligiosas son ya respuestas de distinto signo al idéntico interro-
gante que su terrible presencia nos plantea a fodos” (Torres, 1999b: 188).
En efecto, el mal concierne a #odos y es un problema que se debe tratar de
entender en el ambito en el cual se da, esto es, en el humano.

2.2. La inevitabilidad del mal en un mundo finito

El mal se debe ubicar en el ambito al cual realmente pertenece, o sea,
en la constitucién ontoldgica del mundo y del hombre, es decir, en el am-
bito de lo finito. Sin necesidad de hacer mucho esfuerzo se demostratia
como en lo finito existen limites. En consecuencia, dentro de lo finito se
presentan carencias, ausencias, abandonos, insatisfaccion, dolor, tristezas,
angustias, etc. Sentado este presupuesto de la limitacién se entiende o, por
lo menos, se ubica en su debido puesto, el problema del mal.
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Ha sido en la limitacién donde han encontrado la raiz al problema
mencionado, y es Leibniz quien indico las pautas para adentrar en la com-
prension. Comentando al filésofo mencionado, Andrés Torres dice: “La
limitacion es la condicion de posibilidad de todos los males, clasificados —con
razén— en ‘morales’ y ‘fisicos’, segin que dependan o no de la libertad
humana. Un mundo finito conlleva inevitablemente la existencia del mal”
(1999a: 24). En otro texto, basandose igualmente en Leibniz, comenta:

Esta [la limitacion] no es el mal [...], sino la condicion de posibilidad que hace
inevitable 1a aparicion de los males concretos (los males reales, clasificados
con razén en “fisicos” o “morales”, segin dependan o no de la libertad). No
se trata de que un mundo finito sea malo, sino de que no puede existir sin
que en su funcionamiento y realizacioén aparezca fambién el mal. |.. ]

Y, desde luego, resulta muy dificil escapar a esta evidencia: una realidad finita
y en realizacion es necesariamente carencial y estd inevitablemente abierta al
choque y a la competencia. En el mundo natural, unas cualidades excluyen
a otras (si eres vardn, no puedes ser mujer; si escoges una posibilidad, tienes
que matar otra) y lo que uno acapara, demasiadas veces tiene que ser a costa
del otro, a menudo hasta la tragedia. Tal sucede con la vida, que debe pagar
su maravilla con la destruccion de otras vidas: mors fua vita mea, “tu muetrte
es mi vida”. (Torres, 1999b: 190-191)

De las afirmaciones anteriores se pueden rescatar varios elementos.
En primer lugar, al mundo le pertenece la contingencia, lo cual implica la
limitacion, y Torres Queiruga ve en esta limitaciéon propiamente la condi-
cién que pone en el campo de las posibilidades el mal, de lo cual se des-
prende la imposibilidad de evitar dentro de lo finito la posibilidad del mal.
No obstante, “esto no significa que la realidad sea mala en si. Es ‘buena’, pero
no de modo total y acabado. Lo que equivale a decir que es buena—afec-
tada—por—el-mal, pues ha de irse realizando en lucha contra él, sin poder
excluir nunca del todo el fracaso” (Torres, 1999a: 25).

Con lo anterior se puede subrayar como la finitud le pertenece al
mundo y como es ella la condicidn para que el mal sea posible, sin afirmar con
ello que la finitud en s{ misma es mala. De la finitud se tiene una certeza
evidente en la cotidianidad. Una decisién, por poner un ejemplo mas, de-
rroca otra posible a la hora de decidir. En esto se empieza a dejar entrever
las tensiones traidas por la misma limitacién del mundo, lo cual lanza a los
hombres a verse continuamente privados de cientos de cosas y situaciones
imposibles de darse al mismo tiempo con otras. Asi, en la finitud se da el
proceso, pues se experimenta un

cardcter constitutivamente procesual de la finitud, el hecho de que “ser (finito) es
tiempo”; tiempo como conatus essendi [esfuerzo por ser|: tomado, por un lado,
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en su mortal seriedad de realizacién en proceso siempre abierto y nunca ase-
gurado y, por otro, en su gloria y dignidad de no deber rendirse nunca, em-
pujando siempre un poco mas alld los recios muros con que el mal tiende a
cercarnos. (Torres, 1999b: 196)

En efecto, la finitud lleva ontolégicamente inscrita una bisqueda de-
mandadora de una realizacion o perfeccién cada vez mayor. Esto es mas
facil de detectar en la humanidad, que tiene un impulso natural de querer
ser mas, es el deseo del cual el hombre nunca se ve totalmente librado en
el mundo, es la “tragedia” existencial de la insatisfaccion que a diario lo
envuelve y lo lleva a vivir siempre en busqueda, es una inquietud abrasa-
dora, porque ontoldgicamente se sabe como un ser que pude ser cada vez mas.
Es la tension puesta por la finitud como tal; el error esta en atribuir esta
tension a Dios, esto no es algo mandado o permitido por él, es, mas bien,
el precio de la finitud: “Lo finito no puede ser perfecto. La finitud es siempre
perfeccion a costa de otra perfeccion: ‘perfeccion imperfecta’ por defini-
ci6n” (Torres, 1986: 123).

Conviene ahora hacerse las siguientes preguntas: spor qué Dios cred
un mundo limitado y contingente en el cual se da la posibilidad del mal, si
él es infinito?, scomo puede salir de alguien perfecto algo imperfecto? Pues
bien, a la “hora” de crear —si se permite este contrasentido de tiempo—,
Dios no podia crear algo perfecto, serfa ilégico, pues “st Dios crea, no
puede crearse asi mismo: tiene que crear un mundo finito” (Torres, 19806:
130). Si Dios hubiera hecho un mundo perfecto habria creado dioses, algo
absurdo.

Aca la ontologfa podria ayudar a esclarecer un poco lo absurdo de
pretender que Dios “pudiera” crear algo perfecto. Al respecto puede dar
una mano Parménides, quien hace un andlisis sobre el Ser en su poema
denominado ‘Sebre Ja Naturaleza” (Montero, 1960), cuyo eje central y
principio fundamental es: “E/ Ser es y e/ No-ser no es” (V 2,3). Es preciso ver
cémo la gran preocupacion de Parménides es llegar a dilucidar el camino
perfecto para llegar ala Verdad, por eso cuando llega donde la diosa ella
le expresa tres vias: a) La de la Verdad: “Aguella que afirma que el Ser es y el
No-ser no es” (V 2,3); b) La del error: “La que dice que e/ No-ser existe y gue su
existencia es necesaria” (V 2,5); ¢) La de la opinion: “Se ven levados de aqui para
alld, (los mortales) sordos, ciegos y llenos de asombro, como turba indecisa para la
cual Ser y No-ser parecen algo idéntico y diferente” (V 6,6-8). Hecha esta aclara-
cion, se puede mirar someramente cuales son los atributos que Parménides
descubre en el Ser por necesidad ligica:
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- E/ Ser es uno: se debe admitir la unicidad del Ser, porque afirmar la
diversidad de “seres” son meras opiniones de los mortales, no es ra-
cional o, mejor dicho, se irfa en contra del principio fundamental; pues
si hay seres cada ser no serfa lo que ¢l no es, por ejemplo, la piedra
serfa piedra, pero no seria perro; por esta razon el Ser es necesariamente
uno.

- E/ Ser es eterno: si se afirma que el Ser ha empezado a ser y dejara de
ser, se dirfa inexorablemente que el Ser en un momento dado era No-
ser y que llegara, en un futuro, a No-ser; cosa absurda, porque el Ser
nunca ha sido ni sera No-ser: “No fue jamis ni serd, ya gue es ahora en toda
su integridad, uno y continno” (N 8, 5-0).

- B/ Ser es continuo, homogéneo e indivisible: Parménides niega la division en
el Ser, pues es todo igual por todas partes, no es ni mas ni menos en
ningun lugar ni momento, todo esta lleno de Ser; pues como el No-
ser no es, es evidente su incapacidad para romper la continuidad del
Ser. Suhomogeneidad se fundamenta en su semejanza a “una esfera bien
redonda” (v 8, 44); pues solo esta forma le permitira mantener en equi-
librio dinamico sus diversas posiciones; es este equilibrio el que le per-
mite alcanzar uniformemente su totalidad: “Ademadis, y dado que parece en
Uitimo limite, el Ser estd terminado por todas partes” (V 8, 43).

- E/ Ser es inmovil: si el ser se trasladara o se moviera, forzosamente se
reducirfa a No-ser, pues la localizacion en diferentes espacios supon-
dria la posibilidad de Ser y No-ser, porque en un lugar no serfa lo
mismo que en otro.

De estos atributos expuestos por el filésofo griego, interesa la relacion
del primero con el tema tratado de la imposibilidad de crear un mundo
perfecto. El argumento es sencillo: si hubiera mas Seres, en cada Ser exis-
tirfa la posibilidad del No-ser, pues cada ser no seria lo que son los otros.
En efecto, al hablar de Dios es absurdo pensar su obra de creacién como
algo perfecto, porque se estarfa admitiendo todos los seres de la creacion
como dioses, en los cuales tendria que existir la unicidad del ser, pero al
mismo tiempo se afirmarfa un contrasentido, pues se admitiria que cada
ser tendria un no ser (lo que él no es y son los demas seres).

Parménides habla de Ser en sentido absoluto, lo cual es analégica-
mente para la teologia Dios. Asi, cada ser —con minudscula— de la creacién
tiene el ser porque el Ser se lo ha dado, pero se lo ha dado en sentido finito,
porque si Dios hubiera creado dioses hubiera creado su propio no ser. Se
podra objetar que Dios no es lo finito creado, pero se debe recordar la
insistencia de Hegel segin la cual Dios no se puede definir en oposicion a
lo finito, lo cual lo harfa necesariamente finito, pues se pondria a depender
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de lo finito y, a su vez, se harfa infinito lo finito al ponerlo en independen-
cia de Dios. Dios incluye lo finito, sin ser ni agotarse en ello (Torres, 1987;
1995b; 1999c; Restrepo, 2015).

En efecto, de Parménides se aprende el atributo de la unicidad del Ser.
Y esto, aplicandolo cuando se habla de Dios, muestra cémo él no podia
crear un mundo perfecto sin hacer de este dios, algo absurdo en sentido
ontologico, porque cada Ser estarfa limitando a Dios y le estarfa poniendo
en el ambito del no-ser:

Pensar en un mundo perfecto equivale a pensar en un “circulo-cuadrado” o
en un “hierro-de-madera”, y por la misma razén: serfa postular una contra-
diccién, un mundo finito-infinito. Dios “podtia” no haber creado el mundo;
pero si lo cred, este es finito; y, si es finito, en él no pueden no aparecer la
carencia y la contradiccién: el mal. De otro modo, o el mundo setia infinito
como Dios o Dios tendria que estar cambiando continuamente las leyes na-
turales; para evitar las injusticias o los crimenes tendria que estar suspen-
diendo la libertad finita: para arreglar el mundo tendria que deshacer el
mundo. (Torres, 2003: 261)

Por tanto, Dios se la jugd por un mundo finito. En terminologfa de
Leibniz, “el mejor de los mundos posibles”, pues no existia la posibilidad
de un mundo petfecto. Por ello, Dios no “podia” crear un mundo sin mal,
no por impotencia, sino porque eso sencillamente no era posible. Esto,
evidentemente, no pone en entredicho la omnipotencia del Creador, sino
que desvela la pretensiéon absurda poseida por el hombre de querer un
mundo sin mal, “como diria Zubiri, no es que haya algo que Dios no puede
hacer, sino que la posibilidad de ser criatura ‘no da mas de s’ (Torres,
1999a: 27). Se esclarece, por tanto, que un mundo infinito, es decir, en el
cual no se den la posibilidad de mal de lo finito, es un absurdo, serfa pedirle
a Dios un imposible en sentido ontolégico, y esto, lejos de poner al des-
cubierto la impotencia de Dios, revela la inevitabilidad del mal en la fini-
tud.

