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Presentacion

El Libro Anual del Instituto Superior de Estudios Eclesiasticos (ISEE) inicié su
publicacion en 1999. Esta publicacién cambié su denominacién a Puertas: Libro
Anual del ISEE en 2013 a raiz de la fusién del ISEE con la Universidad Catélica
Lumen Gentium y asumié el formato de revista.

En esta ocasion presentamos, con gran alegria, un nuevo cambio debido a
la obtencion del Ndmero Internacional Normalizado de Publicaciones Seriadas
(ISSN: Internacional Standar Serial Number), mismo que marca una nueva etapa
en la vida de nuestra publicacion: Puertas Lumen Gentium del afio 2017, con
articulos centrados en temas filoséficos y teolégicos.

Agradecemos a todos los colaboradores y lectores, tanto nacionales como
internacionales, pues son nuestros interlocutores a través de estas Puertas Lumen
Gentium.

Ignibus Uramur Veri
«Ardamos en el fuego de la verdad»
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El giro practico en filosofia de la ciencia:
caracteristicas, problemas y consecuencias

Juan Cordero Hernandez
Universidad Catolica Lumen Gentium
juancorderoster@gmail.com

Un tépico en la filosofia de la ciencia es el llamado “giro practico” o enfoque
en la ciencia concebida como proceso y no (solamente) como resultado’. El
énfasis de los investigadores ha pasado de las teorias cientificas y los problemas
asociadas a ellas (representacion, reduccion intertedrica, coherencia interna, etc.)
a la accion misma de los cientificos cuando hacen ciencia (explicar, predecir,
construir modelos, observar o experimentar).

Las razones de este desplazamiento son bien conocidas y no las repetiremos
(Marcos, 2010; Martinez, Sergio F.; Huang, 2011, para una explicacién). En
su lugar, nos proponemos explorar las implicaciones de esta orientacién a un
problema especifico: la cuestién del realismo cientifico. Asi pues, caracterizaremos
el problema del realismo en ciencia, considerando las posturas adversas
tradicionales, a saber, realismo'y antirrealismo, como posiciones interpretativas de
la naturaleza y el propésito de la actividad cientifica, y no como una cuestion de
caracter semantico y epistémico. El realismo cientifico es una postura Gltimamente
vinculada al cientificismo: a la creencia de que la ciencia proporciona una imagen
de la realidad-en- si, y que esa imagen debe ser el fundamento de nuestra accién
y de nuestra comprension del mundo.

Luego consideraremos cémo la concepcién practica de la ciencia contribuye
a resolver esta controversia a favor del antirrealismo cientifico. Alcanzaremos
esa conclusion abordando la relacién entre la realidad y las teorias como un

1 Véase (Rouse, 2011, p. 19).
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producto de la experiencia, especificada como un producto de las practicas
observacionales y experimentales. Esto no es sino la pragmatizacion de la nocién
kantiana de experiencia como ambito y limite del conocimiento, es decir, como a
priori constitutivo del conocimiento cientifico.

Finalmente, mostraremos que el antirrealismo cientifico, entendido como
hermenéutica de la praxis cientifica, no implica la negacién de la realidad, sino la
afirmacion de un pluralismo ontolégico? y que no pertenece a la interpretacion de
la ciencia, sino que es un presupuesto metafisico de la praxis humana en general.

I. Realismo y antirrealismo: una breve historia de

un paseo por un callejon sin salida

;Cuadl es la mejor forma de interpretar la actividad cientifica? ;Qué objetivo tiene
la ciencia? Si la ciencia nos proporciona conocimiento, ;podemos preguntar de
qué? Si la ciencia no nos otorga saber, ;qué actitud debemos tomar respecto a ella?
La respuesta a estas preguntas nos conduce directamente a una de las cuestiones
mas debatidas en la filosofia y en los estudios de la ciencia en general: la disputa
entre realistas y antirrealistas.

Los primeros sostienen un punto de vista por demas comun tanto entre los
propios cientificos y estudiosos de la ciencia, como entre el piblico general: la
ciencia nos proporciona conocimiento sobre el mundo real; las teorias cientificas
deben ser entendidas como representaciones fidedignas de la cosas que estan “all{
afuera” y las relaciones entre esas cosas son captadas plenamente por las leyes
cientificas que usamos para nuestras explicaciones. En otras palabras, el realismo
cientifico es la filosofia de la ciencia que interpreta la actividad cientifica como
busqueda de la verdad y descubrimiento de la realidad: las teorias cientificas
deben ser interpretadas como descripciones verdaderas (compromiso semantico)
de la estructura subyacente al ambito de fenémenos que son el indice de su éxito
empirico, proporcionandonos, de esta forma conocimiento del mundo mas alla
de las apariencias (compromiso ontolégico); ademas, los objetos postulados por
las teorias son reales (compromiso ontologico) .

Para entenderlo, tomemos un ejemplo concreto: en la teoria electromagnética
se postulan campos de fuerza, cargas eléctricas, flujos, etc., asi como una serie de
relaciones entre ellos, como la famosa ley de Coulomb, que establece la atraccién
o repulsion de cuerpos cargados eléctricamente en una férmula de cuadrado
inverso. Los objetos postulados por la teoria, asi como las relaciones entre ellos,
son considerados reales, y la teoria en general, como verdadera. Para decirlo en la

2 Véase (Por qué no existe el mundo 2016). También (Lombardi 2012, esp. cap. 4), aunque todos estos autores
sostienen una posicion que llaman “realismo”.
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precisa formulacién de van Fraasen: “El realismo cientifico es la posicion que
sostiene que la construccion de teorfas cientificas se propone darnos un relato
literalmente verdadero de cémo es el mundo, y que la aceptacién de una teoria
cientifica lleva consigo la creencia en que ésta es verdadera”.?

Por su parte, el antirrealismo atribuye a la ciencia una funcién diferente: segtin
este punto de vista, la ciencia no proporciona conocimiento del mundo real tal
cual es; la funcién de la ciencia es mas bien prdctica, nos ayuda a manejar los
fenémenos, nos proporciona modelos del comportamiento de objetos de tamano
medio que hacen posibles nuestras predicciones sobre fenémenos empiricos y el
manejo de otros objetos. La ciencia es un mero instrumento; su objetivo no es la
verdad, sino el control y/o el ajuste empirico.

Asi pues, realistas y antirrealistas admiten la validez de la ciencia; es importante
no suponer que los antirrealistas se oponen a ella o son sus detractores; también
es importante reconocer que los realistas no niegan que la ciencia nos ofrece
capacidades asombrosas de prediccién y control, es decir, unos y otros coinciden
en que la ciencia goza de un enorme éxito empirico; las diferencias entre unos
y otros yacen en la distinta manera de concebir la actividad cientifica misma.
El primer elemento de controversia corresponde al propdsito fundamental de la
ciencia. Ya dijimos que el realista cree que la ciencia es una blsqueda de la
verdad y un esfuerzo por describir la realidad; el antirrealista piensa las teorfas y
conceptos de la ciencia esencialmente como dispositivos de prediccién y control.

El segundo elemento de divergencia corresponde a la actitud epistémica que
tienen hacia la ciencia: para el realista, admitir una teoria cientifica significa
creer que es verdadera*. El antirrealista, en cambio, piensa que la aceptacion de
una teoria no tiene por qué implicar la creencia en su verdad, de manera que
la aceptamos en tanto que contribuya a lograr nuestros objetivos practicos, sin
determinar si es verdadera o falsa. Esto Gltimo es muy importante: los antirrealistas
no creen que el objetivo de la ciencia sea la verdad, pero no excluyen que algunas
de nuestras teorias sean verdaderas ni que puedan existir los objetos postulados
por ellas’. El antirrealista cientifico tampoco rechaza la posibilidad de conocer la
realidad ni de formular teorias sobre su conformacion; pero considera que éstas
tienen un cardcter falible y su condicién de posibilidad —la experiencia empirica
—es también su limite inherente.

;Cudl es la motivaciéon mas profunda del realismo cientifico? Sostenemos
ue el realismo cientifico descansa en un profundo error conceptual, manifiesto
’

3 (Van Fraasen 1996, 24, 26).

4 Por lo menos, significa que se cree que una parte significativa de ella es verdadera o que se acerca a la verdad
en cierta medida. Los realistas no son tan ingenuos como para creer que la ciencia es infalible.

5  Véase (Okasha 2007, 90-91).
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precisamente en el hecho sorprendente que motiva la perplejidad filoséfica sobre
la ciencia: su enorme éxito empirico.

El principal argumento a favor del realismo

Practicamente todos los argumentos a favor del realismo cientifico son
elaboraciones del famoso “argumento del no milagro”, también conocido como
“argumento de la coincidencia césmica”. En esencia, lo que el argumento dice es
que a menos que las teorias cientificas sean verdaderas y las entidades que éstas
postulan existan, la Unica forma de explicar el éxito de la ciencia es mediante
un milagro (o una “coincidencia césmica” que hace que las predicciones se
correspondan con fenémenos observados) (Okasha 2007, 91 ss). El argumento
del no milagro es, evidentemente, una forma de IME (inferencia a la mejor
explicacion) y padece todos los problemas que lastran este tipo de razonamiento®.

En forma de argumento:

El realismo (R) referido a las teorias explicaria el éxito de las ciencia
No hay mejor explicacion de ese éxito

La ciencia tiene éxito empirico (E)

Por lo tanto, nuestras teorias son (aproximadamente, probablemente) verdaderas.

Los argumentos del antirrealismo
Sin embargo los antirrealistas responden con dos poderosos contraargumentos
que cuestionan la validez de la interpretacion realista; son el argumento de la
infradeterminacion y la llamada meta-induccion pesimista.

a.1. Argumento de la infradeterminacién’

Para entender este argumento requerimos de ciertas definiciones previas:
“Infradeterminacién”: Cuando mas de una teoria es compatible con la
experiencia, decimos que la evidencia infradetermina la teoria, es decir, que
la evidencia no puede determinar completamente la adopcién de la teoria.
“Equivalencia empirica”: Dos teorias son empiricamente equivalentes
cuando hacen las mismas predicciones sobre los resultados de los
mismos experimentos u observaciones.

Dicho esto, el argumento queda establecido asf:

P,: Para cada teoria, hay otra que es empiricamente equivalente pero
incompatible con ella

P,: No hay razén para creer que una de las teorias es mas verdadera que la
otra, dado que son empiricamente equivalentes.

C: No hay razén para creer que cualquiera de las teorias es verdadera.

6  Véase (Okasha 2007, 44-50). También French, Klee.
7  (Okasha 2007, 102 ss).
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a.2. Argumento de la meta-induccion pesimista®
P.: La historia de la ciencia muestra que la mayoria de las teorias cientificas
consideradas aceptables y verdaderas, en un momento dado, han
terminado por ser consideradas falsas.
P,: No existe ninguna razén para creer que las teorias que actualmente
consideramos aceptables y verdaderas sean distintas teorias del pasado.

C: Es muy probable que las teorias que actualmente consideramos aceptables y
verdaderas terminen siendo falsas.

Los argumentos antirrealistas apelan a la historia y a la estructura conceptual
de la propia ciencia empirica: el agumento de la infradeterminacién explota la
plasticidad de la experiencia empirica, que se manifiesta en la posibilidad l6gica
de reorganizarla de diferentes maneras, es decir, de ofrecer de interpretaciones
tedricas distintas de los datos empiricos.

Mucho mas interesante, la metainduccién pesimista considera la historicidad
del conocimiento cientifico para volver del revés la premisa fundamental de la
interpretacion realista de la ciencia. Dado que el argumento del no milagro es
una instancia de IME, su conclusion no es légicamente necesaria: la historia
de la ciencia muestra de hecho, es decir, en la propia esfera del conocimiento
empirico, que no hay un vinculo inevitable entre el éxito empirico, el compromiso
epistémico basico del realismo y el objetivo primordial de la empresa cientifica.

Los seguidores del realismo no tienen mds remedio que moderar y replantear
los compromisos basicos, buscando salvar especialmente el compromiso
ontoldgico, aun a costa de sacrificar parcialmente los otros dos. El reto es destruir
la fuerza destructora de la metainduccion pesimista, mostrando cémo, pese a los
dramdticos cambios en el favor que los cientificos prodigan a las teorias, queda
alin un resto cuya permanencia indica claramente un anclaje ontolégico de
nuestras representaciones cientificas. Eso es lo que ocurre con el llamado realismo
entitativo 'y con el realismo estructural.

El realismo entitativo (RE) es un antecedente interesante de la pragmatizacion
delaexperienciaempirica que postulamos, pero atraviesa dificultades insalvables
en la medida en que se mantiene fiel al presupuesto ontolégico del realimo
cientifico. Inicialmente propuesto por I. Hacking y N. Cartwright® su eslégan
“si pueden rociarse, entonces son reales”' muestra el niicleo del argumento: la
capacidad de intervencién, manipulacion y control de fenémenos asociados a

8  (Okasha 2007, 92-93).
9  (Cartwright, 1983; Hacking, 1997).
10 (Hacking, 1997, p. 40 ss).
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entidades como los electrones y fotones, que ya forman parte rutinaria de nuestras
practicas de investigacion, s6lo puede explicarse satisfactoriamente si se acepta
que las entidades asi manipuladas son reales, en un sentido inequivoco. De esta
suerte se destruye la fuerza persuasiva de la metainduccién pesimista, mostrando
que a lo largo de la historia de la ciencia, pese a los cambios en la aceptacion
de las teorias, se mantiene la admision de las entidades que se pueden manipular
para intervenir en la creacion y el control de fenémenos. Las entidades son reales
porque son, por decirlo asi, invariantes respecto de los cambios tedricos, pues
hacen posible nuestro control de los fenémenos de la experiencia y son ellas /a
realidad subyacente que alcanzamos mediante la investigacién cientifica.

El gran problema de esta postura, como ha observado S. French'!, es que no
puede evitar el uso de teorias para dar cuenta de e interpretar los fenémenos
asociados a la manipulacion de las entidades supuestamente reales. En el ejemplo
de Hacking, el célebre experimento de la gota de aceite de Millikan --con el que
se probo¢ la existencia del electrén como particula-- se requiere de la aceptacion
de la teoria electromagnética cldsica, asi como de otras teorias asociadas al
experimento (como la teorfas mecénicas sobre la viscosidad o la 6ptica), ademas
de las complejas técnicas estadisticas para la interpretacién de los resultados, por
no hablar de los propios criterios especificos de seleccién de los resultados que
empled el propio investigador, y que dieron origen a grandes controversias'?. Esto
significa que no podemos prescindir de la dimensién tedrica en la evaluacion
de los resultados experimentales, es decir, en la mismisima determinacion de si
hemos tenido éxito en la manipulacion de las entidades vy, por lo tanto, de si
estamos realmente usandolas. Lo anterior significa que el realismo de entidades
colapsa en el tradicional realismo cientifico estandar, sucumbiendo a las criticas
de los antirrealistas.

Una segunda posibilidad de evitacion del antirrealismo es el Ilamado realismo
estructural. Situado en cierto modo en las antipodas del realismo de entidades, el
realismo estructural pretende que no son ni las teorias ni las entidades lo que se
mantiene invariante en el cambio cientifico, sino las estructuras matematicas. En
el ejemplo que ofrece S. French' sobre la naturaleza de la luz, los cambios que la
[levaron de particula (newtoniana) a onda (fresneliano-maxwelliana) a particula
(cudntico-einsteniana, por el efecto fotoeléctrico) hasta la actual concepcién
complementaria no invalidan el hecho de que son las mismas ecuaciones, bajo

11 (Fench, 2007, pp. 114 ss).

12 Véase (Holton 1982). La cuestion importantisima de los valores y criterios que rigen la actividad del cientifico
serd abordada en la siguiente seccién. Baste decir aqui que muestra otro aspecto de la accién cientifica que no
debe ser dejado de lado.

