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* Este articulo es una versién reducida del IV capitulo del libro
Anani Gutiérrez, La experiencia de la persona en el pensamiento
de Edith Stein (Sevilla: Thémata, 2018).

Resumen: E| presente articulo hace referencia
al estudio fenomenoldgico sobre la experiencia
de Dios en el pensamiento de la discipula mas
importante de Edmund Husserl. Edith Stein, la
filésofa alemana, desde sus primeros afios de
formacion en Gotinga, vive un acercamiento a la
vida religiosa con Max Scheler. Luego de dejar de
ser la asistente de Husserl y con un claro cono-
cimiento de la fenomenologia, manifiesto en su
tesis doctoral Sobre el problema de la empatia,
se dedica a su propia reflexién en escritos como
Causalidad psiquica e introduccion a la filosofia,
donde describe la experiencia de Dios con una
claridad casi mistica sin ser una mujer bautiza-
da. La mistica castellana serd otra columna en
su propio proceso de conversién, luego de leer
a santa Teresa de JesUs, encontrard la verdadera
fe. La experiencia de Dios serd el ascenso del ser
finito al Ser Eterno, obra de mayorimpacto luego
de ser una reescritura de su obra Acto y Potencia.
La filosofia de Stein es producto de sus pro-
pias vivencias, de alli que se tenga una especial
atencién a un estudio fenomenoldgico sobre la
experiencia de Dios en su pensamiento.

Palabras clave: Edith Stein,
fenomenologia, empatia, teologfa.




Abstract: This article refers to the phe-
nomenological study on the experience of
God in the thought of Edmund Husserl’s
discipline. Edith Stein, the German phi-
losopher, lives an approach to religious
life with Max Scheler from his first years
of formation in Géttingen. After ceasing
to be the assistant of Husserl and with a
clearknowledge of phenomenology, man-
ifested in her doctoral thesis On the Prob-
lem of Empathy, is dedicated to her own
reflection in writings as Psychic Causation
and Introduction to Philosophy, which
describes The experience of God with an

almost mystical clarity without being a
baptized woman. Castilian mysticism will
be another column in her own process of
conversion, after reading Saint Teresa of
Jesus, she will find true faith. The experi-
ence of God will be the ascent of the finite
being in the eternal being, the work of
greatest impact and the rewriting of his
work Act and Power.

Stein's philosophy is a product of his
own experiences, of a place that has a
special attention and a phenomenolog-
ical study on the experience of God in his
thought.

Key words: Edith Stein, phenome-
nology, empathy, theology.
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Introduccion

n H evivido mas que filosofado”, son palabras de una filésofa que reflexiona sobre su

propia vida, de alli que sea necesario estudiar con especial atencion la fenome-
nologia de la experiencia religiosa en Edith Stein, discipula del filésofo fundador de la
fenomenologia, Edmund Husserl.

En este articulo pretendemos analizar, en primer lugar, la experiencia de fe a par-
tir del encuentro con Max Scheler; en sequndo lugar, la experiencia de Dios antes del
bautizo de la filésofa en su estudio de Causalidad Psiquica e Introduccion a la filosofia. Y
finalmente, veremos el desencadenante de la visién mistica en Ser finito y ser eterno, un
vivirintencionalmente la vida religiosa.

Un encuentro fenomenolégico en la fe,
Edith Stein y Max Scheler

E.Stein conoce a Max Scheleren Gotinga(1913), desde ese momento queda muy impre-
sionada por la obra E/ Formalismo en la Ftica y la Ftica Material de los Valores, la cual le
deja una huella profunda. Las relaciones entre Husserl y Scheler no eran claras: "Scheler
no perdia ocasion para afirmar que él no era el discipulo de Husserl, sino que habia
encontrado independientemente el método fenomenoldgico"". Para Edith, lainfluencia
era algo natural y el intercambio de ideas confirmaria la relacién filoséfica, como un aire
de familia.

"Laprimeraimpresion que Scheler producia erafascinante”, escribe Stein, era el puro "fe-
ndmeno de la genialidad". Fue invitado a dar una serie de conferencias sobre su reciente
libro Fenomenologia y teoria del sentimiento de la simpatia. Scheler se habia convertido

' Edith Stein, "Vida de una Familia Judia”, en Obras Completas I. Viol. Il, eds. Urkiza, J. & Sancho, F. J.
(Madrid/Burgos/Vitoria: Espiritualidad/Monte Carmelo/El Carmen, 20057), 365. De ahora en adelante esta
obra Obras Completas se citard como OC, I, Ill, IV 0 V, seglin corresponda.



al catolicismo y estaba saturado de ideas catdlicas. Fue en ese contexto que Edith tiene
el primer contacto con un mundo desconocido, un mundo de fe y de fendmenos que ya
no podia ignorar. La personalidad y el pensamiento de Scheler fue el desencadenante
de su fe, aunque todavia no de la vida religiosa®.

Su encuentro con Scheler no serd existencialmente religioso, pero ella tiene ansias
de verdad, escribe Teresia a Matre Dei®. Las conferencias sobre la esencia de lo santo
fueron el primerimpulso en el camino de su conversién. Con genialidad, Scheler le hace
veraEdith que sololareligionhace que elhombre seahombre.La humildad se convierte
en el fundamento de la vida moral, que tiene como fin llevar al hombre a Dios como en
una nueva resurreccién®.

Stein escribe que Scheler presentaba un"mundo de Dios", con una proximidad agus-
tinianay un parentesco con laimagen escoldstica-tomista, que establecia una estructura
jerarquica de valores para conducir al ser supremo, al bien supremo y a Dios. Los valores
terrenos corresponden a la persona y los més elevados al orden divino, es decir, al de la
santidad®. Con Scheler, Edith descubre el contraste entre la miseria del corazén humano
y el valor divino que brilla en las cosas®.

Para Edith, lo trdgico de Scheler era que “carecia del sentido para la exactitud y rigu-
rosidad cientifica”’. El gran aporte de Scheler, para Edith, fue el descubrimiento de un
mundo de valores de sumaimportancia para la personay la constitucién de la personali-
dad.Ademads, tuvo un reconocimiento especial por parte de todos aquellos que vivieron
una auténtica fe catdlica gracias a sus ensefianzas®.

Schelerrepresentaba para Edith ese hombre que reza, busca a Diosy busca el niicleo
esencial de toda verdad.

Los debates filosoficos entre Schelery Stein fueron evidentes. Posteriormente, Sche-
ler, en el prélogo de la segunda edicion de su libro Esencia y formas de la simpatia,

2 |bid., 366.

3 Teresia a Matre Dei, Edith Stein. En busca de Dios (Navarra: Verbo Divino, 1984), 59-60.

* Ibid., 50-51.

5 Edith Stein, "La significacién de la fenomenologia como concepcion del mundo’, en A. Bejas (Intr., Trad., y
Notas), La pasion por la verdad, (Buenos Aires: Bomun, 2003), 71.

¢ "Zum Proble, der Einfiiblung" (En torno al Problema de la Intuicién), en Teresia a Matre Dei, Edith Stein. En
busca de Dios (Navarra: Verbo Divino, 1984), 130.

7 Edith Stein, "La significacién de la fenomenologia como concepcion del mundo’, en A. Bejas (Intr., Trad., y
Notas), La pasion por la verdad..., 71.

8 Ibid., 73.
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reconoce las correcciones hechas en esa obra gracias a las discusiones con Edith Stein®
y otros amigos filésofos.

De esta manera, el encuentro con Max Scheler y Edmund Husserl fue decisivo para
Stein, ya que la ayudaron a abrirse al campo de los fendmenos, que ya no era posible
prescindir. La fenomenologia la llevaria a la personay, por tanto, al Ser eterno. Para Sal-
varini, el encuentro con el filésofo de valores serd el primer rayo de luz en su vida de fe.
"Yelfruto principal consistié enaprenderano‘oponerresistencia’a los nuevos estimulos
que el ambiente le ofrecia"", es decir: la experiencia de Dios.

La experiencia de Dios, un estudio fenomenoldgico

Edith Stein habia perdido la fe en su adolescencia (1906). En su tesis doctoral (1916),
reconoce la perfeccion de Dios, en cuanto poseedor de un conocimiento perfecto. El no
se engafiara sobre las vivencias de los hombres, como los hombres si lo hacen™.

Edith Steinnose haalejado nicerradoatodofendmenoreligioso; sumente, abiertaa
toda reflexion, describe la experiencia de Dios en su obra Causalidad Psiquica (publicada
enAnuario de Filosofia, 1922), como las energias que no provienen de uno mismo. Esto
lo escribié entre 1918y 1920, cuando era una mujer no bautizada; sin embargo, al inicio
del texto sefiala que "existe un estado de reposo en Dios", una especie de suspensién
de la vida y un abandono en las manos de Dios. Luego, Stein escribe como una mujer
que havivido la experiencia de Dios, en cuanto esta implica fracaso por la carencia de la
actividad vital; escribe: "Aquel era el silencio propio de muertos”. Después es acogida y
liberada de toda preocupaciony obligacién de actuar para ser llevada a una nueva vida
donde emergen nuevas energias que actlian sin imposicion a las suyas'.

9 Max Scheler, Esencia y formas de la simpatia (Salamanca: Ediciones Sigueme, 2005), 29.

10" F. Salvanari, Edith Stein. Hija de Israel y de la Iglesia (Madrid: Palabra, 2012), 75.

" Edith Stein, "Sobre el problema de la empatia’, en OC /I, 88.

12 "Existe un estado de reposo en Dios, de completa relajacion de toda actividad espiritual, en el que no se hacen
ninguna clase de planes, no se adoptan resoluciones, y menos atn se actta, sino que todo lo futuro se deposi-
ta en manos de la voluntad divina, uno “se abandona" por completo "al destino”. Este estado se me concede,
por ejemplo, cuando una vivencia que sobrepasaba mis energias, ha consumido por completo mi energia vital



Edith Stein, entanto filésofa, encuentra como Gnico presupuesto para semejante re-
nacimiento espiritual, la capacidad receptivaconla que sefundamentalaestructura de la
persona, que se hasustraidoalaaccion del mecanismo psiquico. Lavida espiritual se ha-
Ila codeterminada por el nticleo de la personalidad, de alli su caracter de singularidad™.

El sentido ecuménico y universalista de la filésofa, sefiala Ezequiel Garcia Rojo, se
presenta en que la "experiencia de Dios admite multiples formas, en consecuencia, se
ha de estarabiertos a otras modalidades religiosas; la gracia escapa a nuestros controles
y, por tanto, "los otros" también pueden ser depositarios de la generosidad divina"™. En
una carta a su amigo Roman Ingarden, escribe: "Estoy profundamente convencida de
que hay tantos caminos que llevan a Roma como cabezas y corazones humanos"™, la
experiencia de Dios es una experiencia personal.

La experiencia de Dios es algo parecido a la experiencia de la persona humana, en
las relaciones de una persona con otras:

Elamor,conelqueyoabrazoaunapersona, puede sercapazdellenaraesapersonadenueva
energia vital, cuando la suya fracasa. Més atin, el mero contacto con personas de intensa vi-
talidad es capaz de ejercer unainfluencia animadora sobre la persona cansada o la agotada,
unainfluencia que no presupone ninguna actividad por parte de ella™.

De la misma manera, cuando nuestro estado de dnimo esta elevado por el gozo, se con-
vierte con naturalidad en amor, generosidad, compasién, valentia y las demds emocio-
nes semejantes del danimo'’; todas ellas son donacién permanente al otro. Por otro lado,
cuando falla la energia impulsiva interna, se necesita un motivo “vivificante" (puede ser

espiritual y me ha arrebatado toda actividad. El descansar en Dios, frente al fracaso de la actividad por carencia
de energia vital, es algo completamente nuevo y singularisimo. Aquel era el silencio propio de muertos. En
lugar de él aparece ahora el sentimiento de hallarse acogido, de estar liberado de toda preocupacién y res-
ponsabilidad y obligacién de actuar. Y cuando yo me entrego a este sentimiento, comienza a llenarme poco a
poco nueva vida y vuelve aimpulsarme —sin tension alguna de la voluntad—-a nueva actividad. Esta vivificadora
afluencia aparece como un efluvio de una actividad y de una energia que no son mias, y que acttian en misin
imponer exigencias a las mias”. Edith Stein, "Causalidad Psiquica", en OC /I, 298.

- Ibid., 309.

" Ezequiel Garcia Rojo, Una mujer ante la verdad. Aproximacion a la filosofia de Edith Stein (Madrid: Espirituali-
dad, 2002), 291.

15 "Cartas a Roman Ingarden, Carta del 8-XI-1927", en Ezequiel Garcia Rojo, Una mujer ante la verdad. Aproxima-
cién a la filosofia de Edith Stein (Madrid: Espiritualidad, 2002), 109.

16 Edith Stein, "Causalidad Psiquica”, en OC /I, 298.

" Ibid., 325.

13
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un motivo emocional) para permitir que las motivaciones intelectuales sean eficaces. La
energia vital espiritual se convierte en un motivo impulsor'.

Sin embargo, es necesaria cierta vitalidad para poder acoger y vivenciar cualquier
contenido, como datos sensibles, conviccién o gozo. Si esa vitalidad no existe, no se pue-
den afadir desde afuera fuerzas impulsivas, aunque, como hemos visto, la experiencia
de Dios aflade fuerzas impulsivas que no pertenecen a la persona. Stein no abandona
esa reflexion.

En su escrito posterior, Introduccién a la filosofia (1920-21), describe la experiencia
de la persona de Dios. Esta es posible cuando nos encontramos en una situacion de “de-
sesperacién’, cuando nuestro entendimiento no ve ninguna posible salida y sabemos
que en el mundo no hay ninguna persona con la voluntad, sabiduria y poder para ayu-
darnos; entonces, nos damos cuenta de la existencia de un poder espiritual que ninguna
experiencia externa nos ensefia.

Parece que se abre un abismo y la vida nos arrastra, no hay paso alguno hacia atrés
cuando creemos que nos caemos al abismo, entonces nos sentimos en “manos de Dios”,
que nossostieneynonosdeja caer.Tal vivencia no solo revela la existencia de Dios, sino su
esencia; es decir, lo que El esy que nos regala nueva vida. La confianza en El nos hace ad-
mitir que nuestra vida tiene sentido, asi como conocer la sabiduria divina, el sentido de la
salvacion'. El Serde Dios no conoce depravacién algunay nos muestra su bondad total?.

Edith, al narrar la experiencia de la persona de Dios, afiade nuevos elementos a lo
narrado en Causalidad Psiquica. La experiencia revela la existencia y la esencia de Dios,
ademds del hecho de que nuestra vida tiene sentido, que podemos conocer la sabiduria
divina, asi como el sentido de la salvacién. Edith Stein, en el verano de 1921, lee El libro
de la Vida de santa Teresa de Jesus y reconoce la verdadera fe. En 1922, se bautiza en la
Iglesia catdlica.

Luego, Stein manifiesta a través de una carta a la religiosa Calista Kopf (1928), que
la vida contemplativa no debe separarse del mundo, quien mas contempla a Dios debe
salirde si mismoy dirigirse al mundo para comunicarlo?'.

Stein, al realizar la traduccién de las Quaestiones Disputatae, De Veritate, ve en santo
Tomds de Aquino la seguridad de reflexion en el andlisis ontoldgico y metafisico més

8 Ibid., 299.

9 Edith Sein, “Introduccidn a la filosofia” en OC I/, 848.

2 |bid.

21 Cf. Edith Stein, "Carta a Hermana Calista Kopf, Sta. Magdalena, 12 de febrero de 1928", en OC/, 809.



profundo. Edith considera que toda la reflexion en busca de conocimiento debe partir o
llegar a un estudio ontoldgico o metafisico, a lo cual el mismo Husserl hubiera llegado.

Stein no ha dejado de buscar la verdad, la experiencia de Dios es parte de esa bus-
queda.EnActoy Potencia, escribe que Dios esvida, su seresactualidad, esuno, essimple
eindivisible, es espiritual y es conocido por si mismo?,

En ese sentido, enfatiza la concepcién de la experiencia de la persona de Dios, una
experiencia de persona a persona, desde donde hace una distincion entre las personas
infinitas y las finitas. Escribe que la forma més elevada del Ser espiritual es vida?, la cual
brota de un viviente, y la persona es un viviente. La persona tiene un ser auténomo y
duradero, lo que manifiesta un doble sentido autdnomo en cuanto que es un ser para
si, valido para toda persona finita. El otro sentido significa ser para si o desde si mismo,
esto esvalido solo parala personaincreada. “Duracién” puede significar, porun lado, ser
en el tiempoy llenar un espacio, propio de las personas finitas; no obstante, ser desde
la eternidad, a través de todos los tiempos le corresponde a la persona infinita. De Dios
recibe todo su punto de partida, todas las personas finitas, toda la vida espiritual actual
y toda actualidad procede de un actual, Dios es infinitamente puro?. Sigue el siguiente
texto de Santo Tomés:

Persona significa lo que en toda naturaleza es perfectisimo, es decir lo que subsiste en la
naturaleza racional (subsistens in rationali natura). Por eso, como a Dios hay que atribuirle
todo lo que pertenece a la perfeccién por el hecho de que su esencia contiene en si misma
toda perfeccion, es conveniente que a Dios se le dé el nombre de persona. Sin embargo, no
en el mismo sentido con que se da a las criaturas, sino de un modo mds sublime.?

Stein se pregunta,

;Dénde estd lo comin entre Dios y las personas finitas, que posibilitaen ambos casos hablar
de "persona”? En la analogia del ser: del ser persona y de la vida espiritual. Personalidad
como autonomia en el sentido ilimitado de la aseitas solo la posee Dios. Pero existe una
auténtica analogfa entre la persona infinita y los sujetos espirituales creados, que justifica

22 Edith Stein, "Acto y Potencia’, en OC /I, 320.

B bid., 329.

2 bid.

2 Santo Tomas de Aquino, Summa Theologiae, 1, q. 29, a. 3 [Summa de Teologia, |, Parte |, (Madrid: BAC, 1988),
326]. Citado en Edith Stein, “Ser finito y ser eterno’, en OC /1, 953.

15
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hablar de personalidad también de ellos. Cada sujeto espiritual es un comienzo del que pro-
cede unaspecto doble: su propia vida espiritual y algo que es suscitado a través de esta vida
espiritual, pero que, después de haber entrado en la existencia, tiene su propio ser, uno en
dependencia continua del espiritu creador o también uno auténomo: “objetos espirituales”
0 hechuras objetivo-espirituales.

El'serde Dios existe desde la eternidad y es inmutable, todo su ser es acto, de él procede
todo lo que tiene comienzo, Stein encuentra alli la analogia, “la caracteristica de los
actos espirituales, de los que brota un nuevo ser es un analogon del poder divino del
creador"?. Los actos propiamente de la persona son los actos libres o voluntarios, que
para Stein son un andlogo de la libertad divina. Asimismo, lo que pretende Edith Stein
esque "aquivale solo describir brevemente lo que la personalidad aqui'y alli significan
en comun: seralgo, cuyo seres vida duradera, espiritual y en ella es actividad libre cons-
ciente, racional, creada"?.

Edith Stein ha desarrollado una serie aclaraciones y comentarios a Acto y Potencia;
como resultado de ello, ha escrito su obra mas completa Serfinito y sereterno. Alli escribe
que tenemos en Dios el "espiritu en su realizacion mds puray perfecta. La divinidad trina
es el verdadero reino del espiritu"?’ . Es asi que toda espiritualidad, capacitacion del ser
finito o la persona son una elevacion al reino del espiritu. Stein enfatiza la calma y la
seguridad frente a la presencia del Ser Eterno: "Yo me sé sostenido y este sostén me da
calmay seguridad. Ciertamente, no es la confianza sequra de si misma del hombre que,
con su propia fuerza, se mantiene de pie sobre un suelo firme, sino la sequridad suave y
alegre del nifio que reposa sobre un brazo fuerte”.*

Stein escribe: "Me encuentro con otro serque no es el mio, pero que es el fundamen-
to de mi ser”. La filésofa considera que se puede llegar por dos vias a ese fundamento,
que se encuentra en el interior y es el Ser Eterno. La primera via es la fe y, la otra, el
conocimiento filoséfico. La fe lleva al hombre mds lejos, lo conduce al Dios personal y
cercano, al Dios misericordioso, pero es un camino oscuro®'.

El conocimiento realiza un recorrido desde las filosofias del espiritu al estudio de
la metafisica. La investigacion sobre el sentido del ser le ha “conducido al ser que es el

26 Edith Stein, "Acto y Potencia’, en OC /I, 330.

27 |bid.

28 |bid.

2 Edith Stein, "Serfinito y ser eterno”, en OCll, 957.
3% Ibid., 75.

3 Ibid,, 77.



autory laimagen primitiva de todo ser finito. £l se revela a si mismo ante nosotros como
el seren personay masaidn, como el ser en tres personas”2.

Por otro lado, la persona humana es soporte de una naturaleza dotada de razén y
espiritu; posee una vida interior espiritual, que sale como vida espiritual, en donacién
permanente de si mismo, permaneciendo él mismo*. Para Stein, la vida consciente no
abarcalatotalidad dela persona, solollegaaserunasuperficieiluminada de una profun-
didad sombria. "Si queremos comprender el ser persona humana, debemos hablar de
penetrar en esta profundidad sombria“*, que se expresa en la vida espiritual y se siente
impactada en el alma y en el cuerpo. “La vida espiritual es un despliegue de la esencia
encuantoalaactividad de lo que es perfecto en sumanera de ser"**, en una permanente
donacidn, aunque a veces limitada e inconsciente.

La donacidn total y su permanencia son dadas en las personas divinas, como vida
personal, pues “cadaunase despojaenteramente de su esenciay, sinembargo, la conser-
van perfectamente, por el que cada una estd enteramente en ella mismay enteramente
en las otras, tenemos ante nosotros el espiritu en su realizacién mas pura y perfecta”.
Continda Edith, no hay ninguna division de la esencia divina, escribe que “la esencia
una, que es particular a todas las personas divinas, es vida y amor, sabiduria y poder"®.

Para comprender la multiplicidad de las personas de Dios, Edith ha partido del hecho
de que "Dios esamor, pero que el amores un libre don de si,de unyoa untiy una unidad
existencial delosdosen unnosotros"*®. De estamanera, elamoreslomdslibre, undon dessi
mismo en cuanto acto de un serque se posee a si mismo como persona.Ademés, Stein cree
que el "amordivino debe seruna persona: la persona delamor. Cuando el Hijo y el Padre se
amanelunoalotro, sudon desiesal mismotiempounacto libre de la personadelamor"®’.

Es por ello que podemos referimos a la experiencia de la persona de Dios, es decir
que "Dios sea acogido por el alma significa mas bien que esta se abre libremente a El, y
queseentregaaestaunion,de manera que solo es posible entre personas espirituales"*.

32 Ibid., 371.

3 Ibid., 376.

3 Ibid.

35 |bid., 384.

3% |bid,, 376.

37 Ibid., 432.

3% bid., 433.

3 Ibid.

40 Edith Stein, "Ser finito ser eterno”, en OC /I, 1091.
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Edith Stein describe la experiencia de Dios como apertura libre de la persona a la
accién de Dios mismo*'. Como escribe José Luis Caballero Bono, es estar expuestos a la
mirada de Dios, donde quedan unidos a la libertad*2.

Stein presenta la experiencia de la persona como experiencia de lo finito, y la expe-
riencia de la persona de Dios como la experiencia de lo eterno y lo infinito. Asimismo,
concibe lo finito como lo “que no posee su ser, sino que necesita del tiempo para llegar a
ser”; ademds, es algo "delimitado objetivamente”, su sentido es "seralgo y no todo”. En
cambio, ser eterno significa "duefio del ser”, "ser mismo"*.

El'yo finito, tan necesitado como expuesto a la nada, estd situado en dos mundos, uno
interiory otro exterior; su vida viene de la obscuridad y vuelve a la oscuridad. Por otro lado,
el "Yo soy" significa la presencia eterna-viva, un eterno presente, sin lagunasy sin obscuri-
dad. "El'Yo no es unvacio, sino que él contiene en si, abrazay domina toda la plenitud|...]
puesto que se capta a si mismo espiritualmente o es transparente a si mismo"#*.

El'yo personal se encuentra enteramente en la interioridad mas profunda del alma,
dispone de su libertad® y alli se encuentra con Dios. La libertad se constituye en condi-
cién de posibilidad de la experiencia de Dios, pues “cuando més hondamente el alma se
sumerge en el espiritu y més firmemente se instala en su centro, tanto mds libremente
puede elevarse sobre simismay liberarse de las ataduras materiales"*. De esta manera,
la experiencia de la persona de Dios corresponde con la visién mistica, Edith Stein se
refiere a ella en Serfinito y ser eterno.

Vd .

La vision mistica

Parece que Edith Stein ha querido enfatizar la visién mistica, como la forma mds elevada
de la presencia actual de Dios, que narra con completitud e intencionalidad en Serfinito

4 Ibid., 1033.

% José Luis Caballero Bono, "La empatia y su importancia en la vida del hombre", en Dir. Francisco Sanchez Fermin,
Edith Stein. Antropologia y dignidad de la persona humana, (Avila: Universidad de la Mistica CITeS, 2016), 115.
43 Edith Stein, “Ser finito ser eterno” en OC Ill, 670.

4 Ibid., 942.

% Ibid., 453.

4 Edith Stein, "El Castillo del alma”, en OC I, 1136.



y ser eterno. Segtn Ramén Xirau, la conclusién de este libro conduce a una vision mis-
tica, de la que ella misma dice: "El mayor acercamiento al fin supremo —el del lenguaje
teoldgico- durante esta vida es la vision mistica"* .

Una visién mistica es el reconocimiento de la esencia como misterio, segin Ramén
Xirau, cuando Edith Stein “remite sucesivamente al ser, la esencia, la materia, la forma,
Dios en su Unidad y en su Trinidad", su tema es el “de la esencia en cuanto misterio”.
Cercana asanAgustin, puede escribir que estas esencias "dependen del arquetipo en el
logos divino, puesto que en Dios estan los arquetipos de todas las cosas"*®.