Todo esto desencadena en una consecuencia practica para la fe, pues
se pone de manifiesto lo carente de sentido que es hacerle “reclamos” a
Dios por determinadas situaciones adversas que le suceden al ser humano
relacionadas con el mal fisico o moral (Torres, 1991a; 1996a). Si Dios es-
tuviera interviniendo directamente, el mundo serfa una marioneta, pues la
libertad y las leyes, creadas por el mismo Dios, estarfan siendo des-creadas
por él. En efecto, es deshonesto para con Dios atribuirle el origen del mal,
ya sea que con este pretenda poner a prueba o sacar un mayor bien. Al
respecto, el tedlogo gallego afirma lo siguiente:
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El mal no es algo que esté ahi porque Dios lo quiere, ni siquiera porque Dios
lo permite. El mal esta porque, siendo como es la realidad finita, no puede
no estar; resulta desde todo punto inevitable [...]. Basta pensarlo un poco
para ver que, de existir el mundo, el mal resulta inevitable; o, dicho de un
modo un poco pedante, es metafisicamente insuprimible. Dios, si podemos
hablar asi, tenia la alternativa de crear el mundo o no crearlo. De creatlo,
tendrfa que ser un mundo 7eat un mundo en el que hay que nacer y crecer,
en el que hay que morir; donde, si estds en un sitio, no puedes estar en el
otro; donde, si eres hombre, no puedes ser mujer; donde, si atiendes a uno,
no puedes atender a otro... Lo cual, a nivel fisico, comporta incompatibili-
dades y posibles catastrofes; a nivel biologico, sufrimientos y enfermedades;
a nivel moral, posibilidad de injusticia, egoismo y opresién. (Torres, 1991b:
21)

Dios tenfa la posibilidad de no haber creado, pero decidio crear y si lo
hizo él era consciente de la posibilidad del mal dentro de lo finito, sabia
que el hombre le podia, desde su libertad, dar la espalda a su proyecto.
Dios ha corrido el riesgo de la creacion, lo cual debe conducir a la conclu-
sion de que el mal no tiene la palabra definitiva: “Si Dios creé el mundo,
es porque, a pesar de todo, el mundo vale la pena. [...] la negatividad del
mal esta envuelta en la positividad del mundo, que, er definitiva, resulta ca-
paz de realizarse, que, de un modo o de otro, puede afirmar su sentido y de-
fenderse contra el absurdo” (Torres, 1995c: 114).

3. D10S AMOR TODOPODEROSO ANTE EL MAL
3.1. Ubicacién del atributo Todopoderoso en el ambito ontolégico

Ha sido el autor de la primera carta de Juan quien ha dado una defini-
cién clasica y quizas poco comprendida acerca de Dios, pues lo identifica
con el amor: “Dios es amor” (1 Jn 2,8.10). Esta expresion joanica muestra
como el ser mismo de Dios consiste en amar. Ahora bien, para Torres
Queiruga (1995¢; 1996b; 2000; 2013) el amor es la razén por la cual Dios
crea el mundo, lo que no es opacado por el mal, ubicado ya en el verdadero
plano metafisico. Sin embargo, existe otra categoria que parece ser otro
punto en donde se asen los ateos e incluso los mismos creyentes para “de-
mostrar” a Dios como no amor: “Todopoderoso”.

El “Todopoderoso” atribuido a Dios pone en una paradoja al ser hu-
mano cuando trata de conciliarlo con el Dios amor; ya el dilema de Epi-
curo, expuesto atras, es una prueba de ello. ;Cémo puede un Dios amor y
Todopoderoso permitir, sea por cualquier intencién, el sufrimiento de los
que amar, ;qué padre bueno —y Dios es mas bueno que cualquier padre
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(Lc 11,11-13)— si tuviera todo el poder, no ayudaria a erradicar los males
padecidos por la humanidad?

En lo discutido hasta el momento ya se debe superar la siguiente tesis
popular: Dios puede evitar el mal, pero no quiere. Esto deja un sabor de
sadismo por parte del Creador, quien, por designios misteriosos de su vo-
luntad, 70 hace nada para evitarlo. Por ello, muchos ponen el origen del mal
en la voluntad de Dios, es decir, en su querer. No obstante, “s1 fuese posible
mostrar que estas consecuencias no son necesarias, no habria dificultad en
admitir que Dios ‘no puede’ evitar el mal, y a partir de ahi todo se haria
mas claro” (Torres, 2005b: 557-558).

El malentendido aca radica en la categoria “Todopoderoso”. Sin lugar
a duda, la mayor parte de las personas la entienden, cuando hace referencia
a Dios, como un ser que todo lo que quiere lo puede hacer, incluso un
absurdo, como lo es —expresiéon muy querida por el tedlogo espafiol— “un
circulo cuadrado”. Por lo antecedente, es preciso ubicar el concepto de
“Todopoderoso” en el ambito al cual realmente pertenece, es decir, al on-
tologico, de lo cual se desprende que Dios es Todopoderoso en su ser. Al
respecto el pensamiento de Paul Tillich ilustra de la siguiente manera:

Si entendemos estas expresiones [Todopoderoso, omnipotencia divina] en
sentido literal, Dios es entonces un ser, el mayor de todos, que puede hacer
todo cuanto quiere, con lo cual se sobreentiende que existen multitud de
cosas que Dios no quiere hacer, y este es un concepto absurdo, fruto de
nuestra imaginacién, que nos hunde en un total confusionismo. El signifi-
cado real de la Omnipotencia es que Dios es el poder del ser en todo lo que
es, trascendiendo infinitamente cada poder particular, pero actuando al
mismo tiempo como su fondo creador |[...]. Un poder que, en términos on-
tologicos, es la infinita resistencia contra el no—ser y la eterna victoria sobre

¢l. (1970: 144-145)

El punto de partida de Tillich es el malentendido al cual ya se hacia
referencia, y €, por su parte, hace énfasis en las consecuencias para con la
imagen de Dios acarreadas al entender la omnipotencia de un modo
errado. Es lo sucedido al judio “Yossel Rackover, [quien] hundido en el
horror de la persecucion nazi, se dirige a Dios con estas palabras: {Lo has
hecho todo para que no crea en til [...] Creeré¢ siempre en ti, a pesar de t1””
(Torres, 1999d: 215).

Los efectos en cuanto a la imagen de Dios de este modo de concebir
el todo poder han sido bastante perniciosos. Es preciso aclarar que el atri-
buto de “Todopoderoso” de Dios hace referencia a lo ontoldgico, como
lo dice Tillich. De esta manera, ya no existe la indiferencia por parte de
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Dios, pues serfa un absurdo ontolégico pretender una accién directa por
parte suya en el mundo finito.

Se puede concluir esta parte de la omnipotencia divina con unas ex-
presiones de F.]. Tipler, comentadas por Torres Queiruga, quien presenta
de una forma jocosa, pero acertada, lo absurdo de pretender proyectar en
la omnipotencia divina el deseo irracional de querer un mundo sin mal:

“Si Dios es omnipotente, entonces El podria hacer una piedra tan pesada
que ni él mismo podtia levantarla. Mas si ni siquiera El puede levantarla,
jentonces no es omnipotente!”. A lo que responde con toda razén: “La om-
nipotencia de Dios no se encuentra limitada por la habilidad humana de de-
cir tonterfas. La omnipotencia de Dios solo quiere decir que El puede reali-
zar cualquier cosa que no sea logicamente imposible” (F.J. Tipler). (Torres,
1999b: 206-207)

3.2. Dios crea creadores

De acuerdo con el pensamiento de Torres Queiruga, ha quedado di-
lucidado que Dios, dado su modo de ser, “no puede” intervenir en el
mundo de una manera directa; adicional a ello, se ubico el attibuto de “To-
dopoderoso” en el ambito ontologico. No obstante, todo esto conduce a
la pregunta de cual es /a respuesta de Dios frente al mal, es decir, como actia
el Creador frente a la situacion del mal.

El aporte biblico empieza a ubicar el verdadero sentido de la accién
de Dios en el mundo al mostrar al hombre como la imagen de Dios, y en
esta linea, es el encargado de hacer sentir esa presencia divina de la cual el
mismo Creador lo doté, pues segun el Génesis, Dios cre6 al hombre a su
imagen y semejanza (Gn 1,26). La categoria “semejanza” salva la diferencia
ontoldgica entre Dios y el hombre; en lo que respecta al “término célen
(‘imagen’) significa de modo preponderante la plastica real, la copia y en
ciertos casos el idolo (1 Sam 6,5; Num 33,52; 2 Re 11,18; la pintura, en Ez
23,14), y s6lo ocasionalmente la copia en el sentido minimizado de la apa-
riencia respecto al original (Sal 39.7)” (Von Rad, 1977: 68). El mismo Von
Rad (1977) recuerda que los reyes poderosos de la tierra hacfan poner una
estatua suya, como signo distintivo de su soberanfa, en aquellos territorios
que estaban bajo su mando y a los cuales ellos no podian asistir personal-
mente.

En efecto, la misién del ser humano es hacer viva y real la accion (la
imagen) del Creador en el mundo. Dios, para actuar en la tierra, “depende”
del hombre. Ya Tomas de Aquino lo expresaba asi: “Ia providencia de
Dios es el hombre” (Citado por Gonzalez-Carvajal, 1989: 124). Esto se
comprende si se aclara que la accién de Dios es #rascendente, y, por lo tanto,
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esta solo se hace visible a través de la accién de la criatura, la cual es znma-
nente, lo que viene a significar que no tiene su razén de ser en si misma,
sino en la trascendente: “La accién de Dios es trascendente, y eso significa
que soélo se hace visible y efectiva a través de la accion creada, la cual es
inmanente y s6lo resulta posible apoyada en aquélla” (Torres, 1999d: 288).
En otra parte, el autor muestra la interdependencia del hombre y del Crea-
dor:

Dios actia en /a misma accién de la criatura, y ésta actia sostenida por /a
accion divina, la cual es de orden trascendente y s6lo toma cuerpo empirico
y categoria en cuanto actuando a través de aquella, que a su vez s6lo existe
en cuanto apoyada en la divina: actuamos porque Dios actta (orden trascen-
dente); y Dios actda de manera eficaz en el mundo porque actuamos noso-
tros (orden categorial). (Torres, 1996a: 114-115)

Es evidente la interrelacion de “dependencia” que el autor trata de
mostrar entre Dios y el hombre: ambos se “necesitan”. En este punto,
podria ayudar una mirada rapida sobre el texto del Génesis, concretamente
al comienzo del capitulo segundo: aca se expone el dia séptimo de la crea-
cioén, en el cual hay algo muy bien intencionado por parte del autor, pues
falta la férmula conclusiva, esto es, “atardecié y amanecio6...” comun en
todos los seis antecedentes dfas. Con San Agustin se puede decir que aun
se esta en el dfa séptimo de la creacion, es decir, Dios sigue creando hoy: atn
no se ha concluido el dia séptimo (Von Rad, 1977). Pero se percibe algo
de igual relevancia: en el dia sexto Dios habia creado al hombre, y después
de habetle dado su mision de sefiorio sobre la creacion, Dios “descansa”
—sin dejar de crear, pues la creacion esta szendo sida siempre por Dios—y el
actuar, desde ese momento, le compete propiamente al hombre, el cual a
su vez es la zzagen de Dios, y en este sentido, es el mismo Dios quien acta
a través de su maxima obra de la creacion.