13 (French 2007, pp. 116). La popularidad del realismo estructural debe entenderse contra el trasfondo de la
investigacion en fisica de particulas y, especialmente, de la teoria de cuerdas, cuya naturaleza sumamente
abstracta ha conducido a otras controversias, mds de tipo metodoldgico, sobre si es una genuina teoria fisica y
no matemadtica e, incluso, si es ciencia en absoluto.
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cualquier circunstancia, las que empleamos para la descripcion de los fenémenos y
las practicas cienticas y tecnoldgicas ahora tan comunes. Son pues, las estructuras,
representadas matematicamente, la realidad subyacente a la experiencia empirica,
y el soporte ontolégico Gltimo de las pretensiones de verdad del conocimiento
cientifico.

Sin embargo, esta postura no esta libre de problemas terminales'. En la version
mas fuerte del estruturalismo, el llamado realismo estructural dntico (REQ), lo
verdaderamente real es la estructura “pura”: el compromiso ontolégico sélo
la alcanza a ella y, por tanto, es sélo el conocimiento de esa estructura lo que
debe aspirar a proporcionar la actividad cientifica; pero el concepto mismo de
estructura conduce a aquello de lo cual es estructura, es decir, una entidad, un
soporte de la estructura, que no puede sélo existir en el ambito abstracto, sino
como la configuracién de una clase de objetos, estos si, genuinamente reales.
Pero si REO colapsa en el RE, esta sujeto a las mismas criticas fatales que se han
dirigido a este ultimo.

Il. La nocidn de experiencia como locus de la controversia
realismo/antirrealismo

La dialéctica realismo/antirrealismo pivota en torno a la cuestién central de la
interpretacion de la experiencia cientifica. El argumento realista de la coincidencia
césmica intenta explicar un hecho que, a un tiempo, es tanto empiricamente
verificable como relativo a condiciones empiricas, a saber, el éxito de la ciencia.
Tal capacidad de la ciencia para predecir y controlar fenémenos reclama una
explicacion, y el realista simplemente reproduce en ella el esquema dual
apariencia/realidad que caracteriza toda forma de realismo ingenuo o prekantiano:
la apariencia, los fenémenos, se constituye como experiencia empirica, cuya
razén Gltima debe ser realidad subyacente o realidad-en-si, oculta o velada por las
entidades fenoménicas, y accesible mediante procedimientos racionales de tipo no
deductivo (como los inferencias abductivas o las inducciones)'®. En consecuencia,
su conclusién (la existencia de una realidad subyacente dotada precisamente de
las caracteristicas que la hacen capaz de explicar los rasgos fenoménicos) nunca
esta ni légica ni epistémicamente garantizada’®.

El realista queda atrapado en una situacién en la que sus compromisos onto-
epistémicos y semanticos lo conducen al escepticismo. Como hemos visto, la
respuesta es una retraccion: el realismo se contrae hasta alcanzar elementos
estructurales minimos de la realidad subyacente: transitamos de las grandes

14 Véase, por ejemplo (Rivadulla 2014).
15 Esta es la caracterizacion de la postura denominada por Putnam “realismo metafisico”.
16 Setrata, como es evidente, de una forma del problema de la induccion.
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pretensiones de conocimiento mas o menos completo de entidades y relaciones, a
la mera aceptacion de entidades sin compromisos semanticos y epistémicos fuertes
(caso del RE) o a contar tan s6lo con estructuras descritas en complejas teorias
matematicas (caso del REO), pero de cuyo peso ontolégico caben fuertes dudas.

Por otro lado, el realista no s6lo estd comprometido con la imagen dualista
apariencia/realidad, sino que ademas comprende la experiencia como un indice de
las estructuras fundamentales de la realidad subyacente, que las teorias cientificas
intentan describir (de acuerdo con la interpretacion realista), de modo que nuestro
acceso a esta realidad debe ajustarse a las estructuras de la experiencia. La
superficie de apariencias que constituyen nuestro acceso empirico al mundo se
convierte en el juez de nuestros esfuerzos tedricos. La dificultad de esta concepcion
judicativa de la experiencia es que separa la organizacion tedrica del conocimiento
cientifico de los materiales empiricos requeridos para su construccion: la teorfa es
un esfuerzo mas o menos intenso por interpretar la experiencia, a la vez que debe
someterse a ésta. En virtud de ello, la experiencia es considerada “lo-dado”, el
datum téoricamente neutro o fundamento (ground) de la teoria'’.

Asi pues, en el realismo cientifico la experiencia se conceptualiza como el
fundamento o base empirica del conocimiento cientifico, cualitativamente distinta
de las teorias en las que ese conocimiento se expresa y neutral respecto a ellas;
un conjunto de fenémenos que sélo bajo una determinada organizacién permiten
inferir la estructura fija de la realidad subyacente.

Sin embargo, los desarrollos de la filosofia de la ciencia durante la segunda
mitad del siglo XX y hasta el presente han desafiado esta descripcion. Dado que
esta concepcién de la experiencia es un supuesto esencial del realismo cientifico,
su puesta en tela de juicio permite superar la postura realista definitivamente.

I1l. La pragmatizacion del concepto de experiencia

Como sefalamos arriba, la discusion filoséfica ha avanzado en el sentido del
abandono de las nociones dualistas de la experiencia cientifica. No insistiremos
en esos argumentos'é. Si, en cambio, sefalaremos que esos resultados sefialan
una condicién de la experiencia cientifica: su caracter agencial o prdctico. Por tal
entenderemos el hecho de que la experiencia es tanto la condicién de posibilidad
de la accién cientifica, como su resultado, es decir, que la experiencia es tanto
aquello en lo que la ciencia actia como aquello de lo que la ciencia trata.

17 Es la tipica doctrina positivista de los dos niveles de la actividad cientifica: una subestructura o cimentacién
empirica, sobre la cual se edifica la superestructura tedrica.
18 Puede consultarse al respecto (Chalmers 1998, cap.).
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Aclaremos la primera afirmacién: el giro hacia la practica implica la
identificacion de la experiencia empirica como un rico plexo de recursos de
produccién, fijacion y estabilizacion de fenémenos. El RE tiene el mérito de haber
expresado la condicion creativa de la experiencia empirica: los experimentos
poseen vida propia', independientemente de las necesidades de justificacion
de la teoria, hasta el punto, como ha sefialado Hacking?®, de adelantarse a las
explicaciones tedricas y conferirles su punto de partida. La experiencia cientifica
no consiste s6lo en la observacion®', sino en una compleja gama de tareas que
incluyen la planificacién cuidadosa del disefo experimental, la evaluacién de
resultados y la toma de decisiones referidas a qué, como y cuando publicar.
La eleccion de las metodologias y la estrategia de abordaje del problema
experimental, son evidentemente manifestaciones del uso de la razén practica,
es decir, de la racionalidad enfocada en la accion. Los cientificos se plantean
metas y reconocen restricciones y limitaciones de diverso tipo, viéndose en la
necesidad de arbitrar los medios que les conduzcan a la realizacién exitosa de sus
planes de intervencién en el mundo fenoménico.

Pero la aplicacion de la razén no es nunca sélo instrumental: 1o que distingue
a la actividad cientifica es el uso de criterios axioldgicos que guian la accion en
el mundo empirico*. Uno de los problemas mds interesantes de la filosofia de la
ciencia tiene que ver con la determinacion de esos valores, su genésis y la forma
en la que entran en competencia en la determinacion de la agencia individual
y colectiva de los cientificos?*. En cualquier caso, es obvio que juegan un papel
innegable en la accién cientifica.

La accién cientifica estd, pues, referida a ese mundo de experiencia practica,
en el doble sentido de intervencion manipulatoria de fenémenos, pero también
de toma de decisiones a través de la deliberacion**. El cientifico no sélo delibera
sobre los medios para intervenir exitosamente en el campo fenoménico, sino que
delibera sobre las formas de abordar un problema surgido de ese campo, con gran
frecuencia, de modo enteramente independiente de cualquier teoria. Mas aln, los
cientificos deliberan sobre la asignacién de realidad o existencia genuina de un
conjunto de fenémenos estabilizados por medios experimentales?*. Un alto grado
de creatividad es necesario para encarar las dificultades surgidas en el entorno de
investigacion, siempre cambiante. Pero esta creatividad depende y se manifiesta
en las condiciones materiales de investigacion empirica que la propia comunidad

19 (Radder 2012, caps. 3y 4).

20 (Hacking 1996, pp. 190-194).

21 La cual, como es bien sabido, esta “cargada de teoria”: no es pre-conceptual ni neutra. V. La referencia de la n. 16.

22 Uno de los primeros en sefalar este hecho fue (Kuhn 2015, “Epilogo”).

23 Véase (Lacey 1999, esp. cap.7).

24 En (Marcos 2010) puede encontrarse una notable defensa de la phrénesis aristotélica como modelo de la razén
practica en ciencia.

25 De este hecho se desprende la importancia del estudio de las controversias cientificas. Véase (Collins 1996).
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de cientificos ha generado a lo largo del tiempo en su construccién de la
experiencia cientifica. Por tales condiciones materiales entendemos los
instrumentos 'y aparatos de medicion o de observacion, pero también las técnicas,
metodologias y las entidades que los cientificos han forjado (fijado, estabilizado)
para usarlos en la investigacion. Estas condiciones materiales son obra de los
cientificos, expresién de su creatividad acumulada a lo largo de generaciones
y fijada por las instituciones formativas y los centros de investigacién; mas, por
ello mismo, reflejan los /imites del conocimiento en cualquier momento dado del
desarrollo de la ciencia. Como en el famoso ejemplo kantiano de la paloma, estas
condiciones hacen posible el conocimiento cientifico al restringirlo al dmbito
de la experiencia rigurosamente delimitada. De esta forma, es la experiencia el
medio de la ciencia, comprendida como resultado de la practica cientifica.

Perossila ciencia estd asi delimitada-posibilitada por la experiencia, es porque esa
experiencia misma es la realidad o mundo a la que la ciencia esta inevitablemente
referida por su condicion practica. Son los entidades generadas y estabilizadas por
la practica cientifica de intervencién experimental y aceptadas mediante procesos
deliberativos en el seno de la comunidad de cientificos, la realidad de la que trata
la ciencia. El éxito de la ciencia esta referido a esa realidad experiencial que la
propia actividad cientifica genera, estabiliza y admite publica y objetivamente.
Claramente esta es la tesis defendida por los antirrealistas: la ciencia no trata de
una realidad subyacente (o realidad-en-si) a los fenémenos, sino de estos mismos
fenémenos; si, en ciencia, hablamos de realidad, s6lo podemos entenderla como
resultado de las diferentes practicas y actividades que constituyen nuestra ciencia
empirica, es decir, s6lo podemos entenderla como experiencia.

IV. El pluralismo ontolégico y realismo minimo como posturas
metafisicas del antirrealismo cientifico

Si estos argumentos son atendibles, el antirrealismo debe aceptarse como la mejor
interpretacion de la actividad cientifica y de sus resultados. Pero la aceptacion del
antirrealismo puede verse frenada por el temor a la pérdida de la realidad: si no
conocemos lo real, ;qué valor cognitivo puede tener la investigacion cientifica?
Despojados del firme sustrato de la realidad-en-si, ;no estamos abriendo la puerta
al relativismo y la charlataneria?, ;o al escepticismo radical? Y ademds, ;no
presupone naturalmente la practica cotidiana y el habla misma de los cientificos
que, a través de su praxis, estan alcanzando la realidac?

Para responder a estas preocupaciones, podemos recurrir a nuestro concepto de
la experiencia como medio y resultado creativo de la praxis cientifica: la referencia
de las teorias y actividades de los cientificos, no es otra que esta experiencia
ricamente estructurada. El cientifico adopta la postura de admitir como real esta
compleja red de entidades fenoménicas estabilizadas, de inferencias y valores
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que le permiten actuar como cientifico. El “mundo”, en el que el cientifico vivey
trabaja, la “realidad” a la que inequivoca e inmediatamente remiten sus acciones
esta conformada por esa experiencia. No hay equivoco de su parte al referirse
a ella sin ambages como “la realidad”. Esta “actitud ontolégica natural”?® no
se contradice con el antirrealismo, pues puede interpretarse como parte de un
pluralismo ontologico que, a su vez, respeta nuestras intuiciones realistas basicas.

Recordemos que el realismo cientifico tiene como uno de sus componentes
esenciales el compromiso con la existencia de lo que hemos llamado a lo largo
de este trabajo realidad subyacente o realidad-en-si. Dado los compromisos
epistémicos y semanticos del realismo, se sigue que la aspiracién de la ciencia,
segln el realista, es pintar el fiel retrato de esta realidad-en-si, el sustrato de todo
fenémeno, punto de llegada Gltimo de nuestro conocimiento y referente genuino
de nuestras descripciones del mundo. El realista presupone no sélo la existencia
de esta realidad fija y bien definida, sino que la ciencia nos proporciona de
hecho esa descripcion. De esta suerte, el realismo nos conduce fatalmente al
cientificismo, pues supone que es la ciencia la instancia epistémica encargada de
revelar la realidad “tal cual es”. Esta pretension desmesurada se agrava adin mas
si atendemos a la manifiesta pluralidad y creciente especializacion dentro del
propio ambito cientifico: de entre todas las ciencias, ;hay alguna que tenga un
acceso privilegiado a la realidad, digamos, la fisica? Si es el caso, la aceptacién
del realismo cientifico traeria aparejada la adopcion del reduccionismo fisicalista
y de alguna variedad de naturalismo o materialismo.

Todas estas posturas metafisicas y epistémicas son, empero, muy dudosas y
nuestra aceptacion de la ciencia no tiene por qué forzar la aceptacion simultanea de
ninguna de ellas. La validez epistémica de la ciencia se autocertifica en su condicién
experiencialmente limitada: la realidad que aparece ante ella estd constituida,
literalmente, por las capacidades cognitivas, los procesos de razonamiento de
diverso tipo (deduccién, induccién abduccién, modelos estadisticos, técnicas de
aproximacion e idealizacion, etc.) y las habilidades e instrumentos de intervencion
(telescopios y microscopios de diverso tipo, técnicas de representacion grafica e
imagineria cientifica, simulacién, etc.) que son, a su vez, constitutivas de la propia
ciencia. Asi podemos justificar hablar de realidad en la ciencia, al modo de los
cientificos, como algo a la vez descubierto y creado, pero que no es “la realidad-
en-si”, sino un campo de experiencia, la experiencia cientifica.

El antirrealismo cientifico sélo rechaza la pretension cientificista latente en la
poastura contraria: negar que la ciencia nos proporcione el conocimiento de la
realidad subyacente s6lo implica que podemos alcanzar la realidad-en-si por otros

26 El término, como es bien sabido, proviene de A. Fine. Véase (Fine 1984).
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medios (no cientificos) o incluso, si nos mostramos audaces, que hay una pluralidad
de “realidades”, una variedad de ontologfas o configuraciones de experiencia que,
andlogamente a la revelada/constituida por la ciencia, dependen de las diversas
practicas humanas. Sera, en tal caso, la “robustez” de las practicas cognitivas
e interventoras en la experiencia, la que le otorgue la consistencia propia que
intuitivamente atribuimos a “la” realidad.
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Introduccion

Es sabido que la fenomenologia es un método filoséfico que desarrollé Edmund
Husserl; que pretende ser una filosofia estricta o rigurosa, que aborda la conciencia
pura, las reducciones fenomenolégicas, algunas tematicas eidéticas, otras éticas,
etc. También es sabido que la formulacion madura de la fenomenologia aparece
en las Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenologica
de 1913.