ParaTeresia a Matre Dei, laintuicion fenomenoldgica de la esencia no puede quedar
simplemente en el objeto, sino que debe percibirse como prototipo del que recibe su
esencia®.

Edith Steinescribe una cartaa Calista Kopf(1938),en relaciona quienes esta reserva-
da la mistica. Ella hace referencia a Garrigou-Lagrange®, quien ha tratado de demostrar
que el desarrollo de las tres virtudes teologales —fe, esperanzay caridad— son necesarias
para que todos los cristianos estén llamados a lo esencial, es decir, a la union con Dios.
Asimismo, la experiencia extraordinaria, que se da con éxtasis, visiones y cosas por el
estilo, se da en algunos casos. Contina la carta a Calista Kopf, manifestando que los
santos padres de la Orden Carmelita no estan de acuerdo con que la mistica sea cosa de
pocos, pues lo que ellos acenttian es que lo decisivo seria la unién con Dios por la volun-
tad, esto es la conformidad con la voluntad divina; tal es la vocacién contemplativa y de
todas las drdenes que tienen como carisma esa comunidn con Dios. Stein escribe que,
en todo caso, hay que convertirse en un vaso vacio para ser llenado por la gracia divina,
ese es el camino mas sequro. “Despega tu corazén de todas las cosas. Busca a Dios, y lo
hallaras"', afirma.

Posteriormente, Edith, como carmelita, ve a santa Teresa de Jestis como la santa Ma-
dre, formadora de lo mas profundo del alma, de la persona; ella ponia atencién a las
columnasfundamentales, la"humildadradical y la obedienciaincondicional.Soloel quea
si mismo setiene pornada, el que en simismo no encuentra nada que merezca la pena de
serdefendidoyalo que agarrarse, solo en ese hay un espacio para el absoluto sefiorio de

47" Ramon Xirau, "Prélogo a la Edicién en Espafiol’, en Edith Stein, Ser finito y ser eterno, 8.

% Ibid.

4 Teresia a Madre Dei, Edith Stein. En busca de Dios, (Navarra: Verbo Divino, 1984), 212.

50" Reginald Garrigou-Lagrange OP (1877, Auch junto a Tarbes/ Francia- 1964, Roma), teélogo, fue profesor en Le
Saulchoir (Bélgica) y en el Angelicum de Roma.

ST Cf. Edith Stein, “Carta a Calista Kopf, Colonia, 20 de octubre de 1938",en OC/, 1277.
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Dios. Puede estar seguro de que sigue la voluntad de Dios, solo aquel que ha renunciado
totalmente a su propia voluntad, para sujetarla a una voluntad ajena">2,

Quien logra desprenderse de la propia voluntad se olvida de si mismo, ademés, no
le resultara dificil desprenderse de todos los placeres naturales. "El amor de Dios es la
raizy la corona de todo"®3, solo El basta.

Para Stein, santa Teresa de Avila es quien mejor ha penetrado en la vida interior
del alma con el Castillo interior, libro comentado luego de un anélisis entre el cuerpo,
almay espiritu en su obra Ser finito y ser eterno>, como "el castillo del alma". Alli Stein
realiza un analisis de la estructura del alma. El "alma como centro de todo ese edificio
fisico-psiquico-espiritual que llamamos hombre">. Segun Stein, no es posible hacer un
cuadro que pueda darnos la claridad del alma y penetrar en la vida intima de esta. Solo
los testimonios de los misticos de la vida en oracién, nos pueden ayudar a entender la
riqueza de la vida interior, el Castillo interior. La descripcidn de los grados mas altos de
la vida mistica es expresada con absoluta honestidad, hace comprender la conexién
interior de dichos estados y, para Edith, es una obra de arte acabada.

Ahora Stein, con relacidn al Castillo interior, sostiene que hay seis moradas que ro-
dean a la mas interior (la séptima). No obstante, los moradores andan por fuera, no
saben del interior del castillo. Hay muchas almas asi, dice santa Teresa, que no conocen
su propia casa, tan enfermas del alma®©.

La fildsofa analizara el Castillo interior a la luz de la filosofia moderna y clarifica que
el "alma humana, en cuanto espiritu e imagen del Espiritu de Dios, tiene la misién de
aprehender todas las cosas creadas, conociéndolas y amandolas, y asi comprender la
propia vocacion y obrar en consecuencia”®’, conforme al conocimiento y al amor.

De estaforma, alos diversos grados del mundo creado corresponden las moradas del
alma, la més profunda —en el mismo interior— esté reservada al Sefior de la creacién; por
ese motivo, santa Teresa de Jesus expresd con claridad que “entrar en si mismo significa
acercarse gradualmente a Dios".>

52 Edith Stein, "Una maestra en la educacion y en la formacion: Teresa de Jesus", en OCV, 55.
5 bid.

54 Edith Stein, "Ser finito y ser eterno”, en OC /I, 386.

5 Edith Stein, "El Castillo interior”, en OCV, 80.

% bid.

7 Ibid., 100.

8 Ibid.



Para Stein, el acercamiento gradual significa una "progresiva adquisicion de una po-
sicion cadavez mds nitiday objetiva frente al mundo.">? El sustraerse a todas las ataduras
ligadas al mundo es el camino que nos acerca cada vez més a Dios, dado que el alma
restituye sus fuerzas naturales para trabajar al servicio de Dios.

Para la filésofa carmelita, ademads de la oracidn, el trato con los hombres es otra
puerta al castillo. La experiencia de la persona nos da imagen de esa entrada, en tanto
que, en la experiencia del otro, este tiene una imagen de nosotros y nosotros tenemos
una imagen de él. Asi llegamos a vernos a nosotros desde fuera y podemos constatar
algunas apreciaciones correctas; sin embargo, Stein cree que en muy pocas ocasiones
penetramos en lo més profundo de nuestro interior. El proceso de maduracién impulsa
ala persona por si misma a esta autoobservacion.®

El mundo interior permite el auténtico deseo de conocerse y se mezcla con unimpulso
ala"autoafirmacion”, que cuando es excesivo se convierte enfuente deilusién y originauna
falsaimagen del propioyo. "Aesto se afiade el que en este periodo comienza la meditacion
de simismo, basada en laimagen que los otros ven desde fuera, y por tanto una formacién
delalmadesde el exterior,que conlleva el encubrimiento del propio ser”.' Porello, muchas
veces podemos caer en una vida impersonal, escribia Stein en Acto y Potencia.

No obstante, la investigacion cientifica ha abandonado el mundo interior del alma,
desde el momento que la psicologia sigue un camino independiente de toda conside-
racion religiosa y teoldgica; asi se desarrollé una “psicologia sin alma”. La esencia del
alma como sus potencias fueron desechadas como “conceptos mitoldgicos” y se tomé en
cuenta Ginicamente losfenémenos psicoldgicos. El empirismoinglés ha contribuido a tal
exclusion®?, como si del “castillo interior” se conservasen restos de muralla, que apenas
nos revelan laforma primigenia del castillo y lo que vemos es un cuerpo sin alma. Edith
cree que la psicologia naturalista del siglo X1x esta superada por el redescubrimiento
del espiritu y el surgimiento de la “Ciencia del espiritu”®.

Los estudios de Dilthey, Brentano, Husserl y todas sus escuelas son los pioneros de
una nueva ciencia del espiritu y del alma, sus obras no son escritos religiosos y la puerta
probablemente no haya sido la oracidn.

" Ibid.
80 Ibid., 101.
8 Ibid.
82 Ibid., 101.
83 Ibid., 102.

21

ANAN{ GUTIERREZ AGUILAR



NI13LS HLIA3 N3 SOIQ 3d VIINII¥43IdX3 v1 3d V]D0TONINONIH V1

22

Edith Stein observa una ceguera incomprensible respecto a la realidad del alma,
ella considera que se debe a la incapacidad de llegar a lo profundo de esta, y al miedo
inconsciente de encontrarse con Dios. Por otra parte, menciona que nadie hallegado atal
profundidad como santa Teresa de Jests y san Agustin; esto debido a que, con ardiente
corazén y tomados de la mano de Dios, “han sido liberados de todas las ataduras e intro-
ducidos dentro de si en lo més intimo de su interioridad"®*. Para ellos, las "misteriosas
profundidades del alma resultan claras"®>.

Segln la descripcion de santa Teresa, el extrafio camino que recorre el alma en su
interiorizacion, permite hacer la distincion entre el almay el Yo. “La vida del yo despierto
y consciente es el camino de entrada al alma"®. El Yo, a pesar de su movilidad, se halla
ligado a un centro inmévil, en el cual viven las mds profundas gracias misticas®’.

CuandoelYose posesionaen el centro delalma, se enciende la luzde la conciencia
y hace oir su voz, es el lugar de la decision personal, de la unidn libre con Dios y a su
voluntad®®.

La entrega amorosa de la voluntad personal a la voluntad de Dios, para Edith Stein,
es la medida de nuestra santidad y es, a su vez, "la condicién para la unién mistica que
no esta en nuestro poder, sino que es libre regalo de Dios"®’.

Edith ha encontrado diversos modos de ser del alma, por ejemplo, como forma del
cuerpo, o como ser-personal-espiritual que se realiza y manifiesta en la vida libre del
reino del espiritu. Cuanto mds se sumerge el alma en el reino del espiritu, se instala mas
profundamente en su centro y es capaz de liberarse de todo tipo de ataduras.

Por tanto, para Stein, "el alma es el 'espacio’ en medio de todo lo corporal-animi-
co-espiritual”’®, en cuanto es sensible, habita en todo el cuerpo, recibe del cuerpo
datos y obra sobre él, lo configura y mantiene; en cuanto alma espiritual, trasciende
mds alla de si misma en relaciones intersubjetivas y, al mismo tiempo, mira un mun-
do més alld de su yo. Sin embargo, cuanto el alma habita en si misma, el yo personal
estd en su propia moraday es persona libre. "Aqui se retine todo lo que proviene del
mundo de los sentidos y del espiritu, aqui surge la disputa interna entre ellos; desde

6 Ibid., 104.

% |bid., 105.

¢ Edith Stein, “Ser finito ser eterno” en OC /ll, 969.
67 Edith Stein, “El Castillo interior”, en OCV, 105.

% Ibid.

% bid., 106.

70 Edith Stein. "Ser finito ser eterno” en OC Ill, 967.



aquitiene lugarla toma de posicion, y de aqui se gana lo que llegara a ser propiedad
personal, parte consciente de si misma".’" Dicho metaféricamente, “se hace carne y
hueso"y se une con Dios.

Cada accion es una respuesta a un ofrecimiento y cada acto libre es un compromiso
consigo mismo en la forma particular de la vida personal, puesto que la "esencia propia
delalma humanaindividual es su modo de ser personal”’2. La tarea de la espiritualidad
libre consiste en iluminar mds y mds el fondo oscuro de la vida interior; también, en
vivirla vida lo mds personalmente posible, es decir, en el perfeccionamiento del ser en
elamor, ya que el "amor es lo més libre que hay."”?

Steinescribe que "Dios solo es conocido en lamedidaen que se revela”ylaascensién
hacia Dios es una ascension a la oscuridad y al silencio, el camino de la negacién’, esta
es laTeologia mistica, desarrollada por Dionisio Areopagita.

La teologfa afirmativa procede de modo inverso, inicia por lo que le resulta lo més
familiaryluego desciende. La teologia negativa ha de comenzar con lo que estd mas ale-
jado de El, asciende la escala de la creacion para verificar que en cada estrato el Creador
no se encuentre alli. Una vez cumplido el ascenso, ambas dan paso a la teologia mistica,
"la cual alcanza con el Inefable en silencio total"’>, en el que "Dios desvela su misterio,
dejando entreveral mismo tiempo la impenetrabilidad del mismo."”¢

Para el seudo-Dionisio, “la teologia es un hablar de Dios sobre la base de una expe-
rienciade Dios"””. No obstante, con la experiencia mistica, pueden venirvisiones extraor-
dinarias, incluso sensibles como las de Isaias’®. Stein se pregunta qué da al profeta la
seguridad de que estd ante Dios, y responde que este la encuentra en el “sentimiento”
de que Dios estd presente, sintiéndose tocado en el interior de su ser; el ndcleo de la
vivencia mistica es el encuentro con Dios de persona a persona’. El sentirse tocado,
en el espacio mas intimo del alma, es el sentido propio de la experiencia de Dios, de la
vision mistica.

T Ibid., 967-968.

2 |bid., 446.

3 Ibid., 459.

74 Edith Stein, "Caminos del conocimiento de Dios" en OCV, 131.

5 Ibid., 133.

76 Ibid.

77" Teresia a Madre Dei, Edith Stein. En busca de Dios (Navarra: Verbo Divino, 1984), 265.
8 Ibid., 148-149.

7% Edith Stein, "Caminos del conocimiento de Dios", en OCV, 148.
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El Espiritu de Dios mueve al alma espiritual a su centro mismo y alli la hace participe
de suAmoren Verdad y Vida, la experiencia de Dios es una experiencia de la persona en
su propia individualidad.

Stein no rechaza las diferentes formas de conocer la fe, como le sucedié antes de ser
bautizada. Ella cree que se puede dar el paso del “conocimiento natural de Dios a la ex-
periencia sobrenatural de Dios sin la mediacion de la fe; es decir, como agradecimiento
de un no creyente"®. Las expresiones de agradecimiento son experiencia de Dios. Todas
las formas de conocimiento se ordenan unas tras otras, mediante la intencion con la que
se transciende.

Elcaminode lateologiaesdejarlibre el camino que llevaaDios mismo, escribe Stein.
El Areopagita lo ha designado como “teologia simbélica” y quiere Ilevarnos de la mano
hacia Dios.No obstante, en el cuerpo humano, encontramos también cierto simbolismo:
la "expresién” del cuerpo nos da acceso al ser animico del otro, su comprension contri-
buye esencialmente con la experiencia interior del propio seranimico; Edith cree que la
experiencia de si mismo, por su parte, es dependiente de la experiencia ajena, se trata
de un intercambio permanente, donde cada expresidn es simbolo de algo “interior".®’

En Ciencia de la Cruz, Stein muestra su profunda admiracién y respeto a otro mistico
comoesSanJuandelaCruz.EIP.Fco.JavierSancho Fermin, en laintroduccién de Ciencia
de la Cruz, dice:

La Noche Oscura de Juan de la Cruz es el camino de la fe misma, que tiene que ir despojan-
dose de todo aquello que no es su modo de ser y conocer (purificacién de la memoria, la
voluntad y el entendimiento) para poder acoger a Dios en su esencia misma, y no desde lo
que uno predetermina, por su forma de ser o su educacion. En este sentido, la "fe oscura” es
una actitud espiritual que se asemeja al modo de la “intuicion fenomenoldgica” El camino
de lafenomenologiay de la mistica se comprenden mutuamente.®

Podemos decir que son caminos, los cuales nos llevan a conocer a Dios. El deseo supre-
mo de la persona humana es la autoentrega al Tt divino, que se desposee de su sery, al
mismo tiempo, lo conserva perfectamente. El hombre no puede ser arrojado a la nada,
el hombre es llamado por Dios a la eterna alegria comin en su Espiritu.

8 bid., 151.
8 bid., 168 .
82 Edith Stein, "Ciencia de la Cruz" en OCV, 17.



Dice Edith Stein: “La corriente mistica, que fluye a través de todos los siglos, no es un
brazo lateral desviado, que se haya separado de lavida de oracién; es su vida més intima
[...]Sin ella no habria liturgia ni Iglesia"®. La gracia mistica nos permite la experiencia
que nos ensefa la fe y quiere transformar la fe en visién mistica.

La vocacién de la persona humana es a la unién con Dios en la vida eterna. Sin em-
bargo, no es posible vivir sin la experiencia de la persona y encontrarse a si mismo, al
otroy a Dios en ella.

Hemos visto cémo E. Stein vivid la experiencia de Dios, descrita en Causalidad
Psiquica y luego en Introduccion a la filosofia. La experiencia interior de Stein, es-
cribe Laura Boella, que la conduce a la fe no sabe de mediaciones de tipo doctrinal,
su encuentro es un corte directo y vertical a través de una pluralidad de caminos de
experiencia vivida®.

Por otro lado, la realidad del Dios vivo, da sentido a la persona, al mundo, al cosmos
y deja de constituirse en una abstraccion quimérica. Por ello, la actitud del pensador
cristiano es dejarse encontrar por la Verdad. No obstante, Edith Stein fue una buscadora
incesante de la Verdad, ella escribié: "Quien busca la verdad, busca a Dios”; luego de
vivir esa presencia, sera una servidora de la Verdad, como escribe el P. Sancho Fermin.

Desde muy joven, vivié una vida interior de reflexion, la filosofia le permitia esa
practica. Es en el silencio de la oracién, de "me hablas y yo te hablo", que se revelan los
grandes momentos de la vida de una persona: para Teresia a Matre Dei, "en el callado
coloquio de las almas consagradas a Dios con su Sefior germinan los grandes aconteci-
mientos de la historia de la Iglesia, que renuevan la faz de la tierra"8. Edith Stein vive
una unién mistica, aun siendo no bautizada. Toda unién mistica es una unién amorosa
conlaVerdad, con Dios. Asimismo, en esa presencia, “se derrumbatodaimperfecta obra
humana. Nila afirmacién nila negacién puede alcanzara Dios. Més bien el alma se une
al Inefable en un absoluto silencio"®.

Edith Stein escribié que la experiencia religiosa, como “contemplacién directa”
de Dios, en un éxtasis y similares, solo se da en personas muy excepcionales como

8 "Gebet der Kirche", en "Erbe und Auftrag", aito 38, 1962, p. 9, en Teresia a Madre Dei, Edith Stein. En busca de
Dios (Navarra: Verbo Divino, 1984), 231.

8 Edith Stein, "Serfinito y ser eterno”, en OC I/, 1032.

8 laura Boella, Pensar con el corazon: Hannah Arent, Simone Weil, Edith Stein, Maria Zambrano, (Trad.
Clariana Lépez, Leonor), (Madrid: Narcea, 2011), 47.

8 Teresia a Madre Dei, Edith Stein. En busca de Dios, (Navarra: Verbo Divino, 1984), 230.

8 Ibid., 265.

25

ANAN{ GUTIERREZ AGUILAR



NI13LS HLIA3 N3 SOIQ 3d VIINII¥43IdX3 v1 3d V]D0TONINONIH V1

26

los misticos espafoles santa Teresa de Jests y san Juan de la Cruz; sin embargo, no
es posible una demostracion rigurosa de que se trata de una auténtica revelacion,
conocemos su experiencia por sus testimonios®, entonces uno no puede dudar de
tal encuentro. Antes vivia una vida despersonalizada, ahora vive posesionado en si
y es libre.

Edith hasidoreconocidacomo mistica, el papaJuan Pablo|l,enlaaudiencia £n Cristo
yen el Espiritu la experiencia del Dios "Abba”, escribid que el modo tipicamente cristiano
de considerara Dios pasa siempre a través de Cristo, el verdadero rostro de Dios solo nos
esrevelado poraquel que “estd en el seno del Padre”. La experiencia de Dios no se puede
considerar sin la mediacién de la humanidad de Cristo, que Stein reconocié¢®.

Laexperienciade Diossolo puede desarrollarse entotal coherencia con el Evangelio.
El Espiritu nos pone en contacto con Cristoy con el Padre. “La unién nupcial del alma con
Dios[es]la meta, para la que hasido creada; rescatada por la cruz, consumada en la cruz
y sellada con la cruz para toda la eternidad."”°

Para Edith Stein, quien ha practicado personalmente la caridad puede hablar de eso,
ya que, para ella, es el nico y auténtico apostolado cristiano.

Anneliese Lichtenberger le pregunta en una carta si existe una vocacion al sufri-
miento con Cristo para, atravésde eso, colaboraren su obraredentora. Edith responde:
"Si estamos unidos al Sefior, somos miembros del cuerpo mistico de Cristo; Cristo
contintia viviendo en sus miembros y sufre en ellos; y el sufrimiento soportado en
unién con el Sefior es un sufrimiento, insertado en la gran obra de la redencién y, por
eso fructifero"®’. En ese sentido, para Edith, la consideracién de la "humanidad en
cuanto cuerpo mistico de Cristo"? es una creencia de la vida religiosa y del Carmelo,
la cual se encuentra en santa Teresa de Jesus.

La experiencia de Dios es propia de la vida en el Castillo interior, que para Stein es el
castillo del alma: la experiencia de Dios en su omnipotencia estd presente en cada una
de las moradas y en todo lugar. Segtin Ezequiel Garcia Rojo, para Edith Stein, “conocer al
hombre implica necesariamente conocer su alma, esa interioridad escurridiza, a lavez que

8 Cf. Edith Stein, "Carta a Roman Ingarden, Sta. Magdalena, 28 de noviembre de 1927, en OC/, 801.

8 Juan Pablo II, Audiencia, 20 de septiembre 2000, en http://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/es/audien-
ces/2000/documents/hf_jp-ii_aud_20000920.htm| Consultado el 26 de diciembre de 2016.

% Teresia a Madre Dei, Edith Stein. En busca de Dios (Navarra: Verbo Divino, 1984), 266.

91 Cf. Edith Stein, "Carta a Anneliese Lichtenberger, Dorsten, 26 de diciembre de 1932",en OC 1, 998.

%2 Edith Stein, "Ser finito y ser eterno”, en OC Ill, 542.



definitoria del sery del actuar humano. Se asume que, al iluminar el mundo del alma, de
la psique, se despejan muchas de las incégnitas que unay otra vez asaltan a la persona."?®

Stein sefiala que la experiencia mistica nutre la experiencia del fildsofo, porque abre
otra perspectivay otro corte en el ser, hasta ahoraimposibles de conseguir con el trabajo
de lasimple razén. Para Juvenal, la experiencia mistica haria que una de las razones sea
sinrazon y la filosofia, un sinsentido; pero eso seria traicionar la apertura de la inves-
tigacion filoséfica y a toda la experiencia auténticamente humana®. Edith Stein lo ha
mostrado con su propia obra filoséfica, la profundidad de sus estudios de la naturaleza,
la persona, la gracia y la enorme cantidad de escritos que exponen el valor filoséfico de
su obra.

Para Laurent Tessier, Edith Stein y Max Scheler se abren a la experiencia de la vida
religiosa a través del andlisis claro y racional, a partir de la liberacidn de sus prejuicios
racionales. Edith se abre a dicha experiencia desde una reflexidn filoséfica, que no se
cierra al hecho religioso.

Céspedes sefala que santa Teresa Benedicta de la Cruz nos invita a "superar el so-
lipsismo trascendentalista husserliano y el desesperante egocentrismo heideggeriano
para depositar nuestra confianza e intelecto en una experiencia mistica, cristificante y
transformadora."”®

Conclusion

Francisco Sancho Fermin sefiala, en laintroduccién a los escritos espirituales de E. Stein,
quelaraizyfundamento de esos escritos no es unateoria, sino una profunda experiencia
vitaly existencial, producto de la mente de una filsofa fenomenéloga que estudia todo,

% Ezequiel Garcia Rojo, "El Castillo del alma de Edith Stein’, Revista de Espiritualidad, 72 (2013): 573-594. http:/
www.revistadeespiritualidad.com/upload/pdf/2125articulo.pdf Consultado el 3 de enero de 2017.

% Juvenal Savian Filho, "Experiéncia mistica e filosofia em Edith Stein”, Agnes (PUCSP) V.6, 2007, 35-49, en
https://www.academia.edu/7136720/Experi%C3%AAncia_m%C3%ADstica_e_filosofia_em_Edith_Stein
Consultado el 7 de enero de 2017.

% Pablo Céspedes Solis, "Fenomenologia de la fe y antropologia en Edith Stein: En miras de una pedagogia
empatica’, Revista Humanidades, Vol. 4,12 (2014): 27-28.
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lovaloray sobre todo espera un impulso interior, superior a cualquier razonamiento. Su
conversion se debe principalmente a una intima experiencia directa con Dios (1918),
“la religiosidad de Edith es una realidad relacional y, por tanto, experiencial"?. Una vida
religiosa producto de la experiencia de la persona. Para Sancho Fermin, Edith Stein fue
una mistica?’.

Por tanto, para la filésofa carmelita, hay una tendencia a recuperar el sentido més
profundo de la experiencia mistica centrada en una vida de gracia vivida consciente-
mente. Todas las personas tienen esa posibilidad de relacionarse con Dios, en esa linea
se encuentra la mistica steiniana. "No hay vivencia auténtica del cristianismo sin un
encuentro, sin una experiencia, sin un sumergirse cada vez mds en el misterio; Dios,
pero también el serhumano, son esencialmente misterio". Es por ello, que Stein abre
elabanico de suantropologia hacia laantropologiateoldgica, asi comoalaantropologia
espiritual y mistica.

Finalmente, nos encontramos con “ser amados” en la simplicidad de nuestra exis-
tencia como persona. Solo la persona abandonada al Amor es tocada en el interior. Ser
personahumanaes “serlibre paraamar”.Amaraalguien eslo que nos permite compren-
deraalguien que es personay solo es posible porel Amor mismo, en una experiencia de
persona a persona, es decir "He vivido mds que filosofado".

% Francisco Javier Sancho Fermin, "Introduccién’, en OCV, 29.
7 Ibid.
% Ibid.
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Resumen: los efectos del calentamiento
global estén afectando al planeta y a todos
los seres vivos, algunas personas se resisten
a aceptar la responsabilidad de las acciones
humanas como una de las causas del desequi-
librio medioambiental. Es tarea de la filosofia
analizar desde la ética el paradigma antropo-
céntrico que ha reinado desde la modernidad
y proponer el cambio a un nuevo paradigma
0 una nueva manera de interpretar la natura-
leza, para lograr una educacion basada en el
respeto y en el cuidado de todas las especies
y de la bidsfera.
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Abstract: The effects of global warming
are affecting the planetand all living be-
ings. Some people are reluctant to take
responsibility forhuman deeds as one of

centric paradigm that has reigned since
modernity and propose the change to a
new paradigm or a new way of interpret-
ing nature in order to achieve an educa-

the reasons of environmental imbalance.
Itis a duty of philosophy to analyze from
the perspective of ethics the anthropo-

tion based on respect and care of all spe-
cies and the Biosphere.