Andrés Torres se apoya, para justificar la acciéon de Dios a través de
las criaturas, en una maxima de Henri Bergson: “Dios crea creadores”.
Con dicha expresion se salva la autonomia tanto de la acciéon de Dios
como la del hombre. Los dos actian sin suplantarse el uno al otro, pues
cuando el hombre actia es verdaderamente ¢l quien lo hace, pero Dios es
quien continuamente lo esta haciendo ser y, en esta linea, es Dios quien
actua. En este sentido, la accion de Dios en el mundo consiste en hacer
que las criaturas hagan:

Asi, respecto de las criaturas Dios no hace algo a/ lado de ellas, para comple-
tarlas, ni en /lugar de ellas, para suplirlas. Justamente, porque es creador, la ac-
cion de Dios en las criaturas es bacer gue ellas hagan, ya que, al crearlas, Dios
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les da, junto al ser, la capacidad de obrar. Ello nada resta a su obrar de cria-
turas: este ser y esta capacidad de obrar les son entregadas realmente, de
modo que son ellas las que “hacen” sus acciones, las cuales son verdadera-
mente suyas.

Podemos decir lo mismo invirtiendo la consideracién: la accién es de la cria-
tura porque Dios la esta haciendo ser y obrar y, en este sentido, la accién es
también “de Dios”. He ahi, por qué la accién de Dios se da en el plano
trascendental: porque Dios “hace hacer”, y “hace” de verdad en el hacer de
la criatura. Asi se comprende que cuanto mas “hace” Dios, tanto mas “ha-
cen” las criaturas, y viceversa: cuanto mas “hacen” las criaturas, tanto mas

“hace” Dios [...] Todo lo hace Dios y todo lo hace la criatura. (Torres,
1999e: 288)

En esta misma linea se da la argumentacion del autor de E/ Principio
esperanza cuando asegura que para Dios ser tal el hombre debe ser verda-
deramente hombre: “Sed vosotros hombres y Dios sera Dios” (Bloch,
1968: 85). Asi, utilizando la terminologia de Boff (2007) para quien algo es
sacramental cuando a través suyo se hace transparente lo trascendente, se
puede sostener que /a mision del ser humano es transparentar en la inmanencia la
accion trascendente de Dios por medio de sus actos, 1os cuales solo resultan posibles
en cuanto estan apoyados en la iniciativa divina de querer ayudar siempre
y a todos. San Pablo lo expresa asi: “A aquel que tiene poder para realizar
todas las cosas incomparablemente mejor de lo que podemos pedir o pen-
sar, conforme al poder que acta en nosotros” (Ef 3,20); en otra parte dice:
“Pues Dios es quien obra en vosotros el querer y el obrar, como bien le
parece” (Flp 3,6). El autor de estas cartas ensefia la iniciativa de Dios,
quien tiene poder para hacer todo mejor de lo que se pueda pedir, y lo
hace conforme al poder actuante en el hombre, esto es, a través de la accién
de este, pero es Dios quien obra en el ser humano el querer y el obrar.

En efecto, no hay ausencia de Dios, solo existe ausencia del hombre
quien no se arriesga a amar. Si el ser humano tomara conciencia de la vo-
cacion de ser imagen de Dios, se comprometeria realmente en la transfor-
macién del mundo en lugar de estar con las manos cruzadas, o arrodillado
suplicando la intervencién de Dios. Bonhoeffer (1969: 25) lo expresa asi:
“Creo que Dios puede y quiere que el bien nazca de todo, incluso de lo mas
malo. Para ello necesita unos hombres por quienes todas las cosas concu-
rran al bien”. Es ineludible, sin la disposicion de la libertad humana, Dios
no “puede” hacer real su misericordia en el sufrimiento. Torres lo resume
de la siguiente manera: “Dios entra en la historia y transforma el mundo no a base

de milagros e intervencionismos, sino a través de su presencia reveladora en la libertad
del hombre” (1987: 235).
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Con estos argumentos podria salir al camino de la reflexién esta pre-
gunta: shasta donde actda el hombre y hasta donde actia Dios?, o plan-
teada de otra manera, scomo conciliar la gracia de Dios y la libertad hu-
mana? Parece que la acciéon de Dios, para ser efectiva, debe suplantar la
libertad humana anulandola; o bien, parece ser que, si la libertad es real,
entonces no existe accion propiamente de Dios. Este punto ha sido uno
de los grandes debates a lo largo de la historia teoldgica, pues la gracia
parece excluir la libertad, y viceversa. Pero ya la respuesta a este dilema,
sin ser enunciado expresamente, esta aclarada: Dios crea creadores, y en
este sentido, “la accion de Dios se realiza ez y a través de 1a libertad humana
por ella sustentada; el ejercicio auténtico de esa libertad es el lugar privile-
giado en el que se transparenta Dios como fuente de energia que suscita y
como polo de amor que trae” (Torres, 1987: 188).

3.3. Jesus como la respuesta vivida de Dios ante el mal

Jests es el punto de encuentro entre Dios y el hombre: “el Dios para
el hombre y el hombre para Dios” (Torres, 1996¢: 2). En ¢l callan los ar-
gumentos y habla una praxis concreta, la cual sacia plenamente al Creador
y al hombre. El Creador le preguntaba al hombre, después de la caida de
Adan: “Hombre, ¢donde estas?” (Gn 3,9); el hombre le recriminaba a su
Hacedor la ausencia: “jDios mio, Dios mio, spor qué me has abando-
nado?!” (Sal 22,2). En Jesus ambos callan, porque el nazareno responde
con obras concretas. Le responde a Dios: “Entonces yo dije: Aqui estoy,
oh Dios para hacer tu voluntad” (Hb 10,7). Le responde al hombre: “Yo
estaré con vosotros todos los dias hasta el final de los tiempos™ (Mt 28,20).
Es decir, Jests hace una justificacién de Dios (teodicea) frente al hombre,
y viceversa, esto es, una justificaciéon del hombre (antropodicea) frente a
Dios. La teologia cristiana tiene en la mano la apologia para justificar a
Dios y al hombre, y dicha apologia es la persona de Jesus de Nazaret.

Ya se veia que el mal parece quitar todo argumento cuando se quiere
hablar y hacer “razonable” a Dios. Pues bien, ¢qué hacer frente al mal?,
¢como argumentar la bondad de Dios con este problemar La mejor res-
puesta de Dios frente al mal es la persona histérica de Jesus de Nazaret;
él, con su vida, sus palabras y sus obras demostré cual es la actitud exis-
tencial frente a los inconvenientes de la vida. Dice Torres al respecto:
“Tanto sus palabras [las de Jests| como, sobre todo, sus obras son una
continua proclamacién de Dios como el anti-mal; como el que llega a la
humanidad para romper el dominio absoluto de todas las fuerzas que la
esclavizan y atormentan” (1986: 135).

En los signos del reino (milagros) realizados por Jesus de Nazaret,
Dios apuesta todo por luchar contra el mal. Jesus fue el Anti-mal, ¢l no se
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preguntaba por la “ausencia de Dios”, sino que hacia efectiva la presencia
divina a través de su persona; Jesus no se preguntaba por la causa del mal,
sino que luchaba contra ¢l; Jests no se preguntaba la razén por la cual el
Padre, Todopoderoso y Bondadoso, no actuaba, sino que él actuaba en
nombre de Dios y hacia transparente el poder y la bondad del Creador. Por
ello, Jesus es el caso logrado de la creacion, él hizo posible el proyecto que
tenfa Dios desde Adan, fue quien llegd a la edad adulta, descubriendo la
divinidad de todo hombre. Varone lo expresa asi: “En Jesus Dios realizo
la Imagen, el Icono perfecto de su gloria. Primogénito de una multitud de
hermanos ([Rm] 8,29) —primogénito no en sentido numérico o histoérico,
sino ontologico—" (1988: 225). Jesus llegd al para de la creacion, en él toda
la obra creadora alcanzé su maxima realizacion. En este sentido, Jestus no
tue la victima guerida por el Dios caprichoso para aplacar su ira, sino Aquel
que alcanzo la meta proyectada por el Creador al formar al hombre.

Es en este sentido, y solo en este, como Jesus salva (Torres, 1995¢;
1995d; 1996d). Jesus no salva de la ira de Dios, sino que descubre el camino
para llegar a ser realmente hombres, es decir, para llegar a ser aquello para
lo cual ha sido creada la humanidad. No es que Dios haya empezado a
salvar en sentido cronolégico a partir de Jesus, ¢l ha estado salvando desde
el momento mismo de la creacién, lo sucedido es que hasta Jesus no habia
sido descubierto. E1 hombre no tiene que hacerse valer ante Dios por los
méritos de Jesus, su papel es aceptar el camino inaugurado por Jesus, es
decir, el camino de la salvacion presente desde siempre como opcién de
vida para todos los humanos.

Por todo lo anterior es que hay esperanza a pesar del mal (Torres,
2005a; 2005¢; 2005d; 2005¢). El cristianismo le apuesta a la vida porque la
sabe sustentada, apoyada y animada por la fuerza siempre presente y activa
del Creador. Definitivamente vivir vale la pena porque Cristo lo demostro:
“Merece la pena ser hombre, pues Dios quiso ser uno de ellos” (Boff,
1985: 65), es decir, el mismo Dios en carne quiso mostrar como la vida
tiene sentido cuando se vive como “imagen y semejanza’ suya, es decir,
teniendo como referente al Creador y como mision la de hacer #ransparente
la accion suya en el mundo: “El mismo (Dios) se hizo uno de nosotros, a
fin de realizar en nuestra carne nuestro mismo proyecto finito; no colo-
candose fuera del cerco doloroso del mal, pero si traspasandolo con la
fuerza salvadora del amor infinito” (Torres, 1995¢: 137). Dios, en la per-
sona de Jesus, hizo palpable que la vida vale la pena de ser vivida cuando
frente al sufrimiento no se permanece como un sujeto pasivo, sino cuando
se lucha, sin ahorrar energfas, contra él, tratando de hacer un mundo mas
justo y humano, es decir, mas divino. Por ello, se puede ver en la Navidad
la clave de muchos misterios frente a los cuales el hombre puede abdicar:
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La Navidad nos proporciona la clave para descifrar algunos profundos mis-
terios de nuestra existencia. Los hombres se preguntaban angustiados el por-
qué del dolor, el porqué de la humillacién, el porqué de la pequefiez sentida
y padecida. Los hombres le preguntaban a Dios. Y Dios guardaba silencio.
Los hombres buscaban argumentos para eximir a Dios de los desordenes de
la historia. Pero ninguna respuesta podia silenciar las preguntas que nacfan
de las raices del corazon dolorido. Ahora, en la Navidad habla Dios. Y el
hombre queda en silencio, ya no pregunta mas. Se limita a escuchar la narra-
ci6én del acontecimiento de la dulzura Divina y humana: Dios nacié pequefio;
Dios se hizo historia, Dios se apellida pesebre. Dios no responde al porqué
del sufrimiento, sino que co-sufre. Dios no responde al porqué del dolor,
sino que se hace varén de dolores. Dios no responde al porqué de la humi-
llacién, sino que él mismo se humilla. Ya no estamos solos, El esta con no-
sotros. Ya no somos solitarios, sino solidarios. Ha enmudecido la argumen-
tacion de la razén y comienza a hablar la narraciéon del corazon. Se narra la
historia de un Dios que se hace criatura, que no pregunta, sino que hace, que
no responde, sino que vive una respuesta. (Boff, 1985: 63-64)

Dios responde al mal en Jesus, quien, viviendo una respuesta en su
persona, ha tomado una postura con respecto a aquello que parece arre-
batarle al hombre el sentido de la existencia; en Jesus, Dios afirma que vale
la pena vivit: “Si El (Dios) se decidi6 a hacer la tremenda apuesta de nues-
tra existencia, fue porque en su Hijo estaba dispuesto a jugarse entero por
nosotros” (Torres, 1995c: 222). En Jests habla Dios de una manera elo-
cuente y actua de una manera irrebatible contra el mal. Son las obras de
los seguidores de Jesus las que deben mostrar la victoria del bien sobre el
mal, ensenando que este serda envuelto y vencido por el amor hecho carne
(Torres, 1996¢; 1983).