Martin Heidegger, a su vez, reformula esta disciplina dandole otro giro u
objetivo, que si bien comparte un tronco comdn con la escuela iniciada por
Husserl presenta importantes diferencias. El interés de la presente contribucion es
mostrar parcialmente dichas diferencias lo mas claramente posible. Para ello me
concentraré en el texto fundamental de Heidegger Ser y Tiempo y en una leccién
magistral dictada por él en Marburgo durante el semestre de verano del afio 1927,
denominada Los problemas fundamentales de la fenomenologia (GA 24). Dejo
deliberadamente de lado, otros textos que son conocidos en los que Heidegger
se refiere también a la nocién de fenomenologia, tales como: La idea de la
fenomenologia y la concepcion del mundo (GA 56/57) del semestre de verano
de 1919, Problemas fundamentales de la fenomenologia (GA 58) del semestre de
invierno 1919/20 e Introduccion a la investigacion fenomenolégica (GA 17) del

1 Este articulo es una version ampliada y mejorada de una ponencia que desarrollé en el Coloquio sobre
“Fenomenologia alemana. Aportes de Husserl, Stein, Heidegger y Scheler” que se desarroll6 el 12 de agosto de
2016 en el Instituto de Filosofia de la P. Universidad Catélica de Valparaiso, Chile y que fue co-organizado por
el Departamento de Filosofia de la Universidad Catélica del Maule.
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semestre de invierno 1923/24. Respecto de estas lecciones, a riesgo de ser
muy general, quisiera sostener que Heidegger busca en esta época delinear su
propia concepcion filoséfica diferenciandose, por ejemplo, de la filosofia de las
concepciones de mundo o tratando de buscar en algunas experiencias, como
la religién, un modelo reflexivo que le permita asir la existencia misma. En esta
época, se podria afirmar que para Heidegger hablar de “fenomenologia” es hablar
de su concepcion de “filosofia”, cuestion que, como presentaré mas adelante,
también se mantiene en el entorno de su obra fundamental.

Como he sostenido, hago la mencionada restriccion, principalmente, porque
la leccién magistral Los problemas fundamentales de la fenomenologia (GA 24)
es la mas cercana a la publicacién de su obra principal Ser y Tiempo. En ese
sentido, la idea que quisiera poner en discusién es que Heidegger no desarrolla,
salvo en un paragrafo, la nocién de “fenomenologia” en Ser y Tiempo, porque ha
resuelto esta discusion en las lecciones magistrales previas, particularmente en
Los problemas fundamentales de la fenomenologia (GA 24). Siendo mas preciso,
la idea que quisiera proponer es que la fenomenologia es para Heidegger el
método de la ontologia en el entorno de Ser y Tiempo, por eso no ha de extraiiar
que algunos especialistas la hayan denominado “fenomenologia hermenéutica”.
En consecuencia, quisiera dividir la presente contribucién en tres momentos: 1)
El concepto de fenomenologia en Ser y Tiempo; 2) El concepto de fenomenologia
en Los problemas fundamentales de la fenomenologia (1927) y 3) A modo de
conclusion: ;Qué es entonces fenomenologia para Heidegger?

El concepto de fenomenologia en Ser y Tiempo

Antes de abordar el paragrafo §7 de Ser y Tiempo, denominado el “método
fenonemoldgico de la investigacion”, recordaré, brevemente, algunos de los
pasajes previos de esta obra. La intencion inicial de Heidegger en Ser y Tiempo
es la repeticién de la pregunta por el ser, porque esta pregunta ha caido en el
olvido, debido a su supuesta obviedad o trivialidad. La pregunta conductora de
la ontologia, que seglin Heidegger ha orientado las investigaciones filoséficas
desde Platon hasta Hegel, debe ser liberada de malos entendidos, prejuicios y
dogmas. Todavia mas, los analisis iniciales de Heidegger muestran claramente que
la pregunta por el ser yace tanto en la oscuridad como carece de direccion. Es por
eso que la mencionada pregunta tiene que alcanzar una nueva perspectiva, la que
Heidegger denomina: «la pregunta por el sentido del ser». El antes dicho sentido
es leido por Heidegger en un ente determinado y ejemplar: el Dasein.

lu

sEn cudl ente se debe leer el sentido del ser, desde cudl ente debera arrancar
la apertura del ser? ;Es indiferente el punto de partida o tiene algin determinado
ente una primacia en la elaboracion de la pregunta por el ser? ;Cual es este ente
ejemplar y en qué sentido goza de primacia? (...). A este ente que somos en cada
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caso nosotros mismos, y que, entre otras cosas, tiene esa posibilidad de ser que es
el preguntar, lo designamos con el término Dasein (Heidegger, 2012, 28).

El Dasein es, entonces, un componente central de la investigacién, porque
«el planteamiento explicito y transparente de la pregunta por el sentido del ser
exige la previa y adecuada exposicion de un ente (del Dasein) en lo que respecta
a su ser» (Heidegger, 2012, 28). Esto es, la determinacién de ser del ente que
[lamamos Dasein es la condicion de la clarificacion de la pregunta por el ser. El
analisis fundamental del Dasein o la hermenéutica del Dasein, es denominada por
Heidegger como «ontologia fundamental». La tarea de esta ontologia fundamental
es, entre otras, el establecimiento de las estructuras fundamentales del Dasein.?
Inicialmente, Heidegger distingue cuatro determinaciones de ser del Dasein: 1) el
«le va en su ser este mismo ser» (es geht um), 2) la «relacién de ser con su ser»
(das Seinsverhdltnis), 3) el «se comprende en su ser» (das Sich-verstehen) y 4) la
«apertura de ser» (die Erschlossenheit).

Pues bien, con la expresién «le va en su ser este mismo ser», pretende Heidegger
sostener que el Dasein pone en juego su ser, es decir, que el ser no es algo
anecddtico o marginal para el Daseiny ademas que no le estd dado de antemano
como algo hecho, como una propiedad suya, sino que el ser lo determina, le
importa, estd en juego en él, etc. Por eso, es entendible que el Dasein tenga una
«relacién» privilegiada con su ser, en el sentido que en esa relacion se involucra
su propio ser. Con ello quiere subrayar Heidegger que «la relacién de ser» es
una constitucion determinante del ser del Dasein, en contraste con el modo de
ser del «estar-ahi» o del «estar delante» o «estar a la vista» (Vorhandensein). A
partir de lo anterior, esto es que al Dasein «le va en su ser este mismo ser» y que
el Dasein «tiene una relacién privilegiada con el ser», es plausible que el Dasein
«se comprenda en su ser». El Dasein comprende su propio ser y sus posibilidades
de ser. Finalmente, el Dasein es también «apertura» (Erschlossenheit). Con este
término, pretende Heidegger explicar que todo, lo que para el hombre de una u
otra forma esta “ahi”, esta por él abierto.

No obstante, en estas determinaciones del ser del Dasein, es evidente que una
de las caracterizaciones fundamentales o modo propio de ser del Dasein es la
existencia (Existenz). Ella es explicada por Heidegger del siguiente modo:

El ser mismo con respecto al cual el Dasein se comporta de esta o aquella manera
y con respecto al cual siempre se comporta de alguna determinada manera, lo
llamamos existencia (Heidegger, 2012, 33).

2 G. FicaL, Martin Heidegger zur Einfiihrung. Junius Verlag, Hamburg 1999, pag. 60-1.
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La existencia es una determinacién esencial del Dasein, la que no puede ser
explicada desde un contenido quiditativo. La existencia tiene que ver con las
posibilidades del Dasein de ser si mismo o de no serlo. Ella es decidida en cada
caso tan sélo por el Dasein. Es por eso que Heidegger agrega mas adelante que:

(...) este término no tiene ni puede tener la significacién ontoldgica del término
tradicional existencia; existencia quiere decir, segiin la tradicién, ontolégicamente
lo mismo que estar-ahi (...). Los caracteres destacables en este ente no son, por
consiguiente, “propiedades” que estén-ahi de un ente que esta-ahi con tal o cual
aspecto, sino siempre maneras de ser posibles para él (Heidegger, 2012, 63).

De este modo, uno puede entender mejor, sin desarrollar necesariamente otros
analisis ontolégicos relevantes,® por qué Heidegger marginaliza la nocién de «ser
humano» (Mensch) en Ser y Tiempo o, con otras palabras, cudles son los motivos que
tiene Heidegger para tomar distancia de las definiciones del hombre y de la pregunta
por el hombre que se ha desarrollado a lo largo de la tradicion filosofica.

Expuesto lo anterior, Heidegger agrega, ya a la altura del paragrafo §6, que una
de las tareas de Ser y Tiempo es la destruccién de la historia de la ontologia. ;Qué
entiende por tal destruccién? El texto es conocido:

Si se quiere que la pregunta misma por el ser se haga transparente en su
propia historia, serd necesario alcanzar una fluidez de la tradicién endurecida,
y deshacerse de los encubrimientos producidos por ella. Esta tarea es lo que
comprendemos como la destruccion, hecha al hilo de la pregunta por el ser,
del contenido tradicional de la ontologia antigua, en busca de las experiencias
originarias en las que se alcanzaron las primeras determinaciones del ser, que
serfan en adelante decisivas (Heidegger, 2012, 43).

Si el objetivo de Ser y Tiempo, entre otros, es la “destruccion del contenido
tradicional de la ontologia”, buscando aquellas “experiencias originarias”,
la pregunta que cabe formularse es cémo alcanzar aquel objetivo; en otras
palabras, es la pregunta por el método de la investigacion. Para Heidegger, la
respuesta es clara: el método no es otro que la fenomenologia, pero no cualquier
fenomenologia. No sorprende, entonces, que al comienzo del paragrafo § 7,
Heidegger afirme que:

Con la caracterizacion provisional del objeto tematico de la investigacion (ser del
ente, o correlativamente, sentido del ser en general), pareciera ya estar bosquejado
también su método. Destacar el ser del ente y explicar el ser mismo, es la tarea de

3 Talescomo el Dasein y el estar-en-el-mundo (In-der-Welt-sein), el Dasein y la disposicidn afectiva (Befindlichkeit),
el Dasein y el comprender (Verstehen), el Dasein y el discurso (Rede).
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la ontologia. Pero el método de la ontologia_resulta altamente cuestionable
si se quiere recurrir a ontologias histéricamente legadas o tentativas andlogas
(Heidegger, 2012, 47).

Esta claro, para Heidegger, que al menos en el plano ontolégico no se podra
proceder del mismo modo que lo hicieron Aristételes o Platon. Habra que
acceder al objeto de estudio, el ser del ente o el sentido del ser, de manera
distinta: fenomenolégicamente. Esto no significa que Heidegger adscriba al
método desarrollado por Husserl, sino que para él “fenomenologia” significa
principalmente “una concepcion metodolégica” (Heidegger, 2012, 47), que
no caracteriza el qué, atendiendo a las cosas mismas, de los objetos de la
investigacion filoséfica, sino el cémo de ésta.

A esta altura del paragrafo § 7, ocurren dos cuestiones significativas para la
presente contribucion; por un lado, Heidegger interpreta la famosa expresién
husserliana “ja las cosas mismas!” (Zur Sache selbst) y, por otro lado, empieza
a delinear lo que denominard su concepciéon preliminar de la fenomenologia.
Para finalizar la primera parte de esta contribucion, me referiré Gnicamente a la
mencionada interpretacion de Heidegger sobre la maxima husserliana y dejaré
para el final el desarrollo de la mencionada concepcién heideggeriana de la
fenomenologia. Lo anterior, porque quisiera intercalar en este punto algunas
referencias a la leccién Los conceptos fundamentales de la metafisica, puesto
que, vienen a complementar y profundizar lo expuesto por Heidegger en Ser y
Tiempo.

;Cémo interpreta, entonces, Heidegger la maxima husserliana “ja las cosas
mismas!” (Zur Sache selbst)? Heidegger defiende, en primer lugar, el cardcter
“obvio” de la maxima ante “los hallazgos fortuitos, frente a la recepcién de
conceptos solo aparentemente legitimados, frente a las seudopreguntas que con
frecuencia se propagan como “problemas” a través de generaciones” (Heidegger,
2012, 48). AGn mas, sostiene Heidegger que esta expresién podria mostrar ni
mas ni menos que el quehacer de la actividad cientifica misma: la ciencia trata
con las cosas mismas en sus investigaciones. Sin embargo, Heidegger subraya
que la maxima husserliana “ja las cosas mismas!” (Zur Sache selbst) tiene que
ver con el procedimiento que desarrollard en Ser y Tiempoy que se explicara en
su concepcion preliminar de la fenomenologia. Me referiré, a continuacion, al
concepto de fenomenologia en la leccion magistral més cercana a Ser y Tiempo.

2. El concepto de fenomenologia en Los problemas fundamentales de la
fenomenologia

Para abordar el texto de Los problemas fundamentales de la fenomenologia (1927),
seguiré una sugerencia de un estudioso argentino de Heidegger, que reside en
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Chile, quien me dijo alguna vez que en las lecciones heideggerianas hay que
poner especial atencién en el inicio y en su término, porque alli es donde se
muestra la interpretacién del autor. Su sugerencia se cumple plenamente en Los
problemas fundamentales de la fenomenologia.

Es en los paragrafos iniciales de la leccion, donde Heidegger comienza a
discutir el tema de la fenomenologia, alli es posible apreciar algunas ideas que
vienen a complementar lo expuesto en Ser y Tiempo. Desde una perspectiva
negativa, Heidegger, marcando nuevamente sus diferencias con Husserl, sostiene
que “no queremos conocer, histéricamente, lo que pueda considerarse como la
naturaleza de la corriente moderna de la filosofia que se denomina fenomenologia”
(Heidegger, 2000, 25). Positivamente hablando, él busca poder “desarrollar el
concepto de fenomenologia partiendo de lo que ella toma como tema suyo y
de como investiga su objeto” (Heidegger, 2000, 25). ;Qué quiere decir con ello?
Heidegger insiste en muchos de sus textos que su blsqueda no es la de ensefiar
filosofia, sino caminar por los senderos del filosofar. El caso de la fenomenologia
no escapa a esta idea. Ello se refleja en que Heidegger evita partir, en la leccién
Los problemas fundamentales de la fenomenologia, de una definiciéon dada o
establecida de fenomenologia. Por ello, presenta algunas aproximaciones que no
constituyen lo que este método filoséfico seria: en ese sentido la fenomenologia
no es una propedéutica, como lo pensé Hegel, a la l6gica, la ética, la estética o
la filosofia de la religion; ni una ciencia filoséfica entre otra; es, por el contrario,
“el método de la filosofia cientifica en general” (Heidegger, 2000, 27). Heidegger
busca con este planteamiento no sélo esclarecer lo que sea la fenomenologia, sino
que, como dije al principio, su propia concepcién de filosofia. Por ello afirma que:

No deducimos los problemas fenomenolégicos concretos a partir de un concepto
de la fenomenologia dogméticamente presupuesto; antes bien, hemos de llegar
hasta ellos mediante una exposicién, provisional y muy general, del concepto de
filosoffa cientifica. Realizaremos una exposicién ajustindonos a las tendencias de
la filosoffa occidental desde la antigliedad hasta Hegel (Heidegger, 2000, 27).

Y eso es lo que desarrolla Heidegger en la leccion Los problemas fundamentales
de la fenomenologia, al menos en su primera parte, donde discute de modo
fenomenoldgicamente-critico algunas tesis tradicionales sobre el ser, como las
de Aristételes, la ontologia medieval, Descartes y Kant, tematicas a las que no me
referiré en esta contribucion.

No obstante lo anterior, atin en la introduccién de Los problemas fundamentales
de la fenomenologia, Heidegger presenta en detalle sus diferencias entre su
concepcién de la fenomenologia y de la husserliana, cuestion que no hace en Ser
y Tiempo. Al respecto, quisiera destacar dos cuestiones: a) algunas explicitaciones
de la nocion de “fenomenologia” heideggeriana y b) los componentes
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fundamentales de su método fenomenoldgico. En relacion con la primera idea,
Heidegger reafirma la tesis segln la cual la fenomenologia es el método de la
ontologfa, agregando que:

Los componentes fundamentales que pertenecen al conocimiento aprioristico
constituyen lo que llamamos fenomenologia. La fenomenologia es el titulo para
el método de la ontologia, es decir, de la filosofia cientifica. Fenomenologia es, si
la entendemos correctamente, el concepto de un método (Heidegger, 2000, 46).