Key words: Hermeneutics,
anthropocentrism, humanism,
environmental imbalance.

Introduccion

En este momento los efectos del calentamiento global estan afectando al planeta, los
polos se estan derritiendo, existe una fuerte escasez de agua potable, la contami-
nacién en las grandes urbes es desastrosa, pareciera que estamos viviendo lo que se
proyectaba en las peliculas de cine. “Los principales procesos asociados con el cambio
global son la intensificacién del efecto invernadero, la disminucién de la capa de ozono
de la estratosfera, la lluvia acida y la pérdida de la biodiversidad."

Algunos pensadores se resisten a reconocer que el ser humano ha contribuido
significativamente en el dafio que se le ha causado a la naturaleza, sin embargo, es
evidente que la deforestacién masiva estd ocasionada por el hombre y que a partir de
la revolucién industrial el planeta se ha devastado terriblemente. Concretamente las
acciones humanas han puesto al planeta en una situacion muy delicada, ya que las con-
secuencias son muy desalentadoras, el serhumano debe asumir una responsabilidad
por esas acciones, ya que, si no se modifican y se educa en el respeto, la vida humana
junto con la de infinidad de especies, tanto animales como de plantas, se vera fuerte-
mente amenazada.

Las ciencias exactas se han encargado de estudiar los cambios que ha habido en la
Tierra, han medido, han calculado y han pronosticado una devastacion, sin embargo es

' Manuel Ludevid Anglada, £/ cambio global en el medio ambiente (México: Alfa-Omega Grupo Editor,
1998), 13.
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tareade las ciencias humanas, de lafilosofiay de la ética, reflexionaracerca del papel que
tiene el serhumano ensu habitat, laimportanciafundamental de respetar el entorno, de
cémo se ha concebidoala naturaleza, qué paradigmaha dominado a través de los siglos,
y cudl seria la mejory mas viable manera de viviry cohabitar con todas las especies que
también interacttian con la naturaleza.

Estatareadeanalisisy reflexion del modo de produccion, del modo de consumoy del
progreso es ineludible, es un tema urgente que implica un compromiso, éste tiene que
ver no sélo con reflexionar, sino ademas aplicar lo aprendido en la resolucion concreta
de los problemas ambientales, en un cambio de la forma de pensar, en la aplicacién de
la filosofia en una ética practica.

Concepcion de la naturaleza a través de la historia

Las antiguas civilizaciones se maravillaron de los fenémenos celestes, éstos causaron in-
mensa curiosidad y admiracién, por lo que al intentar encontrar la verdad y la respuesta
a las profundas cuestiones acerca del origen del cosmos y de la naturaleza, investigaron,
midieron y calcularon hasta obtener conocimiento que explicaba la realidad. De alguna
manera el serhumano representd a la naturaleza bajo un concepto o unimaginario de res-
petoante el reconocimiento de la pequefiezhumanaante el podery perfeccion del cosmos.

En la Edad Media, por ejemplo, la naturaleza representaba el gran libro abierto que
podia ser leido e interpretado, en el fondo era sumamente respetado ante el reconoci-
miento de formar parte de la creacién divina. El pensamiento medieval estd rodeado de
imdgenesy simbolos ricos en susignificacion, porejemplo se utilizd al simbolo del drbol
para significar sabiduria, enraizamiento, unién entre el cielo y la tierra, conexion entre
Diosy los hombres, asi como armonia.

Al concebir de esta manera al drbol, en el fondo se respetaba su figuray su presencia
como parte fundamental de la naturaleza y la creacién. Se consideraba a la naturaleza
sagrada en el sentido en que Dios mismo manifestaba su poder, bondad, magnificencia,
sabiduria, omnisapiencia, etcétera.

Por ejemplo, Raimundo Lulio en su obra Libro del gentil y los tres sabios, presenta
el simbolo del drbol significando la sabiduria que puede tener el camino de perfeccion,
ascenso y unién que puede llevarse a cabo si se purifican los vicios y se desarrollan las
virtudes, luego se lleva una vida éticaimpulsada por el amory el respeto a los otros. Las



floresdeldrbol en su etapa de madurez representan las virtudes mismas, su florecimien-
to es la expresion misma de esa realizacién.

Elsimbolodeldrbol representa el cosmosen su constante regeneracion.”Simbolode
lavida en perpetua evolucidn, en ascension hacia el cielo, sirve también para simbolizar
el cardcter ciclico de la evolucién césmica, muerte y regeneracion”.? Leyendo al simbolo
como un elemento de la naturaleza, éste retne los cuatros elementos dando tanto literal
como simbdlicamente "vida". "El agua circula con su savia, la tierra se integra a su cuerpo
por sus raices, el aire alimenta sus hojas, el fuego surge de su frotamiento”?

El drbol es también universalmente considerado como un eje, como el centro del
mundo, como algo muy estable y su presencia en el mundo denota una existencia tan
duradera que casi toca la eternidad, he ahi su caracter sagrado.

Eliade alude al hecho de que el simbolo del drbol ha sido adorado:

El'drbol se convierte en objeto religioso en virtud de su poder, es decir, en virtud de aquello
que manifiesta (y que trasciende de él). Pero ese poder esta respaldado a su vez por una
ontologia: el drbol estd cargado de fuerzas sagradas porque es vertical, porque crece, pierde
las hojas, pero las recobra, es decir, se regenera (muere y resucita) infinidad de veces.*

Raimundo Lulio le davida al simbolo del drboly ddndose cuenta de su sentidoy de su gran
riqueza significativa ve que el propio ser humano como simbolo del cosmos tiene una
analogia con el simbolo del drbol, de éste el ser humano puede cultivar las virtudes para
vercreceral serhumano limpiointeriormente y que podrd hacerse cadavez mds semejante
a Dios. Asi como en el drbol simbdlico hay una unién de lo sagrado con lo mundano y hay
una purificacién, asi, de esa misma manera el ser humano como un drbol puede purificar
suinterioridad por medio del desarrollo de las virtudes. Para que en el fondo de su corazon
crezca el amor, el bien y florezca perpetuamente en la union mistica de la contemplacién.

La naturaleza es concebida en la Edad Media como parte de la creacién divina, ella
es un libro abierto que se puede interpretar, en ella hay vida, florecimiento y sabiduria,
estd en el hombre |a tarea de interpretarlay descubrirsu sentido oculto, su gran riqueza.
Esta concepcién de la naturaleza implicaindiscutiblemente respeto y admiracion del ser
humano ante su perfeccion y belleza.

2 Chevalier, Diccionario de los simbolos (Barcelona: Herder, 1986), 1107.
3 Ibid., 118.
 Mircea Eliade, Tratado de historia de las religiones (México: Ediciones Cristiandad, 2000), 399.
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En cambio, en la época renacentista, con tantos conocimientos y saberes acumula-
dos, el serhumano pone su presenciaysabiduriaen el centro, deja de otorgarle reconoci-
mientoa Dioscomo el creadoryabsoluto maestro del cosmos. Se comienzana manipular
los procesos de la naturaleza y se le da relevancia al dominio del ser humano en las
distintas artes. Fue el siglo de Oro, el siglo xvi, en el que la teologia deja de tener sentido
y predomina el humanismo, la secularizacion, la curiosidad cientifica, la confianza en la
razony el antropocentrismo.

La concepcién mégica, imaginaria del universoy de la naturaleza deja de tenervalor,
la concepcion divina del cosmos deja de ser la explicacién y la verdad. La confianza en el
propio ser humano vino a derrocar al teocentrismo.

A partir de este siglo se exalta la belleza de la naturaleza como mero ornamento
del poder del hombre en el cosmos, asi que junto con el antropocentrismo se empieza
a concebir a la naturaleza como un objeto de contemplacion del ser humano, como un
objeto que adorna la inteligencia humana. El razonamiento empieza a ser el Gnico y
principal hacedor de la verdad.

El siglo xv serd entonces un periodo de fuertes cambios en todos los &mbitos, tanto
en lo social, politico, cultural, econémico y sobretodo ideoldgico; hubo una ruptura con
lo teolégico-medieval y un regresoy rescate a los cdnones clasicos de belleza y armonia
concebidos y revalorizados en el propio ser humano. Lo relevante era alcanzar la perfec-
cién humana, ya no a Dios.

En el siglo xvi hubo una crisis religiosa muy profunda, surge la Reforma pro-
testante, que intenta poner en la mesa de discusion y resolver algunos problemas
que ya venian déndose a finales de la Edad Media, la misma Iglesia catélica intenta
contrarrestar el movimiento con la Contrarreforma, el nuevo espiritu critico llevd a los
pensadoresa profundizarenlos problemas como la crisis de consciencia del Cisma de
Occidente, el desprestigio de la figura del Papa, asi como la corrupcién en la Iglesia
catdlica, el nepotismo, laventadeindulgenciasy todo el énfasis en lo material. Martin
Luterofue uno de los humanistas criticos que inici¢ la Reforma Protestante, luegovino
el calvinismo.

La vision cientifica de los renacentistas, y la confianza en la razén humana y su sabi-
durfa, llevanaconcebiralanaturaleza como un objeto espacial geometrizable, el cual se
puede estudiar para comprendery al mismo tiempo dominar. De esta manera, la natu-
raleza obedece a las leyes fisicas que la razén humana ha establecido. Asi los fenémenos
fisicos que acaecen en la naturaleza son totalmente manipulables puesto que la ciencia
los conoce o los puede conocer.



Esta concepcion de la naturaleza prevalecié en la época moderna y se fue transfor-
mando en movimiento mecénico, tal como si la naturaleza fuera una maquina perfecta, un
objeto manipulable que se puede moldear, manipulary transformar al antojo humano. Es
por tanto una concepcién antropocéntrica de la realidad, todo el cosmos y la realidad son
objetos presentes en la vida humana justamente porque en el centro estd el serhumanoy
todo gira en su entorno. “La revalorizacion de la razén a fines de la Edad Media, parece ser
elembrién de nuestraracionalidad cientificay técnica potenciada en una ética utilitarista."

La naturaleza, en la modernidad y la posmodernidad, es un objeto material que
el hombre cientifico controla, el productor agricola y minero explota, los laboratorios
médicos utilizan, etc. para el beneficio y bienestar humano y para sostener el modo de
produccidny consumo capitalista humano.

En la modernidad los dmbitos imaginarios y simbélicos fueron despreciados por la
racionalidad obtusay cerrada del positivismo l8gico y la ciencia dura. Para ellos lo mera-
mente demostrable y susceptible del cdlculo matematico es lo nico vélido y verdadero.
Afortunadamente en el romanticismo hubo autores que voltearon la mirada al dmbito
despreciado y se rescatd la valia significativa implicita en lo simbdlico, ya que se realizé
un proceso de condena de lo simbélico para que reinara la verdad univoca de los signos
cientifico-matematico, cuando el racionalismo, el positivismo y el cientificismo reinaron.
Hubo entonces una recuperacion de este ambito simbélicoy de la urgente necesidad de
darle vida, ya que es un dmbito que ha estado negado por muchos siglos en la historia,
que sin embargo existe en la inconsciencia humana como lo expresd Karl Gustav Jung.
Y de este profundo terreno de lo simbélico se desprende la nocion o el paradigma que
el serhumanotiene de la naturaleza. Porque es una caracteristica inherente al ser, tiene
una gran profundidad ontolégica como lo afirma Paul Ricoeur.

Los simbolos son, entonces, representaciones con contenido ontoldgico, que se en-
raizan en lo recdndito del hombre y que orientan lavida humana, la dotan de direcciényy
sentido.Laidea esencontraren una hermenéutica simbélica unainterpretacion adecua-
da tanto de los simbolos como de la propia naturaleza para evitar caer en los extremos
interpretativos; por un lado, caer en el univocismo, en la Gnica interpretacion posible y,
porotrolado, caeren el otro extremo que es que todas las interpretaciones sean posibles
y se caiga en el equivocismo.

5 Teodoro Bustamante, "El pensamiento sobre la naturaleza en el renacimiento’, en https://downloads.ar-
queo-ecuatoriana.eclayhpwxgv/cuardemos_investigacion/Cuadernos_10_articulo_3.pdf Consultado el 31 de
agosto de 2018.
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El filésofo mexicano Mauricio Beuchot propone encontrar la mediacion interpretati-
va para lograr hacer una hermenéutica analdgica que encuentre lo adecuado, la media,
el equilibrio, la adecuada interpretacion.

¢Como entonces interpretar a la naturaleza?, ;cdmo se interpretd en la Edad Media,
como se interpret6 en el Renacimiento, como se interpretd en la modernidad y la pos-
modernidad?, ;cudl es la interpretacion verdaderamente vdlida?, ;la impuesta por el
antropocentrismo?, 0 ; habria otra posibilidad?

Es posible hablar de hermenéutica o del arte de interpretacién cuando existen va-
riados sentidos o distintas maneras de interpretar el objeto de estudio. Es decir, es indis-
pensable la hermenéutica cuando hay polisemia en la interpretacion, en este sentido
un simbolo, cualquiera que este fuese para saber lo que significa realmente se necesita
de una hermenéutica adecuada. Efectivamente es indispensable una que acerque a la
interpretacion mas adecuada al sentido oculto y original, ya que, como se mencioné
antes, puede caerse en interpretaciones que no necesariamente son las idoneas.

Cuandoseleinterpretaa la naturaleza como un objeto entonces no hay hermenéuti-
ca, al concebirla como un objeto se cierra su sentido, se da univocidad en su significado.
Asi se le ha interpretado a la naturaleza, como un objeto.

Habria que dejar de interpretarla como objeto y recobrar su sentido polisémico,
rico en contenido significativo, con una gran riqueza sagrada, sélo asi se le podra sequir
admirando y respetando.

Etica y hermenéutica de la naturaleza

Las acciones humanas han causado dafio ambiental, esto esinnegable, se pueden men-
cionarcomo causasantropogénicaslasobrepoblacién, el consumismo, lasaccionesirres-
ponsables e irrespetuosas, los desechos, la talainmoderada, el aumento en el consumo
de energia, el abuso de los recursos generales, etcétera.

Es deber humano resarcir el dafio y tomar acciones responsables para frenar el ca-
lentamiento global, y la Gnica manera de hacerlo es generando consciencia ambiental
educando a las nuevas generaciones a través de una Etica ambiental, y cambiando el
paradigma antropocéntrico en el que hemos estado inmersos por muchos siglos.

Cambiar la manera de concebir a la naturaleza, dejar de verla como a un objeto
utilizable y respetarla como una entidad viva, llena de sabiduria y vitalidad, verla como



parte fundamental del cosmos del cual también formamos parte. Aceptar que el ser
humano es una especie més entre todas las especies de la fauna y flora que habitamos
enelplaneta. Cambiar nuestra percepcién de larealidad a una manera mas respetuosay
bondadosa: el biocentrismo, el cual saca del papel principal al serhumano para ubicarlo
entre una especie mas, en un escenario en el que todos los participantes del cosmos
cobranimportancia porque todos tienen vida. Justamente todo ente que forma parte de
la creacién de la naturaleza es digno merecedor de respeto.

Debemos también cambiar el modo de produccidn, la visién utilitaria de los recur-
sos, el consumismo y la nocién de progreso como los pilares fundamentales de la vida
moderna. Debemos cuestionarnos hasta dénde hemos caido los seres humanos como
titeres movidos por los intereses monetarios, en donde nuestro actuar se ha reducido
en consumir y contaminar, sin proteger a la naturaleza y disefiar estrategias para su
conservacion.

Desde el dmbito de la reflexion filoséfica, la ética debe transformarse, no sélo conce-
biral serhumanoyal vinculo con los otros como digno de reflexion, ampliar el concepto
tradicional cerrado de "otros" en donde sélo se concebia al ser humano y aceptar que
todos los animales y las plantas son dignos de consideracién moral, son dignos de res-
peto. En otras palabras, la ética debe ser también ética de la naturalezay el paradigma
que la debe fundamentar es el biocentrismo.

Porlo que es urgente implementar programas de educacién ambiental para fomen-
tarvalores, actitudesy aptitudes que generen un cambio real y un compromiso de tomar
acciones concretas que asuman la responsabilidad como especie.

Es primordial reconocer que a través de muchos siglos la humanidad ha estado mo-
viendo su existencia guiada por el paradigma antropocéntrico y éste ha devastado a la
naturaleza, indispensable para la vida de todas las especies. Sin dicho reconocimiento
esimposible construir una nueva ética y educar con ella.

Es prioritario reflexionary discutiracercadelimaginario social que hemos construido
entornoalanaturaleza, en otras palabras, laidea que hemos concebido de la naturaleza.
¢Como se ha interpretado a la naturaleza y cdmo la debemos interpretar para lograr el
cambio real del paradigma reinante?

Esfundamental dejarde concebirlacomo un objeto, sequirhaciéndolo es cerrartoda
posibilidad de hermenéutica y de respeto; es recobrar su sentido profundo de significa-
cién para verla como una entidad llena de vida, llena de existencia, llena de ser, la cual
cobra también relevancia ontoldgica y respeto ético. Es concebirla como una entidad
completaqueelserhumano harepresentado simbélicamentey que en este sentido goza
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de polisemia, esta multivocidad de significados permite la hermenéutica para llegar a
la comprension adecuada de ella.

Precisamente es una tarea titanica, sumamente compleja que implica repensar las
cienciashumanasytambién las ciencias exactas, ya que éstas deben asumir la responsa-
bilidad del cuidado ambiental, ademds de concebirla realmente como una entidad viva
repleta de sery de existencia.

La hermenéutica de la naturaleza estaria concebida bajo un esquema de limite inter-
pretativo para no excedernos en lo que realmente es, para no agotar su sentido y cerrar
su riqueza significativa.

Regresando a la propuesta de una nueva ética es importante sefialar que algunos
filosofos como Peter Singer, Tom Reagan, Jests Mosterin, Paul Taylor y Aldo Leopord
han abonado a la nueva concepcidn ética, han propuesto extender los limites de la con-
sideracion moral, aceptando el biocentrismo como nuevo paradigma de discusién. Ellos
han cuestionado fuertemente al imaginario social reinante del antropocentrismo que
desafortunadamente ha propiciado el uso, abuso y dominio de la naturaleza.

Peter Singer afirma: “No hay una ilustracion mas clara de la necesidad de que los
seres humanos actden globalmente que los problemas planteados por el impacto de la
actividad humana sobre nuestra atmdsfera."s

Los graves problemas de la contaminacidn y el calentamiento global han devastado
a la naturaleza, terrible situacién que ha puesto a la especie humana en grave peligro,
hoy mas que nunca el ser humano debe unirse para actuar en consecuencia, esto es
para asumir la responsabilidad. Generar consciencia, unir esfuerzos para implementar
politicas globales de reduccién de las emisiones contaminantes, retiro de los CFC (Clo-
rofluocarbonos) a nivel macro y a nivel microcosmos, educar a cada individuo bajo una
nueva ética de la naturaleza.

Ha habido acuerdos internacionales como el protocolo de Kyoto de 1997 por ejem-
plo; sin embargo, ;qué ha sucedido? Desafortunadamente los modos de produccién
y economia no han variado, se negocian, compran y venden créditos de emisiones, se
sigue pensando que la naturaleza es un objeto al que se puede negociar. La propia am-
bicion humana, lainconscienciay la irresponsabilidad son los factores que llevaran a la
propia extincién si no se impulsa una nueva manera de concebir la realidad. La explota-
cién de los recursosy laacumulacién del capital deben dejar de ser la prioridad humana
y esto se lograra con una educacién adecuada.

¢ Peter Singer, Un solo mundo. La ética de la globalizacion (Barcelona: Paidés, 2003), 27.



Apostamos para que la nueva ética sea una construccion de la racionalidad reflexivay
sustentable, una racionalidad que evite a toda costa una mercantilizacién de la vida, una
racionalidad reflexiva, prudentey consciente.”"Se tratatambién de cuestionarlos limites
de la racionalidad moderna para construir y restaurar una que conciba las condiciones
de sustentabilidad y que introduzca a la ética como sustento social y medioambiental."®

Por tanto, es prioritario abrir la discusién a una nueva hermenéutica que reflexione
y dialogue para construir una adecuada comprensién e interpretacién de la naturaleza
para que esto le permita a los filésofos fundamentar una ética ambiental de la sustenta-
bilidad de laviday de la naturaleza, basada en el biocentrismoy en el respeto a los otros
incluidos todos los seres vivos y al propio planeta.

Urge el equilibrio, la proporciény la moderacién tanto en el dmbito de la nueva ética
como en la hermenéutica, ya que no se trata de interpretar a la naturaleza como sea.

Hermenéutica analégica o prudencial

Para evitar interpretar a la naturaleza inadecuadamente es necesario aclarar que el tipo
de hermenéutica propuesto para esta empresa es la hermenéutica analdgica, planteada
por el fildsofo mexicano Mauricio Beuchot, la cual sefiala que en distintos dmbitos del
saber humano se ha caido en los extremos interpretativos, ya que en algunos casos con
todas las interpretaciones que se han dado de un hecho se ha llegado al equivocismo,
asumiendo que todas ellas son validas, esto porunlado, y el otro extremo de asumir que
sélo una interpretacion es adecuada, esto es llegar al univocismo.

La hermenéutica analégica afirma que para evitar tanto al equivocismo como al uni-
vocismo hay que centrarse en la analogfa, ésta es la posibilidad de la mediacidn, del
equilibrio, de la proporcionalidad que se requiere para llegar a la comprensién de algo.
"Lo anélogo tiene un margen de variabilidad significativa que le impide reducirse a lo
univoco pero que también le impide dispersarse en la equivocidad."’

7 Cfr.JuanR. Coca, "El sentido en el desarrollo de la actividad cientifica”, Cuadernos Salmantinos de filosofia, Vol.
34,(2007): 435-446.Y Juan R. Coca, La comprensicdn de la tecnociencia, (Madrid: Huelva, Hergué, 2010).

¢ Diana Alcald, "Prudencia e Imaginario Social en la naturaleza’, Revista Sociologia y Tecnociencia, Vol. 1, 6
(2016): 31.

? Mauricio Beuchot, Perfiles esenciales de la hermenéutica (México: unam, 2002), 25.
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Lo anélogo, aunque tiende a la diversidad, respeta la diferencia. "Es cierta con-
ciencia de que lo que en verdad se da es diversidad de significado, diversidad de
interpretaciones; pero no es renuncia a un algo de uniformidad, de conveniencia en
algo estable y reconocible, por gracia de lo cual no se pierde la posibilidad de un
conocimiento racional."™

Se trata de salvaguardar las diferencias en el margen de cierta unidad. "Las diferen-
cias son lo principal, y la unidad es solamente proporcional.”" Pero al fin y al cabo la
analogfa ayuda a relacionary estructurar a partir de lo semejante y lo diferente cuando
se quiere interpretary comprender algun texto.

Lo que interesaria destacaraquies que la palabra analogiaimplica proporcién. Y jus-
tamente la proporcionalidad' de la analogia ayuda a respetar las diferencias, evita caer
en los extremos interpretativos y permite llegar a una universalidad proporcional por
medio del didlogo. “La analogia se presenta sobre todo como procedimiento que opera
en un contexto dialdgico o de didlogo, ya que sélo a través de la discusion que obliga a
distinguir se captan la semejanza y, sobre todo, las diferencias”.™

La analogia es justamente la guia que orientard al hermeneuta en la rica tarea inter-
pretativa de los simbolos. Cuidara la fragilidad de éstos y alejard a la interpretacion del
univocismoy del equivocismo. Laanalogiaeslafiguraretérica que llevard al hermeneuta
alacomprensién de la naturaleza como simbélica.

Virtud de la prudencia en la hermenéutica
analdgicay en la interpretacion de la naturaleza

Las acciones humanas necesitan un limite, éstas deben ser medidas, los individuos
deben ejercer su racionalidad reflexiva, prudente y consciente. Es precisamente actuar
siempre pensando en el dafio o las consecuencias derivadas de la accion misma, es la
realizacion de la persona, la cual implica responsabilidad y respeto.

10" Mauricio Beuchot, Tratado de hermenéutica analdgica (México: unam, 2000), 52.

M Mauricio Beuchot, Hermenéutica, analogia y simbolo (México: Herder, 2004), 13.

12 Se ha clasificado a la analogia en tres clases: analogia de desigualdad, analogia de atribucién y analogia de
proporcionalidad. La tltima clase es la més propia y constituye el modo mas perfecto de la analogia. Cf. Mauricio
Beuchot, Hermenéutica, analogia y simbolo (México: unAm, 2015), 14-20 .

13 Mauricio Beuchot, Las caras del simbolo: el icono y el idolo (Madrid: Caparrés Editores, 1999), 13.



Para lograr este cometido, la clave de la nueva ética debe ser la consolidacion de la
virtud de la prudencia como fundamento del seren el mundo, ya que ésta es la encarna-
cion misma de la mediacion. La phronesis permite la concrecién del término medio para
lograr el equilibrio tanto de la vida moral de los individuos como del medio ambiente.

Beuchot, rescatando la phronesis como la nocion aristotélica tradicional que sefiala
la moderacidn, la proporcién y la mesura, pone en relieve su importancia para consoli-
darse como la virtud analdgica por excelencia, llevando a la persona a la correcta inter-
pretacion de la naturaleza por la profunda sabiduria que aporta.

El prudente tiene claras las nociones de bien comdn y justicia porque le importa el
otro, por lo que mide y calcula muy bien las consecuencias de sus actos. Al considerar a
los otros trata de prever el impacto de sus acciones para no causar dafio, asi la virtud de
la prudenciaaplicadaalanuevaéticayalahermenéuticaanaldgica de la naturaleza serd
la llave del respeto a la bidsfera.