En Jesus Dios esta totalmente opuesto al mal y experimenta a su Abbi
como aquel que solo quiere el bien para el hombre y como el primer
opuesto a todo lo malo; pero esta experiencia no es abstracta, no es algo basado
exclusivamente en éxtasis, la cual no tiene influencia en el compromiso
personal; al contrario, es una experiencia gue se hace carne, es decir, se hace real
en la praxis existencial. Jestus reconocié en Dios la bondad, el amor y el
poder; pero esto, lejos de volverlo un sujeto pasivo esperando todo de la
providencia divina, lo hizo adquirir conciencia de una misién especifica:
mostrar la bondad, el amor y el poder del Creador a través de sus manos:
Jests se hizo providencia de Dios.

CONCLUSION

El mal es una realidad evidente y es imposible negarlo (Bernstein,
2002). Es flagrante, mas las respuestas parar tratar de comprenderlo suelen
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ser escurridizas. Su realidad no solo reta el intelecto, sino que se convierte
en una pregunta existencial que puede conducir al absurdo y, consecuen-
temente, a la no aceptaciéon de Dios (Camus, 1973c), por lo cual no esta
fuera de lugar preguntarse si, a pesar del mal, Dios sigue siendo un ser
confiable (Stackhouse, 2009).

Lo que si es cierto respecto al mal es que es una cuestiéon que ha in-
quietado al ser humano a través de toda la historia, y por ello ha buscado
respuestas a este fenémeno desde diferentes perspectivas. Es asi como ha
dado respuestas mitoldgicas, teolégicas y filoséficas (Ricoeur & Pellauer,
1985). No obstante, sigue habiendo un enorme abismo entre la visibilidad
del mal y la escasez de los argumentos intelectuales para hacerle frente
(Bernstein, 2002). La pregunta de por qué se da el mal sigue abierta por
ser algo que toca las fibras mas profundas de la existencia humana.

Sin embargo, al ser una cuestion abierta da lugar a que se den respues-
tas desde diferentes cosmovisiones. Es asi como aparecen respuestas que
sostienen que mas adelante, gracias al avance tecnologico, el ser humano
sera capaz de crear mundos artificiales, lo cual disminuirfa sustancialmente
la pregunta por el mal natural (Crummett, 2020; Dainton, 2020). Asi-
mismo, siguen vigentes los argumentos clasicos que giran en torno a que
Dios permite el mal para bienes mayores, pero que no tiene la intencién
del mal (Mooney, 2019).

Por lo anterior, el mal se convierte en un reto para los creyentes (Co-
llins, 2019; Law, 2010), para la teologia (Koistinen, 2017; Ricoeur & Pe-
lauer, 1985; Torres, 2001) y para la filosofia (Neiman, 2002; Ricoeur &
Pellauer, 1985). Mas especificamente, desde el punto de vista teoldgico, el
mal es el primer interrogante que sale al camino de la antropologia, sobre
todo en lo relacionado con la teologfa de la creacion (De la Pefia, 1996), al
ser “una de las preguntas mas acuciantes y que mas dificil hacen mostrar
la credibilidad del Dios cristiano” (Silva, 2009), de alli el gran reto que
supone este fendmeno para le reflexion sobre Dios (Gesché, 2010). No se
puede dudar de la buena fe de las respuestas teologicas y “populares”, pero
lo que si se puede cuestionar son las consecuencias perniciosas con la ima-
gen del Dios revelado por Jesus de Nazaret que en multiples ocasiones
dejan estas respuestas.

Por ello, Andrés Torres, consciente de esta situacién, ubica el mal en
un plano ontolégico, es decir, mostrando que en un mundo necesaria-
mente creado con un modo de ser finito es inevitable la realidad del mal
fisico y moral. En efecto, es menester interpretar el mal en el sentido me-
tafisico de la criatura, esto es, el mal se da como consecuencia de la finitud
natural, denominada zal fisico, dentro del cual se pueden enumerar los ma-
les de la naturaleza propiamente dichos: las enfermedades, los desastres y
el deterioro normal de la naturaleza. Pero también se da como efecto de
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la finitud libre y del poder (Vargas, 2010), conocido como el wal moral,
fruto de las decisiones humanas: violencia y guerra en general. Ahora bien,
el mal en términos generales es “comprensible” dentro de la creacion y no
contradice la intencién amorosa de Dios a la hora de crear, sino que es el
riesgo asumido por el Creador para compartir la felicidad suya con sus
criaturas.

La “apuesta” de Dios en la creacion esta “motivada” por “la espe-
ranza” suya en el Hombre. En definitiva, la creacion estaba orientada a la
encarnacion (Sayes, 2002), pues fue un hombre, Jests de Nazaret, quien
comprendié plenamente el proyecto que Dios tenfa en la creacién. Por
ello, el Nazareno entendié su vivir divino en tanto que humano, y se com-
prometi6 radicalmente a luchar contra el mal con sus palabras y, sobre
todo, con sus acciones. Este camino trazado por Jesus es el proyecto del
cristianismo, dado que sus seguidores deben vivir como vivié él: “Quien
dice que permanece en ¢él, debe vivir como vivié €17 (1 Jn 2,6). En efecto,
la respuesta de Dios al mal sigue dandose cada vez que hay un acto hu-
mano que lucha por hacer un mundo mas humano y, consecuentemente,
mas divino.

En este sentido, lo que si es claro en el cristianismo, de acuerdo con
la argumentacién de Torres Queiruga, es que la actitud frente a la inevita-
bilidad del mal no es el letargo de una esperanza en el mas alla mal enten-
dida, ni tampoco es dejar todo en las manos de Dios, sino que es un lla-
mado para vivir un compromiso radical con la transformacién del mundo
a través de acciones que hagan mas real la iwagen de Dios (Vargas, 2018).

Ahora bien, no puede perderse de vista que la respuesta cristiana al
problema del mal es una posiciéon hermenéutica, es decir, la interpretacion
de una realidad inevitable desde una perspectiva del reinado de Dios. En
el fondo, el mal es un problema que no se soluciona, porque es parte cons-
titutiva de la creacién por el hecho de ser ontolégicamente finita. Sin em-
bargo, si se puede interpretar a la luz de la praxis concreta de Jesus de
Nazaret, quien tuvo la intuicién de que el ser humano, mas que respuestas
tebricas, lo que necesita son acciones concretas cuando es abrasado por el
mal.

Lo anterior se evidencia en el evangelio cuando el Nazareno sentia
compasion por las personas que padecian el mal en diferentes formas (Mt
14,14; Mc 6,34; Lc 7,13), término que es mucho mas profundo en el
idioma original del evangelio, pues “el verbo griego esplaginizomai, usado
en todos estos textos, se deriva del sustantivo esplaginon, que significa vien-
tre, intestinos, entrafias, corazon, es decir, las partes internas de donde pa-
rece surgir las emociones profundas. El verbo griego, por consiguiente,
indica un movimiento o impulso que fluye de las propias entrafias, una
reaccion visceral” (Nolan, 1981: 50). No en vano Jesus es considerado “el
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poeta de la compasion” (Pagola, 2010: 117). Desde el latin, por su parte,
wmisericordia, es el concepto que recoge esta experiencia -del latin mzser (mi-
serable o desdichado) y cor, cordis (corazén)-, que significa dar el corazon
al misero. En Jesus, por tanto, se evidencia que “el nombre de Dios es
misericordia” (Francisco, 2010).

En consecuencia, uno de los retos que le queda a la teologia del futuro
es, sin lugar a duda, ser narrativa (Mardones, 1988) como lo era la “teolo-
gia” de Jesus. De este reto no esta exenta la presentacion del problema del
mal, pues el hombre contemporaneo -o posmoderno- ya no resiste los
grandes relatos ni las divagaciones abstractas que se complacen en si mis-
mas desde el punto de vista logico, pero que no tienen incidencia directa
en el desarrollo cotidiano de la existencia (Ramirez, Vargas & Gonzalez,
2013). Por tanto, el desafio que le presenta el mal a la teologia no gira tanto
en hacer una “Justificaciéon de Dios” (teodicea), sino en hallar las maneras
de como hablar de ¢l a pesar de la inevitabilidad y evidencia del mal (Her-
nandez, 2018).

En efecto, el problema del mal debe ser presentado de una manera
narrativa, asi como lo hizo Jesus, que no acudio a elucubraciones abstrac-
tas, sino que de una manera pedagogica tomaba los elementos cotidianos
de sus conciudadanos y contaba experiencias, como da testimonio la ma-
nera de narrar el reinado de Dios a través de las parabolas (Meier, 2017).
Esto no significa que se deba renunciar a la profundidad de los argumen-
tos; al contrario, es un desafio para que la presentacion del problema del
mal no pierda su agudeza y, sobre todo, para que sea fecunda en el presente
y futuro del ser humano. Por ello, parafraseando al filbsofo espafiol Ortega
y Gasset (2004: 9), se puede decir que la claridad ha de ser la cortesia del
teblogo al presentar el problema del mal.

Como muestra de una teologia profunda y narrativa, se puede concluir
con un bello himno litargico de la hora sexta, el cual pone de manifiesto,
de una manera poética y con una intuicioén teolégica profunda, la presencia
de Dios en su creacion, de ese Dios que sigue trabajando a través del hom-

bre:

Te esta cantando el martillo
y rueda en tu honor la rueda.
Puede que la luz no pueda
librar del humo su brillo.
iQué sudoroso y sencillo

te pones a mediodia,

Dios de esta dura porfia

de estar sin pausa creando,

y verte necesitando
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del hombre mas cada dfal
Quien diga que Dios ha muerto
que salga a la luz y vea

si el mundo es o no tarea

de un Dios que sigue despierto.
Ya no es tu sitio el desierto

ni en la montana se esconde;
decid, si pregunta donde,

que Dios esta —sin mortaja—

en donde un hombre trabaja

y un corazon le responde. Amén
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Resumen

En las Bienaventuranzas, la promesa de felicidad a los pobres genera cierto debate ya que es
obvio que en sentido econémico ellos afrontan una vida bastante dificil. El articulo investiga
la relacion entre felicidad, religiosidad y situacién econémica, pobreza o riqueza, en dos gru-
pos de distritos del Per: los mas pobres y los mas ricos, los extremos. Por una parte, la versién
de Lucas, “felices los pobres”, parece incortecta en sentido empirico pues los pobres reales
son menos felices que los ricos. En cambio, la versién de Mateo, “felices los pobres de espi-
ritu”, si parece tenet sustento empitico, al menos si se le comprende en el modo en que lo
hace Gustavo Gutiérrez. En suma, un trabajo de campo basado en encuestas respaldarfa la
interpretacién de Gutiérrez sobre la felicidad de quienes se identifican como pobres espiritua-
les.
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Happy are the Poor (Mt 5:3)?