Por todo lo anterior, no es de extranar, ya al final de la leccién, que Heidegger
vuelva a retomar el tema de la fenomenologia en el marco de la temporeidad vy el
a priori del ser y afirma que:

El método de la ontologia (...) lo denominamos fenomenologia. Para decirlo con
mayor rigor, la investigacién fenomenolégica es la ocupacién explicita en torno al
método de la ontologia. Sin embargo, tal ocupacion, su éxito o su fracaso, depende
en primer lugar, de acuerdo con nuestras explicaciones, de en qué medida la
fenomenologia haya asegurado para si el objeto de la filosofia, de en qué medida,
de acuerdo con su principio, sea suficientemente imparcial respecto de lo que
exigen las cosas mismas (Heidegger, 2000, 389).

Como ya vimos con anterioridad, el objeto de la investigacion se encuentra ya
delimitado en Ser y Tiempoy es el Dasein. Me resta aun referirme brevemente a los
tres componentes fundamentales, seglin Heidegger, del método fenomenolégico.
Ellos son la reduccién fenomenolégica, la construccion fenomenoldgica y la
destruccion fenomenolégica. Respecto de la reduccion fenomenoldgica, en la
leccién Los problemas fundamentales de la fenomenologia, aparece, como
pocas veces en la obra de Heidegger, su interpretacién de lo que es la reduccién
fenomenoldgica. Escuchemos a Heidegger:

Para Husserl la reduccién fenomenolégica, que por primera vez elaboré de forma
expresa en las Ideas para una fenomenologia pura y una filosofia fenomenolégica
(1913), es el método de la reconduccién de la mirada fenomenolégica desde la
actitud natural propia del hombre que vive en el mundo de las cosas y de las
personas hasta la vida trascendental de la conciencia y sus vivencias noético-
noematicas, en las cuales se constituyen los objetos como correlatos de la
conciencia. Para nosotros la reduccion fenomenoldgica significa la reconduccion
de la mirada fenomenolégica desde la comprension, siempre concreta de un ente,
hasta la comprensién del ser de ese ente (proyectada sobre el modo de su estar
develado (Unverborgenheit)) (Heidegger, 2000, 47).

Este es un hermoso texto, no sélo porque Heidegger caracterice la reduccién
fenomenoldgica, sino porque marca una distancia evidente con su maestro
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Husserl y hace evidente uno de los ejes estructurantes de Ser y Tiempo como es la
comprension. Dejo para discusion esta provocativa caracterizacion de Heidegger.

Los otros dos componentes fundamentales del método fenomenolégico son la
construccién fenomenoldgica y la destruccién fenomenolégica. Por el primero de
estos ambitos, Heidegger entiende la “proyeccién” o el “proyecto” (Entwurf):

El ser no es tan accesible como el ente, no nos encontramos con facilidad frente a
él, sino que, como se mostrard, debe siempre ser traido bajo la mirada en una libre
proyeccién. Designamos este proyectar un ente, dado previamente sobre su ser y
sus estructuras como la construccion fenomenolégica (Heidegger, 2000, 47).

Por Gltimo, la destruccién fenomenoldgica tiene el sentido que ya presenté
en Ser y Tiempo, esto es, la destruccion de la historia de la ontologia. En dos
palabras, Heidegger busca, con la mencionada destruccién, poner en tela de
juicio “el elenco de conceptos fundamentales filoséficos” (Heidegger, 2000, 48),
particularmente vinculados a la interpretacién del ser. Hechas estas necesarias
referencias, desarrollaré la dltima parte de mi contribucién.

3. A modo de conclusién: ;Qué es, entonces, fenomenologia

para Heidegger?

Para responder esta pregunta, vuelvo al paragrafo §7 de Ser y Tiempo, en especial
al apartado “El concepto preliminar de fenomenologia”. Una de las primeras
cuestiones que sostiene Heidegger es que la palabra “fenomenologia” sélo da
informacién acerca de la manera de mostrar y de tratar lo que en esta ciencia
debe ser estudiado: “Fenomenologia es el modo de acceso y de determinacion
evidenciante de lo que debe constituir el tema de la ontologia. La ontologia solo
es posible como fenomenologia”’ (Heidegger, 2012, 55). Dicho de otra forma,
“la fenomenologia es la ciencia del ser del ente” (Heidegger, 2012, 57). En dos
palabras, “fenomenologia” es para Heidegger hacer hermenéutica del Dasein.
Heidegger lo dice con todas sus letras, cito: “la fenomenologia del Dasein es
hermenéutica, en la significacion originaria de la palabra, significacién en la que
designa el quehacer de la interpretacion” (Heidegger, 2012, 57).

En definitiva, para Heidegger, ontologia y fenomenologia no constituyen dos
ambitos o disciplinas, entre otras, de la filosofia. Ellas constituyen su concepcién
filoséfica intrinsecamente. La filosofia es para Heidegger, cita con la que concluyo,
una “ontologia fenomenoldgica universal” (Heidegger, 2012, 58).
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Resumen

Tradicionalmente se ha establecido la oposicion entre filosofia y sofistica en el
pensamiento griego de los siglos V y IV a.C. Tanto en las obras de Platén como
en las de Aristételes encontramos numerosas criticas a personajes que pretendian
ser sabios y educadores de la polis. Una de las razones principales de la
animadversién platénico-aristotélica hacia estos “sabios” era la oferta educativa
relativa a la ensefanza del arte de discutir y del arte de persuadir. El peligro que
Platén y Aristoteles veia en esta educacion habria sido ya advertido por el Sécrates
histérico y expresado en los didlogos tempranos de Platén, a saber, que el dominio
de la discusion y de la retérica sin el verdadero conocimiento de cémo debemos
vivir puede llevar a grandes catastrofes sociales y politicas. Sin embargo, fuera de
los didlogos de Platon y de la obra de Aristoteles, otros testimonios indican que la
radical diferencia entre sofistica y filosofia no siempre fue asi percibida. Sécrates
fue considerado también un “sofista”, debido a la practica de la refutacién y de la
aporia, y Platén reproduce algunas trampas argumentativas en sus Didlogos para
denostar y ridiculizar a los sofistas. En este trabajo trazo una breve genealogia de
la concepcién negativa de la retérica y la sofistica en el sigloV a.C., y examino
el punto de fuga que hizo del legado socratico, platénico y aristotélico, algo
radicalmente distinto de la sofistica, enfocandome en la fundamentacion ética y
epistemoldgica de la refutacién argumentativa y de la persuasion retérica.

La oposicion sofistica-filosofia
Cuando nos preguntamos qué es lo que hace ‘filoséfica’ una reflexion, podemos
recurrir a varias estrategias para responder. Una puede ser apelar a un “canon” de
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problemas tradicionalmente filos6ficos'; o bien recurrir a la historia de las doctrinas
filosoficas donde encontramos precisamente ese canon de problemas®. Una mas
es aquella que trata de presentarnos cudl es la actividad légico-argumentativa que
caracteriza el preguntar, el analizar y el cuestionar filoséfico. Quiero llamar la
atencioén sobre este modo de responder qué es una reflexién filoséfica, pues me
parece que en este camino reside la posibilidad de remontarnos al nacimiento
mismo de la reflexion sobre aquello que hace de un modo general de preguntar,
dialogar y discutir, un discutir, dialogar y preguntar filosoficos.

Alhablar del origen de lafilosoffa, es claro que debemos remontarnos a la Grecia
antigua. Y aunque es todavia objeto de debate en qué punto espacio-temporal
especifico podemos hallar ese origen, lo que es cierto es que el pensamiento
de Platén y Aristételes definié uno de los momentos de mas alta sofisticacion y
profundidad en la reflexién de aquello que caracteriza esencialmente a la filosofia
y la distingue de otros tipos de pensamiento y reflexion humana. Si quisiéramos
seguir las dos primeras estrategias arriba delineadas sobre cémo entender qué
es la reflexion filoséfica, bastaria sin duda con aprender las doctrinas de estos
grandes pensadores, quienes dieron apertura al canon de problemas filosoficos de
occidente. Sin embargo, hariamos mas justicia a la filosofia si nos acercaramos,
mas bien, al método de discusién que se afanaron por seguir en su continua lucha
con diversos personajes que se arrogaban el titulo de “sabios”.

Tal como en nuestros dias proliferan lideres de opinién, capacitadores,
consejeros y politicos que exigen su lugar en el centro del espacio politico para
ejercer una influencia, pretendidamente positiva, y para “educar” a las personas
comunes en los temas fundamentales que aquejan la vida humana, la Grecia
de los siglos V y IV a. C. que toco vivir a nuestros filésofos se caracterizé por la
presencia de una serie de oradores, retéricos, demagogos y otros personajes que
tenian como fin educar en multiples conocimientos?.

Protagoras de Abdera se presenta como maestro de virtud*; Eutrifron, como un
experto en asuntos divinos y en actos pios e impios®; Los hermanos Eutidemo y
Dionisodoro afirman, incluso, poder ensefar la virtud de manera rapida y eficaz®;
Prodico de Ceos es un polimates, es decir, un conocedor de multiples ciencias e

1 Vid. B. Russell, Los problemas de la filosofia; W. Cornman, G.S. Pappas, K. Lehrer, Problemas y argumentos
filosoficos; T. Nagel, ;Que significa todo esto?: una brevisima introduccién a la filosofia.

2 Vid. R. Xirau, Introduccion a la historia de la filosofia; F. Copleston, Historia de la filosofia; R. Tarnas, La pasion
de la mente occidental...

3 Excelentes presentaciones del contexto sociopolitico que enmarca el pensamiento de Platén y Aristételes se

encuentran en M. Detienne, Los maestro de verdad en la Grecia arcaica; F. Rodriguez Adrados, La democracia

ateniense; ). P.Vernant, El hombre griego; P.Vidal-Naquet, El cazador negro: Formas de pensamiento y formas de

sociedad en el mundo griego.

Platén, Protagoras 320a-b.

Eutifrén 4e.

Eutidemo 273d.

o Ul A
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Hipias de Elide concentra en derredor suyo a una serie de jévenes interesados
en los asuntos de la naturaleza y en los meteoros’. Todos estos, pues, forman
parte de una tropa de maestros itinerantes cuya actividad se desplegé en varias
ciudades de Grecia, y especialmente en la Atenas de Pericles, cuya democracia
directa hacia perentoria una educacién en el arte de hablar frente a la Asamblea
con el objetivo de persuadir®. Es entonces cuando la retérica se convierte en una
de las partes nodales de la ensefianza de los [lamados “sofistas”. Teniendo en
consideracion este contexto histérico, nos explicamos no sélo por qué razén
Platén se concentra en numerosos didlogos a examinar a estos personajes, sino
también por qué reproduce un estilo oral en su escritura®.

Asi, en un célebre pasaje del Gorgias, Socrates interpela al gran maestro de
retérica por el que es nombrado el didlogo para preguntarle cual es el objeto de
conocimiento del arte que dice detentar, es decir, la retérica. La respuesta que
es llevada al absurdo por el método del elenchos o refutacion socratica es que
la retdrica se refiere a discursos'®. Los discursos, afirma Socrates, deben referirse
a algo; por ejemplo, la medicina capacita para hablar sobre las enfermedades
y la gimnasia informa sobre el buen o mal estado de los cuerpos'. En lo que
respecta al arte de la retérica, responde Gorgias, “toda la actividad y eficacia se
producen por medio de la palabra”'?, pues ésta nos ensefa a persuadir mediante
palabras y a hacer esclavos tanto al médico como al maestro de gimnasia'. En
esta escena, hdbilmente presentada por Platén, el filésofo nos transmite uno de
los grandes temas que generaron animadversion hacia los maestros de retérica
a partir del sigloV a.C.: la palabra es un tirano y una droga, pues su poder de
persuasion no es limitado, ni por un compromiso epistémolégico con un objeto
especifico de conocimiento, ni por un compromiso ético con pardmetros morales
que regulen la conducta del orador. El temor de que los sofistas ensefiaran a
hablar era un temor no tanto por el arte retérica en si misma, sino por la falta de
escripulos de los individuos que dominaran el arte'. Esos que a cambio de un
buen pago prometian hacer sabios y virtuosos oradores a sus clientes.

Frente a esta situacion, encontramos a un Sécrates en el dgora que se presenta
no como un educador, sino como el que no sabe pero al menos sabe que no sabe'.

7 Protagoras 315c-d.

8  Cfr.Jacqueline De Romilly, “Aparicién y éxito de los sofistas” en Los grandes sofistas en la Atenas de Pericles, pp.
16-43 y John B. Kerferd, “The sophists as a social phenomenon” en The Sofistic Movement, pp.15-23.

9  Cfr. E.A. Havelock, Preface to Plato. Un clasico de la bibliograffa critica respecto a la influencia de la cultura oral
en el estilo literario que adopt6 Platén para expresar su pensamiento.

10 Platén, Gorgias 449d-e.

11 Ibid. 450a.

12 Ibid. 550c.

13 Ibid. 452e.

14 Asi lo expresa el propio Gorgias: del mismo modo que el maestro de pugilato no es culpable del mal uso de la
técnica que hace su alumno, el maestro de retérica no debe ser perseguido porque algunos usan la retérica con
fines viciosos. Vid. Platén, Gorgias, 457b.

15 Apologia, 29b-c.
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En lo que se considera la parte de la obra platénica que recoge la actividad y
pensamiento del Sécrates histérico'®, vemos como este personaje habita el espacio
publico en un continuo esfuerzo por desenmascarar a los falsos sabios en el 4gora
mediante la famosa “refutacién socratica”, convirtiéndose asi en el campedn,
emblema y modelo de la vida verdaderamente filoséfica. Si es cierto que en los
didlogos tempranos Platén transmite fielmente el pensamiento de su maestro, es
cierto también que en el desarrollo del resto de su obra se encarga de remarcar
la diferencia entre los falsos sabios, maestros de retérica y, los verdaderos sabios,
los fil6sofos.

Sin embargo, cuanto mds nos adentramos en el estudio de los textos del periodo
caemos en la cuenta de que la supuesta disputa entre retérica vy filosofia posee
grandes matices. En los didlogos que concentran las doctrinas y pensamiento en
ciernes del propio Platén, encontramos una reelaboracién de los puntos de vista
mas adversos a la retdrica. A diferencia del Gorgias, donde se la consideraba un
arte de engano parecido a la cosmética’’, en el Fedro Platén propone una suerte
de retdrica vigilada por la filosofia. Es decir, si bien a la retérica le corresponde
convencer mediante hermosas palabras, su practica sélo sera licita cuando el que
habla conozca la verdad de lo que esta diciendo™.

En este mismo sentido, su alumno, Aristoteles, renueva el esfuerzo de Socrates
para reivindicar la filosofia frente a la retérica, pero rescatando el Gltimo impulso
platénico de hacer de ese arte una herramienta para la filosofia. El Estagirita
afirma, asi, que la retdrica y otras artes de la discusién deben ser estudiadas por
el filésofo con el propésito de descubrir y evidenciar los engafos y las argucias
de quienes las dominan sin ningiin compromiso con lo verdadero y lo bueno'™.
Como sus antecesores, Aristdteles deja en claro que hay una gran diferencia entre
las artes de la palabra acotadas por un verdadero arte y la intencion sofista®.

Es preciso decir, sin embargo, que pese a los esfuerzos de estos pensadores por
distanciarse de la actividad de personajes como Protagoras, Gorgias o Prédico, y
pese a toda una tradicién hermenéutica orientada a enfatizar la radical diferencia
entre la sofistica y la filosoffa, hay dos consideraciones que debemos tomar en
cuenta si es que queremos seguir dignificando la labor filoséfica frente a oradores y
politicos, aun en nuestros dias. En primer lugar, es preciso tomar en cuenta que el
uso peyorativo del término “sofista” se debe, en gran medida, a la obra platénica. Y
en segundo lugar, en las Gltimas décadas algunos estudiosos han argliido que en

16 Para una exposicién y discusién de la cronologia estandar que ubica las ideas genuinamente socraticas en los
“dialogos tempranos” vid. John Cooper (ed.), “Chronological vs. Thematic Groupings of the Platonic Dialogues”
en Cooper (ed.), Plato. Complete Works, pp. xii-xviii.