Virtud tan dificil y compleja que implica tareas sumamente dificiles de llevar a cabo
como el autodominio, el autocontrol, el desapego de los deseos y las pasiones, ambitos
muy arraigados del ser humano y que suelen dominar su vida. Lograr exactamente el
equilibrio, el justo medio aristotélico y no caer en los vicios es lo més arduo. Es préctica-
mente lograr también el conocimiento de uno mismo, constituyéndose la phronesis no
s6lo como virtud practica aplicada al dmbito de la moralidad, si no como virtud intelec-
tual en la que se realiza la sabiduria propia.

La virtud de la prudencia requiere entonces del ejercicio de la racionalidad, de la
deliberacién y de la puesta en marcha, del propio ejercicio de la accién sabia en la vida
misma. En realidad es posible realizarla cuando el individuo se convierte en persona
moral responsabley cuando la nocién del bien guia su vida para el bien de la comunidad
(incluyendo personas, animales, plantas y al planeta mismo).

En este sentido, el prudente de la nueva ética es aquel que logra con su sabidurfa,
autoconocimiento y moderacién, armonizar su ambiente, convivir en paz, el respeto y
la felicidad.

El desarrollo de las virtudes requiere de una constante y continua consciencia para
no perder el equilibrio, o sea el justo medio, ya que de inmediato se puede caer en los
vicios y en las acciones desmedidas y arrebatadas de la lucha por el podery la riqueza,
situacion en la que la habilidad mental ya no es sabia, se convierte en la astucia que en
este sentido ya no es moderacién, proporcién y bien comun, es habilidad de la razén
para lograr los fines personales a costa de cualquier cosa, aunque para eso se dafie o
perjudique al otro, es la pérdida del bien comun y la sabidurfa.
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Precisamente esto es lo que ha pasado en la posmodernidad, creyendo que la razén
ha construido grandes progresos se ha dafiado a la naturaleza en aras de un supuesto
gran desarrollo humano. En realidad, se ha actuado imprudentemente, impulsados por
lasambicionesylanociéndeacumulacién de capital, no porelbien comdn.Estonoslleva
a afirmar que el ser humano mientras no realice las virtudes, sobre todo la prudencia,
vivira cada vez més ignorante e infeliz, aunque tenga muchas propiedades y dinero y
haya logrado grandes emporios empresariales.

Ademds, en la posmodernidad, por esta concepcién errdnea de cémo se ha interpre-
tado a la naturaleza, se han generado un sinfin de equivocismos que han llevado a la
extincion de infinidad de especies, a la devastacién de la naturaleza y a la sobreexplota-
cion de los recursos naturales.

Es de vital importancia que tanto la nueva ética como la hermenéutica de la natura-
leza estén construidas en una actitud humana de respeto, amor, compasién, bienestar
y que se haya realizado la virtud de la prudencia como verdadera y fundamental virtud
guiada por el bien, la cual podria restablecer el equilibrio planetario en su totalidad.

Conclusion

Es indispensable reflexionar en la interpretacion que le hemos dado a la naturaleza,
para dejarla de concebir como un objeto medible, manipulable, usable y al servicio
de la humanidad; es momento de concebirla como un ser vivo que merece respeto y
consideracion moral.

La nueva ética tiene que construirse bajo un fundamento biocéntrico, asi como im-
pulsarla practica delasvirtudesyla educacién alas nuevas generaciones de la conscien-
cia del bien cominy de la racionalidad reflexiva.

La hermenéutica de la naturaleza estard apoyada, a su vez, por la interpretacion
analdgico-prudencial para lograr el equilibrio interpretativo urgente en la posmoder-
nidad.
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Resumen: El rechazo de un fundamento on-
toldgico nos ha privado de una ética, pues al
no alcanzar un conocimiento de la persona y
al dividir esta pretension entre interpretacio-
nes univocistas o equivocistas, la facticidad
humana queda diluiday se fragmenta irreme-
diablemente lacomplejidad de sus relaciones,
y se tensa alin mas la relacién entre la natu-
raleza y la cultura; desde la perspectiva de Ia
experiencia del tiempo, este distanciamiento
entre metafisica y ética nos ha hecho caer en
unacomprension deltiempo dividida entre un
tiempo identificado con la finitud de los proce-
sosorganicosyfisicosountiempo que termina
por identificarse con una eternidad abstracta.
En este trabajo reflexionamos, apoyados en
Kierkegaard y Beuchot, sobre el caracter re-
lacional de la existencia humana, su caracter
analdgico, para no disolver la posibilidad de la
realizacion iconica de la personalidad, la cual
estdllamadaadevenircomounsingularabier-
to en el tiempo en relacion con una configura-
cién estructural comin.

Palabras clave: Hermenéutica,
analogia, Kierkegaard, ética.




Abstract: The rejection of an ontological
foundation has deprived us of an ethic, be-
cause by not attaining a knowledge of the
person and by dividing this claim between
univocism or equivocism interpretations,
human facticity is diluted and irretrievably
fragments the complexity of their relation-
ships,and the relationship between nature
and culture is further strained; from the
perspective of the experience of time, this
estrangement between metaphysics and
ethics has caused us to fall into an under-

standing of time divided between a time
identified with the finitude of organic and
physical processes oratime thatends iden-
tify with an abstract eternity. In this work
we reflect, supported by Kierkegaard and
Beuchot, on the relational character of hu-
man existence, its analogical character, so
asnottodissolve the possibility of theiconic
realization of personality, which is called to
become a singular open in time in relation
to a common structural configuration.

Key words: Hermeneutics, analogy,
Kierkegaard, ethics.

Motto: "Al universalizar, detenemos el flujo del movimiento,
la didspora de la multiplicidad. Congelamos en el momen-
to el tiempo, paramos la multiplicidad en el elemento, en el
segmento vemos el proceso y el todo en el fragmento. Esto es
iconizar, pero también es simbolizar, en el sentido de Urban.Y
esto es universalizar de manera intuitiva, saber ver lo universal
en el particular, lo diacrénico en lo sincrénico, sin perderlos.
Darsimbolos a los hombres, ofrecerles paradigmas de acciony
sentido, ético y metafisico; eso es lo que esperan de nosotros,

los filsofos."!

La preocupacion moral sobre el tiempo ante la conciencia paraddjica de nuestra exis-
tencia de ser,como nos ha expuesto Soren Kierkegaard en £/ concepto de la angustia?,

' Mauricio Beuchot, Las caras del simbolo: el icono y el idolo (Madrid: Caparrés editores, 1999), 57.
2 (fr. Soren Kierkegaard, £l concepto de la angustia, trad. Demetrio Gutiérrez Rivero, (Madrid: Alianza editorial,

2007) 151-170. SKS 4, 384-397.
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como unasintesis dindmica de eternidad y temporalidad, es decir, de sabernos algo que
ya somos pero que al mismo tiempo requiere de nuestras acciones para realizarse, es
decir como una dialéctica analégica nos diria Mauricio Beuchot, cobra a partir de las dos
guerras mundiales del sigloxxunaimportancia y problemética especifica. Porque, como
ya vaticinaba Nietzsche en La gaya ciencia®, la eternidad quedaria destronada dando
cardcter normativo a lo novedoso, lo efimero, la velocidad y el progreso, reforzado por el
poder de los avances tecnoldgicos que han establecido como valor absoluto la innova-
cién en la inmediatez.

El tiempo deja de ser, como dice Rob Riemen parafraseando a Thomas Mann, un
regalo que merece ser tratado con todos los honores porque nos brinda la oportunidad
de desarrollar todos nuestros talentos como “el espacio en el que uno aspira sin tregua
a perfeccionarse con objeto de convertirse en la persona que deberia ser."

Como nos dice Mauricio Beuchot en Ordo Analogiae® al rechazar todo fundamento
ontoldgico se nos ha privado asi de una ética, al no tener conocimiento del hombre y
dividirlo entre interpretaciones univocistas o equivocistas, rechazando comprender la
facticidad humana enlacomplejidad de sus relaciones como naturalezay cultura; desde
la perspectiva de la experiencia del tiempo, entre un tiempo identificado con la finitud
de los procesos orgdnicos y fisicos o un tiempo que termina por identificarse con una
eternidad abstracta. Afecta, como nos dice Kierkegaard y Beuchot, el caracter relacional
de la existencia humana, su cardcter analégico, disolviendo la posibilidad de la realiza-
ciéniconica de su personalidad, la cual esta llamada a devenir como un singular abierto
en el tiempo en relacion con una configuracion estructural comdn.

Los seres humanos para poder desarrollarse moralmente como iconos de la huma-
nidad requerimos recobrar este caracter relacional iconico sin aniquilar ninguna de las
dos dimensiones, mediante una hermenéutica analdgica, reconociendo que nuestro
fundamento es el otro como icono de nosotros mismos, como nos dice Mauricio Beuchot
en Las caras del simbolo: el icono y el idolo: "Para la ética hemos de partir no de noso-
tros mismos, sino del otro como un icono nuestro, como de un andlogo de nosotros, si
queremos sentar las bases de nuestro comportamiento moral. Es al mismo tiempo una

3 Cfr. Friedrich Nietzsche, "La gaya ciencia’, en Obras inmortales |, trad. Enrique Eidelstein, Miguel Angel Garrido
y Carlos Palazon, (Barcelona: Edicomunicacion, 2003), 268-269, CXXVI.

 Rob Riemen, Nobleza de espiritu. Una idea olvidada (México: UNAM-CONACULTA-Pértiga, 2009), 46.

5 (fr. Mauricio Beuchot, Ordo Analogiae. Interpretacion y construccion del mundo (México, D.F.: unam, 2012),
23-25.



fundacién y un fundamento, y un fundamento a la vez ontoldgico y ético, vinculado y
mediado por la antropologia filosofica."®

Pero esta relacién, como ha expuesto Kierkegaard en La enfermedad mortal, se funda
en Ultimainstancia porunarelacién con el poder eterno que lafundamenta, es decir con
Dios, por el cual devenimos nosotros mismos. Lo cual no implica una predeterminacién
de la existencia concreta en una relacién solipsista, sino que mds bien ingresa en la
inmediatez como una novedad absoluta que pone en movimiento nuestra participacién
libre, como dice Stephen Evans:

Dios es el fundamento ontoldgico del yo, quien ha hecho al yo una entidad relacional que
s6lo puede ser si misma deviniendo. El yo es una tarea ética, no una entidad fija, pero esa
tarea esasuvez parte de ladonacion ontolégica del yo. Es laforma de ser del yo garantizada
por el creador. Su ser requiere esencialmente que el yo devenga.’

Pero eso implica saberse en una relacidn icdnica, es decir, en una semejanza de rela-
ciones con un prototipo de la sintesis que reconocemos como fundamento, que no es
una figura especifica, un idolo reducido a un momento del tiempo, y que, debido a la
semejanza reconocida, porun lado, y alaapertura no definida atin, a esa semejanza que
genera diferencia, nos sentimos invitados a elegir por su propia iconicidad. Es decir, a
realizarnos en nuestra propia particularidad sabiendo la semejanza en el proceso de
realizarla, que es la libertad como ese elegirse a si mismo, pero que significa elegirse en
relacionalo que me fundamenta. Ese cardctericonico es el de otra persona, el préjimo o
Dios, que noestdaln revelada para mipersonaen particular, sino que requiere el acto de
elegirsecomoiconoparaestaralaesperadesurevelacion,esunaelecciéndel porvenirsi
mismo icénicamente, entendido como esa relacién dindmica con el fundamento, como
nos dice Beuchot: "La semejanza es dindmica y hasta podria decirse que tiene una cierta
estética, unaanaliticay una dialéctica cuasi-trascendentales: se capta porun mecanismo
conceptual muy propio del hombre, casiinnato o a priori, una especie de intuicién de las
conexiones de las cosas a pesar de su fragmentariedad."®

¢ Mauricio Beuchot, Las caras del simbolo: el icono y el idolo, 51.

7 Evans, C.S. "Who is the Other in the Sickness unto Death? God and Human Relations in the Constitution of the
Self", en C. Stephen Evans, Kierkegaard on Faith and the Self. Collected Essays (Waco, TX: Baylor University Press,
2006), 270.

& Mauricio Beuchot, Las caras del simbolo: el icono y el idolo, 23.
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Lo que quiero decir con ello es que laidea de una ética basada en una hermenéutica
analdgico-icdnica como ha puesto Mauricio Beuchot, se puede comprender en Kierke-
gaard, como la idea de hacerse temporalidad, es decir como esa relacién entre eterni-
dad en el tiempo, pero como no estd acabada, sino que siempre es abierta, porque su
fundamento es un icono, entre mas se asemeja més tiene oportunidad de constituir su
singularidad, y por tanto de devenir una relacién personal, esa relacién es lo que Kierke-
gaard ha tematizado como la madurez de la personalidad y como base de la ética. Preci-
samente porque la hermenéutica analdgica es, como nos dice Beuchot, "un intermedio
dindmico, es una mediacion dialéctica, una dialéctica tragica, la propia de la analogia,
que no llega a una conclusién, sino que permanece abierta ya que no destruye como la
otra los opuestos para superarlos, sino que los deja vivir hasta que llequen a aprender
la coexistencia pacifica.”

Alo que voy es que esa eleccién de si mismo es en el fondo un crear tiempo, generar
tiempo, que abre la identidad a relaciones nuevas y personales, es decir a ser un icono
de si, por eso es una ética del futuro y la revelacién, el criterio de ser si mismo no serd la
identidad ya realizada, mas no serd despreciada, ni las circunstancias especificas, pero
tampoco la apertura relativista y radical, sino la eleccién de la posibilidad en el tiempo
de la revelacién de mirelacién con el fundamento, constituyendo las tareas que me per-
miten devenir un singular, es decir, un icono, un ti y no un yo, como nos dice Mauricio
Beuchot: "Hay que ver al ente en su mejor icono el hombre y en el més cuestionador
convocante, el préjimo, el otro, no el yo, sino el ti. El ser es el otro. Es decir, el icono del
seres el préjimo, que mas a las claras hace presente el sery nos da por lo mismo ese fun-
damento ontoldgico/metafisico que es capaz de abrirnos a una éticay comprometernos
conella."™

Dealglin modo en Kierkegaard ese simismo es el icono y podriamos decir que en la
estructura de su pensamiento se define una hermenéutica, es decir una interpretacién
de la multiplicidad de las semejanzas en la dinamicidad propia del &mbito temporal
en el cual se genera la singularidad de cada individuo, sin perder por ello la relacién
fundamental. Es decir, la iconicidad en Kierkegaard como resultado de esa eleccion es
el propio movimiento del tiempo. La posibilidad de que aquello que tiene cardcter de
pasado se reconvierta en la posibilidad de un nuevo comenzar porel cual el icono nunca
es algo totalizador sino relacionador y movilizador, y la hermenéutica como proceso de

" Mauricio Beuchot, Ordo Analogiae. Interpretacién y construccion del mundo, 17-18.
10" Mauricio Beuchot, Las caras del simbolo: el icono y el idolo, 52.



comprension parallegarala eleccion de si, una auténtica bisqueda de la verdad de s,
no como proposicional, sino como fidelidad con el hombre, su naturaleza y condicion
existencial, asi nos lo dice Beuchotacerca de laiconicidad en Kierkegaard: "El individuo
humano, cuando elige, representa toda la humanidad y en un instante es toda la histo-
ria: he ahi la nocién de iconicidad que maneja Kierkegaard, el hombre es el universal
singular, es el icono de toda ella."*?

Este devenir en Kierkegaard se desarrolla en toda su obra como un dramatis per-
sonae en el cual esta tensién dindmica de lo iconico como hermenéutica analdgica, se
establece comounalaborliterariadeloquellamacomunicaciénindirecta, enlacual cada
obra tiene un autor particular que nos habla desde su fallida, de su tendencia o posible
lograda relacion en el tiempo con lo icdnico. Asi la angustia, la paradoja, la posibilidad
delescandalo sonformas de la expresién de esatension que movilizan finalmente al acto
de fe que logre el movimiento de relacionarse icénicamente con el fundamento, pero
comoesen el tiempo, se realiza como un comenzarradical de nuevo, lo cual Kierkegaard
ha llamado hacerse contemporéneo, es decir, reduplicar en el propio tiempo el sentido
icénicodelarelacién original de amor, paraseramoresperando elamorcon el otroy cuyo
prototipo, como expone Kierkegaard en Ejercitacion del Cristianismo es Cristo, como la
eternidad hecha tiempo en una relacién personal que abre toda posibilidad, pero para
ello hay que creerlo que es poramor.Y por ello en Kierkegaard su obra es una constante
recreacion de mitos antiguos, de figuras literarias, de analogias en diversos ambitos,
todo con el fin de que el lector tome en sus propias manos el tiempo como un dmbito
futuro en el cual el amor del fundamento de su creacién es posible de nuevo. Y lo hace
asi, porque como dice en su libro La época presente, vivimos un tiempo de multitud y de
nivelacion, es decir donde nos abandonamos o a lo univoco o a lo equivoco, peronoala
pasion de la eleccion de si mismo en esta dialécica trégica.

Para profundizarenello, en esta ocasion me gustaria mostarlo dicho en las cartas del
autor seudénimo de Kierkegaard, el Juez Wilhelm, que constituyen el apartado de "El
equilibrio entre lo estético y lo ético en la formacién de la personalidad” de la segunda
parte de O lo uno o lo otro, en donde se puede ya comprender esta relacion iconica. En
donde, si bien no se habla explicitamente desde la perspectiva de Cristo o Dios, sino de
lade unfelizhombre casado miembro de lasociedad, el terreno de esta ética del porvenir

" Ibid., 25.
12 Mauricio Beuchot, Ordo Analogiae. Interpretacién y construccién del mundo, 73.
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estd claramente dispuesto. Si bien podriamos decir que la iconicidad en Kierkegaard es
cuando se da ese movimiento de contemporaneidad, en estas cartas, esa iconicidad esta
presente como la eleccion de movilizar el tiempo como un tiempo cualificado que esta
porveniry que eslacomprensién de ese si mismo vitalmente como la vida de la eleccién
que es la madurez de la personalidad. No cualquier eleccion, sino la de vivir eligiendo.

Las cartas presentan la dialéctica de un movimiento vital en la existencia humana: el
de la madurez de la personalidad,™ y cuya comprensién depende de considerar que la
eleccién tiene unaimportancia decisiva para la misma. Para Wilhelm los seres humanos
estamosteleoldgicamenteimpulsados, antes de saberlo, a manifestary realizarla propia
personalidad. La cual entiende en diversos momentos como esa pasion a integrarse,
cohesionarse, relacionarse o vincularse, tanto interior como exteriormente, de forma
personal, es decir la personalidad es el icono vital que produce efectos de analogia en
las dimensiones humanas.

Esteimpulsoala personalidad es una pasién concreta, un pathos que no depende de
nuestra conciencia o de nuestra voluntad, pero que aparece como una necesidad impe-
rante de ser otro en el dmbito de lo que ya somos. Al ser una pasién no es algo abstracto,
se encuentraen movimientoy constituye al tiempo. Puesto que una vez que aparece esa
pasién, queramos 0 no, avanza, seamos 0 no conscientes, elijamos o no la elijamos, pero
sinolaelegimosno laapropiamosy por tanto estamos siendo lo que no hemos elegido.
Asi se van dando determinaciones no personales en la propia personalidad, por lo cual
se va atrofiando, es decir, se va subordinando a la inmediatez e impide el movimiento
hacia la madurez de la misma.

En otras palabras, la temporalidad es un @mbito de sentido de la propia personali-
dad, es decir, de laiconicidad, en la cual se juega, en cada situacién, si se desarrolla ella
misma o no, es decir, si al elegirse se manifiesta 0 no. Unay otra son determinaciones del
tiempo cuya caracteristica es que no puede darse marcha atrds. Lo que no se elija queda
enlainmediatez del pasado que determina el presente como subordinacién a la misma,
porlotanto, cadatiempo que pasa se tiene menos capacidad de elegiry de manifestarla
personalidad misma. Esto significa, como nos dice el Juez', que la personalidad partici-

13 "Como te daras cuenta, no se trata tanto de que uno forme su espiritu, sino que la personalidad de uno madu-
re." Séren Kierkegaard, "El equilibrio entre lo estético y lo ético en la formacién de la personalidad”, 153. SKS 3,
159.

" (Cfr. Soren Kierkegaard, "El equilibrio entre lo estético y lo ético en la formacion de la personalidad®, 154. SKS
3,161.



pa intimamente de los movimientos, que no es un etéreo pensamiento, sino una pasion
concreta que exige una respuesta en tiempo presente.

Por lo tanto, el objeto de la eleccidn es la misma personalidad, no es una cosa o una
opcion, sino permitir que la personalidad manifieste sus posibilidades, como nos dice
el Juez:

La eleccién misma es decisiva para el contenido de la personalidad; ésta, al elegir se sumer-
geenloelegido, y sino elige, se atrofia y se consume. Por un instante puede ser, o parecer,
que hay que elegir entre cosas que estan fuera de quien elige, que éste no guarda relacién
alguna con ellas, que puede mantenerse indiferente frente a ellas. (...) Lo que hay que
elegir guarda la mas profunda relacién con aquel que elige, y si se trata de una eleccion
concernientea unacuestién vital, es preciso que el individuo viva al mismo tiempo, y por eso
llega féacilmente a alterar la eleccion cuando la posterga, por mas que delibere y delibere,
creyendo mantener asi bien separados los opuestos de la eleccion.™

El sentido de la eleccion es para la personalidad no una facultad o un medio, sino la
misma esencia de su devenir, y esto es como dice el Juez el caracter indeleble de la
ética’. Ante una situacion concreta la eleccidn ética no se refiere sélo a las opciones que
tenemosoalosrolesque jugamos, sinoacdmo en esas elecciones nuestra personalidad
se desarrolla o manifiesta. Porello, la eleccidn es elegir que la pasién de la personalidad
se manifieste como posibilidad de sequireligiendo, en este sentido loimportante para el
Jueznosetratadeelegirlocorrectooloincorrecto,comosifueraun criterio prestablecido
y conocido de antemano, sino

de la energia, de la seriedad y del pathos con que se elige. Alli es donde la personalidad se
proclama en su infinitud interior, y de esa manera, a su vez, se consolida. Por eso, aun cuan-
do un hombre ha elegido lo incorrecto, descubre haber elegido lo incorrecto en razén de la
energia con la que eligié. Pues cuando la eleccién es llevada a cabo con toda la interioridad
de la personalidad, su naturaleza resulta purificada, y él mismo es conducido a una relacion
inmediata con el poder eterno que, estando presente en todas partes, penetra la totalidad
de la existencia."’

S Ibid., 154.5KS 3,160-161.
16 (fr. Ibid., 158.SKS 3, 165.
" Ibid., 157. SKS 3,164.
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Esta eleccion es absoluta para el Juez en contraposicion a una eleccion estética, que no
lo es en sentido estricto, como la de su interlocutor. Este vive estéticamente, es decir en
la inmediatez de su espiritu, el objeto de la eleccién le es indiferente, le da lo mismo
elegir entre un matrimonio e irse de paseo al parque porque sélo vive definido por la
relacion inmediata con los demdsy la eleccidn solo tiene sentido si es el momento opor-
tuno para satisfacer un deseo o lograr un interés que le permita no plantearse mayores
posibilidades. Que la eleccién de manifestar la pasion de la personalidad sea absoluta
quiere decir que ésta no se identifica con ninguna condicién ya existente o que poda-
mos haber imaginado o especulado, es decir, no esta condicionada ni en la forma ni en
el contenido. Por lo que elegir éticamente seria un momento en el que esperamos que
la personalidad revele el contenido de su pasién, pero ésta es la eleccion misma, luego
entonces se manifiesta como la presencia de que toda condicion inmediata es relativa
y secundaria, abriendo el tiempo a un futuro que se hace presente, en el medio de la
angustia, poralgo que esté por veniry nos pone ala espera. Por ello nos dice el Juez que
la eleccion ética no es la eleccién entre el bien y el mal, sino lo que hace posible elegir
el bieny el mal, es la realidad misma de elegir querer elegir'.

Ante la pasion de la personalidad y la contradiccion existencial que produce, como
ruptura con las mediaciones en las que ya nos encontramos, nos abrimos a una posibili-
dad radical: la de que no somos nada de lo que hemos sido ni de lo que hemos deseado,
sino algo completamente nuevo pero que no se sabré sino lo elegimos. Esto no quiere
decir que lo finito en lo que ya nos encontramos, lo estético mismo, lo aniquilemos,
sino que mds bien deja de ser un criterio de razdn suficiente para la personalidad y se
abre a relaciones nuevas que dependen de esta eleccién fundamental: la de que todo
lo que nos determina se abre a posibilidades que implican mi propia responsabilidad
personal, dando la oportunidad en ese acto que se revelen a mi propia conciencia los
vinculos posibles hasta llegar a un vinculo fundamental con Dios. Esto es lo que quiere
decir el Juez Wilhelm cuando expresa que se consagra la infinitud de la personalidad,
es decir, nos sabemos como seres proyectados a un futuro radicalmente abierto, pero
no abstracto, sino que exige resolver en tiempo presente y de modo personal. Esta es la
madurez, como la determinacion de la finalidad ética, aquello porlo cual uno llega a ser
lo que es: seren devenir si mismo.

18 (Cfr. Soren Kierkegaard, "El equilibrio entre lo estético y lo ético en la formacidn de la personalidad”, 159. SKS
3,165-166.



Podria parecer que esta eleccidn de elegir como determinacidn de la ética es ar-
bitraria y espontanea, como MacIntyre' ha interpretado en su momento. Pero esto
no tiene sentido en la medida en que para el Juez el criterio es la pasién misma de la
personalidad, y tampoco es espontanea, porque implica una ruptura con lo inmedia-
to, poniéndonos en una situacion de contradiccion entre lo que hemos sido y lo que
podriamos ser, lo que implica una dialéctica entre estas dos determinaciones que
representan lo que después serd la idea de sintesis en El concepto de la angustia y La
enfermedad mortal.