Empirical evidence to assess a gospel promise

Abstract

In Beatitudes, the promise of happiness to the poor is polemic since it is obvious that they face very hard
living conditions. This paper focus on the relationship between happiness, religionsness and economic
sitnation, poverty or wealth, in two groups of districts in Pern: the poorest and the richest ones, ie the
opposite. While Luke’s statement «Happy are the poor” seems to be incorrect in an empiric sense —real
poor people are often less happy than rich ones—, Matthew’s statement «Happy are the poor in spirit”
seems to find empirical support, at least if it is understood as Gustavo Gutiérrez, does. In summary,
Sfieldwork made on surveys endorses Gutiérrez interpretation on the bappiness of those who identified
themselves as spiritnal poor.
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INTRODUCCION

El estudio de la felicidad, satisfaccion vital o bienestar subjetivo —entre
otros términos frecuentemente utilizados de modo indistinto— viene des-
pertando gran interés entre las mas diversas disciplinas. Con dos décadas
de diferencia, los trabajos de Veenhoven (1997), Prasoon & Chaturvedi
(2010) resefian el creciente y prolijo interés académico por la felicidad en-
tendida de multiples formas. En el desarrollo de esas investigaciones, la
religién aparece como uno de los factores mas importantes para compren-
der qué hace felices a las personas. Hace décadas se not6 la relacion posi-
tiva entre religion y felicidad (Cox & Hammonds, 1989; Hadaway, 1978;
Moberg, 1979). Tal descubrimiento continia siendo refrendado en las mas
diversas poblaciones que incluso profesan religiones diferentes. Asi su-
cede, por ejemplo, para el sur cristiano de Estados Unidos (Soydemir, Bas-
tida & Gonzales, 2004), o escenarios musulmanes como Kuwait (Abdel-
Khalek, 2007) y Libano (Abdel-Khalek, 2014).

En un nivel global, el primer Informe Mundial de la Felicidad, auspi-
ciado por las Naciones Unidas, sefiala que al menos el 68% de la poblacién
adulta del planeta considera que la religién es importante en sus vidas vy,
por tanto, para su felicidad (Helliwell, Layard & Sachs, 2012). Ademas,
segun el mismo reporte, en aquellos pafses donde la vida es especialmente
dura, habfa muchas mas emociones positivas que negativas entre aquellas
personas que son religiosas, mientras que esa diferencia no existia en paises
donde la vida es mas llevadera. La religion ayudarfa especialmente a los
pobres a ser mas felices. Por su parte, Inglehart (2010), con base en la
Encuesta Mundial de Valores, sostiene que la religiéon, aun cuando se ob-
serve en clertas geograffas una tendencia hacia la secularizacion, sigue
siendo importante para la felicidad. Al analizar la data recogida en 93 de
paises por la Encuesta Mundial de Valores, Gundlach & Opfinger (2013)
apoyan la tesis de Inglehart.

Los estudios que han tratado de comprender por qué o en qué modo
la religién es importante para la felicidad han ensayado explicaciones di-
versas y a veces contradictorias entre ellas'. A diferencia de aquellos estu-
dios, el presente articulo ofrece una novedad que se relaciona con la visién

1 Resefiemos algunos ejemplos. Por un lado, Greeley & Hout (2006) concluyen que
la correlacién positiva entre religion y felicidad se produce porque la religion ofrece
identidad, una red social de apoyo y sentimiento de cercania a Dios. Estos elementos se
activan cuando la persona participa de la comunidad o la vivencia religiosa. Las creencias
por si solas, que estan dormidas o pasivas, no elevan la felicidad. Por su parte, Ellison
(1991) sefala que la relacién entre religion y bienestar subjetivo es directa en cuatro
formas: al ofrecer soporte e integracion social, al relacionar al creyente con la divinidad,
al otorgar sistemas de sentido y una existencia coherente, y al proveer especificos
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de la Teologia de la liberacion. Se trata de relacionar estudios de campo,
encuestas, con un elemento central de aquella teologfa: la felicidad de los
pobres. En el Evangelio, y 1a Biblia en general, existen varios usos del tér-
mino pobre. Por ejemplo, Jesus dice “felices los pobres” (Lc 6,20)” y “fe-
lices los pobres de espiritu” (Mt 5,3). De manera muy sucinta podrian en-
tenderse de esta manera: para Lucas la pobreza como carencia material
que connota exclusion social y para Mateo la pobreza como actitud espi-
ritual. ;Cémo estos sentidos de pobreza estan relacionados con la felicidad
segun reportan las personas reales, sean creyentes o no? Especialmente
interesa la llamada pobreza espiritual pues no parece comun ni facil cap-
tarla a través de instrumentos de medicién o trabajos de campo. Sin em-
bargo, estos podrian ofrecer soporte empirico para la teologia y para una
particular interpretacion de la pobreza espiritual ¢Es una actitud frente a
la posesion material en nombre de una riqueza mas bien espiritual? ¢O un
compromiso con quienes padecen la pobreza material? En este articulo,
tras determinar valores concretos con los que se puede identificar dos ti-
pos de pobres espirituales, se procura determinar quiénes son mas felices
y, por tanto, qué interpretacion de la pobreza serfa mas coherente con la
experiencia de las personas.

Entonces, el presente articulo no se concentra tanto en una nueva dis-
cusion exegética de la felicidad en las bienaventuranzas, sino que ensaya
una via inédita pues, segin la busqueda de los investigadores, no ha habido
otro intento por ofrecer respaldo empirico a una interpretacion teoldgica
de la felicidad en las bienaventuranzas. Hace un siglo, con el repunte de
las ciencias sociales, Pratt se preguntaba con qué método se podtria brindar
apoyo a la teologfa (1920). Actualmente, la produccién en esa linea viene
creciendo a tal punto de instituir la reconocida revista Journal of Empirical
Theology’. Los esfuerzos pot encontrar sopotte empirico para ciertos plan-
teamientos teoldgicos tampoco son ajenos en el 4mbito hispano’.

El articulo se desarrolla en cuatro partes. En la primera seccion, se
expone una visién panoramica de la discusion bibliografica en torno a la
felicidad de los pobres espirituales. En la segunda, se presentan conside-
raciones generales sobre la relaciéon empirica entre felicidad y religion, y
particularmente el resultado de dicha relacion en los distritos mas pobres

patrones de organizacién y estilo de vida. Finalmente, Lim & Putman (2010) creen que
el elemento fundamental para explicar la correlacion positiva es la pertenencia a una
comunidad o red social activa y gratificante.

2 https://brill.com/view/journals/jet/jet-overview.xml. La base tedtica que sustenta
la propuesta de la revista se encuentra en Francis, Robbins & Astley (2009). Para una
revision que narra la evolucién en Estados Unidos, véase Deanis (1990).

3 Algunas publicaciones recientes en lengua espafiola Schickendantz (2017) y Cerda-
Planas (2019).
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y mas ricos del Perd. En la tercera parte, se exploran algunas interpreta-
ciones de Gustavo Gutiérrez sobre la expresion “pobreza espiritual”. En
la cuarta, se traducen esas interpretaciones de pobreza espiritual a valores
medibles por instrumentos internacionales para determinar si la frase “fe-
lices los pobres de espiritu” (Mt 5,3) concuerda con los datos obtenidos
en encuestas. ¢Son felices los pobres espirituales? ;En qué sentido?

1. LA POBREZA ESPIRITUAL EN CUESTION

Para el presente articulo, se propone centrar la discusiéon en un eje
crucial para comprender la relacién entre pobreza y felicidad: las biena-
venturanzas, situadas en el centro del discurso y la misién de Jesus (Cama-
cho, 1986). Llamar a alguien bienaventurado, del griego makdrios, significa
felicitarle, considerarlo dichoso. En el mundo griego, inicialmente solo los
dioses y semidioses podian ser llamados felices, makdrioi, pues solo ellos
estaban por encima de los avatares e infortunios que el hombre comun
atraviesa en la tierra (Letka, 2016). Sin embargo, la tradicién griega evolu-
ciona y concede cierto grado de felicidad a los héroes, quienes poseen un
origen divino y cumplen su deber, como Aquiles u Odiseo. En cambio, ya
en tiempos de Platon (1988), Aristoteles (1985) y Epicuro (2012), por citar
algunos nombres relevantes en la tradicion filosofica, la felicidad es par-
cialmente asequible para quienes viven conforme a la razén. Estos tres
pensadores estarfan de acuerdo en que la felicidad es propia de los sabios,
quienes saben guiar su vida, no la malgastan en placeres vanos.* Si la feli-
cidad requiere un esfuerzo intelectual, no es para cualquiera, sino para un
grupo selecto. Socrates se mantenia a cierta distancia de ellos pues ¢l no
cesaba de interpelar a cualquier ciudadano a que examine su vida y procure
vivir del mejor modo posible (Platén, 1981). Frente al mundo clasico, las
bienaventuranzas utilizan el adjetivo “felices”, makarioi, para otros sujetos:
los pobres. El sujeto de las bienaventuranzas, a diferencia del mundo
griego, no son los dioses, ni los semidioses, ni los héroes, ni los sabios,
sino los pobres.

Las expresiones “felices los pobres” y “felices los pobres de espiritu”
han generado un gran debate desde los primeros siglos del cristianismo.
¢Quiénes son? ;Por qué son o serfan felices? Mucho se ha escrito. La mo-
numental obra de Dupont (1969a; 1969b; 1973) parecia dar a la cuestién

4 Se suele simplificar y malinterpretar a los epicureos, como si recomendasen vivir
entregados a los placeres a secas. De alli que histéricamente se ha asumido que ellos
priorizaban los placeres mundanos o carnales. En cambio, la escuela hedonista de
Epicuro era muy consciente de esa critica injusta y, mas bien, proponia una vivencia
reflexiva de los placeres, desde la prudencia (Garcfa, 2011).
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un caracter completo, sistematico y definitivo. Particularmente, respecto
de la enigmatica expresion de Mateo, “felices los pobres de espiritu”, Du-
pont mismo sefialaba: “La exégesis moderna ha estado perpleja hasta muy
recientemente frente a la expresion ‘pobres de espiritu’. LLos manuscritos
del Qunram han resuelto el problema al emplear esa expresion en contextos
que 70 permiten dudas sobre su sentido” (1977: 50, cursivas nuestras). Que-
daba asi, en opinién de Dupont, despejado el significado en favor de una
antigua tradicion sostenida por los padres de la Iglesia que no pudieron
fundamentar exegéticamente su interpretacion. Ser “pobre de espiritu”
significa llegar a ser una persona humilde interiormente. No es una condi-
cioén gratuita, sino que requiere un esfuerzo consciente por inclinarse, aba-
jarse o humillarse por razén de la fe en Dios.

Sin embargo, la cuestién no se ha cerrado y no pocos importantes
matices se han alzado posteriores a la obra de Dupont. Betz (1995) sos-
tiene que pobre en espiritu refiere a la persona que es consciente de la
condiciéon humana. Es ciertamente una forma de humildad: saber quién se
es, en vez de vanagloriarse de quien no se es, como Socrates atestigué con
su vida siglos antes en Atenas. Pero, a diferencia del filésofo griego, el
cristiano pobre de espiritu que sabe quién es reposa su confianza en la
misericordia de Dios. Hagner (1993) afiade que Mateo ha captado con esa
expresion la relacion entre pobreza y piedad, una relacién extendida en la
época de Jesus. Si bien dicha frase no trata de espiritualizar a quienes son
pobres en sentido social o econémico, muchos de ellos en verdad viven
espiritualmente en el sentido de no gozar de otro recurso que su esperanza
en Dios. Por su parte, Neyrey (2005) senala que es posible ofrecer nuevas
interpretaciones del sermoén de la montafia a partir de los valores clave del
mundo de Jesus: el honor y la verglienza. Asi, mas que “felices los pobres”,
las bienaventuranzas podrian traducirse como “honorables los pobres”,
aunque ciertamente este serfa un honor contracultural. Si pobre —pzgjos— es
quien ha perdido bienes y se encuentra necesitado o menesteroso, un po-
bre espiritual es quien ha perdido estatus social u honor del mundo por
cuenta del evangelio.