17 Gorgias 465 c-e.

18  Fedro 259e.

19 Aristételes, Retorical, 1 1355a17-b8.

20 Ibid. 1354a12 y 1355b15.
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realidad la practica de la retdrica, de la dialéctica y de la refutacién, es algo que
tanto Socrates como Protagoras, Gorgias y otros oradores, llevaban a cabo, de
manera tal, que no podriamos realmente establecer una diferencia entre “sofistas”
y “filésofos” por sus practicas discursivas, ya que todos intentan persuadirnos
mediante ingenios retéricos o mediante la violencia de la refutacion dialéctica®'.

Propongo a continuacién revisar estos dos puntos. Veremos que si hay una
diferencia entre las practicas discursivas de los sofistas y las de Sécrates y Palton,
y que justamente en esa diferencia se asienta el proyecto aristotélico de dar
fundamento filoséfico a la retérica y a la dialéctica.

De la prdctica de las antilogias o de como se ganaron

la mala fama los “sofistas”

El didlogo platénico Gorgias es, pues, uno de los grandes testimonios de la imagen
negativa de los sofistas. Como apuntaba mas arriba, el término sofista no surgié
con los tintes negativos que hoy dia posee. Sin embargo, Aristéfanes da testimonio
del matiz negativo que ya poseia por el afio 423 a.C., en la representacién de
Las Nubes, comedia en la que contrariamente a la figura moralmente intachable
transmitida por Platén y Jenofonte, Socrates se nos presenta como un sofista que
ensena a hacer fuerte el argumento débil mediante la retérica y la palabreria
vana??. Sin embargo, los sofistas eran en un principio “sabios”. En efecto, el
término sophistes era sinénimo del término sophos. Segin Guthrie, Aristoteles e
[scrates testimonian que Los Siete Sabios fueron llamados sophistes?*. Asimismo,
los antiguos educadores de los griegos, es decir, los poetas fueron denominados
sophoi o sophistes. De hecho, todo aquel que poseyera un conocimiento vedado a
los mortales y sélo accesible por una visién revelada, era un sophos o sophistes.**

La asociacion entre retérica y un tipo particular de maestro que ensena dicho
topico se consolida en pleno siglo V, cuando el auge econémico y las reformas
democraticas en Atenas propician el desarrollo de la participacién directa en
la toma de decisiones de la democracia ateniense. Las reformas de Pericles?’,

21 Una de las lecturas mas criticas de la dialéctica platonica es la de Erick A. Havelock en The liberal temper in
greek politics. Ahi, Havelock sostiene que la idea de buscar desinteresadamente la verdad es una falsa pretensién
que Platén pone en boca de Sécrates. En realidad, afirma Havelock, Platén pone en boca de los interlocutores
de Sdcrates una serie de ideas facilmente refutables con el fin de reafirmar su propio pensamiento. Desde esta
perspectiva, el supuesto “didlogo” no seria mds que la ridiculizacién de las tesis mas nefandas de los oponentes
de Socrates y Platon. Cfr. E.A. Havelock, The liberal temper in greek politics, p. 157 y ss.

22 Avristéfanes, Las Nubes, v 225 y ss., donde Socrates se presenta como alguien que camina sobre el aire y
cavila respecto al sol. Asimismo, v. 317 y ss., donde las Nubes toman la palabra para recitar el catdlogo de
conocimientos que se pueden aprender en la escuela de Sécrates: el discurso, la capacidad de asombrar, la
verborrea y la capacidad para derrotar rivales.

23 W. Guthrie, “;Qué es un sofista?” en Historia de la filosofia griega, tomo 3.

24 ). B. Kerferd, “The meaning of the term sophist” en The sophistic Movement, pp. 24-41.

25 En la Constitucion de los atenienses 27, 5 Aristételes atribuye a Pericles la remuneracion de la funcién piblica
en los tribunales, una medida que contribuy6 a la democratizacién de las dindmicas de participacion en una
polis integrada por ciudadanos de mdltiples estatus econémicos.
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encaminadas a la paga de la funcién pulblica y a la apertura de nuevas formas
de participacion propician una serie de dindmicas asamblearias de las cuales
Tucidides da testimonio en sus relatos de la Guerra del Peloponeso. La abundancia
econémica, el clima de relativas libertades y el sistema de participacién directa
en la democracia ateniense atrajeron a los maestros itinerantes procedentes de
toda Grecia que ofrecian ensefiar como expresarse de manera elocuente frente a
los conciudadanos?®. Fue de este modo que en esta polis se desarrolla lo que ha
sido denominado por historiadores del periodo como “el movimiento sofista”, un
fendmeno social en respuesta a la demanda educativa naciente con la posibilidad
igualitaria de gobernar por turno?.

;Cuando surge exactamente el descrédito de estos maestros de retérica? Es
dificil estimarlo, pero lo cierto es que el término sofista no venia aparejado con
el de charlatdn desde un inicio, ni tampoco cuando ya algunos comenzaban a
considerarlos asi. Un indicio de ello lo encontramos en el Protdgoras de Platén,
didlogo en el que se nos presenta de manera respetuosa al oriundo de Abdera
respondiendo a las preguntas de un Socrates mucho menor que él y que profesa
cierto respeto hacia el maestro. Con motivo de la investigacion en torno a la
posibilidad de ensefar la virtud, Protdgoras expone lo que algunos consideran
la vertiente positiva de la sofistica, entendida como un movimiento ilustrado que
contribuy6 al desarrollo de las practicas asamblearias de la polis®. Protagoras
afirma, pues: “Mi ensefanza es la buena administracion de los bienes familiares,
de modo que pueda él [el joven que busque adiestramiento] dirigir 6ptimamente
su casa, y acerca de los asuntos publicos, para que pueda ser él el mas capaz de
la ciudad, tanto en el obrar como en el decir”?. De este modo, parece que la
preocupacion fundamental de Protdgoras no es Ginicamente la ensefianza de la
retérica, sino de un arte que pudiera capacitar al ciudadano para participar en los
asuntos pUblicos y para administrar exitosamente su casa.

Es cierto, sin embargo, que a Protdgoras, el personaje histérico, se le asocia
también con el relativismo plasmado en la sentencia “el hombre es la medida de
las cosas que son, en tanto que son, y de las que no son en tanto que no son”*%y
con cierto tipo de ensefanza que, seglin Didgenes Laercio, estaba contenida en
un tratado llamado Antilogias.

El' principio de las Antilogias era que “sobre toda cuestion hay dos
razonamientos opuestos entre si”3'. Posiblemente esta obra contenia el desarrollo
de argumentosantitéticos sobre una misma cuestién que podian ser usados como

26 J. De Romilly, op.cit., pp. 36-38.

27 Kerferd, op. cit., p. 15.

28 E. A. Havelock, The liberal temper in greek politics, pag. 156.

29 Platén, Protagoras, 319a.

30 Diels-Kranz, Die Fragmente der Vorsokratiker, vol. 3, fragmento 80 B1.
31 DK80 Bé6.
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lugares comunes a los que se recurria en discusiones de entrenamiento o en
diligencias judiciales y en discusiones asamblearias®?. Una de las consecuencias
que este arte mostré fue que era posible aprender a probar tanto la falsedad como
la verdad de una y la misma cuestion. Y si una cosa podia parecer verdadera y
falsa, segtin el argumento que se tuviera a la mano, la conclusién epistemoldgica
obligada tenia que ser que no habia una referencia objetiva (la cosa o “lo que es”)
de conocimiento, en la cual se fundamentara el criterio de verdad.

En el Teeteto Platén examina las consecuencias ontolégicas y epistemoldgicas
de la posicion protagérica para argumentar contra el relativismo del sofista. Socrates
afirma ahfi que la sentencia “el hombre es la medida de todas las cosas” equivale a
afirmar que el conocimiento es percepcion individual”*3. Y como las percepciones
individuales son distintas y multiples para cada individuo, entonces no hay nunca
una y la misma percepcion compartida por todos, y tampoco un objeto, uno vy el
mismo, que sea el referente de la verdad. El criterio de verdad se relativiza, pues
todo lo que yo percibo es verdadero en cuanto yo lo percibo. Por este motivo, el
Protagoras del Teeteto, afirma que la tarea del sabio, es decir, del sofista, no es hacer
que una opinién falsa se vuelva verdadera —porque toda opinién es verdadera- sino
inducir mejores disposiciones perceptuales. Asi como el médico no duda de que un
enfermo percibe de cierta manera las cosas y trata de mejorar su disposicion fisica
para mejorar sus percepciones, el sofista habria de mejorar las opiniones individuales
para que lo que a alguien le parece que es malo, le parezca ser bueno®. Si el
médico logra cambiar la percepcién con drogas, el sofista lo hace con discursos®.
En otras palabras, el sofista debe saber desarrollar argumentos opuestos para cada
cuestion con el fin de hacer prevalecer opiniones que no son mas verdaderas, sino
mejores, mas Utiles y convenientes en una situacién dada.

Un problema, con esta presentacién del pensamiento de Protagoras, es que
se trata de una dramatizacién platénica®®, de modo que no sabemos con certeza
si el sofista sostenia o no una relacion de dependencia l6gica entre una teoria
relativista del conocimiento (segin la cual la verdad depende de la percepcion
individual) y una teoria antilégica del discurso (que afirma que para toda cuestion
hay dos argumentos en oposicion)*’. Es mds, podriamos decir que del relativismo

32 Kerferd, op.cit, pp. 59-67.

33 Platén, Teeteto 151e.

34 Ibid. 168d-e.

35 Ibid. 167a-b.

36 Al respecto, Havelock apunta que, en tanto no sepamos con qué tesis y doctrinas fueron genuinamente sostenidas
por el Protagoras histérico, conviene denominar “protagoreanismo” a la serie de afirmaciones que Platon pone
en boca del sofista. Cfr. Havelock, The Liberal Temper in Greek Politics, p. 165.

37 Para Mario Untesteiner, la antilogia seria la respuesta protagérica a ese aspecto del conocimiento humano
dominado por la contradiccién entre modos de percibir la realidad, contradiccion que no puede ser resuelta
pues no hay opinién falsa. La aceptacién de la contradiccion conduce a lo que Untersteiner llama “la tragedia
del intelecto”, pues la contradiccion entre percepciones individuales no permite un conocimiento unitario de la
realidad. Pese a ello, el intelecto debe buscar la “unidad del conocimiento” superando, asf, ese primer momento
de pura contradiccién, el cual es el punto de partida para la construcciéon de otro modo de comprender la
realidad. Para fundamentar este “segundo momento”, Untesteiner refiere DK 80 A14, testimonio de que para
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epistemoldgico se seguiria no que hay dos argumentos en oposicién, sino tantos
como sujetos perceptores.

No obstante, el planteamiento de Platén en Teeteto refleja ya la animadversién
que la concepcion antilégica del discurso habia causado entre los pensadores
mas tradicionales de Atenas. Aristéfanes, por ejemplo, representa en Las Nubes
la batalla entre dos argumentos contrarios, los argumentos fuerte y débil. Ambos
argumentos discuten de manera ridicula qué ideales de educacién encarna cada
uno, y por qué conviene estudiar cada uno de ellos. Mientras que el argumento
fuerte o justo representa la antigua educacién griega basada en los ideales de
justicia y templanza®, el argumento débil o injusto se precia de haber sido el
primero que opuso razones a la ley y a la justicia®®, de vencer con las razones
mas débiles*®®, y de convertir a su alumno en un habil sofista*'. El argumento
débil vence al fuerte haciendo de su alumno un verdadero antilogikos o dado a
la contradiccién®?, que logra hacerle ver a su padre que es justo y bueno recibir
golpes de su propio hijo.

En las Nubes, sin duda, observamos la critica radical a un ideal de educacion
que concentra su atencién en el dominio de las artes de la palabra. Y es que la
practica de la antilogia fue asociada a una concepcién negativa de la palabra,
tal como lo representa Gorgias de Leontino en su Encomio a Helena, el cual ha
pasado a la historia de la retérica como pieza ejemplar de que siempre es posible
hacer fuerte el argumento mas débil, o al menos, de que siempre es posible
argumentar en direcciones opuestas sobre una misma cuestién. Y a pesar de que
Gorgias se vale de la fuerza de la palabra para construir su discurso, advierte
precisamente de los efectos nocivos que el discurso puede tener.

Asi pues, en el Encomio a Helena, Gorgias se propone defender la causa
mas débil, es decir, defender la inocencia de Helena, la mujer condenada por la
historia y la cultura griegas debido a su papel como causante de la guerra que 10
afios enemistd a los griegos. Para lograr su objetivo, el sofista revisa cuatro causas
que podrian aducirse para exculpar a Helena*. Sea porque los dioses la forzaron,
o porque Paris la rapt6, o bien porque fue persuadida y engafiada por la palabra,
Helena se nos muestra cuatro veces inocente. Cuatro veces victima de los poderes
terribles y divinos de la persuasion.

Protégoras si habia después de todo una nocién unitaria de la realidad, segn la cual la materia es la suma de las
percepciones individuales. Vid. M. Untersteiner, The sophists, p. 35.

38 Aristofanes, Las Nubes v. 980.

39 Ibid., v. 1036.

40 Ibid., v. 1042.

41 Ibid., v. 1110.

42 Ibid., v. 1170.

43 Laprimera, que la decision divina o el decreto de la Necesidad forzaron a Helena; segunda, que fue violentamente
raptada; tercera, que fue persuadida por la palabra; y cuarta, que fue atrapada por el amor Cfr. Gorgias, Encomio
a Helena, §6.
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Segln Gorgias, del mismo modo que no es culpable porque pudo haber sido
forzada por los dioses o por Paris*, no es culpable si sucumbi6 a la seduccién
de la palabra, pues “la palabra es un gran soberano (dynastes)”* y su poder se
manifiesta cuando persuade y engafa al alma. Para el sofista, la palabra y, por
ende, los discursos poseen la fuerza y realidad de las acciones de un tirano, de
un raptor. De aqui que Platén lo represente en el didlogo que lleva su nombre,
afirmando que el objeto de conocimiento de la retdrica son los discursos mismos.

El catdlogo de la accion del logos que repasa el sofista para defender a Helena
se refiere basicamente a la produccién de las reacciones que el alma padece
bajo diversos estados susceptibles de ser transformados segtn el fin del discurso:
el miedo, la pena, el gozo y la compasién pueden ser producidos o anulados.
La poesia, discurso con medida, es el logos paradigmatico de la produccion
de emociones* por las acciones y los cuerpos ajenos que representa, llamados
también por el sofista “encantos” o inductores del placer y sanadores de la pena?’.
Del mismo modo, el sofista nos dice que la palabra es un pharmakon, porque
asi como hay medicamentos que sanan en el cuerpo y otros que terminan con
la vida, hay también palabras que alegran, que llenan de valor y otras que “con
cierta persuasion mala” embriagan y hechizan al alma“.

De este modo, vemos que el sofista y retérico reconoce la actuacién tirdnica
de los discursos que latia en la educacion introducida por sus compaferos. Sin
embargo, como conocedor del arte de la persuasion y maestro del mismo, el
sofista sabe también que su arte era necesario para la democracia ateniense y para
cualquier régimen politico que quisiera escapar a la violencia de las acciones
forzadas de manera fisica. Por ello, es preciso rescatar la ambigliedad de la
palabra griega pharmakon, la cual atenda un poco el sentido negativo del logos
que parece dominar la obra a partir de las definicién de la palabra como tirano
(dinastes) y engano en §8. Si bien las palabras hacen padecer al alma porque
producen estados o emociones, parece que no todos los padecimientos son
igualmente negativos o perniciosos, sino que hay una “persuasion mala” que no
es la que opera cuando se alcanza la alegria o el valor. Es posible, pues, plantear la
cuestion sobre la conveniencia o el beneficio que algunas emociones comportan,
pese a que siempre se trate de efectos inducidos por las palabras.