Esta eleccién de manifestar la pasion de la personalidad, como elegir querer elegir,
es elegirse a si mismo, pero este si mismo, nos dice el Juez, es la libertad que es lo més
abstracto y lo més concreto.?? Porque esta apertura radical no se queda ahi, sino que se
vinculacambiandoytransfigurando las relacionesfinitas que yatenemos convirtiéndose
en una historia interior.2! Podriamos decir que Mclntyre no ha visto en el criterio de la
pasién kierkegaardiana que es un modo de hablar del poder relacionador del icono, que
relativiza lo finito y determinado, para reorientarlo, recrearlo, no para aniquilarlo. A la
vez, que el icono como tal no es un idolo que pueda ser un principio abstracto, sino que
es la presencia misma de la posibilidad de movimiento.

El si mismo no es el ego, sino la vinculacién y transfiguracion de las relaciones de
sentido con las condicionesinmediatasen relacién con estaapertura, porlo que en cierto
sentido nada cambia exteriormente, pero cambia la relacion interior, como nos dice el
Juez:

Se elige a si mismo, no en sentido finito, pues entonces ese si mismo, seria algo finito que
vendria acompafiado de otras cosas finitas, sino en sentido absoluto, y sin embargo se elige
asimismoy no a otro. Ese si mismo que elige es, pues, infinitamente concreto, pero es ab-
solutamente distinto de su si mismo anterior, puesto que lo ha elegido de manera absoluta.
Ese simismo no existia con anterioridad, puesto que llegd a serenvirtud de la elecciény sin
embargo existia, puesto que era él mismo.?

Y Cfr. Alasdair MacIntyre, After Virtue (Notre Dame, Indiana: University of Notre Dame Press, 1984), 39, 40,
41,42.

20 (Cfr. Soren Kierkegaard, "El equilibrio entre lo estético y lo ético en la formacidn de la personalidad”, 195. SKS
3,205.

2V (fr. Ibid., 196. SKS 3,206-207.

2 |bid., 196.SKS 3,206-207.
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No es que no seamos algo determinado, sino que lo que esta por revelarse es la sintesis,
que es el si mismo, como tarea ética de vinculacién entre lo que ya hemos sido y las
posibilidades que se abren cuando nos elegimos como libertad, es decir la iconicidad.

Esta eleccion de vivir eligiendo, este "0...0", como asumirse en esta apertura radi-
cal, angustia como la conciencia de la libertad, porque ni la imaginacién, ni la razén la
determinan, sino sélo atreverse a saltar, no desde la ignorancia del bruto, sino desde
la conciencia de que la personalidad es algo mds que me define y que exige seren la
medida en que me asuma como ese que llegar a ser. Lo que significa estar abierto a la
revelacién de uno mismo en la accién.

La eleccién de ser si mismo, como dice repetidas veces en sus cartas?®, es un doble
movimiento dialéctico, por el cual al elegirnos a nosotros mismos, no nos creamos o
autodeterminamos, sino que nos recibimos, pero si no nos elegimos, no nos recibimos.
Es decir, la dindmica ética de la eleccion porla cual llegamos a ser lo que somos, es rom-
per con todas las mediaciones que nos determinan, para estar dispuestos a vincularnos
con lo que esa pasion de la personalidad implica. Esto es que ni la unidad légica de Ia
filosofia especulativa, ni la necesidad de la historia, pueden hacerlo, porque ambas se
definen solo en un horizonte del tiempo de los hechos del pasado. En cambio, la ética
es una pregunta que tiene que ver con el tiempo futuro,? con el tiempo que no se ha
determinado y estd atin por venir.

La ética es entonces un movimiento de la eleccién de si mismo como generadora
de la apertura radical que no detiene el movimiento en la inmediatez del pasado o
en lo efimero del presente, sino que hace presente lo absoluto de esa pasién, que no
esta condicionada, y que recibimos como una infinitud de posibilidades que acontecen
como algo por venir. Esta es la definicién de la libertad, ser ético es elegir ser libre y ser
libre es siempre estar eligiendo en la renovacion de las posibilidades futuras de todo
lo acontecido, esto es lo que significa recibirse a si mismo, como dice el Juez Wilhelm:
"Por eso lucho por la libertad (por un lado, en esta carta, y por otro y ante todo, ante mi
mismo), por el tiempo venidero, porlounoolo otro. Esuntesoro que me propongo legar
aquienes amo en este mundo."?

La madurez es serlibre, no sélo es estar bien formado o cultivado, ser libre es un mo-
vimiento de generar futuro en el presente determinando el sentido de nuestra memoria

2 (fr. Ibid., 165,196, 197. SKS 3,172-173, 207, 208.
2 (fr. Ibid., 160. SKS 3,167.
% |bid., 164.5KS 3,172.



y nuestras decisiones inmediatas. Se genera tiempo porque no se reduce a los hechos
pasados, ni al momento del presente, sino que todo pasado y hecho presente cobra un
sentido de unidad y continuidad porel futuro que se adentra en nosotros porla eleccion,
o dicho de otro modo, por recibir el futuro que ya estamos llamados a ser, pero que sélo
eligiéndolo lo recibimos en la forma de una voluntad decidida.

Esefuturo porvenires, finalmente, el simismo que al elegirestoy dejando que venga
aser,yque en Ultima instancia es una relacién con el poder creativo de Dios que me dio
la existencia, es decir, una relacién interna con el amor de haberme creado.

Conclusion

Las cartas del Juez Wilhelm nos ponen en relacidn con la conciencia del tiempo como
porvenir, como un dmbito de sentido que reconstituye nuestras creencias, conocimien-
tos y modos de ser, en pocas palabras, nos pone ante la posibilidad de la revelacion de
nuestro si mismo que se dard en la accion, pues como dice el Juez, elegirse a si mismo
es elegirse como tarea ética?, y no basta una eleccion de ser libertad, sino que debe
mantenerse de manera constante.?’

Lo que motiva al esteta a desesperar, a arrepentirse, y, por lo tanto a elegirse a si
mismo, es la toma de conciencia ante el amor del otro que lo invita, después de su de-
sesperacion de lo finito. En donde todo aparece como relativo, lo invita a confiar en el
porvenir de su relacion que se encuentra en el fondo de su pasion. Que confie en entre-
garsealarevelacion del amor, y esto significa que es por otro, sea Dios, sea otra persona,
la que le da el tiempo porvenira un individuo en su devenir existencial de madurar. El
otro como icono que lo motiva a crear tiempo, es factor de solidaridad, como nos dice
Becuhot: "hace comprender que esta vinculado al acto de los demds, de modo que no
se instaure en el relativismo que todo lo justifica, hace comprender sin solapar, ayuda a
solidarizarse sin dejar pasar lo malo."?8

Estaresponsabilidad eslamadurezque esel movimiento que el Juez estd tratando
de provocar en su interlocutor, en cierto sentido los lectores, con un eco kantiano, de

2 (fr.Ibid., 231. SKS 3,245-246.
27 (fr. Ibid., 209-210. SKS 3, 222.
2 Mauricio Beuchot, Las caras del simbolo: el icono y el idolo, 56.
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salir de la minoria de edad y autodeterminarse por si mismos. Pero la diferencia es
queenelJuezesaautodeterminacion no es condicionada porlaracionalidad, sino por
la pasién que se encuentra en la interioridad de cada uno de nosotros como relacién
fundante con Dios.

Esta madurez es adquirir constantemente una continuidad en el tiempo como tem-
poralidad, es decir, una presencia de si mismo como devenir de un futuro que recomien-
za el pasado en el tiempo presente. Esto en relacion con uno mismo y en relacion con
otro, por ello el mas desdichado, el infeliz, seria quien no tiene tiempo porque no puede
encontrar este vinculo de continuidad.?

Claro que ello requiere el paso decisivo de la fe en la angustia que se desarrollard
en El concepto de la angustia, Migajas filoséficas, Temor y temblory La repeticién, pero
que podria concentrarse en la idea del “Interludio” en Migajas filoséficas, en la cual la
eleccion fundamental para que el pasado sea historia, es decir, para que se concrete el
porvenir, es el acto de fe en el pasado. Porque este acto invierte la dialéctica entre el
hecho y las posibilidades del hecho, haciendo presente de nuevo el tiempo futuro del
pasado. Moviendo a la posibilidad de una relacién nueva con el mismo, lo que seria otro
modo designificarlaidea de recibirse asi mismo, de transfiguracion, de lalibertad como
ese romper mediaciones para comenzar de nuevo.

Lo tnico que hemos querido enfatizar en este texto es cémo en las cartas del Juez
Wilhelmyase encuentran las condiciones de unaresponsabilidad ética del tiempo como
elecciondesimismodeserlibertad paraque el porvenirseapresente. Como ese porvenir
que para adquirir su verdadero rostro, implica el camino de la fe y la plenitud del amor;
porello, nos dice el Juezque el deber de cada individuo esta dentro de si mismo, porque
eslavocacionalamorde Dios. Pero paraello, lo menos que se requiere, nos dice el Juez,
es coraje, valor, valentia para llevarlo a cabo. Lo que después sera la base de una virtud
en el tiempo como la paciencia activa, al contrario de la impaciencia del esteta que no
sabe esperary que se desarrolla en los discursos edificantes.*

La importancia que da el Juez a la temporalidad se denota en su énfasis de que la
ética es un movimiento en relacién con hacer presente el porvenir. Este porvenir no

2 Soren Kierkegaard, "El mas desdichado”, enn Sgren A. Kierkegaard, O lo uno o lo otro. Un fragmento de vida I,
trad. Dario Gonzalez, (Madrid: Trotta, 2006), 238. SKS 2, 219-220.

30 Cfr. Rafael Garcia Pavon, “La paciencia como el contenido ético de la temporalidad del individuo”, en Coords.
L. Guerrero, et. al., El individuo frente a si mismo, (México, D.F.: RosaMa.Porrtia, 2014), 183-208. Cfr. D. Gonzélez,
"Patience as the Temporality of Inner Life in Kierkegaard's Upbuilding Discourses”, en Coords. M. Elisabete Sousa
yJ. Miranda J., Kierkegaard in Lishon (Lisboa: Centro de Filosofia de la Universidad de Lisboa, 2012), 35-50.



puede ser definido de antemano por nadie, ni por el que elige, pero la eleccién si hace
posible que ese porvenirempiece aveniry estemos dispuestosarecibirlo, en ese sentido
se establecen relaciones de confianza que permiten la eleccién del otro en si mismo.

Como esa eleccidn es un acto de revelacion, tanto para si mismo como para el otro
que lo acompafia, implica que cada uno esté en la disposicién de la apertura radical de
recibirse en esa relacién y en concretarse en sus propias determinaciones. Esto es dando
y recibiendo el tiempo abierto al porvenir, permitiendo como dice en £/ concepto de
la angustia®” que la eternidad se ponga en contacto con el tiempo a través del futuro,
determinando el movimiento del pasado.

La plenitud a la que nos prepara la solidaridad del Juez es la que se establece en
Las obras del amor por medio del deber de amar al préjimo como un td. Lo que significa
que la relacion no se da por preferencias o por la condicion de la reciprocidad, sino
porque tanto uno como el otro se sepan amados por Dios, segundas personas, y en
ese sentido adquieran la igualdad humana fundamental, como dice Kierkegaard en E/
individuo singular. Dos notas concernientes a mi obra como autor: "lo religioso es la in-
terpretacion transfigurada de lo que el politico ha pensado en su mas feliz momento"*2,
porque ninguna politica ha podido lograr la equidad-humana, la semejanza-humana,
s6lo la religion lo ha logrado y por ello es esencialmente humanidad verdadera®. Por
ellolaintencién del Juez Wilhelm es que cada persona, como su interlocutor, realice el
paso hacia la madurez que permite esa relacion solidaria, como vocacion religiosa que
fundamenta tanto la amistad como el trabajo y el matrimonio; en dltima instancia ese
porveniresestardispuestoalarevelacion delamorque me ama, esdecir,ala posibilidad
de una comprensién viva, hermenéutica, en un proceso analégico no reduccionista ni
absolutista, de iconicidad.

31 Cfr. Soren Kierkegaard, £/ concepto de la angustia, 164-166. SKS 4,325-326.

32 Soren Kierkegaard, "Ese Individuo. Dos Notas sobre mi labor como escritor”, en S. Kierkegaard, Mi punto de
vista, 145-146. SKS 16, 84.

3 (fr. Ibid., 147.5KS 16, 84.
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Resumen: Los Nefilim son criaturas descritas
como hijos de Dios, valientes, fuertes, pero tam-
bién como seres humanos comunes dependien-
do del texto que se esté consultando. Es un tema
tocado solotangencialmente en Génesis(6,1-4)y
enNm 13,33 porloque escomplicado conocersu
naturaleza. El objetivo de este articulo es intentar
darrespuestaalas preguntas ;quiénes eran estas
criaturas?y, desde luego, ;qué eran?

Dentro del Génesis el relato de los Nefilimtiene la
finalidad de explicarla corrupcion del espiritu hu-
manoque llevdaDiosahacerundiluvio universal
y reiniciar el mundo con Noé, sin embargo, no
es claro si los Nefilim son los hijos de Dios ni por
quélauniénentreellosylas hijas de loshombres
esta mal. Como es de esperarse existen diferentes
interpretaciones acerca del origen de estos seres,
entre las que se encuentran, que son dngeles, la
descendencia de Set, la descendencia de Cain o
reyes que abusaron de su autoridad, sin embar-
go,ningunaes contundente. Porotro lado, dentro
de la tradicién biblica también es posible que los
Nefilim sean los hijos de Anac pero, al igual que
las anteriores no es definitiva.

La realidad es que la existencia de este relato es
un producto de una mezcla de tradiciones que se
unieron sin ser pulidas y bien hilvanadas por lo
que aln no es posible conocer el origen de los
"Nefilim"y de "los hijos de Dios".

Palabras clave: Nefilim, génesis,
gigantes, anaquitas.




Abstract: Nephilim are creatures de-
scribed as the sons of God, brave, strong,
but also as ordinary human beings de-
pending on the text that is being consult-
ed.This is a topic barely touched in Gene-
sis(6,1-4)and inNm 13,33 soitis difficult
to understand its identity. The aim of this
articleistotrytoanswerthe questions who
were these creatures? And, of course, what
were they?

Within Genesis the story of the Nephilim
is intended to explain the corruption of
the human spiritthatled God to restartthe
world with Noah by sending a universal
flood, however, itis not clear if the Nephil-
im are the sons of God nor why the union
between them and the daughters of men

Introduccion

is bad. As expected, there are different
interpretations about the origin of these
creatures, among which are, Nephilim are
angels, the offspring of Set, the offspring
of Cain or kings who abused their power,
however, none is perfect. On the other
hand, within the biblical tradition itis also
possible that the Nephilim are the off-
spring of Anac but, like the previous ones,
itis not definitive.

The reality is that the existence of this story
is the result of a mixture of traditions that
were united without being completely
polished and pieced together, hence, it is
not yet possible to know the origin of the
so called "Nefilim" and “sons of God".

Key words: Nephilim, genesis,
giants, anaquites.

n los primeros cuatro versiculos del sexto capitulo del Génesis se menciona a los hijos

de Dios y a los Nefilim. Solo en Nm 13,33 se vuelve a hablar de los Nefilim, pero si
en Génesis parecen ser dioses, valientes e incluso hijos de Dios, en Nimeros son seres
humanos comunes y corrientes, aunque muy altos y fuertes. El v.4 solo habla tangen-
cialmente de los Nefilim, diferencidndolos de los hijos de Dios y tal vez de los valientes,
mientras que la traduccion de los Lxx los identifica con los valientes, pero no con los
hijos de Dios. Por si fuera poco, el contexto no aclara quiénes eran y en qué consistio su
pecado, si es que lo hubo, pues Dios castigé a la humanidad limiténdole el nimero de
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afios de existencia, perono aellos. Estos versiculos revelan que se trata de un compuesto
muy mal logrado de varias tradiciones, que fue insertado en un contexto mas o menos
apropiado, pero sin retocar las aristas que no encajaban.

Los primeros once capitulos del Génesis no hablan de la historia de Israel, sino de la
humanidad. Laintencién no essolo barruntarla prehistoria del pueblo, sino mostrarque
toda la creacidn y especialmente los seres humanos, estén en estrecha relacion de de-
pendencia de Dios, pero que "tiene libertad para responder al creador en varias formas.
Como el texto indica, la respuesta de la creacién al creador es una mezcla de obediencia
fiel y de autoafirmacidn recalcitrante. Las dos estdn presentes, aunque la respuesta ne-
gativa tiende a dominar la narracién”." La obra inicia con dos relatos de la creacién, en
los capitulos 1y 2. En el capitulo tercero irrumpe la libertad humana en la obra de Dios.
Adén'y Eva prefirieron su autoafirmacién a la obediencia, por lo que fueron expulsados
del paraiso, es decir, lejos de la presencia y de la proteccién divinas. El capitulo cuarto
narra el asesinato de Abel en manos de su hermano Cain. Después de esto, el texto cuaja
la historia por medio de las genealogias de Cain y de todos los patriarcas descendientes
de Set, el hijo que suplié la ausencia de Abel, y que vivieron antes del diluvio, desde
Adan hasta Noé. Posteriormente viene nuestro texto, que contintia sefialando cémo se
propagd el mal entre los seres humanos, por lo que Dios decidid exterminar su creacién
e iniciar una nueva historia con Noé. El relato o los relatos del diluvio inician en Gn 5,5
y concluyen al final del capitulo noveno. La tierra se dividid entre los hijos de Noé, Sem,
Cam y Jafet, pero los seres humanos pretendieron llegar a Dios por medio de una torre
enorme, por lo que Dios les dio lenguas diferentes y, no pudiendo comunicarse, deci-
dieron dispersarse. Todo el conjunto se cierra con otra genealogia, esta vez desde Noé
hasta Abraham, en el capitulo 11.

Nuestro texto, Gn 6,1-4, contintia el tema de la expansién de lamaldad iniciadaen el
capitulo cuatro —asesinato de Abel- e interrumpida por la genealogia del capitulo cinco.
Sin embargo, profundiza esa maldad, sefialando que también se extendid al dmbito
sobrehumano, entre hijos de Dios y los valientes si es que ellos eran dioses o angeles.

Los primeros once capitulos del Génesis, de esta manera, unen la prehistoria con la
historia del pueblo de Dios, que inicia con el llamamiento de Abram en Gn 12, pero el
interés no es solamente histérico, es, sobre todo, teoldgico. En efecto, estos once capitu-
los quieren explicar varias realidades trascendentales para la humanidad, por medio de
mitos. En primer lugar, los dos relatos de la creacién, que explican el origen del descan-

' Brueggemann, Walter. Genesis Interpretation (Atlanta: John Knox, 1982), 13.



so sabdtico, de la necesidad de Dios inserta en lo més profundo del ser humano, en la
igualdad fundamental de varény mujer, su complementariedad y su esencia reveladora
de la divinidad. El relato de la desobediencia de Adén y Eva explica la infelicidad en que
estan hundidos los seres humanos, a pesar de ser creaturas de Dios, habitando un mun-
do creado por Dios. Explica también el terror hacia la serpiente, el dolor del parto en la
mujer, su sometimiento al varén y la necesidad interminable de trabajar la tierra para
arrancarle sus frutos. El diluvio da razén de la decisién de Dios de no volver a destruir la
humanidad y de la distribucién geografica de las razas y el cuento de la torre de Babel
nos ensefia cémo se originaron las diferentes lenguas.

Es verdad que para dar cuerpo y origen divino a todas estas realidades humanas,
los autores recurrieron, en algunos casos, a mitos ya existentes, como el diluvio. Una
pregunta importante para el tema que nos ocupa es si Gn 6,1-4 recurrid a algiin mito
preexistente en alguna otra cultura.

Antes de abordar estos cuatro versiculos, es necesario decir una palabra sobre el
papel del libro de Génesis en el Pentateuco, asunto que no es claro ni mucho menos.
La historia de los patriarcas —Abraham, Isaac, Jacob y José-, de la que se ocupa el resto
del Génesis, queda unida con el Pentateuco, que trata de la salida de Egipto y de la re-
velacion del Sinaf, por medio de unos lazos muy tenues en el inicio del libro del Exodo,
donde se dice que surgid en Egipto un faraén que no sabia nada de la historia de José
y que se decidié a esclavizar a los hebreos. Fuera de estas indicaciones, los relatos del
Génesis quedan practicamente fuera de la historia de Israel. Esto es visible no solo en el
Pentateuco, sino también en el resto de la Biblia.

Gn 6,1-4

Llegd el momento de centrar nuestra atencién en Gn 6,1-4. Se trata de cuatro versiculos
diferentestanto de lo que antecede como de lo que procede. Como dije antes, el capitulo
quinto reporta la genealogia desde Addn hasta Noé y concluye con la noticia: “Noé tenia
quinientosafioscuandoengendrda Sem, CamyJafet". Después de nuestro texto, el autor
vuelve a la dimensién humana de la historia, resumiendo que todos los seres humanos
se habian corrompido y alejado del proyecto de Dios, por lo que decidié exterminar a
todo serviviente y reiniciar el mundo con Noé, su familia y los animales que salvé en su
arca.
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De esta forma, nuestros cuatro versiculos quedan, en cierta forma, aislados del con-
texto en cuanto hablan de los hijos de Dios, los Nefilim y los valientes. Queda claro que
nuestro autor no insertd esta historia 0 mito en este lugar por su interés en ellos, sino
porque el relato le servia para mostrar que toda la humanidad se habia desviado del
camino indicado por Dios. Ahora bien, lo que mds nos interesa de esta breve narracién
es, precisamente, lo que hace referencia a ellos.

He aqui el texto traducido, tanto del hebreo como del griego:

mmaRT 395y 295 pana Snamn vam O 61 Cuando el ser humano comenzé a multi-
a5 115 niias plicarse sobre la faz de la tierra y le nacieron

hijas,
87 kal éyéveto fike fipEavto ol dvbpwmoL ToAlol 67 Cuando los seres humanos comenzaron a
yiveoBar €l thic yfic kal Buyatépeg éyevrifnoar sermuchos en la tierra y tuvieron hijas,
avTolc

- : . \ g 2 .. . . .o
P M N3 O3 DINT MN3TNR DITONTY I3 WM 2]os hijos de Dios vieron que las hijas de los

2972 WX Son oW £ hombres eran bellas y tomaron para ellos
todas las mujeres que eligieron.

2 {86vtec 8¢ ol viol® tod Beod toc Buyatépag tdv  2loshijos de Dios vieron que las hijas de los
avopWTwY 8TL kaedal elow Erafor éavtoic yuvalkag hombres eran bellasy tomaron mujeres para
amo TodV Wy EEeAéEavTo ellos de entre todas las que eligieron.

X171 D32t B5YS Tea w1 xS i ngif SEl Sefior dijo: "Mi espiritu no permanecera
SIY DTMIDDY ARG PR 1 w2 con el hombre para siempre, puesto que él
es came. Sus dfas seran ciento veinte afios".

2 poronn /TM LXXTh /tdv 6ecv A(cod. 130, segn Field) Cirilo (segtn Field) Aq (SH).

* ulol /&yyeror A(Cod. 11,37,72,75, segun Field) SH en margen Cirilo a Niceph (segtn Field).

© xom opwa /e to etvon LXX (parecen omitiroa).

5 19/ del verbo 111 dominar (imperabit) / ketopelvn LXX permanebit Vg / kpuvel Sim (!Wd). Es un hapax.
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SElSefior Dios dijo: "Miespiritu no permane-
cera en estos hombres para siempre porque
ellos son carne. Sus dias seran ciento veinte
afios”.

#Habia Nefilim en la tierra en aquellos dias
y también después, cuando se unieron los
hijos de Dios con las hijas de los hombres y
engendraron. Ellosson losvalientes de anta-
fio. Hombres de renombre.

#Pero habia gigantesenlatierraenaquellos
diasy también después, cuando los hijos de
Dios fueron hacia las hijas de los hombres
y engendraron. Ellos eran los gigantes, los
hombres famosos de la antigiiedad.

Los vv.1-4 tratan el tema de la unién entre hijos de Dios y humanas. Esta pequefa narra-
cién muestra claramente que el conjunto esta formado por tradiciones diferentes hilva-
nadas un tanto artificialmente. El v.1 es solo una introduccion sobre el poblamiento de
|a tierra, el v.2 habla de las uniones de los hijos de Dios con las hijas de los hombres, sin
mencionar nialos Nefilim nialos valientes. Existe una expresion rara al final del versicu-
lo: 3 ra uwn o1, que literalmente se traduciria: "de entre todas las que eligieron”, pero
que es mejor traducir como lo hice. Como el v.4 retoma esas uniones, el v.3 parece fuera
de lugar, ya que adelanta un castigo ajeno al que se avecina, el diluvio. Por otro lado, el
v.4 hace diferencia entre los hijos de Dios, los valientes y los Nefilim, pues estos vivieron
antesydespuésque los hijosde Diosy parece, mas bien querersolamenteindicarquelos
Nefilim no son los hijos de los hijos de Dios. Esos hijos de Dios o sus descendientes con

¢ tovroic/obelo en SH.

ohoim /ol yiyavtee XX/ émumintovteg Aq Bloctol Sim.
o3/ ol ylyawtee LXX/ duvatol Aq /Blotol Sim.

onb mbn kel éyevvdoay eavtolg LXX.
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las hijas de los hombres se pueden identificar con los valientes -a*92317 ol yiyavtec-
antiguos. Los Lxx'y Simmaco identifican Nefilim y valientes al traducir ambas palabras
con gigantes o poderosos, pero no queda claro si los identificaron con los hijos de Dios.

En Gn 1-5 Dios nunca prohibid a sus hijos tener relaciones sexuales y descendencia
con las hijas de los humanos. Si a ello afladimos que esos hijos de Dios, Nefilim o valien-
tes, no fueron castigados con el diluvio, no queda claro si ellos pecaron. Por otro lado, si
ellos pecaron, ;por qué se castigé al género humano?' En Gn 3,24 dice que Dios puso
querubines en la entrada del paraiso. Esos seres no son humanos, pero tampoco dioses.
Como no se habla de su creacién, es posible que haya que identificarlos con los hijos de
Dios de Gn 6,2.4.

El castigo del que habla el v.3 no se compagina con el diluvio, pues Noé mismo y
muchos de sus descendientes vivieron mas de 120 afios (Gn 11,10-25). Es la edad a |a
que murid Moisés (Dt 34,7).