No ha faltado otro tipo de aproximaciones con novedosas herramien-
tas provenientes de las mas diversas disciplinas. Una de estas experiencias
viene de la aplicacién del enfoque SIFT por sus siglas en inglés: sensing —
percibir, fijarse en aquello que se capta con los sentidos—, zztuition —intuir
significados y relaciones—, fee/ing —sentir o enfocarse en aquello que emo-
ciona o conmueve—y hinking —pensar racionalmente. Estas cuatro funcio-
nes psicologicas son derivadas de la teorfa de Carl Jung. Cada una de aque-
llas, a su vez, se puede subdividir en una orientacién introvertida o interior
y una extrovertida o exterior. Francis, Strathie & Ross (2019) han aplicado
SIFT al estudio de las Bienaventuranzas para captar el modo en que los

VERITAS, N° 47 (diciembre 2020) 235



FLANKLIN IBANEZ, PEDRO MATEU, ENRIQUE VASQUEZ Y JAVIER ZUNIGA

lectores se aproximan y los significados que prevalecen en ellos. Tras re-
unir a un grupo religioso en Inglaterra y darles a leer las Bienaventuranzas
de Mateo, los autores analizan diversas reacciones e interpretaciones de
los lectores segun el tipo de funcién psicologica predominante en ellos.
Asi, por ejemplo, la palabra griega makarios produjo un enérgico impacto
en el grupo donde predomina la funcién intuitiva introvertida, pero no fue
un detonador para atraer experiencias de la historia personal, como si su-
cedi6 en el grupo donde predomina la funcién sensitiva.

Finalmente, la relacién entre la pobreza espiritual y la pobreza mate-
rial, tal como la expondremos en la seccion tercera en los términos de
Gustavo Gutiérrez, puede encontrar analogias en otros autores, incluso de
las mas remotas latitudes. Citando los trabajos del jesuita Aloysius Pieris
sobre teologia de la liberaciéon en Asia, Phan (1993) sefiala que podrian
considerarse dos formas de pobreza: la forzada y la voluntaria. La primera
es fruto de la injusticia; la segunda expresa solidaridad con quienes sufren
la primera. De ese modo, la liberacion puede verse como bidimensional.
En términos de la pobreza voluntaria, significa una emancipacion interior
de una suerte de esclavitud espiritual —como el apego a los bienes del
mundo—, mientras que en términos de la pobreza forzada, denota, mas
bien, liberacién de las estructuras econémicas y sociopoliticas opresoras.
Algo semejante diremos de la relacién entre la pobreza espiritual y la real.

2. RELIGION Y FELICIDAD

El presente estudio parte de la “Encuesta de medicion de los indices
de felicidad, pobreza multidimensional y valores en dos Perus” realizada
en el afio 2017 y denominada en adelante Encuesta FPV. El trabajo de
campo se realizé en diez distritos del Pert: los cinco mas pobres y los
cinco mas ricos segun el mapa de pobreza monetaria del Instituto Nacio-
nal de Estadistica e Informatica (INEI 2015)°. Desde tales distritos, se ob-
tuvo una muestra de jefes de hogar: para los pobres 537 y para los ricos
406. A lo largo del texto las referencias a pobres y ricos, o construcciones
sustantivas semejantes, deben comprenderse siempre como jefes de hogar
de los cinco distritos mas pobres y mas ricos. A fin de poder realizar com-
paraciones eventuales con otros contextos, se aplicaron instrumentos in-
ternacionales cuya validez es bastante aceptada. Para medir la felicidad, se
utiliz6 el Cuestionario de Felicidad de Oxford (Hills & Argyle, 2002). Este
consta de 29 items sobre una escala de 6 puntos. En la medida que las

5 El Pert se divide en 25 regiones; cada una de ellas, en provincias; estas a su vez, en
distritos. El mapa del INEI consideré 1943 distritos en total. Para mayores detalles sobre
el trabajo de campo, revisar Vasquez et al. (2021).
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preguntas eran muy dificiles de comprender y responder por la poblacién
entrevistada en el sector mas pobre, se aplicé una version resumida de 8
items que los propios creadores del instrumento recomiendan y se acortd
la escala de 6 a 4. Utilizando técnicas de medicion psicométricas, se esti-
maron los puntajes de felicidad de los jefes de hogar de ambos grupos.
Luego, estos fueron transformados a una escala de 0 a 20 para facilitar su
comprension, ya que esta es comun en la medicion de rendimientos esco-
lares del Peru, a diferencia de otros paises que utilizan escalas del 1 al 10 o
al 100. El calculo de los puntajes de felicidad se describe en Mateu et al.
(2020).

¢Puede este instrumento de medicion captar la felicidad o dicha que
el evangelio prometer Ciertamente no, sobre todo en lo que podriamos
llamar su dimension escatolégica —de la cual hablaremos en la siguiente
seccion. Pero, sal menos la felicidad evanggélica terrenal puede ser aprehen-
dida por una encuesta? Probablemente ningtn instrumento de medicion
capta plenamente la felicidad en sentido eudaimonista —segun la tradicién
aristotélica— o hedonista —segun la tradicion epicurea. La felicidad, no solo
la cristiana sino la Felicidad, como la han concebido diversas tradiciones
filosoficas y religiosas, escapa en parte a la medicion. Los informes mun-
diales de felicidad lo admiten (Helliwell, Layard & Sachs, 2012) al igual que
todos quienes se empeflan seriamente en el asunto. Por ejemplo, uno de
los limites mas concretos del método empleado para este estudio es que
las encuestas son mediciones subjetivas, es decir, reposan en la propia per-
cepcion del sujeto entrevistado. Otro obstaculo radica en su matematiza-
cién. Y podriamos seguit.

De todos modos, el instrumento de Oxford es uno de los mas reco-
nocidos en parte porque es multidimensional. A diferencia de las medicio-
nes mas comunes de felicidad, que se centran en una sola pregunta o di-
mension —sobre todo en la realizaciéon del proyecto personal de vida—, el
instrumento de Oxford retne al menos tres elementos importantes: pre-
sencia de emociones positivas, ausencia moderada de emociones negativas
y evaluacion suficientemente satisfactoria de la propia vida. Sobre la feli-
cidad o bienaventuranza cristiana, dice Hagner que makarioi “describe la
cast incomprensible felicidad de aquellos que participan en el Reino anun-
ciado por Jesus. Mas que felicidad en un sentido mundano, se refiere a la
profunda e interna alegria de quienes han esperado largo tiempo la salva-
cién prometida por Dios y quienes ahora comienzan a experimentar su
cumplimiento” (1993: 91, traduccion propia). ;Cuanto de esta suprema o
profunda felicidad es captada por aquellos tres elementos del instrumento
de Oxford? ;Podemos esperar razonablemente que quien ha sido tocado
por el evangelio se sienta en esta vida realizado, sobrelleve las penurias, y
mantenga cierta calma o alegria segtin el sentido comun? Si la respuesta es
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si, entonces el instrumento posee cierta validez. Es un limite real que de-
bemos aceptar para el estudio.

La sociedad peruana es bastante religiosa. El Censo Nacional 2017
indago la religion de las personas mayores a 11 anos (INEI 2018b). Entre
ellas el 76,0% se identifica con la Iglesia Catodlica; el 14,1%, con la Evan-
gélica; el 4,8%, con otra iglesia o religion (Cristiano, Adventista, Testigo
de Jehova, Mormén, Israelita, Budismo, Judaismo y Musulman, entre
otras);” y finalmente el 5,1% no sigue ninguna. En suma, el 94,9% se con-
sidera creyente; y casi el 90%, cristiano en alguna de sus formas.

Siendo un pais marcadamente creyente, el Pert es un escenario intere-
sante para analizar la “felicidad de los pobres”, de la que se habla en las
bienaventuranzas, porque presenta una tasa de pobreza monetaria de alre-
dedor de 21,7%; y de pobreza extrema cercana a 3,8% (INEI, 2018a).
Aunque los porcentajes de pobreza son significativos, el pais ha registrado
una de las tasas de crecimiento econdémico mas altas y sostenidas en la
region latinoamericana. No obstante, la pobreza persiste y la desigualdad
econémica también. De hecho, aunque las cifras oficiales hablen de una
desigualdad decreciente y menor al promedio latinoamericano, tales cifras
estarfan subvaluadas y mas bien aquella serfa alta y creciente como sucede
en el resto del mundo (Alarco, Castillo & Leiva, 2019).

En otro documento, los autores del presente articulo expusimos ha-
llazgos descriptivos sobre cémo los mas pobres y los mas ricos viven la
religion (Ibafiez et al., 2020). Ambos extremos de la piramide social pe-
ruana, particularmente el desposeido, se conciben a s{ mismo como muy
religiosos. Son ademas particularmente “cristianos”, st se considera que la
mayoria profesa tal religion o participa de la Iglesia catdlica o alguna Iglesia
autodenominada cristiana o evangélica. Ademads, en ese mismo docu-
mento se describe estadisticamente la religiosidad de los encuestados a
partir de un elemento objetivo, publico u observable como la asistencia a
misas y/o cultos, y un elemento subjetivo o privado como la practica del
rezo o la meditacion. Se sefial6é que la mayor religiosidad de los mas pobres
no se traduce en mayor participacién en misas o ritos en parte porque
aquellos habitan en sectores rurales donde la falta de sacerdotes disminuye
la frecuencia de celebraciones. En cambio, si se reportd mayor practica del
rezo o meditacién por parte de los menesterosos frente a los pudientes.

¢Qué se hall6 respecto de la felicidad? Esta fue calculada a partir de la
escala de 0 a 20 (Mateu et al., 2020). Para quienes estan en una posicion

¢ Tener en cuenta que el INEI incluy6 a quienes simplemente respondieron “Cristia-
nos” en la categoria “otra religion” como suele suceder con muchas Iglesias también
llamadas evanggélicas o protestantes. Esta categoria “otra religion” obtuvo 4,8% pero no
sabemos con precision qué porcentaje dentro de ella corresponde al cristianismo.
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privilegiada, el promedio es 14.74, mientras que el promedio para aquellos
situados en las antipodas es 11.24". Se trata de una diferencia significativa
de mas de 3 puntos®. Para una visién méas completa sobre el comporta-
miento del puntaje, ver Grafico 1. En €l se podra visualizar, para cada
grupo, qué valores toma el puntaje, con qué frecuencia ocurren, hacia qué
valor tienden —media o promedio— y cuan dispersos estan uno del otro
con respecto su media —variancia. En resumen, si la escala hubiera sido
hasta el 100, se dirfa que los ricos poseen una felicidad de 74 y los pobres
de 56. Queda claro que los muy pobres, pese a ser muy religiosos, mas
incluso que los ricos, no alcanzan el nivel de felicidad de estos dltimos,
sean estos religiosos o no. En cada item examinado, como la practica del
rezo y la asistencia a misas o cultos, la felicidad de los privilegiados siempre
es superior (Ibanez et al., 2020).

Distritos mas pobres:

o % = 11.2410
) sz = 3.50242

Dersdaces

Distritos mas ricos:

=

g X, = 14.7425
. _ sZ = 2.86942
T T . n, = 406

Purtaes de febaidaed

Grafico 1. El comportamiento de los puntajes de felicidad para jefes de hogar en los
distritos mds pobres y mas ricos del Pera
Fuente: Encuesta FPV (2017). Elaboraciéon propia.

7 Para esta afirmacion se utilizan los promedios porque se tiene evidencia estadistica

de que la felicidad se distribuye normalmente, en ambos estratos, pobre y rico. Cuando
se analice la felicidad para agrupaciones distintas, como se vera en la Ultima seccién al
clasificar a las personas segin algin tipo de pobreza espiritual, la medida estadistica de
referencia serd la mediana.