La tension entre la concepcién positiva del discurso y la advertencia de sus
efectos tirdnicos que apreciamos en el Encomio a Helena es, sin duda, una tension
presente en las artes de la palabra que surgian en los siglos V y IV. Consideradas

44 Ibid., §7.
45 Ibid., §8.
46  Ibid.,, §9.
47 Ibid., §10.
48 Ibid., §15.
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como “herramientas” neutrales, al servicio de cualquier fin, o bien, como estructuras
comunicativas carentes de un contenido especifico. Recordemos que la antilogia
s6lo es la constatacion de que “para toda cuestién hay dos razonamientos entre
si”, y la practica que exigia es ejercitarse en el arte de argumentar contrarios sobre
una cuestién. Es por ello que George Briscoe Kerferd sostiene que la antilogia,
tal como la presenta Platén, era una practica argumentativa “limpia”, consistente
simplemente en oponer dos argumentos, es decir, en partir de un argumento dado
(la posicién adoptada por el oponente) para establecer la verdad del argumento
contrario y hacer que el oponente abandonara su posicion inicial**. Como técnica
de argumentacion, la antilogia se parece mucho a lo que se ha denominado
“refutacion socratica”.

El elenchos o refutacion socratica consistia también en llevar al oponente en
un didlogo a aceptar la posicién contraria de la tesis inicial con la que comienza
el didlogo. La refutacién que Socrates lleva a cabo en los “dialogos tempranos”
tiene caracteristicas muy similares a la antilogia®. Socrates Ileva a sus oponentes
a la aceptacion de la tesis contraria de la suya propia, pero no con el objetivo
de tomar por cierta la tesis contraria a la primera, ya que mediante una serie
de refutaciones, estos dialogos terminan en aporias, cuestiones no resueltas una
vez que se han refutado todas las respuestas del interlocutores. Tal vez debido a
esos desenlaces “negativos” Sécrates es considerado maestro de antilogias en las
Nubes de Arist6fanes.

Sin embargo, respecto a la similitud de los métodos antilégico y elénctico®,
una nota diferenciadora elemental que propuso Gregory Vlastos, es que en la
refutacion socratica el objetivo no es solamente refutar la tesis que sostiene el
oponente, sino buscar una verdad de tipo moral, es decir, una verdad de cémo
se debe vivir y para ello los participantes de una discusién deben decir lo que
verdaderamente creen. Es por ello que, en la Apologia, Sécrates insiste en que su
vida ha consistido en examinar a los hombres y en exhortarlos a vivir interesados
en la verdad y en el cuidado de su alma®.

A diferencia del elenchos socratico, la mera practica de las antilogias no se
compromete con un criterio moral, de manera que el dominio de la argumentacion
podia desembocar en la mera persecucién de la victoria (eris). Con el término
“eristica” se denomina precisamente una actitud de discusion cuyo objetivo es

49 G.B. Kerferd, op. cit., p. 63.

50 Kerferd afirma, incluso, que el elenchos es un uso particular de la antilogia que expresa la concepcion platénica
referente a un mundo fenoménico antilégico Cfr. G. B. Kerferd, op. cit. P. 60-61. Por su parte, Alexander
Nehamas matiza esta idea, apuntando que hay algunas similitudes formales en cuanto se trata de técnicas de
argumentacion, pero que difieren en cuanto al propésito o fin, por lo cual son esencialmente distintas. Vid. A.
Nehamas, “Eristic, antilogic, sophistic, dialectic: Plato’s demarcation of philosophy from sophistry”, p. 10.

51 Es decir, relativo al elenchos socrético.

52 G.Vlastos, “The Socratic elenchus: method is all” en Socratic Studies, pp. 8-11.

53 Platén, Apologia, 29d-30d.
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vencer por cualquier medio a los oponentes, sin preocuparse por la verdad de lo
que se dice®. La eristica no es un método de discusién propiamente dicho, sino
que puede acompanar al método antilégico, de manera que el eristico es aquel
que puede desarrollar eficazmente argumentos contrarios sobre un mismo asunto
y que es movido por el solo deseo de vencer al oponente. En la victoria sobre el
otro es que el eristico concentra toda su actividad e ingenio, y es por ello que
se ubica en el extremo opuesto de las pretensiones de la refutacién socratica. Es
preciso enfatizar, pues, que Socrates pretende ejercer un cambio cualitativo en
sus interlocutores: hacer nacer que de ellos mismos nazca la verdad, aunque esta
verdad sea negativa, a saber, hacerles notar que no saben lo que creen saber®.

Por otro lado, en los didlogos donde Platén vierte sus propias doctrinas, el

elenchos sigue apareciendo como método de discusion y bisqueda®, aunque
ha dejado de desembocar tinicamente en la aporia y su ensefanza ha dejado de
ser meramente moral. Para Platén, la eristica es la actitud predominante entre los
antilégicos pues éstos desconocen la verdadera naturaleza de las cosas, a la cual
se accede Unicamente por medio de la dialéctica, entendida como el método de
la division por especies. Sin el conocimiento de la realidad, la mera practica de
las antilogias se convierte en un arma muy peligrosa para los que s6lo buscan la
victoria de la discusién, sin importar la verdad de lo que se discute®.
Aqui es donde llegamos a un punto critico en la consideracion de otros métodos
filoséficos de discusion, pues si bien Platén continda con las criticas a los usos del
discurso no comprometidos con la verdad -practicas asociadas a los sofistas- en el
Fedro tendra que admitir la necesidad de una conexion entre retérica y dialéctica,
y finalmente establecerd la pertinencia de que la filosofia debe acompanarse
también de una palabra efectiva.

El Fedro: entre dialéctica y retérica

Como he sefialado en la primera parte de este trabajo, en el Gorgias, Platén
presenta una critica general a la sofistica, enfocandose en lo que parecia el mayor
peligro de toda su oferta educativa, es decir, la ensefanza de la retérica. Dicha
critica contribuyé en gran medida al descrédito que el término “sofista” sufri6
en la historia de la filosofia. Sin embargo, en el Fedro, didlogo ubicado entre
las primeras obras de madurez del filésofo®8, Platén transforma su actitud con
respecto al arte retdrica, aunque no asi con relacion a los sofistas.

54 Cf Kerferd, op. cit., p. 62; Nehamas, op. cit., pp. 6-7.

55 Ma. Teresa Padilla enfatiza que concentrarnos en los resultados negativos del método socrdtico resulta en una
interpretacién demasiado pobre del mismo, ya que se enfoca en la esterilidad epistemoldgica del didlogo, y no
en el proceso elénctico, en su aspecto transformador y educativo Vid. M. T. Padilla “La naturaleza del método
socratico-platénico”, pp. 36-38.

56 Ibid., p. 41.

57 Platén, Fedon 85c.

58 O bien, como indica Guthrie, se trata de una de las dltimas obras del periodo medio. Cfr. Guthrie, A History of
greek philosophy, vol. IV, p. 381 y ss.
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Entre los mdltiples tépicos que se presentan en este didlogo®, uno de los mas
importantes es examinar la pretensién de la retérica de ser un arte, problema
que se introduce bajo la siguiente pregunta “;cual es la causa de que un discurso
hablado o escrito sea bueno?”®. En el planteamiento de la pregunta apreciamos
que, al menos, Platén da entrada a una investigacién filoséfica sobre la techn
o0 arte que hace bueno un discurso. Su respuesta es que para que algo esté bien
y hermosamente dicho, el pensamiento del orador debe conocer la verdad de
aquello sobre lo que habla®'. Bajo esta pauta, la definicién de la retérica como
“arte de conducir las almas por medio de palabras”®? y también como “arte capaz
de hacer todo semejante a todo”® posee una connotacién positiva, ya que el
conocimiento de la verdad de lo que se dice debe comprometer al orador con el
uso justo de la retdrica.

Pese al planteamiento de este requisito, Platon se da cuenta de que hay
oradores que, en un sentido muy general, conocen la verdad de un asunto, y ese
conocimiento no es suficiente para comprometerse con que sus dichos expresen
la verdad. Por el contrario, parece que quienes hacen parecer las mismas cosas
justas e injustas, buenas y malas o iguales y distintas, pueden hacerlo porque
distinguen las pequenas diferencias a través de las cuales se puede simular la
semejanza, enganando con ello a su interlocutor o al auditorio que escucha.

En respuesta a este problema, Platén sugiere que pese a que el método que
constituye la verdadera techn retérica comienza con el conocimiento de la
verdad de lo que se dice —y por ende con la posibilidad de reconocer las pequefias
diferencias a modo de los antilégicos- la diferencia entre la mera antilogia vy
la verdadera retérica es que este conocimiento sélo se pone en practica para
desenmascarar a aquel que todo lo hace semejante a todo. Para la verdadera
retérica hay un requisito mas, a saber, un compromiso moral de persuadir sobre
lo verdadero. Por esta razén la retérica es definida como una psicagogia, es decir,
“una manera de dirigir a las almas por medio de los discursos”*.

Entre ese compromiso moral y el conocimiento de lo verdadero hay una
conexion fuerte. Es decir, el proceso de adquisicién de la verdad implica la
transformacion del alma de aquél que busca la verdad. Este proceso, no es la
mera antilogia, sino la dialéctica: proceso de divisién y unién por clases. En su
relacién con la retérica, la dialéctica se entiende como el proceso de formacién
del discurso y también de la persuasion, ya que la construccién del discurso se

59 Sobre diferentes cuestiones hermenéuticas de la unidad del didlogo, véase G.R.F Ferrari, Listening to the cicadas
: A study of plato’s phaedrus, Cambridge, Cambridge University Press, 1987.

60 Platon, Fedro 259e.

61 Idem.

62 Ibid., 261a.

63 Ibid., 267e.

64 Ibid., 261a.
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realiza a través de la division sistemdtica por especies del asunto o cosa de la
cual se habla, con el fin de llegar a su definicion. La claridad y la coherencia que
embellecen el discurso son aspectos formales que resultan del ejercicio dialéctico
por el que se determina lo que la cosa es. Por ello, se afirma que “sélo las uniones
y divisiones hacen al orador capaz de hablar bien”®.

Asimismo, la dialéctica se pone en préctica para determinar la naturaleza del
alma, puesto que en esta techn retdrica el conocimiento del alma a la que se
dirige el discurso es fundamental para el orador porque es en ella donde surge la
persuasion®. Asi, el orador investiga si el alma es una e idéntica o si posee muchos
aspectos, y a través de qué actla y bajo qué y quién padece. De este modo, la
persuasion es entendida por Platén como la oportuna adecuacion del discurso
al alma, seglin se muestren las causas por las que esa alma padece y segin se
advierta también cuando es el momento oportuno para hablar o simplemente
para callar. Una vez conocida la cosa de la que se habla y la naturaleza del alma
a la que se habla, la persuasién acontece como un fenémeno en el que el orador
puede adaptar el discurso, seglin se muestren las causas de persuasion de cada
especie de alma, considerando ademads el momento oportuno para hablar o callar
simplemente.

Como vemos, la techn propuesta se distancia en varios puntos de la oratoria
comun; uno de ellos es que la conduccion del alma que nos presenta Platon
parece referirse mas bien al didlogo entre dos individuos y no precisamente a la
persuasion en las arengas publicas. Por ello, se enfatiza el estudio de los casos
concretos de persuasion, aduciendo que en ellos se observa mds nitidamente
el dominio del arte por el que se induce satisfactoriamente un discurso a
determinada alma®. Ademas, la critica a los oradores y las ensefianzas de los
maestros de retérica, contemporaneos a Socrates, se refiere principalmente a los
discursos dirigidos a auditorios populosos en tribunales y asambleas, donde no
es posible un conocimiento tan acucioso de la multitud de almas. Pese a que
esta descripcién de la relacién entre el orador y el alma nos hace pensar que se
trata de una palabra circunscrita al ambito del dialogo, Platén no deja de llamar
retdrica a esta techn de la palabra precisamente porque busca asentar puntos de
diferencia entre ella y la persuasién mal entendida y al servicio de cualquier fin.

En suma, el conocimiento de la verdad y el dominio de la dialéctica —entendida
como el proceso légico por el cual se conoce la verdad y necesariamente se la
enuncia- si son cualidades definitorias de la techn retérica, desde la perspectiva
platénica. La ornamentacion del discurso, la cual ocupa un lugar esencial en la
ensenanza de otros oradores, es la Gltima tarea del orador segtn la recapitulacion

65 Ibid., 266b.
66 Ibid., 271a.
67 Ibid., 271a.
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del proceso de conocimiento por el que se domina el arte de las palabras expuesta
en 277b-c. Solamente una vez que se descubre la clase de palabras adecuadas a
la naturaleza de cada alma, se adornan y establecen los discursos de la forma que
conviene segln se presente el alma: discursos complejos para un alma compleja
y discursos simples para un alma simple.

De este modo, Platén plantea que la dialéctica y el conocimiento de la
verdad son partes esenciales de la verdadera techn retdrica, y establece con ello
la diferencia radical entre el método de discusién y de persuasion propio de la
filosofia y los discursos tiranicos de los oradores, sofistas y antilgicos.

Es preciso remarcar que, en este mismo tenor, Aristoteles aborda los distintos
tipos de métodos de discusion y persuasion, exponiendo de manera mas clara
una serie de caracteristicas y diferencias que en los didlogos platénicos antes
mencionados estaban presentes de manera germinal.

La recepcion de la retdrica y de la refutacion en Aristételes

De entre los tratados que en el corpus aristotélico tienen por objeto de
conocimiento los discursos y la discusion, tenemos los Tépicos, dedicados al
arte de la argumentacion denominado “dialéctica”. Para Aristételes, no cualquier
discusién puede estar regida por este arte, sino que el asunto mismo sobre el cual
se discute tiene que originar tesis polémicas o sobre las que no hay consenso.
Ademads de esto, la dialéctica es el arte que rige propiamente el didlogo, es decir,
una discusion entre dos participantes que se lleva a cabo en el dmbito privado®.
Por otro lado, tenemos la Retdrica, cuyo objeto de estudio son los medios de
persuasion en el discurso ante un auditorio y en el ambito publico, sea de disputas
judiciales, asamblearias o de una oracién flnebre. Esta investigacién se dedica,
asi, al arte de la retérica. Finalmente, en un tratado menor conocido como las
Refutaciones Sofisticas®®, Aristoteles nos presenta una investigacion en torno a los
razonamientos desviados. El objetivo de esta investigacién no es la produccién de
un arte particular, sino parte del entrenamiento de quien ha de evitar mentir y de
“poner en evidencia al que miente””°.

En este apartado me referiré al tratamiento filoséfico que Aristételes realiza
de la refutacion y de la persuasion retérica. Asi, hablaré en lineas generales del
programa metodoldgico que Aristételes establece para diferenciar las verdaderas
artes discursivas de las practicas asociadas a los sofistas en los tratados de Retdrica
y Las Refutaciones Sofisticas.

68 . B. Kerferd, op. cit., p. 59.

69 Considerado también el libro noveno de los Tépicos. CfrM. Hecquet-Devienne, “La pensée et le mot dans les
Réfutations sophistiques”, p. 179; W.K.C. Guthrie, Historia de la Filosofia Griega, vol. VI, p. 163.

70 Aristoteles, Refutaciones Sofisticas, 165a25.
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Como apuntaba lineas arriba, Las Refutaciones sofisticas se presentan como
un estudio que emprende aquel que ha de evidenciar al que miente. Es un estudio
de cardcter practico, orientado a aquellos que se encuentran con individuos que
detentan argumentos desviados (paralogismoi), y que encuentran mas Util parecer
sabio que serlo”".

Un requisito fundamental que Aristételes establece en estas lecciones es que el
que argumenta domine el razonamiento, definido como un “enunciado en el que,
sentadas ciertas cosas, por necesidad se sigue algo distinto de las establecidas por
el hecho de que son el caso””?. De modo tal que el compromiso ético enunciado
como la tarea de “evitar mentir él acerca de lo que sabe y ser capaz de poner en
evidencia al que miente” se cifra en “ser capaz de dar argumentos y de recibirlos”’>.
Encontramos, pues, que para Aristételes, el dominio de la argumentacion conlleva
un compromiso ético: decir lo que se sabe y descubrir la mentira.