Enlalarga historia de lainterpretacion de estos cuatro versiculos se ha sugerido que
los hijos de Dios son: 1) dngeles, 2) la descendencia de Set, 3) la descendencia de Cain,
4) reyes poderosos que abusaron de su autoridad y 5) otras interpretaciones.

1) Los hijos de Dios como dngeles tiene el més grande apoyo del resto del Antiguo
y del Nuevo Testamento y Justino defendia esta idea.” Sin embargo, el Génesis
habla repetidas veces de dngeles sin denominarlos hijos de Dios, ningln texto
del Antiguo Testamento habla de relaciones sexuales entre dngeles y humanas
y ademas ;por qué habria Dios castigado a los seres humanos por una falta de
angeles?

2) Los hijos de Dios son la descendencia de Set. Esté claro que la descendencia de
Cain (Gn 4,1-24) se opone a la de Set, el hijo que sustituyd a Abel (Gn 5,1-32) y
que esta descendencia fue la que hered6 el dominio sobre la creacién, ademas
de que Enoc, un setita, fue el primero en invocar el nombre de Yahvé (Gn 4,26).
Es posible que los hijos de Dios sean los descendientes de Set, que fue imagen
de Adany Eva como ellos o fueron de Dios (Gn 5,1), en tanto que las hijas de los

10" Ravasi, Gianfranco. "1-11" en Guia Espiritual del Antiguo Testamento. Libro del Génesis (Barcelona y Ciudad
Nueva: Herder, 1992), 140 dice que el pecado de los seres humanos fue querer llegar a la divinidad uniéndose
sexualmente con dngeles o dioses y que esto, al igual que el relato de la expulsion del paraiso y de la torre de
Babel, subraya el colmo de las pretensiones humanas.

" Como Filén de Alejandria, Flavio Josefo, el Libro de los Jubileos (5,6; 7,27 y 10,5) y después Gunkel, Von Rad
y muchos contemporaneos.



hombres sean descendientes tanto de Set como de Cain y que esas uniones no
agradaran a Dios." Eva, como los hijos de Dios, vio y tomd (Gn 3,6 y 6,2), lo que
revela al menos afinidad entre la imagen de Dios y la descendencia de Set. Sin
embargo, esas identificaciones no son del todo convincentes,™ pues nunca se
hacen equivaler claramente hijos de Dios y descendencia setita, ademds de que
no media una prohibicién divina de que setitas se casaran con cainitas.

3) Los hijos de Dios son la descendencia de Cain, pues ellos fueron quienes constru-
yeron ciudades y fueron poligamos. Las hijas de los hombres serian descendien-
tes de Set. Pero no es convincente llamar hijos de Dios a los cainitas solo porque
construyeron ciudades.

4) Los hijos de Dios fueron reyes poderosos que abusaron de su autoridad. Esta iden-
tificacion esta estrechamente relacionada con la anterior, pues los reyes aludidos
serian de la descendencia de Cain. En este caso, las hijas de los hombres, solo
querrian significar, hijas del pueblo, gente comin. Los Nefilim serian tiranos an-
tiguos, como Lamec. Tampoco es del todo convincente llamar hijos de Dios a los
cainitas porque produjeron tiranos. Por otro lado, la expresién hijos de Dios no se
usa para hablar de reyes, para quienes se usa el singular, hijo de Dios.

5) Otras teorias se han propuesto, como la que dice que los hijos de Dios fueron
homo sapiens y las hijas de los hombres, neandertal.™

Resumamos, Gn 6,1-4 es un texto heterogéneo. El v.3 no corresponde al castigo que el
mismo texto estd introduciendo, el diluvio. Los vv.1-2 no sefialan ninguna falta de parte
de los hijos de Dios. El v.4 diferencia entre esos hijos de Dios y los Nefilim, a quienes
parece identificar con los valientes. Tampoco este versiculo sefiala falta o castigo para
ellos. La palabra Nefilim alude a caidos y se explicaria bien si se supone que se trata de
angeles o dioses que cayeron del cielo en castigo de su falta. Esto también explicaria que
vivieran antes y después del diluvio. Si no fueran seres humanos, no se explicaria que
existieran después de él.

12 Esta es la opinion de Rita F. Cefalu, “Royal Priestly Heirs to the Restoration Promise of Genesis 3:15: A Biblical
Theological Perspective on the Sons of God in Gn 6," Westminister Theological Journal 76 (noviembre 2014): 363-66.
3 Aunque fueron las asumidas por Agustin y luego por varios reformadores, como Juan Calvino.

1 Spero Shubert, "Sons of God, Daughters of men?" Jewish Bible Quarterly 40 (Enero 2012): 123-140.
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Nefilim e hijos de Dios en la tradicién biblica

La palabra Nefilim es un participio plural del verbo 523, que significa caer. Su traduccidn
literal seria los caidos. Ademas de este texto, se habla de ellos solamente cuando la ex-
ploracion de Canaan en Nm 13,33. Los espias que regresaron informaron que la tierra
estaba habitada por Nefilim, a quienes identifican como hijos de Anac. También en este
caso, los Lxx traducen gigantes. No hay més noticias de los Nefilim en el resto de la Biblia,
pero si de Anacy de sus hijos.

Anac es identificado con Jebrdn, que antes se llamaba Quiriat Arba, nombre del pa-
dredeAnac(Jos 14,15;15,13; 21,11y Jue 1,20). En Jebrén vivian los tres hijos de Anac:
Ajiman, Sesaiy Talmai (Nm 13,22 y Jos 15,14). Eran fuertes, enormes y tenian ciudades
muy fortificadas, por lo que los israelitas se desanimaron de atacar Judd por el sur (Nm
13,28; Dt 1,28 y 9,2). Los anaquitas fueron comparados con los refaitas (Dt 2,11.21) y
con los emitas (Dt 2,10), aunque los moabitas llamaban emitas a los refaitas (Dt 2,11),
mientras que los amonitas los llamaban zanzumitas (Dt 2,21). Los refaitas fueron con-
quistados en Transjordania (Dt 2,21).

Los anaquitas fueron derrotados por Josué, en Jebrén, Debir, Anab, la montaia de
Juddy la montafia de Israel, es decir, en Cisjordania. Solo quedaron unos en Gaza, Gad y
Asdod (Jos 11,22). Esta noticia parece adelantaday es desmentida en Jos 14,12, en donde
Caleb pide lamontafia habitada poranaquitas, Josué le entregé Jebron como heredad (Jos
14,12, 15,13y 21,11)y el mismo Caleb expulsé a los anaquitas (Jos 15,14 y Jue 1,20).

Es posible que la historia de Gn 6,1-4 haya servido como trasfondo para hablar de
la estatura y la fuerza de los anaquitas, habitantes de Jebron, pues no tenian nada ex-
traordinario, fuera de sutamafioy su poder, mientras que el relato de Gn 6,1-4 nos haria
pensar que tenfan ciertas cualidades sobrehumanas.

Por otro lado, si los Nefilim eran seres humanos, habrian sido exterminados con el
diluvio, lo que desconecta definitivamente a los Nefilim con los anaquitas —identifica-
cion que solo hace Nm 13,33-. Reminiscencias de esa leyenda estarianen 1517, pues
Goliat, el filisteo gigante era de Gat, lo que coincide con la noticia de Jue 11,22, de que
quedaron algunos anaquitas entre los filisteos de Gaza, Gaty Asdod, aunque en el relato
de 1517 no se recuerda la leyenda.

Tal parece quelaleyendade los Nefilim fue utilizada como trasfondo paraentenderla
gran estatura de los anaquitas y de algunos filisteos, antes de que se pusiera en el lugar
que ahora ocupa en el Génesis, pues nunca se dice que los anaquitas fueran dngeles



o dioses, ademas de si el relato del Génesis es anterior, es imposible que los Nefilim
existieran después del diluvio.

Laexpresion hijos de Diosesuna pista que tenemos que sequir, aunque tampoco nos
Ilevara lejos. Recordando que ni el T™ ni los Lxx los identifican con los Nefilim.

Hay varias menciones de los hijos de Dios en el Antiguo Testamento:

En Sal 29,1 como en Sal 89,7, los hijos de Dios son una especie de dngeles que son
invitados a alabarlo (Sal 29,1) y que no pueden compararse con él(Sal 89,7). En ambos
casos la expresion hebrea es hijos de los dioses, mientras que los Lxx tradujeron hijos de
Dios.Latraduccién quiere corregirlaidea de que hay otros dioses. Pero la expresion hijos
de Dios puede entenderse como una corte divina, constituida por dioses, pero inferiores
al Dios deIsrael y que la teologia posterior hizo derivar en dngeles. En el Sal 89,6.8 —los
versiculos anteriory posterior al que habla de los hijos de Dios—, se dice que Dios es ala-
badoytemido enlaasamblea de los santosy en el consejo de los santos (2 wp), que se
convierten en sinénimos de hijos de los dioses. Varios salmos hablan de la supremacia
del Sefior sobre todos los dioses (86,8; 95,3; 96,4; 97,7.9y 135,5), que sin duda luego
se convirtieron en dngeles ejecutores de sus érdenes (Sal 103,19-21).

En 1R22,19-22 yenJb 1,6-12; 2,1-7 y 38,7 se habla de un grupo de asistentes
de Dios, que en 1 R 19-22 es su ejército y en Job son simplemente sus hijos. Pero
tanto en el Primer Libro de los Reyes como en el libro de Job, uno de ellos aconseja a
Diosy lo convence de realizar su plan.En 1R 22,19-22 es un plan de engafio contra el
rey y en Job es un plan para poner a este a prueba y ver si sirve a Dios desinteresada-
mente. En este libro recibe el nombre de Satén, aunque siempre con articulo. Como
es uno de los hijos de Dios, su intencién no es hacer mal a Job, aunque en ello derive
su propuesta, no es un dios o un dngel perverso, sino un acusador que cuestiona la
ingenuidad de Dios. EnJob 38,7 el papel de estos hijos de Dios es como en los salmos
29y 89, aclamarlo.

En el salmo 82, los hijos de Dios son jueces y deben aplicar la justicia, pero como
no lo hacen, morirdn como los seres humanos, es decir, dejaran de ser dioses (v.7). Este
salmo marca, pues, el culmen de la desdeificacion de los hijos de Dios. Aunque en este
salmo se les reduce a simples mortales, otra linea de reduccidn pudo ser el convertirlos
en dngeles o servidores.

Laconexidn de estos hijos de Dios con el mitode Gn 6,1-4 no esté clara, porque nunca
se dice que estos hijos de Dios se unieran con las hijas de los hombres, ni siquiera se
habla de que fueran desobedientes o contrarios a la voluntad de Dios y nunca se les da
el nombre de Nefilim. Aunque, por otro lado, esté claro que los papeles de acusadores
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quejugaron algunos de ellos derivd, ala larga, en laidea de que eran dngeles opuestos
tanto a Dios como a los humanos, aunque eso no se dice en el Antiguo Testamento.

El ciclo de Enoc™ da cuenta de la importancia que adquirieron estos gigantes en la
tradicion judia. Se trata de un libro fruto de diferentes manos, pero que se escribié entre
eneltercersigloa.C.ylaprimeramitad del primero. La primera seccion —nos.6-36—, que
es lamds antigua, habla bastante de ellos, Enoc 6,1-2 es casi una cita de Gn 6,1-2, pero
cambia la expresion "hijos de Dios" por “los dngeles, hijos de los cielos".

6" En aquellos dias, cuando se multiplicaron los hijos de los hombres, sucedié que les na-
cieron hijas bellas y hermosas. 2 Las vieron los dngeles, los hijos de los cielos, las desearon y
se dijeron: -Ea, escojdmonos de entre los humanos y engendremos hijos[...]7 'Y tomaron
mujeres; cada uno se escogio la suyay comenzaron a conviviry a unirse con ellas, ensefidn-
doles ensalmos y conjuros y adiestrandolas en recoger raices y plantas. 2 Quedaron encinta
y engendraron enormes gigantes de tres mil codos de talla cada uno."

En el Libro de Enoc, se trata de dngeles, cuyos descendientes fueron los gigantes (no.7).
La maldad de estos no radicé solo en raptary engendrar con hijas de humanos, sino en
ensefiarles técnicas que derivarian en muerte y destruccion. El jefe de ellos fue Azazel,
quien ensefid a los seres humanos a hacer espadas. Estaran atados 70 generaciones con
grillos enormes (no.54). Luego serdn sacados para entrar a prision perpetua (no.10).
Esto quiere decir que la descendencia de los Nefilim no perecié en el diluvio, de acuerdo
con Gn 6,4. Enoc fue convocado para hablar con los vigilantes (no.12) y decirles que no
habria perdén para ellos, pero ellos le piden que lleve una stplica. Sin embargo, dicha
stplica no serd escuchada (no.14), pues ellos debieron interceder por los hombres y no
un hombre por ellos. Los gigantes que ellos engendraron quedardn en la tierra y serén
llamados malos espiritus (no.15). En su sequndo viaje ve los lugares horribles en que
estardn en prision (no.21). Dichos dngeles son identificados con seres estelares (no.21).
Enocpudovereljuiciofinal delosdngeles caidos(no.53), puesincitaronaloshumanosa
pecar(no.64).Enelno.69 se dan nombre yfunciones de los 21 adngelesy de los satanes.

15 Especificamente 1 Enoc o Enoc Etiopico. En Qumran se descubrieron varios fragmentos en arameo (4QEna y
4QEng, también referidos como 1QEn 201.203.204-207.212). Emile Puech identificé unos fragmentos griegos
en 7Q4, 7Q8 y 7Q12, que no corresponden a lo contenido en los fragmentos en arameo [Marianne Dacy, “The
Fallen Angels in the Book of 1 Enoch Reconsidered,” Hen33 (2011): 27-39].

16 Traduccion de Federico Corriente - Antonio Pifiero, “Libro 1 de Henoc (Etidpico y griego)’, en Alejandro Diez
Macho (ed.), Apdcrifos del Antiguo Testamento 1v. Ciclo de Henoc (Madrid: Cristiandad, 1984), 13-143.



Como se advierte, el Libro de Enoc es muestra de que Gn 6,1-4 sirvié para hacer al-
gunas elucubraciones sobre potestades angélicas que se opusieron a Dios y a los seres
humanos. Porotro lado, parece claro que el autorrecurrid alatradicién mesopotdmica de
los demonios." Es facil identificarlos con los Tronos, Dominaciones, Autoridades, Pode-
resy Tronos de que habla Pablo en sus cartas a los Efesios, Colosenses y en las Pastorales
y, después de ello, con los dioses demiurgos, enemigos de los seres humanos del gnos-
ticismo del s.11. Sin embargo, todo ese desarrollo quedd fuera del Antiguo Testamento.

EnGn 19, los sodomitas quisieron tener relaciones sexuales con dngeles —una carne
diferente—, aunque sin saber que eran tales, por eso Dios destruyd la ciudad. Judas, el
hermano del Sefior, explica que unos angeles pecaron y que fueron encerrados en pri-
siones eternas —aludiendo al Libro de Enoc-"8y queda claro que se refiere a los Nefilim o
alos hijosde Dios." También dice fueron castigados los sodomitas con su propio diluvio:

6 Alos dngeles que no guardaron su dignidad, sino que abandonaron su propio hogar, los
ha guardado en prisiones eternas hasta el dia del gran juicio.” Sodoma y Gomorra y las
ciudades de los alrededores, que, como ellos, se habian entregado a la inmoralidad sexual
y se habian ido tras una carne diferente, fueron puestas como ejemplo, al sufrir el fuego de
un castigo eterno.

En el v.6 el pecado de los dngeles fue haber abandonado su propio hogary con ello su
dignidad, sin embargo, el v.7 compara a los habitantes de Sodoma y Gomorra con ellos,
indicando que se habianentregadoalainmoralidad sexual y se habianidotrasunacarne
diferente, es decir, carne humana para los dngeles y carne angélica para los humanos.
Esa carne diferente no alude a la homosexualidad, como si dijera una carne diferente de
la relacién genital heterosexual.2

7 La serie de encantamientos Utukku Lemnutu describe dichos demonios de forma muy semejante a la que
hace Enoc, cf. Henry Drawnel, "The Mesopotamian Background of the Enochic Giants and Evil Spirits”, Dead Sea
Discoveries 21(2014): 14-38.

8 Lo alude en el v.6, pero lo cita textualmente en los vv.14-15, adadiendo solamente las palabras el Sefior, con
lo que afiade al texto de Enoc un tinte de esperanza en la venida de Jesus.

19" Joseph Simon, "Seventh from Adam” (Jude 1;14-15): Re-examining Enochic Tradition and the Christology of
Jude, Journal of Theological Studies 64 (2013): 463-481, sostiene que «el cristianismo mantuvo continuidad con
el paradigma endquico del origen sobrenatural del mal y del juicio final» (471), que Judas reconocid la autoridad
de Enoc (472), que la figura del Hijo de Hombre de Q 12,8-9 no solo dependid de Dn 7,13 sino también de Enoc
y que Judas estaba familiarizado con la figura del Adan mesiénico escatoldgico de Enoc (480).

20 David Olander, "Did Angels Cohabit? (Gn 6:1-4; Jud 1:6-7)", Journal of Dispensational Theology (2018):
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2P 2,4-6tambiéntoca el tema, subrayando que aquellos dngeles pecaron —aunque
sin indicar el género de su pecado-y que estan encadenados,?' esperando un juicio y
que Sodomay Gomorra fueron destruidas.

% Pues si Dios no perdond a los dngeles que pecaron, sino que los entregé amarrados al
tenebroso Tértaro para el juicio que les espera, ° si no perdond al mundo antiguo, sino que
preservé a unos, siendo Noé, pregonero de justicia, el octavo, cuando trajo el diluvio sobre
el mundo de losimpios, ¢ si condend a las ciudades de Sodoma y Gomorra a la destruccién,
las redujo a cenizas y las puso como ejemplo de impiedad para los que habian de venir.

Notemos que en este texto, Pedro no relaciona el pecado de los dngeles con el de Sodoma.

Para la tradicién posterior, reflejada tanto en el Libro de Enoc como en las cartas de
Judasy la sequnda de Pedro, los Nefilim se identificaron con los hijos de Dios y con los
valientes, fueron considerados angeles y castigados en prisiones eternas, hasta el dia
del juicio, no perecieron con el diluvio. Para estos autores, su pecado fue haberse unido
sexualmente con humanas, como indica Gn 6,2.4, hablando de los hijos de Dios.

Queda, pues, claro, que la tradicion posterior simplificé el problema identificando
Nefilim, hijos de Dios y valientes y considerdndolos dngeles, pero ;es ese el sentido de
Gn6,1-47

En realidad, todas las culturas circunvecinas de Israel tienen mitos sobre relacio-
nes sexuales entre dioses y humanas, Ugarit, Mesopotamia, Egipto, Grecia, etc. Esto
hace que la datacion de nuestro relato sea relevante, pero tampoco aqui podemos
obtenerclaridad. Este relato es clasificado como yahvista, lo que, en lateoria documen-
taria cldsica, nos remontaria al s.x a.C. En la actualidad, se discute mucho la datacién
de dicho relato, pero se tiende a considerarlo mas bien tardio, incluso postexilico (ss.
vi-va.C.). Los relatos que hablan de los Nefilim y de los anaquitas son deuteronomistas
(ss.vii-vi), como el detalle de que Moisés vivié 120 afios y es muy posible que Gn 6,1-4
se haya escrito después, ya que hablaria de seres humanos antes del diluvio, pero que
subsistieron a este.

43-63, aqui 62, interpreta Judas en el sentido de que Sodoma y Gomorra también abandonaron sus moradas y
que solo en eso son iguales a los dngeles, pero de estos no se dice que cometieron alguna inmoralidad sexual.
Esta interpretacion me parece muy forzada, ademds de que el autor no toma en cuenta que Judas alude y cita
al Libro de Enoc.

21 Tal vez 1P 3,20 refiera la predicacion de Cristo resucitado a esos espiritus encarcelados, pero es posible que
hable, més bien, de las personas que habian muerto.



Conclusion

1) Elrelatode Gn 6,1-4 revela diferentes tradiciones: a)La procreacion entre hijos de
Dios e hijas de seres humanos, b)la reduccion de la duracién de la vida humana a
120 afios, ¢) la existencia de Nefilim antes y después del diluvio y d) la existencia
de valientes.

2) Lareunidn de estas cuatro tradiciones no fue cuidadosa y arroja muchas pregun-
tas, atin sin solucion.

3) Ninguna de esas tradiciones tenia relacién original con el diluvio.

4) Latradicion de los Nefilim se utiliz en varios textos de la conquista, sequramente
antes de que se insertara en el relato del Génesis.

5) La tradicién de los hijos de Dios derivé de considerarlos dioses, a considerarlos
angeles o simples humanos. Es muy posible que Gn 6,1-4 los considere dngeles,
pues de otra forma no se explicaria por qué subsistieron al diluvio, este detalle
podria relacionarlo con el Libro de Job (s.v).

Bibliografia

Brueggemann, Walter, Genesis Interpretation. Atlanta: John Knox, 1982.

Corriente, Federico - Pifiero, Antonio (trads.), “Libro 1 de Henoc (Etidpico y griego)", en Alejandro Diez
Macho (ed.), Apdcrifos del Antiguo Testamento 1v. Ciclo de Henoc. Madrid: Cristiandad, 1984.

Dacy, Marianne, "The Fallen Angels in the Book of 1 Enoch Reconsidered,” Hen33 (2011): 27-39.

Drawnel, Henry, The Mesopotamian Background of the Enochic Giants and Evil Spirits, Dead Sea Dis-
coveries 21(2014): 14-38.

Olander, David, Did Angels Cohabit? (Gn 6:1-4; Jud 1:6-7), Journal of Dispensational Theology
(2018): 43-63.

Ravasi, Gianfranco, "1-11" en Guia Espiritual del Antiguo Testamento. Libro del Génesis. Barcelona:
Herder, 1992.

Rita F. Cefalu, Rita F., "Royal Priestly Heirs to the Restoration Promise of Genesis 3:15: ABiblical Theo-
logical Perspective on the Sons of God in Gn 6," Westminister Theological Journal 76 (noviembre
2014): 363-66.

Simon, Joseph, “Seventh from Adam” (Jude 1;14-15): Re-examining EnochicTradition and the Chris-
tology of Jude, Journal of Theological Studies 64 (2013): 463-481.

Spero, Shubert, "Sons of God, Daughters of men?” Jewish Bible Quarterly 40 (Enero 2012): 123-140.

73

JAVIER QUEZADA DEL Ri0



MAURICIO
BEUCHOT
PUENTE:

|
HOMBRE

COMO
AUTOR*

GUILLERMO HERNANDEZ FLORES
Profesor e investigador

E

PONTIFICIO SEMINARIO PALAFOXIANO
ANGELOPOLITANO

https://doi.org/10.36105/rflt.2018n11.05

* Para el desarrollo de este capitulo se han consultado tres
fuentes principales: la entrevista a Mauricio Beuchot Puente:
Filosofo del lenguaje y hermeneuta mexicano, que Juvenal
Cruz\Vega le hizo en diciembre de 2002 y que fue publicada en
KOINONIA, Revista Mensual de la Arquididcesis de Puebla, No.
20, febrero 2003, pp. 17-28; la entrevista a Mauricio Beuchot,
Premio Universidad Nacional, Afio 2000, que le hizo Napoledn
Conde Gaxiola y que fue publicada en "Surgir’, Revista Ecumé-
nica. Las Ciencias. Las Artes. La Fe, No. 5, Primavera 2001, Afo
2, pp.71-74; y la entrevista a Mauricio Beuchot concedida al
autor de este trabajo el 20 de julio de 2002, atin inédita.

Asimismo, se han consultado otros trabajos que se han
ocupado del temasi bien, vale decirlo, muy poco o nada nuevo
aportan a la informacion, rica y sugerente, de las entrevistas.
Sefialamos, no obstante, algunos de ellos: Enrique Aguayo,
Pensamiento e investigaciones filosdficas de Mauricio Beuchot
(México: UIA, 1986), 19-22; Jorge Lépez Solis, Analogia y len-
guaje en Mauricio Beuchot (México: Universidad Auténoma
del Estado de México, 1999), 6-8; Napoledn Santos Aguilera,
"La relacion de la filosoffa tomista y la filosoffa analitica, ideas
de Mauricio Beuchot", Analogia, Nimero Especial 1 (1997),
12 - 15; Ma. de Lourdes Cabrera Vargas, £l Problema de la
epistemologia, metafisica y antropologia en la posmoderni-
dad segun Mauricio Beuchot (Guadalajara, México: Universi-
dad del Valle de Atemajac, 1997), 15-17; José Hirais Acosta
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Hay que advertir que todos los entrecomillados que apa-
recen en el texto remiten a alguna de las fuentes principalesY,
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hacer demasiado repetitivo y reiterativo el aparato critico; sin
embargo, esto no afecta el rigor y la seriedad de este trabajo.
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La vida habla en la biografia de los hombres. Sin embargo, pobre es su comprensién
cuandosonsélo datosyfechasen el texto de sulectura.Alavida hay que leerla siempre
como entre lineas, menos como quien calcula y mds como quien adivina el misterio. El
complejo espacio-temporal no es, al menos no todo ni el mas determinante, el verda-
dero texto de la vida humana. Débense intuir los veneros profundos por los que la vida
se manifiesta en una peculiar biografia.

Ya Ortega y Gasset habia sefialado que la propia vida (en sentido biografico) es
para cada uno de nosotros larealidad radical. Cada uno tendria que vivir su mejorvida
posible,subuenavida(alaque Ortegallamabavocacidén), pero antes de vivirlatendria
que descubrirla o inventarla, lo cual seria un ejercicio de filosofia como dimensién
humana.’