8 No es propésito de este estudio establecer la magnitud estadistica de esta diferencia,
es decir, si es una diferencia pequefla, mediana o grande. En otro documento, los autores
del presente articulo ademas analizan la relacién entre felicidad y religiosidad para cada
una de las variables como participaciéon en ritos o frecuencia de rezo utilizando las
medianas en vez de los promedios (Ibafiez et al., 2020).
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Por tanto, una lectura literal de la expresion evangélica “felices los po-
bres” no tendria sustento empirico si la frase se refiriese a aquellos identi-
ficados segun el indice de pobreza monetaria utilizado para este estudio.
El mismo hallazgo se reporta en los Informes Mundiales de Felicidad (He-
liwell et. al., 2012; 2015; 2017). En ellos se reitera regularmente que las
sociedades mas prosperas econémicamente gozan de promedios de felici-
dad mas altos que aquellas en desarrollo. Ciertamente otros enfoques y
metodologias discrepan, sean estas cuantitativas (Clifton, 2015) o cualita-
tivas (Carrasquilla, 1996)°. Sin embargo, la mayoria de los estudios empiri-
cos coinciden con el Informe Mundial de la Felicidad, que es el reporte
internacional mas reconocido y oficial, auspiciado por las Naciones Uni-
das. Entonces, para comprender la posible veracidad de aquella buena no-
ticia para los pobres se hace necesario ir mas alla de la pobreza econémica
hacia las formas en que el Evangelio, y particularmente las bienaventuran-
zas, parecen entenderla.

3. LOS POBRES EN LAS BIENAVENTURANZAS SEGUN GUTIERREZ

Las interpretaciones sobre el binomio pobreza y riqueza son muy va-
riadas desde la Biblia y particularmente en el Nuevo Testamento. Resefie-
mos dos. Por un lado, unos explican la carencia material como castigo para
quienes desprecian los preceptos religiosos y la bonanza econémica como
recompensa para quienes los obedecen. Los autores que sostienen una lec-
tura semejante del mensaje cristiano hoy estan representados por la lla-
mada teologia de la prosperidad (Lindsay, 1960; Roberts & Montgomery,
1966; Ziglar, 1975). Por otro lado, un grupo de autores interpreta el cris-
tianismo desde la opcién preferencial por los pobres. Para ellos, miembros
de la llamada teologfa de la liberacién, la pobreza contradice los designios
de Dios por lo que la tarea del cristiano consiste en liberar a los pobres de
su situacion de opresion y sufrimiento (Boff, 2003; Gutiérrez, 1990).

En la Biblia las bienaventuranzas se presentan en dos versiones, una
de Mateo y una de Lucas, que parecen opuestas en algunos aspectos esen-
ciales. Principalmente interesa examinar cémo ambas comprenden la pro-
mesa o el anuncio de felicidad para los pobres. La version de Lucas dice:
“Felices los pobres porque de ustedes es el reino de Dios” (Lc 6,21), mien-
tras que la de Mateo sefala: “Felices los que tienen el espiritu del pobre
porque de ellos es el reino de los cielos”, o “pobres en espiritu”, o “pobres

% Enuna breve nota, Clifton (2015) resume bien como es que algunos reportes ubican

a pafses como Suiza o Finlandia en el top, mientras que otros mas bien a los
latinoamericanos. Por su parte, Carrasquilla (1996) a partir de entrevistas y trabajo de
insercién sostiene que los pobres saben disfrutar o gozar la vida.
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de espiritu” (Mt 5,3). Ambos evangelios coinciden en que el reino y la
felicidad son para los pobres, pero parecen discrepar sobre quién debe ser
considerado tal. ¢Quién es el pobre que puede ser llamado bienaventu-
rado? El analisis que sigue se apoya en la obra de Gustavo Gutiérrez (1991;
1994; 1996; 2010), padre de la teologia de la liberacién, movimiento que
precisamente pusiera la pobreza al centro del debate teologico. Cabe ad-
vertir que, st bien la discusion se centra en la primera bienaventuranza, la
interpretacion de Gutiérrez incluye el significado de las demas.

El texto de Lucas sefiala que los destinatarios del Reino son “los po-
bres”. Por la construccion de la frase y aplicando una lectura hermenéutica
alos evangelios, Gutiérrez concluye que el significado es claro. La felicidad
es para los comunmente llamamos pobres: los que no tienen que comer,
o vestir, y experimentan diversas necesidades materiales (1996). Cabe se-
fnalar que en la edicién original de “Teologia de la liberacion” en 1971 la
mencién a la pobreza por momentos parece ambigua. En algunas partes
del libro, se entiende principalmente como carencia de recursos o dificul-
tad material, aunque también muchas menciones parecen comprenderla
en sentido mas amplio: como exclusién social. Posteriormente, Gutiérrez
también ha precisado su comprension de la pobreza para enfatizar que ella
no solo es privaciéon econémica, sino también exclusion o insignificancia
social (1994; 2010). Ser poco respetado o valorado, por no decir humillado
y marginado, constituyen también una forma de pobreza. Esta reflexion
calzarfa bien con los esfuerzos por expandir la comprension de la pobreza
como se ha realizado en las ultimas décadas desde la economia con el en-
foque del desarrollo humano (Iguiniz, 2003; Sen, 2000) y el de la pobreza
multidimensional (Alkire et al., 2015). En adelante, la versién de Lucas se
denomina “pobreza real”, para distinguirla del sentido figurativo de la ex-
presion “pobreza espiritual” o “pobreza en espiritu” segin la version de
Mateo.

La seccién segunda de este articulo utilizé el sentido material de la
pobreza para analizar su relaciéon con la felicidad. Al haber utilizado un
indice de pobreza monetaria, se ha identificado a los pobres con quienes
carecen de medios econémicos. La expresion de Lucas, que denominamos
pobreza real, debiera entenderse no solo como carencia de medios, sino
también como exclusiéon o marginacion social. Gutiérrez sostiene que
tanto para la tradiciéon biblica como para el mundo actual la exclusion es
mayor que la desposesion material. La palabra griega que usa Lucas es pro-
Jos. El término se refiere al pobre, al que no vale, al excluido. Es obvia-
mente desposeido, pero mas que eso. Es diferente de quien trabaja y gana
poco. Para este estudio, en vez de identificar a los pobres desde un indice
monetario, hubiera sido tal vez mas adecuado uno de exclusion social.
Pero no existe algo semejante para el Perd. Indices alternativos como el

VERITAS, N° 47 (diciembre 2020) 241



FLANKLIN IBANEZ, PEDRO MATEU, ENRIQUE VASQUEZ Y JAVIER ZUNIGA

de desarrollo humano o de pobreza multidimensional no han sido aplica-
dos al pafs como para determinar una escala o ranking de los distritos mas
pobres. Ademas, una version estandar de estos dos indices tampoco reco-
gerfa fielmente aquello que Gutiérrez denomina pobreza real o exclusion
social. Por ello, a la seccién segunda del articulo, donde se concluy6 que
la afirmacion “felices los pobres” no tendria sustento empirico, debemos
afladir que tal conclusion tiene sentido siempre que entendamos los limites
para aplicar la nocién pobreza real a un trabajo de campo como el que se
hizo. Nuevamente, los mapas de pobreza disponibles por el INEI nos per-
miten identificar geograficamente cudles son los distritos mas pobres, o
“los pobres entre los pobres”, pero solo en sentido monetario. De alli que
en la seccion segunda se ha mostrado que los jefes de hogares ricos son
mas felices que los pobres.

Sin embargo, cabe mencionar la interpretacién de Gutiérrez sobre el
pasaje “felices los pobres porque de ellos es el Reino de los cielos” (Lc
0,21) entendiendo por estos a los pobres reales, los excluidos, o al menos
a los pobres materiales. Dice Gutiérrez:

el Reino de Dios trae necesariamente consigo el restablecimiento de la justi-
cia en este mundo, hay que pensar que Cristo declara bienaventurados a los
pobres porque el Reino de Dios ha comenzado: ‘Cumplido es el tiempo, y
el reino de Dios esta cercano’ (Mc 1,15). Es decir, se ha iniciado la supresién
de la situacion de despojo y pobreza que les impide ser plenamente seres
humanos, se ha iniciado un Reino de Justicia, que va incluso mas alla de lo
que ellos podtian esperat. Bienaventurados son porque el advenimiento del
Reino pondra fin a su pobreza creando un mundo fraternal. (1996: 425-4206)

Gutiérrez, en concordancia con la exégesis contemporanea, destaca la
tension entre el “ya pero todavia no” de la felicidad prometida a los po-
bres. La salvacién ha llegado, pero aun queda un largo camino por reco-
rrer. El cumplimiento de la promesa ha comenzado, pero su plenitud es
escatologica. Dicha tension entre presente y futuro se agudiza en la version
de Mateo, pues la primera bienaventuranza, precisamente aquella que in-
teresa mas al presente estudio, esta en presente indicativo: éorv. En las
otras bienaventuranzas, prima el futuro: “recibiran la Tierra”, “seran sa-
ciados”, etc. Pero en la primera se habla en tiempo presente. Es esa di-
mension presente la que hemos intentado captar al menos parcialmente
con el estudio de campo, aquella que podria ser asequible en nuestra ex-
periencia historica concreta, mientras que dejamos de lado aquella felici-
dad plena de caracter mas bien trascendental.

Por su parte, la expresion de Mateo genera una amplia gama de lectu-
ras. ¢Quién es un “pobre espiritual”? Incluso se percibe la discrepancia
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entre diferentes Biblias a las que tienen acceso las personas que fueron
encuestadas. Por ejemplo, los Testigos de Jehova transcriben Mateo 5,3
del siguiente modo: “Felices son los que tienen conciencia de su necesidad
espiritual, puesto que a ellos pertenece el reino de los cielos”". El pobre
espiritual serfa una persona que, consciente de su lejania de la palabra de
Dios, decide enmendar su vida. En cambio, la mayoria de las biblias cat6-
licas utiliza expresiones como “pobres de espiritu” o “pobres en espiritu”.
Esta es la version que seguimos para este estudio por cuatro razones. Pri-
mero, es mas cercana al sentido literal desde las fuentes griegas: Maxdptor
ol rrwyol () zveduar. La exégesis la ha preferido largamente (Camacho
1986). Segundo, la mayor parte de la poblacion autodenominada religiosa
en Pert es catdlica, por lo cual serfa mejor utilizar las versiones que han
predominado en la religion de la poblacién. Ademas, el catolicismo es
transversal a todas las clases sociales y el estudio compara la felicidad entre
los mas ricos y los mas pobres. Tercero, esta traduccién da cuenta de una
tension histérica entre interpretaciones divergentes del mismo texto den-
tro del catolicismo y que, desde ¢él, han influenciado otras versiones del
cristianismo. Como se explicara en los siguientes parrafos, segun Gustavo
Gutiérrez, existen al menos dos posibles interpretaciones de la pobreza
espiritual: una histéricamente dominante y otra mas reciente y propia de
la Teologfa de la Liberacion. Cuarto, esta escuela teologica nace en Lati-
noamérica precisamente para comprender el mensaje cristiano en un con-
tinente marcado por la injusticia social y las grandes disparidades. Este
movimiento cobra vigor e influencia social desde la segunda mitad del si-
glo XX. El trabajo de campo de la Encuesta FPV (2017) recoge una po-
blacién que de por si es interesante contrastar con la visiéon de esta teolo-
gia.

Volviendo a la tercera razén, Gustavo Gutiérrez sefiala dos ramas de
interpretacion respecto del término pobre espiritual. La primera, llamé-
mosle “pobreza espiritual tradicional” (PET), ha sido muy difundida en la
historia del cristianismo y todavia sigue vigente en muchos lugares. Hu-
mildad y desprendimiento podrian ser sus valores centrales. En palabras
de Gutiérrez, esta forma de pobreza espiritual se resume asi: “con frecuen-
cia, es vista como una simple actitud de desprendimiento frente a los bie-
nes de este mundo. El pobre de este tipo serfa, entonces, no tanto el que
no posee bienes materiales, sino mas bien aquel que —aunque los posea—
no esta apegado a ellos” (1996: 412-413). De alli que un rico material po-
dria ser un pobre espiritual; y, por el contrario, un pobre real o material
podria ser un rico espiritual —apegado a bienes. El primero serfa feliz; el
segundo, no. Jesus felicita al pobre en espiritu, al margen de que sea pobre

10 https://www.jw.org/es/publicaciones/biblia/bi12/libros/mateo/5/
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o rico en sentido econémico. Gutiérrez sefiala que esta interpretacion
puede ser espiritualista. Un rico real que se dice a la vez pobre espiritual
en aquellos términos no esta necesariamente comprometido con la trans-
formacion social. En tanto que es una persona desprendida de lo material
cabria esperar que fuera caritativo ante un pedido de auxilio, pero no siem-
pre sucede asi.