En este tenor, la tipologia de la argumentacién en el capitulo tercero de
Las Refutaciones Sofisticas no responde de manera primaria a la forma de los
argumentos, al nimero de premisas o a los métodos de deduccién, sino al tipo de
premisas de las que parte el argumento, y las premisas estan conectadas también
con cierta intencion por parte del que argumenta.

Asi, tenemos cuatro tipos de argumentos: 1) los argumentos didacticos que
prueban a partir de cosas propias de cada disciplina, y no a partir de las opiniones
del que responde; 2) argumentos dialécticos, que prueban la contradiccion a
partir de cosas plausibles’™, esto es, de cosas que ambos interlocutores aceptarian
como probables; 3) los criticos, que se construyen a partir de lo plausible para el
que responde; y finalmente 4) los eristicos, razonamientos que prueban o parece
que prueban a partir de cosas que parecen plausibles.

De este modo, la especificidad de cada razonamiento no reside en el
ordenamiento de sus premisas, sino en el grado de confiabilidad y certeza que las
premisas poseen. Sin duda, los argumentos didacticos tienen un grado de certeza
mayor a los dialécticos, pero los eristicos quedan en el fondo de esta escala porque
el que los detenta presume un grado de certeza y confiabilidad para las premisas
que “sabe” que no poseen, y en esto reside su engafio.

Asi, mientras que en el Fedro, Platon sefialaba ya la existencia de un tipo de
orador que engafa intencionalmente, Aristételes caracteriza ya explicitamente a

71 Id., Refutaciones Sofisticas, 165 a19.

72 Ibid., 165a. Esta formulacién es andloga a la que se da en Analiticos Primeros |, 24b18-20.

73 Ibid., 165a19.

74 Recordemos que los endoxa no son cualquier opinién o creencia, sino opiniones reputadas o que se creen
con alguna aceptacién y reconocimiento que es el caso la mayoria de las veces. Cfr. E. A. Madden, “Aristotle’s
treatment of Probability and Signs”, en Philosophy of Science Vol. 24, No. 2, p. 169.
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esta actitud como “eristica”. Los argumentos eristicos y, por tanto, los dialogantes
eristicos son personas que pueden identificar lo que es plausible y lo que no es
plausible, y pueden hacerlo parecer como unay otra cosa, segln sea el caso. La
caracterizacion se realiza, ademds, para denunciar la falta de un compromiso
ético y epistemoldgico en la actividad refutadora. Dicha denuncia se advierte
también en los cinco fines o teloi de las refutaciones asociadas con esta actitud:
la refutacion en si misma, hacer que el adversario diga cosas falsas, la paradoja,
la incorreccién en el habla, y hacer que el adversario parlotee vanamente.

Como para Platén, Aristoteles también cree que es necesario entrenarse en
las formas de razonamiento desviado para reivindicar el primado de la verdad
y de decir verdad que funciona como compromiso ético-epistemolégico en el
emprendimiento de cualquier investigacion. Aqui resuena, pues, el principio del
elenchos socratico: extraer las consecuencias paradéjicas de las afirmaciones
de nuestro interlocutor partiendo de lo que realmente cree y esta dispuesto a
sostener con el fin de transformarse”.

Por su parte, en el tratado de la Retorica es mas clara la pretension de hacer
de los saberes de la palabra un arte, cuyo sustento es el conocimiento de la
verdad y una inclinacién natural a optar por ella.

Retomemos por un momento la versién gorgiana del discurso: tirano y
farmaco, esto es, la negacién de un discurso racional que apele a la persuasién
mediante la argumentacién. Tampoco Platén desligé a la palabra de su aspecto
de “encanto”, o “conduccién”. Sin embargo, Aristételes cree que es posible
teorizar racional y filos6ficamente los medios de persuasién de cada caso’®. Es
mas, el Estagirita cree que si bien es posible acusar y defender un discurso o
argumento por habito, debe serlo también por un método, y tal cosa es obra de
un arte. De este modo concluye que es posible una techn retérica”.

La tarea que emprende Aristételes se centra en la reconciliacion entre ciertos
principios argumentativos que rigen la capacidad demostrativa del discurso y
los elementos que persuaden independientemente de las demostraciones del
discurso; es decir, para Aristoteles es tan legitima la persuasion que se lleva a
cabo cuando se demuestra el hecho o el asunto mediante argumentos, como lo
es la persuasion que se logra por efecto del talante del orador y de disponer el
animo del auditorio de algiin modo.

75 G.Vlastos, “The socratic elenchus: method is all” en Socratic Studies, p. 9.
76 Aristoteles, Retorica, 1355b 10-11.
77 Ibid., 1354a11.
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En general, el estagirita afirma que el método de la retérica se refiere a
las pisteis o persuasiones retéricas y que “pistis” es una demostracion’®. La
demostracion retérica es el razonamiento conocido como entimema. Por todo
ello, Aristételes concluye que el que pueda teorizar (theorein) a partir de qué
cosas y cémo surgen los silogismos serd un experto en entimemas y un experto en
el arte retdrica.

La definicién de entimema como demostracién ha dado lugar a numerosas
discusiones, ya que la demostracién se define en Analiticos Posteriores como
“razonamiento procedente de premisas verdaderas, primeras, inmediatas v,
mejor conocidas, anteriores y que explican la conclusiéon demostrada por ellas”
(71b21-23). No obstante, la retérica no es un saber referido a lo necesario, sino
a cosas verosimiles o cominmente admitidas (ta endoxa)”®. De manera que, es
probable que Aristételes se refiera al entimema como demostracion en un sentido
no técnico, o al menos, no en el sentido de Analiticos Posteriores. A pesar de
ello, la referencia a la demostracién (apodeixis) consigna un esfuerzo por dotar al
arte retérica de cierto estatus epistemolégico. Un pasaje mds que evidencia esto
es donde Aristételes repasa algunos aspectos preliminares a la investigacién del
tratado, a saber, por qué es pertinente estudiar retérica®. En ese contexto afirma
que la retérica es util porque por naturaleza las cosas verdaderas y las justas son
mas fuertes que sus contrarios, y sin embargo, frente a algunos lo verdadero sin
mas no basta para persuadirlos.

De modo similar a la advertencia en Refutaciones Sofisticas, el Estagirita
puntualiza que la utilidad de poder persuadir de cosas contrarias reside, no
en hacerlo, sino en no pasar por alto cuando alguien lo hace,® ya que resulta
absurdo poder defenderse con el cuerpo y no con el discurso. Asi las cosas, la
habilidad de argumentar sobre cosas contrarias ofrecida en las Antilogias es
cuidadosamente presentada por el fil6sofo como una herramienta mas que servira
a la defensa de lo verdadero. Asi, aunque la dialéctica y la retérica razonan cosas
contrarias Aristoteles confia en que “por naturaleza lo verdadero y lo mejor son
mas conclusivos y persuasivos” (1355a37).

De este modo, Aristételes asegura que los que se sirven del verdadero arte de
la retérica serdn capaces de argumentar cosas contrarias, pero necesariamente
habran de optar siempre por lo verdadero y lo justo, esa es la confianza que
deposita en la clausula “por naturaleza”. En el mismo tono que Platén establece
una conexion fuerte entre el conocimiento dialéctico de la verdad y el arte de

78 Ibid., 1355a4-8.
79 Ibid., 1355a16.
80 Ibid., 1355a21-22.
81 Ibid., 1355a30-31.
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conducir almas, Aristételes brinda un fundamento epistemolégico al arte de
la retérica y postula un estudiante ideal de dicho arte que se compromete con
que lo justo y lo verdadero es mds persuasivo®?. El problema de la propuesta
de Aristételes es que, a diferencia de Platén, la dialéctica no es un método de
conocimiento de lo real que ademds transforma el alma. Entendida como el
arte de la argumentacién a partir de cosas plausibles, queda despojada de su
fundamento ético y se diferencia de la refutacion sofistica inicamente en cuanto
hay una actitud de argumentar sobre lo verdaderamente plausible.
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A continuacion, quisiera presentar una reflexion sobre la relacién entre el
sacerdocio comun y el sacerdocio ministerial. Para ello, en un primer paso, tomo
en cuenta algunos aspectos histéricos de la institucion sacerdotal en el Antiguo
Testamento. En un segundo paso, describo algunos aspectos la teologia de la Carta
a los hebreos sobre el sacerdocio de Cristo. En tercer lugar, destaco la peculiaridad
del sacerdocio cristiano segin la Constitucién Dogmatica Lumen Gentium. Por
Gltimo, sefalo la dificultad de hablar, desde el punto de vista cristolégico, de la
gradacion en el modo de participar en el sacerdocio de Cristo.

1. Sobre las raices veterotestamentarias del sacerdocio cristiano

El sacerdocio es una institucién que ha existido en muchas culturas. Los sacerdotes
o sacerdotisas se caracterizan por fungir como mediadores entre la divinidad y
el ser humano. En el pueblo de Israel, en los inicios, el jefe de familia es quien
ofrecia personalmente el sacrificio, como puede constatarse en las tradiciones
patriarcales (Gén 15 y 22). Los santuarios locales tenian algunas personas que
eran responsables del lugar santo (cf. 1Re 18). En este periodo, el Gnico sacerdote
(105w 5R% 103) que se menciona por su nombre es Melquisedec, rey de Salem, la
futura Jerusalén (Gén 14,18.). Con el paso del tiempo se fueron desarrollando
especialistas del culto (Cf. Lv). Los levitas se encargaban de dar consejo, de
echar suertes sagradas y de ensefar la Tora. Finalmente, los ministros del altar
derramaban la sangre de las victimas y hacian humear el incienso, quedando
reservada al oferente la inmolacién. La figura sacerdotal se fue modificando en
diversas etapas de la historia de Israel. El rey David tomé a su cargo las tradiciones
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religiosas y fue [lamado “sacerdote segiin el orden de Melquisedec” (Sal 110,4).
El libro del Eclesiastico describe al gran sacerdote como representante del
pueblo (Eclo 50). En la época de Herodes el grande, la riqueza de las grandes
familias contrastaba con los numerosos sacerdotes, repartidos en 24 clases, que
se distribuian por turnos el servicio en el templo. Filon de Alejandria habla de
la funcién mediadora del sacerdocio. Segin él, el pueblo de Dios es “la raza
mas amada [...], la que ha alcanzado el don del sacerdocio y la profecia para
beneficio, entiendo yo, de toda la especie humana”’. Asimismo, en otro lugar
afirma: “La ley ha concedido a la nacién entera el sacerdocio durante un dnico
dia escogido”?. Tales orientaciones no dejaran de influir sobre la Epistola a los
hebreos y sobre la doctrina del sacerdocio comdn de los fieles®.

2. El sacerdocio de Cristo segin la Carta a los hebreos

En el Nuevo Testamento se emplean diversos titulos para describir el ser de Cristo:
Mesias, Kyrios, Hijo de Dios, etc. En 1Tim 2,5 se declara que Cristo Jesus es
mediador entre Dios y los hombres (uecityg Beol xai dvBpwmwy). En la Carta a los
hebreos se explica que Cristo es el heredero del Universo, el Hijo de Dios. Pero,
de modo particular, se afirma que él es el sumo sacerdote por excelencia; el
Gnico que abre a los creyentes el acceso a la presencia de Dios en el cielo. De
manera particular resalta el hecho de que Cristo no pertenecié al clan sacerdotal
de Israel. El fue un laico, un miembro del pueblo. Sin embargo, para el autor de
la Carta a los hebreos, Cristo supera a cualquier sacerdote, ya que él une en si
mismo el cielo y la tierra. El es la impronta del Padre y es, al mismo tiempo, uno
de nosotros. En otros textos del Nuevo Testamento se ensefa que quien lo ve a él,
ve al Padre y ve igualmente al hijo de Maria (Jn 14,9; Mc 6,3).

Para la Carta a los hebreos, Cristo es mediador y sacerdote. En Cristo, el ser
sacerdote, no representa una mera funcién, sino describe su ser y su misién. El es
verdadero sacerdote, porque ha entregado su vida como verdadero sacrificio de
amor, por el perdéon de nuestras faltas. El sacerdocio instaurado por Cristo es un
culto existencial, de vida, de donacién y servicio hasta las Gltimas consecuencias.
Heinz Schiirmann habla de la proexistencia de Jestis*. Con ello alude a la actitud
de JesUs de servir a los otros, de mostrar la inagotable misericordia del Padre, de
perdonar y de amar hasta el extremo. Toda la vida de Cristo, desde su inicio, es
ofrenda de amor al Padre y a nosotros. Ya el pasaje de la presentacién de Jests en
el templo por parte de sus padres revela su ser intimo, el cual se caracteriza por su

1 Filén de Alejandria, Sobre Abraham, en Ibid, Obras completas T. Ill, Traduccion directa del griego, introduccién
y notas de José Maria Trivifio, Acerbo Cultural, Buenos Aires 1976. No. 98, p. 230.

2 Filén de Alejandria, Sobre los diez mandamientos, en Ibid, Obras completas T. IV, Traduccion directa del griego,
introduccion y notas de José Marfa Triviio, Acerbo Cultural, Buenos Aires 1976, No. 159, p. 114.

3 Cf. E. Cothenet, Sacerdoce. I. Ancien Testament, en P. Poupard (Dir.), Diccionnaire des religions, Presses
Universitaires de France, 19852, 1478-1480.

4 H. Schirmann, Jesu ureigener Tod: exegetische Besinnungen und Ausblick, Herder, Freiburg 1975.
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donacién existencial de amor a Dios. Especialmente en la narracién de la Ultima
cena, Jesus establece un signo que expresa (Mc 14,22-23) y actualiza su donacién
(cf. 1Cor 11,26). La Carta a los hebreos explica que Jests aprendi6 la obediencia
sobre todo en el padecer (5,8), es decir, vivié su entrega al Padre, en una historia
de vida caracterizada por el servicio, la cual alcanzé su apice en el sacrificio de la
Cruz. Con su sangre, nos ha concedido la reconciliacién y nos ha abierto, como
nuestro precursor y mediador (Hb 6,20), como infatigable intercesor (Hb 7,25;
Rom 8,34), las puertas de la salvacion.

3. Modos de participacion del sacerdocio de los fieles en el sacerdocio
de Cristo

En el bautismo, cada cristiano tiene parte en la muerte y resurreccién de Jesus.
Al confesar que Jesus es el salvador del mundo, un hombre o una mujer, por la
fuerza del Espiritu Santo, queda incorporado a la comunidad cristiana y participa
realmente de la vida de Cristo. El bautizado se convierte en piedra viva y también
en iepdteupa dytov (1Pe 2,5), es decir, sacerdocio santo. Este sacerdocio de todo
el pueblo de Dios es una real participacion en el sacerdocio de Cristo. En primer
lugar, por este sacerdocio, cada creyente puede tomar parte activamente en la
celebracién eucaristica. En ella se actualiza sacramentalmente el sacrificio de
Cristo por nosotros. El cristiano, ademds, puede unir su vida, como una entrega
existencial, como ofrenda al Padre. Esto se expresa de manera excelsa en la
doxologia eucaristica, cuando el presidente de la celebracién proclama “por Cristo,
con él y en él, a ti Dios Padre omnipotente, en la unidad del Espiritu Santo, todo
honor y toda gloria por los siglos de los siglos”, después de lo cual, la asamblea
responde con un solemne “amén”. En este momento todos y cada uno de los
miembros de la comunidad se unen al sacrificio Gnico de Cristo, ofreciéndose a si
mismos como ofrenda de amor a Dios. Igualmente, en la celebracién de la Gltima
cena del Senor, cada bautizado recibe a Cristo, que se ha entregado de una vez
para siempre por nosotros, y se va uniendo cada vez mds a él, transformandose en
él, reproduciendo en si mismo la imagen del Hijo de Dios.

En segundo lugar, el sacerdocio del que participa cada hombre y cada mujer
bautizados, es un sacerdocio como el de Cristo, una proexistencia de amor y
servicio en favor del préjimo. El evangelio de San Juan ilustra esto con la narracién
del Lavatorio de los pies. En ella se relata que Cristo ensefi¢ a sus discipulos a
asumir la postura de un siervo, del mas humilde de los siervos frente al préjimo.
En el servicio y en el amor mutuos se hace eficaz el sacerdocio de Cristo. Este
sacerdocio, que es diaconico, es una real configuracién con Jesds.