Mauricio Hardie Beuchot Puente nace el 4 de marzo de 1950 en Torreén, Coahuila,
tierra colocada entre la margen derecha del rio Nazas y la Sierra que viene del rio Agua-
naval. Primero de siete hijos procreados por el matrimonio de Hardie Joseph Beuchot
Saint Martin y Martha Puente Frias. Su padre, un inmigrante de nacionalidad inglesa,
porhaber nacido en Belice (Honduras Britanicas), era contadory se habia establecido en
Torredn después de residir en Louisiana, su madre, nativa de la gran comarca laguneray
de recia tradicidn cristiana. Ahi a la vista de la regién montafiosa de la Sierra de Noas en
cuyolado poniente se eleva el Cerro de la Cruz, entre una geografia sobriay un ambiente
familiartemplado, transcurrieron sus primeros afios. Afios fértiles, sin duda, que habrian
de abonar la reciedumbre de su cardcter.

Bajo la tutela de los Padres Jesuitas estudia en el Colegio Carlos Pereyra, en To-
rredn, sus primeros cinco afios de educacién primariay, después, en el Colegio Semi-
nario San Alfonso Maria de Ligorio de los Padres Redentoristas, en San Luis Potosi,
completa la primaria y cursa los estudios secundarios y el Bachillerato. Justamente
aqui, en la confluencia de su educacién primaria y secundaria, es cuando resiente

' Jesus Mosterin, “Grandeza y miseria de la Filosofia analitica’, en Eds. Leon Olivé, Luis Villoro, Filosofia moral,
Educacion e Historia, Homenaje a Fernando Salmerdn (México: Facultad de Filosofia y Letras-Instituto de Investi-
gacion Filoséficas-UNAM, 1996), 699.
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la fuerte presencia del P. Ricardo Sdnchez Puente, primo suyo. La influencia del P.
Sénchez Puente, que era sacerdote redentorista, muy probablemente iniciada desde
el ambiente familiar, seria desde entonces determinante para la direccién que habria
de dar a su vida. "De muy pequefio, a los once afios, todavia sin terminar la primaria
-recuerda Beuchot-, por invitacidn de un primo mio, sacerdote redentorista, Ricardo
Sanchez Puente, entré con los Redentoristas”.

Asi,en 1961, con su entrada en el Colegio Seminario de los Padres Redentoristas es-
taban echados practicamente los cimientos de sus dos grandes vocaciones, la religiosay
laintelectual. La religiosa porque, aunque después abandond la Congregacion fundada
por San Alfonso, la contintio en la fundada por Santo Domingo; y la sequnda, porque
el estudio de las humanidades clasicas y de la filosofia concentrarian en lo sucesivo su
interés intelectual.

En efecto, la vocacidn religiosa, cuando es auténtica, casi siempre florece en un
ambiente espiritual sano y cuando el alma es joven, no asi la intelectual que es mds
tardia y que precisa del concurso de otros condicionamientos. La vocacién religiosa,
por ello, suele ser més temprana en la vida de un hombre que la intelectual, y tal fue
el caso de Mauricio Beuchot si bien en él las dos direcciones vocacionales estén tan
estrechamente unidas que son, en realidad, una sola, la intelectual que se nutre de la
religiosay lareligiosa que se realiza en laintelectual. "Dada miinclinacién al estudio”
y, habiendo visto que los Redentoristas “tenian una mayor dedicacién al ministerio
practico, mientraslosdominicos promueven maslainvestigacionyladocencia’, "acon-
sejado por mi Director espiritual” -puntualiza Beuchot en 1971- "me orienté hacia la
Orden Dominicana”.

Tratdbase, pues, de una sola vocacidn: “Senti -escribia Beuchot en su noviciado do-
minico- una hermandad muy estrecha con Santo Tomés de Aquino y con el ideal que
parasu Orden pensé Santo Domingo de Guzmén: la predicacion docta tanto universitaria
como misionera”. Por eso también su ordenacion sacerdotal, recibida en 1976, la siente
en estrecha fusion de ambas vivencias: "Senti -dice- que comenzaba a hacer realidad
el ideal de Santo Domingo, pues también iba a empezar mi docencia”. No obstante,
Beuchot recodard al Dr. Ricardo Sdnchez Puente mas por su iniciacién a la filosofia que
porsu invitacion a la religién.

El periodo comprendido entre 1962 y 1967, en el que Beuchot fue alumno en el
Colegio Seminario que los PP. Redentoristas tenian en San Luis Potosi, y en que cursé
los estudios correspondientes al nivel medio y medio superior, fue tal vez el de mayor
importancia para su orientacion intelectual posterior.



Los “excelentes maestros” que, al decir de él mismo, entonces tuvo, lo inclinaron,
por una parte, hacia un sélido y profundo humanismo que, inseparable de su vocacién
religiosa, ha sido siempre un rasgo inconfundible de su quehacerintelectual; y por otra,
hacia la que habria de ser la inspiracion intelectual fundamental de su vida, la filosofia.
El estudio de las humanidades clasicas, el espafiol, la literatura y la historia, por un lado,
y de la filosofia por el otro, absorbieron el espiritu dvido de conocimiento del entonces
adolescente redentorista.

Enlasecundaria, de 1962 a 1965, el P.Sanchez Puente fue su profesor de espaiiol, el
P.Jesds Montoya, delatin, el P.PedroIbarra, de griegoy el P.Macario Barrén, de literatura.
César, Virgilio, Pindaro, y especialmente Cicerdn y Platén, junto a aquellos maestros, le
fueron revelando, poco a poco, la grandeza del hombre por el conocimiento de las raices
clésicas de la propia cultura. Y en 1965, al terminar la secundaria, "yo tendria entonces
-recuerda Beuchot-quince afios’, llegaa suvidala pasion porlafilosofia. El saberde bus-
queday el pathos de la pregunta le fue inspirado entonces por el magisterio docto y su-
gerente de dos de sus profesores: otra vez, Ricardo Sanchez Puente y, después, en 1967,
Enrique Garcia Santamaria. Através de "algunas clases de filosofia muy elementales”, el
primero, doctorado en Lovaina con una tesis sobre Ricoeur, le inspiré un germinal pero
gran interés por la filosofia en general y por la hermenéutica en especial; y el sequndo,
doctorado enfilosofiaen la Universidad Xaveriana de Bogotd, através de Kant, le intereso
vivamente en los problemas de la metafisica.

Del afio 1967, cuando termina el bachillerato, al afio 1976, cuando recibe la Orde-
nacion sacerdotal, de acuerdo con un plan de formacion sacerdotal y religiosa, Beuchot
realiza sus estudios de filosofia y teologia. En ese mismo periodo de tiempo hace dos
noviciados, uno con la Congregacién Redentorista, de 1967 a 1968, en Tlalpizahua, Edo.
de México; yelotro, conlaOrdende los Predicadores,de 1971a1972,enAmecameca, en
el mismo Estado de México. El primero precedid a los estudios de filosofia y el sequndo
interrumpié temporalmente los estudios de teologia. Cursé los estudios de filosofia de
19681970y los de teologia, con la salvedad indicada y otra mds de la que se hablara
después, de 1972 a 1976. En estos afios se consolida su vocacién religiosa, y se iniciay
se desarrolla el estudio serio y sistematico de la filosoffa.

Ambos noviciados fueron para Beuchot como la confirmacién de la orientacién radi-
cal de su vida. La experiencia religiosa seria y profunda, la disciplina rigurosa y el com-
promiso con la comunidad en un servicio concreto -caracteristicas esenciales de todo
noviciado religioso- le situaron definitivamente en lo que iba a ser para él la dimensién
basica de la existencia.Y el servicio peculiarde cada ordenreligiosa, se ha dichoya, fue el
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que determind su orientacién final. La sequndavocacién de Beuchot no era el ministerio
practico sino el tedrico, ministerio también, pero dedicado a la filosofia.

Beuchot comienzasu formacién filoséfica en el Seminario Conciliarde México donde
funcionaba el Instituto Superior de Estudios Eclesidsticos (ISEE). Desde el principio se
orienta en la filosofia hacia su historia y hacia la metafisica, que es la filosofia primera, al
decir delfilésofo. Ademéds, comienza ya su definicién hacia lo que serd siempre el objeti-
vo de su ministerio filoséfico: el didlogo del tomismo con las corrientes contemporaneas
del pensamiento. “La materia a la que mds me incliné -recuerda de ese tiempo- fue
la metafisica. Los filésofos a los que mas me incliné fueron los presocraticos, Platén,
Aristételes, Santo Tomds; también me interesaron mucho las criticas a la metafisica, por
ejemplo, la de Heideggery la de los neopositivistas”. Predominaba, no obstante, en su
formacién el tomismo, pero "un tomismo bastante actualizado”"que no era ya el de los
antiguos manuales en latin, como el de J. Gredt, “sino el curso tomista del Instituto Ca-
télico de Paris -publicado en espafiol en la editorial Herder, de Barcelona-, con autores
tales como Grenet, Vernaux, Grison, etc. También con algo de Maritain, Gilson, Gonzalez
Alvarez, etcétera”

De entre sus maestros que, como hoy recuerda, “me apoyaron mucho yatin me mar-
caron”, estuvieron los Padres Héctor Rogel, que le ensefié teodicea y filosofia moderna;
José de Jests Herrera Aceves, ontologia; Claudio Arellano, cosmologia; José de Martin
Rivera, filosofia de la historia y estética; José Luis Guerrero, filosofia del derecho; Rafael
Salazar, filosofia griega y filosofia mexicana; y Jorge Martinez, filosofia medieval. Todos
ellos, afirma, "me hicieron verlaimportancia de lafilosofia griegay de la medieval, sobre
todo Santo Tomas". Sin embargo, fue, sin duda, el P. José Rubén Sanabria, que le ensefié
ética, el que, a la postre, dejé en él una impronta mas profunda.

Terminados los estudios de filosofia comenzd el estudio de la teologia. De 1970
a 1971 cursé el primer afio en el Colegio Mdximo de Cristo Rey, el Escolasticado que
los Padres Jesuitas tenfan en Tlalpan. Ahi, aunque se trataba de materia teolégica, la
filosofia no deja de tener presencia con Rahnery Lonergan, que por entonces eran los
autores que presidian la ensefianza en el marco de un antropocentrismo cristiano. Los
Padres Francisco Lépez y Adalberto Gonzalez Morfin son sus maestros mas influyentes
en ese momento.

Entre este primer curso de teologiay el siguiente, Beuchot realizé entre 1971y 1972
su noviciado dominico. Bajo la direccién de eminentes profesores de su nueva Orden,
entre los que recuerda especialmente al P. Angel Melcén, tuvo “la fuerte experiencia de
la vigencia de Santo Tomas, su espiritu y su doctrina” y la factibilidad de que "puede es-



tudiarse y mantener un didlogo vivo con las corrientes de pensamiento de la actualidad”.
Estas convicciones, que desde entonces hizo suyas, fueron, tal vez, lo mejor que dejé este
noviciado para la proyeccion filoséfica de su pensamiento.

Para el curso de sequndo afio de teologia, después del noviciado dominico, regresa
de 1972 a 1973 al 1see, donde habia una orientacién mas tomista y también de teologia
de la liberacidn. Sus profesores, entonces, fueron los Padres Francisco Quijano, Miguel
Concha y José Loza, todos ellos "grandes intelectuales” -al decir del mismo Beuchot.
Especialmente importantes para su trayectoria filoséfica fueron los dos ultimos; el P.
Loza, cuyas lecciones de exégesis tuvieron algunaimportancia para su posterior reflexion
hermenéutica, y el P. Concha, quien le interesd sensiblemente, desde la teologia y la
lectura de Gustavo Gutiérrez, en los problemas de América Latina. El Padre Rafael Avalos,
0.P, le ensefia, en la Orden, a profundizar en Aristételes y Santo Tomés.

Los Ultimos afios de teologia, el tercero y el cuarto, los cursé durante los afios
1974-1976, después de una nueva interrupcién, de la que ensequida se hablard. La
tonica del estudio de la teologia en estos dos Gltimos afios no cambié radicalmente
su peculiarinclinacion por la filosofia: el gusto intelectual por los tratados teoldgicos
mds emparentados con la reflexién racional como la dogmatica (Dios Uno y Trino, y
la Cristologia), la Antropologia teoldgicay la Patristica; y la proclividad a los teélogos
cuyo parentesco filoséfico es innegable como San Agustin, San Buenaventura y el
Maestro Eckhart, aparte Gustavo Gutiérrez cuya reflexion teoldgica le abrid hacia la
problematica social y politica.

Antes de hacer referencia a la etapa de docencia e investigacion, que es la Gltima y
la actual de Mauricio Beuchot, débese detenerlaatencion en lo que se hallamado antes
la sequnda interrupcion de los estudios teoldgicos, y esto por la importancia que tuvo
no sélo para su actividad filoséfica posterior, sino primero y ante todo para el desarrollo
de su pensamiento filoséfico mismo. En primer lugar, su estancia en la Universidad de
Friburgo, Suiza; y después, su especializacion en diversas universidades mexicanas. Mo-
mentos que, aunque discontinuos eneltiempo, son uno solo en la trayectoria intelectual
de Beuchot.

"En 1973-1974-dice Beuchot- hice estudios defilosofiaenla Universidad de Fribur-
go,Suiza,donde nosenviabanalos dominicos...El planera hacerallilalicenciatura, pero
hube deregresarporproblemas de salud”. De manera que el proyecto para él en Friburgo
eralaformacion especializada en filosofia y, aunque sus circunstancias personales no se
lo permitieron, sin embargo esta experiencia fue para él decisiva. Beuchot debe a Fribur-
go la referencia inconfundible de su pensamiento filoséfico a la gran tradicion griega y
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medieval porque, aunque esto ya se perfilaba antes como algo distintivo, sinembargo es
ahi donde se hace de él un elemento constitutivo; lo mismo puede decirse en cuanto a
sutomismoy, desde él, la potenciacién de su actitud dialdgica que, en adelante se hara,
asimismo, constitutiva de su quehacer filoséfico; y en fin, de Friburgo recibe también
ese aspecto que aparece no sélo nuevo sino extremamente sugerente para el desarrollo
posterior de su pensamiento sobre todo por el dinamismo que le imprime. Este es, en
el marco del conocimiento de la historia contempordnea del pensamiento, el gusto y la
aproximacionseriaalafilosofiaanaliticayalos problemas de lasemiéticay de lafilosofia
del lenguaje.

Beuchot expresa esta vivencia en dos momentos diversos. En el primero de ellos
habla concisamente de las influencias que ahi recibié, y en el sequndo, muestra di-
namicamente la significacién que tuvieron esas influencias en el dinamismo de su
propio pensamiento. Apunta Beuchot en el primero: "En Friburgo recibi la influencia
del P. Marie-Dominique Philippe, en filosofia griega; la del P. Louis Bertrand Geiger,
en filosofia medieval; la del P. Norbert Luyten en tomismo; la del P. Innocentius Maria
Bochenski en el didlogo con la filosofia analitica; en ética el P. Arthur Fridolin Utzy en
semiética, el Prof. Giiido Kiing".

En el segundo, como se dijo, la experiencia aviva més la expresién: "Alli estuve
-dice Beuchot- de 1973 a 1974, y aprendi un tomismo en didlogo con la filosofia
contempordnea. Por ejemplo, Marie-Dominique Philippe, Louis Bertrand Geigery
Norbert Luyten dialogaban con la filosofia existencialista; I. M. Bochenski y Giiido
Kiing dialogaban con la filosofia analitica. Sobre todo, me impregné del didlogo, des-
de el tomismo, con la filosofa analitica. Bochenski me hizo entender la importancia
de Peirce y de la I6gica matematica; Kung, de Frege y de la filosofia del lenguaje. Un
problema que estaba muy vivo era el de los universales, que éstos dos Ultimos que
mencioné lo habian tratado, el primero en una polémica nada menos que con Alonzo
Churchy Nelson Goodman, y el sequndo en su tesis, que habia publicado en alemany
eninglés.Yo retorné ese gran problema de los universales, y aprendia dialogar desde
eltomismo con lafilosofia analitica, es decir, a expresary defender la solucién tomista
con instrumentos conceptuales analiticos, tales como la semidticay la [6gica matema-
tica... Creo que también aprendi en Friburgo, con el grupo de Bochenski, el proyecto
de edificar con instrumentos analiticos, es decir, en didlogo con la filosofia analitica,
unafilosofia del lenguaje tomista. No solamente me llevé el interés por hacer estudios
de historia de laldgicay de lafilosofia del lenguaje en autores medievales y tomistas,
sinotambién el de construiranaliticamente lafilosofia del lenguaje tomista. Yamucho



habian hechovariosautores en esto con lalégica medieval, pero yo queria hacerlo con
la filosofia del lenguaje. Hacer ver cémo las teorias tomistas de los nombres propios,
de los nombres comunes, de los sujetos y los predicados, de las proposiciones y los
enunciados, etc. se sostenian firmes a la luz de las herramientas analiticas més recien-
tes. De hecho, en algunos de mis trabajos publicados abordé esa empresa”.

Asu regreso, completa en el ISEE, como se dijo, sus estudios de teologfa, y al mismo
tiempo hace estudios de filosofia dirigidos a la licenciatura. En la UNAM estudia filosofia
analitica?y marxismo del que reconoce algunainfluenciaatravés de Eli de Gortari, Adolfo
Sanchez Vazquez y Jaime Labastida; y en el Instituto Superior Auténomo de Occidente
(1sA0) termina esta etapa de su especializacion afiadiendo el énfasis en la filosofia mexi-
canay latinoamericana. En ese mismo Instituto, hoy Universidad del Valle de Atemajac,
concluye, en 1977, sus estudios de licenciatura, dirigido por el P. Rafael Avalos y con una
tesis sobre la "Estructura y funcion de la metafisica de Aristételes”.

De 1976 a 1978 hace estudios de Maestria en la Universidad Iberoamericana don-
de, dice, "el ambiente cultural y filoséfico era muy bueno”. Eran los tiempos de Héctor
Gonzélez Uribe, Miguel Mansur, Jaime Ruiz de Santiago, Miguel Angel Zarco y Antonio
Ibargliengoitia a quienes, aunque fuera de clase, conocié y traté. Ahi también el acer-
camiento con el P. José Rubén Sanabria fue mayory, aunque no fue su maestro, el trato
intensoa propdsito de laRevistade Filosofiade laUniversidad, de la cuallo hizo subdirec-
tor, le influyd considerablemente. Asimismo, como participante en algunos Simposios
de Filosofia que organizaban los estudiantes y en otros foros que ahf se dieron, entro
en relacion con otras personalidades filoséficas del entorno como Medardo Plascencia,
Salvador Abascal, Antonio Outdn, Tere de la Garza y Estela Sodi.

Aparte de la del P. Sanabria, la presencia de tres maestros en la Universidad Ibe-
roamericana, dejaron en él por entonces un cardcter bien profundo y definido. Primero
que todos, por lo que significaba para su vocacién religiosa y para su pasion intelectual
por la filosofia, el P. Ricardo Sanchez Puente, su primo, el sacerdote redentorista, el que
le habia ensefiado a balbucear en espafiol la filosofia, alld en San Luis Potosi, en sus
tiempos de secundaria; aqui aparece nuevamente, ahora como su maestro, centrado
en el pensamiento de Ricoeur, de hermenéutica, la que a la postre habria de ser su in-
quietud més creadora. Los otros dos, sus maestros directores. Uno, el Dr. Jorge Serrano,

2 (Cabrera Vargas afirma que en este momento fueron maestros suyos Mario Bunge, José Antonio Robles y Hugo
Margain; y Lopez Solis afiade a Wonfilio Trejo. Cabrera Vargas, Ma. de Lourdes. Op. cit., p. 15; Lopez Solis. Jorge. Op.
ct., p. 6.
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que le ensefiaba filosofia de la ciencia, le dirigi6 "Andlisis semidtico de la metafisica”,
su tesis de Maestria; y el otro, el Mtro. Fernando Sodi Pallares, que le ensefi6 teoria del
conocimiento y metafisica, quien le dirigi6 la tesis de Doctorado, “Sobre el problema
de los universales en la filosofia analitica y en la metafisica tomista”. Ambos trabajos
presentados y sancionados con mencién honorifica en 1978 y 1980, respectivamente
en la Universidad Iberoamericana.

En este Gltimo tramo de la formacidn filoséfica de Beuchot se dibujan ya con nitidez
las grandes directrices de su pensamiento. Por una parte, el clima filosofico en que vivié
acabd por consolidaren él el tomismo, que es como la base de su construccion filoséfica;
y éste en su triple linea, el tradicional (Cayetano), el francés (Maritain, Gilson y De Finan-
ce)yeltrascendental, con el que también trabd relacion, el de los jesuitas como Durana,
o dominicos como Francisco Quijano.Yjuntoa SantoTomds, la presencia siempre latente
del pensamiento griego y medieval. Por otra parte, la preocupacién metafisica que le
proporciona siempre la ocasién del didlogo con la filosofia contemporanea, hasta aqui
laanaliticayyaen el horizonte, atisbandose, la hermenéutica, y todavia més alla, la pos-
moderna.Y-desde la metodologia- laldgica, la semiética y las disciplinas del lenguaje.
El giro verndculo, finalmente, en este momento apenas si se adivina.

Apartirde 1976 seiniciala etapa de docencia e investigacion, que se prolonga hasta
el presente.En eseafio Beuchot comienza su ensefianza enel Convento de Estudios de su
propia Orden, labor que ha realizado ininterrumpidamente hasta la fecha. En el mismo
afio comienza también su docencia en el Instituto Superior de Estudios Eclesidsticos
(1SEe) y en la Universidad Iberoamericana (UlA); en el Instituto permanecié hasta el afio
1979y en la Universidad hasta 1987.

Al terminar su docencia en el Instituto -1979-, la inicia en la Universidad Nacional
Auténoma de México (UNAM), en la Facultad de Filosofiay Letras, donde hasta hoylasigue
desarrollando. En ese mismo afio de 1979, inicia también su actividad de investigacion
en la misma Universidad Nacional, en el Instituto de Investigaciones Filoséficas hasta
1990y en el Instituto de Investigaciones Filoldgicas hasta hoy. El paso de uno a otro lo
marcd su colaboracién, en 1984, con el Centro de Estudios Clasicos, del que en ese afio
-1990- fue nombrado coordinador. Asimismo, en 1997, aprovechando dos afios saba-
ticos acumulados es profesor en la Universidad Pontificia de México y en la Universidad
Pedagdgica Nacional,enlaprimerade 1997a 1998 a nivel de doctorado,y enla segunda
de 1998 2 1999 a nivel de posgrado, y ambos cursos sobre hermenéutica analégica.

En cuantoala materia sobrelaque haversado su docencia, esta ha sido muy varia-
bley él, en sumagisterio, muy versétil; es interesante, sin embargo, ver cémo pueden



distinguirse basicamente las mismas lineas de pensamiento que ya apuntaban clara-
mente durante su formacién. Una primera serie de materias se refieren a disciplinas
sistemaéticas; Beuchot ha ensefiado desde la Introduccién a la Filosoffa hasta la Etica
y la Filosofia social, anudando con la Antropologia filosofica y pasando por la Légica,
la Metafisica y la Hermenéutica. Otras materias se refieren a disciplinas del lenguaje
como la Semiéticay la Filosofia del lenguaje; y otras mas, en fin, a disciplinas histéri-
cas, concretamente Filosofia medieval y novohispana. Todas ellas impartidas a nivel
de licenciatura y postgrado.

La experiencia de su docencia gira, toda ella, en torno a su inquietud por el didlogo.
La docencia ha sido, para él, ante todo, una experiencia del didlogo. Como en Grecia, el
magisterio de Beuchot, mdsque unatransmisién de conocimiento hasido unabtsqueda
de dos, un afdn compartido, una atenta escucha, una amistad, que se construye en torno
a la verdad. "He tratado -dice Beuchot- de mostrar a mis alumnos el didlogo” y, de mi
parte, mis cursos “me han inducido a la conciencia misma del didlogo”. La direccion de
su didlogo estaba, por lo demds, bien clara desde el principio mismo de su profesorado.
En 1976, cuando inicid su ensefianza en la Casa de Estudios de su Orden y en el ISEE, |a
definia como "el proyecto de estudiar muy a fondo a Santo Tomds y establecer un didlogo
con la filosofia contemporénea”, “primero con la filosofia analitica y después con la filo-
soffa posmoderna”. Asi, la direccién peculiar que le ha conferido a su didlogo manifiesta,
a la postre, la direccién misma de su desarrollo intelectual: del tomismo a la analitica y
de ahia lafilosofia posmoderna a través de la hermenéutica.

Su etapa de investigador, iniciada el mismo afio en que comenz6 su magisterio en
la UNAM, fue de especial importancia para el dinamismo intelectual antes apuntado, y
esto por dos razones: la corriente predominante, y ademas muy fuerte, en el Instituto de
Investigaciones Filoséficas era la filosofia analitica, y en el Instituto de Investigaciones
Filoldgicas, primero, y después en el Centro de Estudios Clésicos en su drea de estudios
novohispanos, la orientacion era decididamente vernacula. Beuchot, entonces, por una
parte se vio obligado a meterse "muy a fondo en la filosofia analitica” y por otra accedié
al estudio de los novohispanos, lo que habria de ser el otro gran venero de su obra. Los
caminos de Beuchot, asi, confluian: "Me dediqué a la filosofia medieval, al tomismo y a
la filosofia novohispana, vistos desde la perspectiva de la filosofia analitica”.

Como se dijo antes, se habia iniciado en la filosofia analitica en Friburgo, al lado
de Bochenski y de Kiing, pero sélo hasta su llegada al Instituto de Investigaciones
Filoséficas es cuando va a fondo y la profundiza junto a eminentes analiticos mexica-
nosy extranjeros que por entonces asistian al Instituto. Beuchot recuerda a "filésofos
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analiticos muy fuertes” como Hugo Margain, Luis Villoro, Alejandro Rossi, Fernando
Salmerdn, Javier Esquivel, José Antonio Robles, Enrique Villanueva, Raul Quesada,
Alejandro Herrera, Adolfo Garcia de la Sienra, Ledn Olivé y Margarita Valdés, entre los
mexicanos; y a Carlos Ulises Moulines, Raul Orayen, Mario Otero, Mark Platts, Walter
Redmond, Alvaro Rodriguez Tirado, Olbeth Hansberg, Paulette Dieterlen, Alejandro
Tomasini, Carlos Pereda y Mario Bunge, entre los extranjeros; ademds de otros "ana-
liticos connotados” invitados por el Instituto como J. Searle, H. Putnam, S. Kripke, D.
Davison, D. Armstrong y L. Laudan.