La segunda interpretacion, sostenida por los tedlogos de la liberacion,
es mas reciente —del siglo veinte—, aunque ha estado presente de diverso
modo en otras teologias y modos de accién pastoral'’. Llamémosle “po-
breza espiritual de la liberacion” (PEL). Gutiérrez cree que el pobre espi-
ritual es el discipulo, caracterizado ciertamente por poner su vida en ma-
nos de Dios, por tener a Dios como su riqueza o confiar en El Pero,
ademas, Gutiérrez destaca un elemento que la interpretaciéon anterior no
recoge: la relacion directa entre la pobreza espiritual del evangelio de Ma-
teo, y la pobreza real del evangelio de Lucas. El abandono en las manos
de Dios conlleva a un compromiso: la busqueda de la justicia y la solidari-
dad para aquellos con quienes Dios mismo se ha identificado, los pobres.
Si en Lucas se dice que los pobres reales son felices, es porque Dios ya
esta trabajando por y para ellos, esa es su misién. Lo que la version de
Mateo estarfa afiadiendo es que los pobres espirituales o discipulos, estan
llamados a colaborar con esa mision: la liberacién de los pobres reales.
Entonces, una persona PEL, mas que humilde o desprendida, es solidaria
y preocupada por la justicia social.

4, MIDIENDO LA FELICIDAD DE LOS POBRES ESPIRITUALES

Se ha definido asi humildad y desapego econémico como los valores
centrales de una persona que suscribe la pobreza espiritual en sentido tra-
dicional (PET); en cambio, justicia social y solidaridad, para quien suscribe
la pobreza espiritual en sentido de la teologia de la liberaciéon (PEL). El
siguiente paso consiste en su medicion. ;Como determinar a través del
trabajo de campo si una persona corresponde a PET, o PEL, o ninguna
de ellas, o ambas a la vez? Para ello, la Encuesta FPV (2017) incluy¢ algu-
nas preguntas inspiradas en el Portrait Value Questionary (European So-
cial Survey, 2016) que utiliza el marco general de Schwartz (2003). La teo-
rfa de Schwartz es ampliamente conocida para el estudio de valores, definir
perfiles, realizar comparaciones interculturales, entre otros fines. Incluso
el propio autor comenzé tempranamente a utilizar su teorfa para identifi-
car los valores de las personas religiosas (Schwartz & Huismans, 1995).

1 Por ejemplo, los tedlogos latinoamericanos sefialan a Bartolomé de las Casas (1484-
1566) como precursor de esta linea (Gutiérrez, 1990).
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Posteriormente ha sido aplicada por otros para definir el perfil de valores
de las personas creyentes pese a pertenecer a diversas religiones, paises y
culturas. Por ejemplo, Saroglou, Delpierre & Dernelle (2004) afirman que,
de acuerdo con los valores listados por Schwartz, una persona religiosa
tiende a ser mas tradicional y menos abierta al cambio en comparacién a
un ateo.

Los valores de la teoria de Schwartz no se ajustaban a las preguntas
de investigacion planteadas en esta seccion. Humildad, desapego, solidari-
dad y justicia, como se han definido para las personas PET y PEL, no
estan entre los valores que Schwartz lista, ni en el modo en que ¢l los
comprende. Sin embargo, algunas preguntas del Portrait Value Questio-
nary (European Social Survey, 2016), inspiradas en Schwartz, si eran cer-
canas a lo que se estaba buscando. Pese a no ser idénticas, se creyé conve-
niente emplearlas porque son preguntas bastante estandarizadas e incluyen
la posibilidad de realizar eventuales comparaciones con data obtenida en
otras latitudes.

Entonces, para medir el grado de pobreza espiritual en sentido tradi-
cional (PET), se selecciono las dos preguntas mas cercanas que se hallaban
en la Encuesta FPV. Primero, “¢Para usted es importante tener mucho
dinero? ¢Quiere tener mucha plata y comprar cosas caras?”. Esta pregunta
mide la ambicién o apego material. Segundo, “sPara usted ser humilde y
sencillo es importante? ¢ Trata de no ser creido [soberbio]?”. Esta pregunta
mide la humildad. Ambas se responden en escala del 1 al 4 (nunca, pocas
veces, muchas veces, siempre). Una persona PET sera aquella que se iden-
tifica con las opciones 1 y 2 para la primera pregunta; y, 3 y 4 para la se-
gunda.

Analogamente, para medir el grado de pobreza espiritual en sentido
de la teologfa de la liberacion, (PEL), se seleccioné las dos preguntas mas
cercanas que se encontraban en la Encuesta FPV. Primero, “;Para usted
es importante que todas las personas deban ser tratadas por igual? ;Cree
que todos deberian poder tener las mismas cosas?”. Esta pregunta se cen-
tra en el valor de la justicia social. Segundo, “sPara usted ayudar a los de-
mas es muy importante? ;Usted se preocupa porque los demads estén
bien?”. Esta pregunta se centra en el valor de la solidaridad. Ambas se
responden en escala del 1 al 4 (nunca, pocas veces, muchas veces, siem-
pre). Una persona PEL sera aquella que se identifica con las opciones 3 y
4 de ambas preguntas.

Como se aprecia en el Grafico 2, en escala de 0 a 20, las personas con
valores PEL son mas felices que las personas con valores PET en ambos
grupos, pobres y ricos. Por un lado, dentro de los ricos la mediana de la
felicidad de los PEL es 15.22 frente al 13.55 de los PET, una diferencia de
casi 2 puntos. Por otro lado, dentro de los pobres la mediana de 1a felicidad
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de los PEL es 12.25 frente al 10.36 de los PET, nuevamente una diferencia
de casi 2 puntos. En ambos casos es también mayor la felicidad de quienes
son PEL que la de aquellos que son PET y PEL a la vez. El Grafico 2
incluye tanto a las personas religiosas como a las que no lo son en absoluto.
De todos modos, la conclusion, los PEL son mas felices que los PET u
otros, debe ser vista con cautela particularmente para el caso de los ricos

€C 2>

pues algunos 11 son pequeﬁoslz.

Pobres Ricos

Griafico 2. Puntajes de felicidad (medianas) para jefes de hogar PET y PEL en los distri-
tos mas pobres y més ricos del Pertd incluyendo personas no religiosas.
Fuente: Encuesta FPV (2017). Elaboracion propia.

En seguida se aplic6 un filtro: solo se incluyo6 para este segundo ejer-
cicio a las personas que consideran a Dios como muy importante en su
vida, es decir, se selecciond solo a las personas que marcaron 7 o mas en
escala del 1 al 10", Este filtro se utilizé porque el presente articulo com-
para dos tipos de personas contrapuestas desde dos interpretaciones de la
pobreza espiritual, la cual es una categoria religiosa. Sin este filtro de reli-
giosidad, esos valores asignados pierden la dimension espiritual y pasan a

12

(11

Las afirmaciones o conclusiones se deben mirar con cautela cuando los “n” o
numero de observaciones —en este caso entrevistados— son desproporcionados. Para el
caso de los ricos, notese que el numero total de observaciones validas era 398. Luego el
“n” de las personas que no son ni PET ni PEL —20- o de las personas PET —21— son
pequefios, en proporcion casi de 1 a 8, frente a los “n” de las personas que son PEL —
191—y de las que son PET y PEL a la vez —166. Lo ideal hubiera sido que la proporcion
no fuera mayor de 1 a 2 o que el nimero minimo de “n” de los primeros fuera 149. No
obstante, aun cuando exista una ligera diferencia en los tamafos de muestra de los dos
grupos de comparacién, cualquier conclusién estadistica estara sujeta a una variacion
(incremento o reduccion) del etror tipo I (si originalmente era @ = 0.05, este podtia 0.03
6 0.08. Para mas detalles, ver Hopkins, Hopkins & Glass (1996: 204-200).

13 Para este ejetcicio se incluye a quienes se consideran muy religiosos en general, sin
importar con qué Iglesia particular se identifiquen. En resumidas cuentas, la mayorfa
reporto ser catolico o cristiano, pero lo que mas cuenta es que las personas se conciban
como muy religiosas. Mayor detalle se encuentra en Ibafiez et al. (2020).
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ser seculares. ;Qué sucede cuando comparamos la felicidad de las perso-
nas PET y PEL, pero solo consideramos a las que se conciben muy reli-
giosas? Como se aprecia en el Grafico 3, el resultado es bastante similar al
ejercicio anterior de la Tabla 1. Las personas religiosas con valores PEL
son mas felices que las personas religiosas con valores PET en ambos gru-
pos, pobres y ricos. Por un lado, dentro de los ricos la mediana de la feli-
cidad de los PEL es 15.31 frente al 13.40 de los PET, una diferencia de
casi 2 puntos. Por otro lado, dentro de los pobres la mediana de la felicidad
de los PEL es 12.28 frente al 10.39 de los PET, nuevamente una diferencia
de casi 2 puntos. En ambos casos, es incluso mayor la felicidad PEL que
la de aquellos que son PET y PEL a la vez. Para este caso la conclusion
también debe examinarse con cuidado por el tamafo, particularmente pe-
quefio de algunos “n” dentro de los jefes de hogar muy ricos.

PUL (208 un PEL (m1S4

Medena Pacel (neS0% uns Madars giste: (e 130
PET y PEL [malBS na PT Y 1L (e lAG

I PET ) PEL (el 12 P PET o PEL (nedBs
BT (sl un FIT {rei)

Grafico 3. Puntajes de felicidad (medianas) para jefes de hogar PET y PEL en los en los
distritos mds pobres y mas ricos del Pert incluyendo solo personas religiosas.
Fuente: Encuesta FPV (2017). Elaboracion propia.

CONCLUSION GENERAL

Es cierto que traducir las categorfas pobre real y pobre espiritual a
circunstancias y valores concretos y medibles cuantitativamente puede no
captar todo el sentido de tales expresiones. Sin embargo, consideramos
que lo fundamental ha sido recogido y, de ese modo, se ha prestado apoyo
empirico para fortalecer algunos trabajos de interpretacion teologica frente
a otros.

El sentido literal de la expresion mas seca de Lucas, “felices los po-
bres” (Lc 6,21), parece no ser empiricamente correcta. Los pobres reales,
materialmente carentes y/o socialmente excluidos, no son tan felices
como los ricos reales. Los primeros son tres puntos menos felices que los
ultimos en escala del veinte. Sin embargo, ello no descarta que el sentido
de Lucas sea mas bien una invitacioén a ver la vida como una promesa en
cumplimiento: la buena noticia ha llegado sobre todo para quienes mas la
necesitaban, los pobres reales.
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Por su parte, la expresion de Mateo, “felices los pobres de espiritu”
(Mt 5,3), tiene sentido sobre todo en la interpretacién propuesta por teo-
logia de la liberacién frente a la teologia mas tradicional. Al menos es lo
que el trabajo de campo confirmaria. La diferencia de casi dos puntos en
escala de veinte se aprecia tanto si se compara a toda la muestra de jefes
de hogares de cada estrato, pobre y rico, como si se aplica un filtro para
seleccionar exclusivamente a quienes se consideran creyentes. Gutiérrez
tendria razén al afirmar que la felicidad corresponde a quienes trabajan
por acercar el Reino de Dios a los pobres reales.
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