Por lo que respecta al “giro” de su pensamiento hacia las cuestiones filoséficas ver-
naculas, las lecciones de filosofia mexicana del 1SA0 no parecen haberle creado mayor
interés; y en este sentido recuerda, més bien, a Walter Redmond, a quien conocid en
1974 cuando aquél ensefiaba en Puebla, y a Leopoldo Zea, con quien se encontrg en el
ambiente del Instituto de Investigaciones Filoséficas. De este Gltimo recibié el impulso
y la sugerencia de “trabajar por México" en el pensamiento novohispano dado el cono-
cimiento que Beuchot tenia de la Escoldstica. Con el primero, a quien promovié para
el Instituto de Investigaciones Filosoficas, trabajé de 1984 a 1987 sobre cuestiones de
l6gicayfilosofianovohispanas: "reconstruiamos-recuerda Beuchot- piezas de las doctri-
nas de los fildsofos novohispanos con instrumentos analiticos y eso nos hacia encontrar
muchas riquezas en ese pensamiento”.®

Asimismo, junto a Redmond, descubri6 la necesidad de que se hiciera labor de in-
vestigacion, traduccién y editorial sobre ese mismo tramo de la filosofia vernacula. "Por
eso -dice- entramos en contacto con los del Instituto de Investigaciones Filoldgicas en
cuyo Centro de Estudios Clasicos habia un drea de estudios novohispanos”. Y mientras
tanto sequia trabajando también en la hermenéutica no sélo en lo que se referia al de-
sarrollo de su teoria, sino también en cuanto a la aplicacion prdctica a su trabajo sobre
los novohispanos. Ahi recibid el influjo de grandes humanistas como Bernabé Navarro y
Antonio Gémez Robledo; y entrd en contacto, ademds, con otros connotados estudiosos
deltema como Alejandro Herrera, Laura Benitez, Ignacio Osorio, Roberto Herediay Julio
Pimentel, entre otros. Beuchot ha sido dos veces coordinador de este grupo de trabajo

% Beuchot recuerda también en una obra suya de 1994 algunas otras influencias al respecto: "Quisiera honrar
aquila memoria de Enrique Ruiz Maldonado O. P, (fallecido en 1981), quien me inicid en los estudios lascasianos;
también deseo agradecer sus conversaciones a Isacio Pérez Ferndndez, O. P. (Madrid) y a Ramén Hernéndez, O.
P.(Salamanca), asi como al Dr. Antonio Gémez Robledo y al Dr. Silvio Zavala (México),quien ha escrito ademés el
proemio a este trabajo”. Mauricio Beuchot, Los fundamentos de los derechos humanos en Bartolomé de las Casas
(Barcelona: Anthropos, 1994), 16.



que, primero en convenio con Filoséficas y después de manera separada, en el Centro
de Estudios Clésicos, se ocupa del estudio de la cultura y filosofia novohispanas hasta
el presente.*

Mauricio Beuchot Puente ha recibido, por su ya larga y meritoria trayectoria en el
ambiente académico y filoséfico de México, diversas distinciones y reconocimientos.
En 1990 fue nombrado miembro de niimero de la Academia Mexicana de la Historia,
correspondiente a la Real de Madrid: "me la otorgd -dice Beuchot- Don Luis Gonzélez
y Gonzalez, por mi trabajo en historia de la filosofia novohispana”. En 1997 es miembro
de nimero de laAcademia Mexicana de laLengua, correspondiente a la Real de Madrid;
esta "me la otorgd Don José Luis Martinez, por mi trabajo en Filosofia del lenguaje”. Al
afio siguiente es nombrado miembro activo de la Academia Mexicana de los Derechos
Humanos por su trabajo en la fundamentacion filoséfica de los derechos humanos, y en
1999 es distinguido por la Academia Romana de Santo Tomés de Aquino como socio
regular; este reconocimiento se lo otorgd el Papa Juan Pablo Il “por mi trabajo -recuer-
da-sobre Santo Tomadsy por el didlogo del tomismo con las corrientes actuales de pen-
samiento"También en el ambiente universitario, el 5 de diciembre de 2000, recibié en
lauNAM el Premio Universidad Nacional en el Area de Investigacién en Humanidades.

Si se mira con atencidn se podra observar, aqui también, como confirmado esta vez
por los reconocimientos obtenidos, el “proyecto vital” de Beuchot: “sequir dialogando
-segun él mismo lo ha expresado- desde el tomismo, con las corrientes filoséficas que
surjan.Asilohe hechoya conlafilosofiaanaliticay lafilosofia posmoderna”Y poreso, las
distinciones més importantes para él "han sido la de la Academia Mexicana de la Lengua
ylade SantoTomés deAquino, pues midedicacién ha estado endisciplinas del lenguaje,
como el analisis filoséfico y la hermenéutica, y siempre desde el tomismo”.

Al presente dos de las vertientes mds importantes en su actividad académica son
las Jornadas de Hermenéutica que organiza en la Universidad Nacional cada afo y los
Encuentrosa nivel nacional de Investigadores del pensamiento novohispano que se cele-

4 Una, alaquealude el texto, en febrero de 1990; y otra en diciembre de 1993. Cfr. Julio Pimentel Alvarez, Beu-
chot, Mauricio, 24.; Enrique Aguayo, Pensamiento e investigaciones filosdficas de Mauricio Beuchot, 21, apunta:
“A partir de 1984 se le dio otro medio tiempo en el Centro de Estudios Clasicos del Instituto de Investigaciones
Filoldgicas, que establecid un convenio con el de Filoséficas para estudiar la filosofia novohispana. Se creé un gru-
po de elementos de ambos Institutos: Por Filosoficas estaban los Drs. Antonio Gomez Robledo, Bernabé Navarro,
Alejandro Herrera y Laura Benitez; por Filoldgicas, los Drs. German Viveros, Roberto Heredia, Ignacio Osorio y An-
tonio Ramirez Trejo. A él le tocé coordinar dicho grupo y alentar los trabajos de traduccion y estudios monograficos
para la "Bibliotheca Philosophica Latina Mexicana’, que estaba dentro del convenio.

85

GUILLERMO HERNANDEZ FLORES



40LNY OINOD IYEWOH 13 *3LN3INd LOHINIE OIDI¥NYIN

86

bran,también cada afio, en diferentes universidades del paisy en cuya organizacion parti-
cipa. Las Jornadas se han celebrado desde 1997°y el dltimo Encuentro de Investigadores
del Pensamiento Novohispano fue en Guadalajara en 20028, A estas actividades hay que
afiadir, sin duda, aquellas otras que se refieren a la Direccion, Subdireccion y Consejeria
de revistas especializadas’ y la de su obra escrita que es, quiza, la méas impresionante por
suvolumeny complejidad, y de la cual se tratard detenidamente mds adelante.
Mauricio Beuchot es, asimismo, miembro activo de muchas y distinguidas agru-
paciones internacionales de cardcter filosofico. Entre otras pueden citarse, por la rele-
vancia personal que para él'han tenido, la British Society for the History of Philosophy,
de Londres, por la importancia de tal agrupacion; la Asociacién Filoséfica de México,
por laresponsabilidad que significé el haber organizado, en su calidad de Presidente,
el Congreso Nacional de Filosofia en 2001; y la del Comité Consultivo del Instituto In-

5 las Jornadas han sido las siguientes: | Jornada de Hermenéutica, 1997, "La voz del texto. Polisemia e
interpretacién”; lla, 1998, “Interpretacién, poesia e historia”; Illa, 1999, "Perspectivas y horizontes de la
hermenéutica en las humanidades, el arte y las ciencias”; IVa., 2000, “Hermenéutica, estética e historia”; Va.,
2001, "Hermenéutica y sociedad”; Vla., 2002, "Hermenéutica y ciencia”; fueron apoyadas por el Instituto de
Investigaciones Filoldgicas, el Instituto de Investigaciones Filosdficas y la Facultad de Filosofia y Letras de la
UNAM; ese mismo afio de 2002 hubo ademds una Jornada de Hermenéutica Analdgica, también entre el
Instituto de Investigaciones Filoldgicas y la Facultad de Filosofia y Letras.

¢ Los Encuentros de Investigadores del Pensamiento Novohispano han sido en Zamora, Mich. en 1987; en
1988 no hubo; en 1989, en Guadalajara; en 1990, en Zacatecas; en 1991, en Aguascalientes; en 1992, en Pue-
bla; en 1993, en Jalapa; en 1994, en Toluca; en 1995, en San Luis Potosi; en 1996, en Querétaro; en 1997, en
Oaxaca; en 1998, en Guanajuato; en 1999, en Toluca; en 2000, en Aguascalientes; en 2001, en Zacatecas; en
2002, en Guadalajara.

7" Mauricio Beuchot fue Fundador y Director de la Revista "Analogia’, drgano de la Orden de predicadores de
México (1987); Subdirector de la Re-vista de Filosofia de la Universidad Iberoamericana (1983); Director de la
Revista del Centro de Estudios Clsicos del Instituto de Investigaciones Filoldgicas, “Nova Tellus’, unam (1990);
y Miembro del Consejo editorial de la Revista “Semiosis” de la Universidad Veracruzana, Jalapa (1987); de la
Revista "Investigaciones Semidticas” de la Universidad de Carabobo, de Valencia, Venezuela (1989): de “Cuader-
nos Venezolanos de Filosoffa",de Caracas, Venezuela (1989); de la Revista de Filosofia de la Universidad de Zulia,
de Maracaibo, Venezuela (1991); de la Revista "Medievalia” del Instituto de Investigaciones Filolégicas, UNAM,
México (1991); de la Revista de Derechos humanos, “Justicia y Paz", México (1992); de la Revista "Colegios. The
Newsletter on the History of Ideas in Colonial Latin American”, Our Lady of Lake University, San Antonio Texas, USA
(1992); de la Revista "Morphé" de la Universidad Auténoma de Puebla, México (1994); de la Revista Pedagégica
de la Universidad Pedagdgica de México (1994); del Anuario “Saber Novohispano” de la Universidad Auténoma
de Zacatecas, UNAM - CONACYT (1994); del Anuario “Dianoia” del Instituto de Investigaciones Filosoficas, UNAM,
México (1995); de la Revista Espafiola de Filosofia medieval, de Zaragoza, Espafia (1995); de la Revista "Novo-
hispania” de la unam, México (1995); de la Revista “Logos” de la Universidad de la Salle, México (1995); de la
Revista "Semidtica Journal of the International Association of Semiotic Studies", Berlin-New York; y de la Revista
"Andmnesis", México.



ternacional de Hermenéutica, de Toronto, Canadd, por el reconocimiento que significé
a la Gltima etapa de su reflexidn filoséfica. Otras mas cuya membresia cita y aprecia
son: la Societd Internazionale Tommaso d'Aquino, de Roma; la Sociedad de Filosofia
Medieval de Zaragoza, Espafia; la Asociacién de Hispanismo Filoséfico, de Madrid;
la del Programa Internacional de Rescate e Investigacién del Pensamiento Colonial
Iberoamericano, de Caracas, Venezuela; la Asociacién Mexicana de Semiética y la In-
ternacional de Estudios Semiéticos.®

Para terminar con una biografia todavia inconclusa, hay que detenerse obligada-
mente en lo que puede llamarse su caracter simbdlico. La personalidad de Mauricio
Beuchot, como se apunté desde el principio, no se agota ni mucho menos en su ser de
pensadory defilésofo, sino comprende, ademés, la del hombre cuyo horizonte tltimo es
la religion; Beuchot es, también, sacerdote dominico, aspecto éste inseparable de aquel
otro.Y de aqui precisamente su caracter de simbolo cuya funcién consiste "en llamar la
atencidn hacia el misterio y conectar con él".

Este cardcter, sin embargo, ha jugado un doble papel en su experiencia de vida.
Convencido, por una parte, de que la experiencia de la verdad es una experiencia del
Logos, es decir, de Dios, se sitia perfectamente en su vocacion, que es a la busqueday a
la contemplacion de laVerdad, "la santificacion de lainteligencia”, segun interpretaba el
mismo SantoTomds el carisma dominico.Y "eso -confiesa Beuchot-esloque dasentidoa
mis trabajosy a mivida misma”. Sin embargo, por otra, se havisto precisado a desarrollar
esa misma vocacion en dmbitos donde el agnosticismo, el ateismo y el indiferentismo
han venido deformando el sentido de la vida, y esto le ha ocasionado no pocas veces
oposiciones, dificultades y descalificaciones que no siempre proceden de una raciona-
lidad seria y estricta sino del prejuicio, la ironfa visceral y hasta de la ignorancia. En el
ambiente de las universidades laicas "en las que -dice Beuchot- es un privilegio el ser
aceptado”, es justamente donde hasido, desde su vocacion religiosa, una presencia viva
de fe, y desde su vocacidn intelectual, un testimonio de presencia y de trabajo fuerte
y serio. Sacerdote y fildsofo de presencia callada, experiencia de la filosofia desde las
catacumbas. Un simbolo del misterio que ha sido siempre la verdad.

8 QOtras asociaciones a las que pertenece son: Societas Internazionalis Studies Neolatinis Provehendis, Toronto,
Canada; Society for the Eighteen Century Studies, Minneapolis, Minnesota; Asociacion Internacional de Historia
de las Religiones, del Comité Organizador de XVII Congreso (1992-1995); Sociedad Cultural Sor Juana Inés de la
Cruz, México (1991); y la Academia de Doctores en Humanidades, México (1996). Cfr. Aguayo, Enrique. Op. cit., p.
25. Pimentel Alvarez, Julio. Op. cit., p. 24 reporta una més: Investigador del Sistema Nacional de Investigadores
(sN1), México (desde 1985).
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Cuandoel pensamiento del biografiado entraya ensumadurez, su biografia, todavia
inconclusa, ofrece una expresion sucinta: el cardcter humanista matiza esta vida como
totalidad, el religioso la sitGia en un horizonte de trascendencia y el filoséfico la define
como apertura incesante de bsqueda. El hombre, pues, solidario con su circunstancia;
el filésofo que, en la pregunta, se afana por la razén de las cosas; y el religioso, que no
puede evitar abrirse ala profundidad del misterio. Y todo ello con el sello inconfundible
del didlogo, propio del espiritu que revela el acontecimiento que se llamd, desde el
principio, amor a la sabiduria.

Alguna vez Antonio Gémez Robledo escribiendo de Platon, recordaba las palabras
de éste en el "Sofista": un "dialogo interiory silencioso del alma consigo misma“;? pues
bien, débese citar, ahora, la remembranza platénica del humanista para decir, finalmen-
te, que esta biografia permanece abierta...

?  Antonio Gémez Robledo, "Republica” de Platén, en Obras Completas, Vol. 2 (México: El Colegio Nacional,
2001),123.
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En el afio 2009 se produjo una enorme perturbacién econdmica a nivel mundial. Des-
pués nos enteramos que Bernard Madoff y secuaces habian actuado de tal modo, que
no sélo afectaron a algunas personas, sino al planeta entero. El golpe llegd incluso a
nuestros bolsillos y las personas se comenzaron a preguntar qué podriamos hacer para
que esto no sucediera de nuevo.

En ese tiempo me encontré con un profesor de la Escuela de Actuaria de nuestra
universidad, quien me dijo: "la ética comienza a ser importante otra vez". Reflexioné
brevemente y le respondi: “la ética, en realidad, es importante siempre, pero se ve mas
necesaria en los momentos en que particularmente la hemos olvidado”.

En efecto, cuando nos olvidamos de buscar el sentido de lavida; cuando, arrastrados
porel consumismoy por una vida de estilo posmoderno, olvidamos el valor de la verdad
y la necesidad de buscar el bien, entonces algo sucede en la realidad que nos recuerda
que hay fines més altos, que hay aspiraciones mas legitimas que otras, que hay modos
de vida que son verdaderamente humanizadores y otros que no lo son.

Esto es, pienso, también, lo que hemos aprendido con la participacién decidida de
los jovenes en el marco de la gran emergencia que representé el sismo del 19 de sep-
tiembre de 2017 en nuestro pais.Todo el pesimismo sobre una juventud ensimismada,
incomunicada y perdida, cayeron ante la evidencia del heroismo, la generosidad y el
trabajo esforzado de tantas personas, muchas de ellas jovenes o francamente adoles-
centes, quienes mostraron una faceta maravillosa en medio de unatragedia de enormes
proporciones.

Yo creo que, considerando lo anterior, el libro E/ ascenso a la creatividad tiene una
enorme actualidad.

Elascensoala creatividad es una obra que se aprecia mas en momentos de dificultad
y estamos viviendo uno singularmente grande.

Don Alfonso, gran amigo de nuestra universidad, ha pugnado porafios por comuni-
car una metodologia formativa que permita, en la libertad, vivir una existencia valiosa,
centrada en el encuentro y orientada a la plenitud propia y de los demas.
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En el curso de este abordaje a la obra, quisiera responder tres preguntas: 1. ;Por
qué esimportante esta obra? 2. ;Qué puede todavia ensefiarnos don Alfonso? 3. ;Hacia
donde deberia evolucionar el método de la Escuela de Pensamiento y Creatividad?

Partamos de la primera pregunta: ;Por qué es importante esta obra? La realidad
es que solemos apreciar a las personas una vez que han muerto. Es una pena, pero me
parece una patente realidad. Una vez que fallece el poeta, el escritor, el intérprete, el
pensador, entonces todos alaban su obra, pero para entonces toda posibilidad de in-
teraccion se ha cancelado. Precisamente, desde la perspectiva antropoldgica, esto es la
muerte:larupturadel mundo compartido, laimposibilidad de sequirviviendoencomun
la existencia tal y como la conocemos.

Este libro esimportante porque hace justicia a unavida entregada a un enorme pro-
yecto filoséfico y formativo. Don Alfonso Lépez Quintds nos cuenta su vida, de viva voz,
en un formato dialogado, el cual es sumamente atractivo y afortunado.

Este testimonio vivo de unavida lograda queda plasmado en estas paginas, precisa-
mente para deleite de todos nosotros y de las futuras generaciones.

Este libro esimportante, también, porque es una recapitulacién madura delaobray
el pensamiento de don Alfonso. La sintesis que se logra en el recorrido que hace la obra
esverdaderamente brillante. Se trata de una entrevista muy bien pensaday que recorre
desde sus origenes hasta sus grandes pasiones (como el arte, en general, y concreta-
mente la misica y la literatura, entre otras), sus éxitos y fracasos, sus logros y avances, e
incluso sus perspectivas de futuro.

Ellibro esimportante porque deja claro que don Alfonso no ha optado por desarrollar
un método filoséfico, sino que ha ejercido verdaderamente la caridad intelectual. Ha
pensado poramor a los demas, ha desarrollado un pensamiento y un método capaz de
iluminarlavidayllenarla de satisfaccion y realizacién tanto personal como comunitaria.

Ahorapasemosalasegundapregunta,;qué puede todavia ensefiarnos don Alfonso?

Laverdad es que las ensefianzas de Lopez Quintds son numerosas y extraordinarias.
Ademds de la consideracién global de su método de descubrimiento de valores, yo creo
que hay elementos aislados de éste que tienen valor por si mismos. Voy a ofrecer un par
de ejemplos.

La denuncia que don Alfonso realiza sobre la manipulacién del lenguaje tiene un
enorme valor. Tomo un pasaje, a manera de ejemplo:

En un telediario de gran audiencia, se comunicé la muerte por sobredosis de la cantante
Janis Joplin. Se cerré la informacion con esta frase: “Fue una joven totalmente libre". ; Se



habran dado cuenta los oyentes del tipo de manipulacién que supone este modo de infor-
mar? Siunjovensigue el método formativo que he propuesto, no se desconciertaal oirenun
telediario que fue absolutamente libre lajoven artista que acaba de morirde una sobredosis.
Advierte enseguida que el comunicadorconfunde la libertad de maniobra, propia del nivel 1,
y la libertad creativa, caracteristica del nivel 2. La joven artista fue muy libre, efectivamente,
encuantoaladecision de saciar sus apetencias, pero carecié de la libertad creativa o libertad
interior que la hubiera llevado a no elegir el goce excitante, que produce vértigo y destruc-
cion, sino el gozo del encuentro, que nos depara verdadera felicidad (p. 209).

En efecto, donAlfonso se rehdsaaservictimade unlenguaje que manipulala realidad.
Distingue, para ello, entre la “libertad de maniobra” (que se encuentra en el nivel uno
de su método) y la "libertad creativa” (que es propia del nivel dos). Distingue entre
goce y genuino gozo. Al final, todo el argumento se encuentra enmarcado en la ver-
dadera realizacion de la persona, frente a procesos manipuladores que enmascaran
la realidad.

Otro término que menciona don Alfonso en la cita que hemos leido hace un momen-
to es "vértigo"y lo define como el "proceso espiritual que nos seduce y fascina, por tanto
nos arrastra y nos despoja de la libertad creativa” (p. 210).

Lopez Quintds escribid un libro completo sobre este tema, el del vértigo y su correlato
positivo, el éxtasis. Estoy convencido de que esta es una intuicién de enorme riqueza y
potencial formativo. La dindmica del bien queda descrita como “procesos de éxtasis" y se
refiere a aquellos en los cuales existe una orientacién al reconocimiento del otro como
persona, al encuentro, ala colaboraciényaunaasuncién activa de los valores como guia
de nuestra vida.

En cambio, los procesos de vértigo sonaquellos enlos que se desconoce al otro como
persona, se le reduce al nivel de objeto, se produce division, en una dindmica en la que
priva el egoismo.

Don Alfonso aclara que la dindmica de éxtasis nace de la generosidad y produce
tanto entusiasmo, como esperanza. En cambio, la dindmica de vértigo nace del afan de
dominioy produce, en Gltima instancia, desénimo y desesperacion.

No menos importante es el hecho de que la dindmica de vértigo requiere de mu-
cho menos esfuerzo que la dindmica de éxtasis. El éxtasis es un proceso meritorio, que
requiere de la accién consciente de la persona. En cambio, el vértigo puede aparecer
s6lo por “"seduccidn y fascinacion’, como ha dicho previamente nuestro autor. jCuén
necesario es recordarnos unos a otros estas sencillas pero profundas y radicalmente
importantes afirmaciones!
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Don Alfonso es un antropdlogo experto. Un observador de la naturaleza humana, y
precisamente lo que muestra en su obra es que existe un verdadero manual de la reali-
zacion humana, el cual responde a nuestra realidad en cuanto personas.

No somos tan plasticos como nos imaginamos: existe la naturaleza humana, y en
tanto que existe, también es posible discerniraquello que puede hacernos genuinamen-
te felices, asi como lo que puede seducirnos y hacernos perder el &nimoy la esperanza.

Pasemos a la tercera pregunta. ;Hacia dénde deberia evolucionarla Escuela de Pen-
samiento y Creatividad, fundada por Alfonso Lépez Quintas?

Esta no es una pregunta ociosa. En realidad, nos debemos preguntar qué podemos
hacer con este tesoro que don Alfonso ha depositado en nuestras manos. £/ ascenso a la
creatividad nos traza un camino ante el cual no podemos ser indiferentes.

Ciertamente, la universalidad de su objetoy de sus fines, a saber, el descubrimiento
de losvalores como camino de plenitud humana, nosllamaadarcontinuidad aestaobra,
no sélo en su difusién, sino en su desarrollo, mediante ajustes necesarios a la "nueva”
juventud,asus modos de expresion, a las nuevas manipulaciones del lenguaje que pue-
den demeritar nuestra existencia (términos como "derechos reproductivos", “perrhijos”
0 "guerra preventiva", entre muchos otros).

Don Alfonso nos muestra que no hay bien ni mal sin referencia a la naturaleza hu-
manay que lo que estd en juego es, nada mas ni nada menos, que la felicidad en la vida
personal.

Hablando precisamente del futuro, dice don Alfonso lo siguiente:

Deseos tengo muchos, en diversos aspectos de la vida. Si nos reducimos a la vida intelectual
y apostélica, mi mayor deseo seria que acabe de consolidarle la Fundacién que promueve y
difunde laEscuela de Pensamientoy Creatividad, y que ésta ayude a multitud de personas a
lograr una mirada profunda, desarrollar su personalidad y crear comunidades de vida soli-
das, firmesy fecundas. Es una lastima que tantos nifios y jévenes desconozcan lasinmensas
posibilidades que se nos abren en la vida para crecer espiritualmente si nos orientamos
hacia el ideal de la unidad. Al optar por él decididamente, lo convertimos en una fuente
inagotable de la més genuina felicidad" (pp. 361-362).

¢Como adoptar y adaptar este método a nuestra realidad concreta? Este es el reto que
nos lega don Alfonso en una obra digna de detenida lectura.

Para finalizar, una palabra sobre los autores. Catalina Elena Dobre, sélida fil¢-
sofay colaboradora de nuestra universidad por muchos afios. Rafael Garcia Pavén,



quien tuvo que viajar al extranjero para conocer con quien compartiria el resto
de su vida.

Ambos, almas sensibles, intelectuales esforzados, amigos de la verdad y el bien.

En este libro han logrado compilar los recuerdos, algunos de ellos muy intimos,
del Dr. Ldpez Quintds. Dado el caracter de don Alfonso, este es un logro que no pue-
de minimizarse. Don Alfonso es de las figuras que no gustan de mirar hacia atras,
sino que dedican cada minuto de su vida en crear y desarrollar y avanzar. Haberlo
convencido de detenerse a dialogar tiene un doble mérito: el del autor, que ofrece
a los lectores una obra tan valiosa; pero también el del amigo, que convence al otro
de hablarde si mismoy abrir suviday su corazon para sorpresa, aliento y edificacién
de todos nosotros.

Por ello, quiero también dar las gracias a los autores por este legado, el cual tendrd
mayor repercusion que la que podemos imaginar en este momento.
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