Ahora bien, en la comunidad cristiana el Gnico sacerdocio de Cristo es
participado segliin dos modos distintos. EI Concilio Vaticano Il explica que el
sacerdocio comdn es la participacion del sacerdocio de Cristo por el bautismo.
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Junto a este sacerdocio se encuentra el sacerdocio ministerial (Cf. LG 10)°.
En el Nuevo testamento no se usa el término sacerdote para describir algin
ministerio eclesial. Fue hasta el periodo patristico que se introdujo este concepto,
para referirse al ministerio del Obispo y del presbitero. Segin Lumen Gentium
el sacerdocio ministerial difiere del comdn essentia et non gradu tantum. El
sacerdocio ministerial es, pues, irreductible al sacerdocio bautismal. Los dos
son participacion en el Gnico sacerdocio de Cristo, pero lo son de modo distinto
(unum enim et alterum suo peculiari modo de uno Christi sacerdotio participant).
El sacerdocio ministerial se recibe a través del sacramento del orden. Por él, el
Obispo en primer lugar —y también el presbitero como su colaborador—, queda
constituido como sacerdote que representa no sélo a Cristo sacerdote, como lo
hace cualquier bautizado, sino especificamente a Cristo cabeza de la comunidad.
De este modo, sélo el sacerdote ministerial es quien recibe principalmente la
facultad de presidir la celebracion eucaristica y de perdonar sacramentalmente
los pecados.

El Vaticano 1l, ademas, desarrollé otros aspectos de la configuracion de los
creyentes con Cristo. En efecto, al recibir el bautismo, un creyente no sélo se
configura con Cristo sacerdote, sino también con Cristo profeta y con Cristo rey.
Ser, por el bautismo, sacerdote, profeta y rey representa para el cristiano un modo
de ser, pero también un modo de actuar. En virtud de esta realidad cada creyente
ofrece su vida, predica el Evangelio y somete todas las cosas soberanamente a
Cristo. Lo especifico del sacerdocio ministerial es la representacién de Cristo
cabeza. Esto significa, que él preside la eucaristia, pero, al mismo tiempo, ensefa
con autoridad el Evangelio y conduce al pueblo de Dios.

El sacerdocio ministerial se define, entonces, no inicamente desde su funcién
cultual y litargica, sino también tomando en cuenta los demas aspectos de la
configuracién de los creyentes con Cristo. Karl Rahner, por ejemplo, considera
la definicion del sacerdocio ministerial desde la funcién profética®. Hay que
considerar que la proclamacién de la palabra es un acontecimiento eficaz. En
relacion al ejercicio del ministerio ordenado, se puede afirmar que al sacerdote
ministerial se le encomienda el maximo grado de intensidad sacramental de
esta palabra. La forma maxima de realizacién de esta palabra se lleva a cabo en
el memorial de la muerte y resurreccion de Cristo en la eucaristia. Al relacionar
la eficacia de la palabra con el sacerdocio, es factible enfatizar la dimension
misionera del ministerio ordenado. Al sacerdote ministerial se le encarga de

5 Cf. P. Hiinermann, Theologischer Kommentar zur dogmatischen Konstitution (iber die Kirche. Lumen Gentium,
en Ibid et al, Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, Freiburg/Basel/Wien, 20042,
263-582; L. Ott, Das Weihesakrament, en M. Schmaus et al, Handbuch der Dogmengeschichte Bd. IV, Faszikel
5, Herder, Freiburg/Basel/Wien 1969.

6 Cf. K. Rahner, Der theologische Ansatzpunkt fir die Bestimmung des Wesens des Amtspriestertums, en Ibid.
Schriften zur Theologie IX, Benzinger, Einsiedeln/Ziirich/K6In 1970, 366-372.
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manera particular la proclamacién eficaz del evangelio a todos los hombres y
mujeres. De modo semejante, se podria definir la especificidad del sacerdocio
ministerial desde la dimensién regia y desde la dimensién diacénica del ser
cristiano. El sacerdote ordenado debe caracterizarse en todo momento por ser
servidor. De hecho, el ministerio del diaconado representa sacramentalmente que
todo ministerio es diaconia de Cristo.

Hay, empero, varios puntos de la teologia del sacerdocio cristiano que
deben ser matizados con mas claridad. El tratamiento de este tema requeriria el
planteamiento de varios problemas y de sendas reflexiones argumentativas, lo
cual no se puede llevar a cabo en esta exposicion. Con todo, es posible delinear
algunos aspectos.

4. La problematica cristolégica de la gradacion en el sacerdocio cristiano

El sacerdocio cristiano, tal y como al final quedé definido por el Concilio Vaticano,
en sus dos modos de realizacion, significé realmente la superacién de un modelo
de comunidad dividida en clases y estamentos con diferencia de dignidad’. Quien
participa del bautismo adquiere la dignidad de hijo o hija de Dios, y queda asi
configurado con Cristo, participando de su sacerdocio, de su profetismo y de su
funcion regia. Como afirma Joseph Ratzinger, la dignidad conferida por el bautismo
es insuperable®. Sélo puede haber incremento en la semejanza a Cristo en virtud del
amor. Desafortunadamente, en algunas ocasiones, se le ha atribuido al sacerdocio
ministerial una semejanza a Cristo mas perfecta que la de los otros creyentes. Por
ejemplo, con frecuencia se ha usado con cierta predileccién la expresion alter
Christus, para calificar el sacerdocio ministerial®. A decir verdad, todo bautizado es
un alter Christus. Un ministro ordenado, por el hecho de recibir el sacramento del
orden, no reproduce mas a Cristo que un bautizado, sino que reproduce a Cristo
de un modo especifico e irreductible. De hecho, los sacramentos del servicio dan
especificidad al modo de representar a Cristo. Asi, el sacramento del matrimonio
les da a los conyuges cristianos un modo especifico de representacion de Cristo.

Regresando a la consideracion del sacerdocio ministerial, se debe aseverar,
entonces, que un sacerdote ordenado no tiene mayor dignidad cristolégica
que un bautizado, si bien, es importante precisar que el sacerdote ordenado es
miembro de la jerarquia de la Iglesia, precisamente en razén de su representacion
sacramental de Cristo cabeza de la Iglesia.

Uno de las realidades en la Iglesia que contradice, empero, esta relacién es el
clericalismo. El clericalismo es una forma de herejia practica, y a veces confesional,

7 Cf.Y. Congar, Jalons pour une théologie du Laicat, Cerf, Paris 1964°.
8 ). Ratzinger, Zur Frage nach dem Sinn des priesterlichen Dienstes, en GuL 41 (1968), 347-376.
9  Por ejemplo, el Catecismo de Pio V.
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que atenta contra la comdn dignidad de todos los bautizados y distorsiona la
identidad del sacerdocio de Cristo como sacerdocio de donacién y servicio, de
pro-existencia al Padre y al préjimo. El clericalismo puede traducirse en la actitud
olaidea de que un sacerdote ordenado es mds importante que los demds miembros
de la Iglesia o que reproduce en si mismo la figura de Cristo de un modo mas
excelso que los demds. De hecho, la ensefianza sobre sacerdocio comun tuvo sus
dificultades durante las discusiones previas a la declaracién de Lumen Gentium.
Consultando las Acta Synodalia, pueden constatarse posiciones divergentes. Por
ejemplo, el Card. Bacci, al referirse al sacerdocio de los fieles cristianos, opinaba
lo siguiente: “Non igitur agitur de vero et proprio sacerdotio”™. Es decir, no se
trata de un verdadero y propio sacerdocio. Otros opinaban que se debia hablar
del sacerdocio de los fieles como un sacerdocio meramente incoado, el cual sélo
podria ser perfeccionado mediante la ordenacion sacerdotal'. Otros, en cambio,
acentuaban la realidad del sacerdocio comun. El Card. Bueno y Monreal afirma:
“Populus Dei novus Christo Capiti incorporatur per regenerationem baptismil...1;
Christo inquam qui est unctus Sacerdos in aeternum, de qua unctione fideles
charactere sacramentali suo quoque modo participant”'. Al final, el Concilio
ensefia solemnemente el caracter real y propio del sacerdocio comtn de todos
los fieles.

Ahora bien, si tomamos de nuevo bajo la lupa la frase conciliar sacerdotium
ministeriale seu hierarchicum, licet essentia et non gradu tantum differant,
surgen algunas preguntas en relacion a su adecuada interpretacion. ;Cémo debe
traducirse non gradu tantum? La traduccién ordinaria es “no sélo en grado”.
Esto quiere decir que el sacerdocio ministerial difiere esencialmente y no sélo
en grado del sacerdocio comun. El texto quiere estatuir la irreductibilidad del
sacerdocio ministerial al sacerdocio bautismal. La diferencia esencial queda,
pues, claramente determinada. ;Pero qué significa la diferencia de grado? ;Se
refiere el texto a que el sacerdote ministerial tiene un grado mayor en cuanto a
que a él le compete la presidencia de la Eucaristia, la autoridad de la ensefanza
y la conduccién del pueblo de Dios? ;O el texto quiere explicar que hay grados
en la participacién del sacerdocio de Cristo? Seria problemético afirmar que un
sacerdote ordenado es, cristolégicamente hablando, mas sacerdote que los no
ordenados. El problema radica en que esto supondria que un ministro ordenado
esta mds perfectamente configurado con Cristo. De ser asi, un ministro ordenado
seria mas un alter Christus que los no ordenados. El riesgo del clericalismo es
patente. Un sacerdote ordenado reproduciria, no sélo con una especificidad
propia, sino también con mas perfeccién el sacerdocio de Cristo.

10 Acta Synodalia Sacrosancti Concilii OecumeniciVaticani Secundi. Vol Il, Periodus Secunda. Pars Il. Congretationes
Generales XL-XLIX, Typis Plyglottis Vaticanis, Vaticano 1972, 638.

11 Acta Synodalia Sacrosancti Concilii Oecumenici Vaticani Secundi. Vol Ill, Periodus Tertia. Pars I. Sessio Publica
IV. Congregationes Generales LXXX-LXXXII, Typis Plyglottis Vaticanis, Vaticano 1973, 195.

12 Acta Synodalia Sacrosancti Concilii Oecumenici Vaticani Secundi. Vol Il, 636.
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Sin duda hay que afirmar la diferencia especifica y esencial entre el
sacerdocio comun vy el sacerdocio ministerial. El sacerdote ministerial representa
especificamente a Cristo cabeza. A este ministro le compete exclusivamente la
presidencia de la celebracion eucaristica (cf. CIC c. 900) y de otros sacramentos
(cf. CIC c. 965; 1003, etc.). Ademas, le compete ensefiar con autoridad y conducir
al Pueblo de Dios. El tnico sacerdocio de Cristo es participado en la Iglesia segin
dos modos distintos, especificos e irreductibles. Estos modos, como agrega el
Concilio se ordenan unos a otros (ad invicem tamen ordinantur). Se ordenan,
especialmente, en el amor y en servicio humilde y también se ordenan conforme
a su complementariedad sacramental.

Como conclusién quisiera decir lo siguiente: Al celebrar el 50 aniversario del
Obispo de nuestra didcesis, celebramos el don de Dios que otorga a su Iglesia. El
Espiritu Santo distribuye en su liberalidad sus dones. El Obispo detenta la potestad
sagrada de presidir la Eucaristia, la predicacién de la Palabray de pastorear al Pueblo
de Dios. Su ministerio es un servicio al Pueblo de Dios. También celebramos el
sacerdocio comun de los fieles, que se haya indisolublemente unido al sacerdocio
del Obispo y de los demds ministros ordenados, colaboradores de él. Todos juntos,
cada uno segln el modo propio de participar en el Gnico sacerdocio de Cristo,
seguimos la parénesis del Apodstol Pablo: “Los exhorto, pues, hermanos, por la
misericordia de Dios, a presentar sus cuerpos como vciav {doav dyiov 0apecTov
1® 0e®, como su culto razonable” (Rm 12,1).
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La propuesta de los Ejercicios Espirituales ignacianos a los jévenes como una
oferta para que experimenten la misericordia divina presenta una problematica
muy especial. Por una parte, observamos que muchas veces los intentos fracasan
porque quienes los hacen no tienen “sujeto”, en los términos propiamente
ignacianos. Por otro lado, es comin encontrar que quien “da el modo y
orden” de este tipo de Ejercicios tiene una deficiente o nula preparacién para
acompanarlos correctamente, segln las exigencias del método ignaciano. En mi
opinién -aun cuando sea dificil reconocerlo-, no hemos superado la situacién
que con lucidez profética presentaba el Padre Pedro Arrupe, S. I., entonces
Prepésito General de la Compaiiia de Jests cuando afirmaba:

Si aquellos que vienen a nosotros no estan preparados para hacer los Ejercicios
como se debe, mejor es tratar de prepararlos por otros medios o procedimientos
(conferencias, grupos de estudio, oraciéon en comdn, cursillos, etc.). Pero
no deben llamarse Ejercicios de san Ignacio otras actividades o reuniones
espirituales, apostdlicas, de estudio, etc., que no cumplan con lo requerido por
ellos. Por otro lado, la experiencia muestra aun hoy -y podria citar muchisimos
ejemplos- que aunque parezca a veces que convendria ‘suavizar’ o reducir los
Ejercicios, cuando son hechos con toda seriedad los ejercitantes quedan muy
contentos. No cedamos por tanto, facilmente. Antes al contrario, veamos en
esas dificultades mas bien una llamada para renovar este apostolado volviendo
a laidea de S. Ignacio con todo lo que lleva consigo. Tenemos en los Ejercicios
un tesoro que no podemos falsificar ni perder".

1 Arrupg, Pedro. 14 de Febrero de 1972.
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Durante los Gltimos afios, he constatado con no poca tristeza el bajo nimero
de retiros que se llevan a cabo siguiendo el método ignaciano “exactamente y
en retiro”. Es mds, la situacién presenta dificultades mayores cuando muchos
jovenes quisieran ser acompanados en su bisqueda de la voluntad de Dios, pero
hay quienes afirman que ellos no son capaces de vivir la practica ignaciana. Con
frecuencia, hemos escuchado a muchos acompafiantes de Ejercicios Espirituales
que se manifiestan en el sentido de que no es posible seguir el método ignaciano,
estrictamente hablando, porque los jévenes son reacios a vivir situaciones de
intensidad espiritual y son, asimismo, poco capaces de asumir compromisos
responsablesy deporvida. Algunos matizan laafirmaciony opinan queessumamente
dificil practicar el retiro con el rigor y sistematizacién que exigen los auténticos
Ejercicios. Otros mds, opinan que sélo en casos muy especiales han podido llevar a
cabo las exigencias planteadas por Ignacio de Loyola para la experiencia espiritual
en silencio y soledad. En sintesis, son pocos quienes han apostado por confiar en
que sea realmente posible dar los Ejercicios ignacianos a jévenes de diferentes
edades. Después de varios anos de investigacion y, especialmente de practica
pastoral, he llegado a la convicciéon de que, con una esmerada preparacién y una
minuciosa adaptacién y seguimiento, los jévenes responden responsablemente a
las exigencias y requisitos establecidos por San Ignacio, mucho mas atin cuando
se adecuan a su realidad social, familiar, econémica y religiosa y, desde luego, a su
edad, experiencia y preparacién académica.

Ciertamente, las fuentes de la espiritualidad ignaciana nos pueden ayudar a
encontrar una explicacién histérica de este fenémeno si estudiamos la practica de los
Ejercicios Espirituales en tiempos de Ignacio de Loyola y sus primeros compafieros.
Me parece que es de vital importancia comprender los criterios que siguieron Ignacio
de Loyola y los primeros jesuitas -bajo su guia- en la seleccién de candidatos y su
acompafiamiento en la bdsqueda de su conversion a Dios y a los hermanos para
poder ser fieles en el modo como llevamos a la practica esta herencia eclesial que “no
podemos falsificar ni perder”. El P. Ignacio Iparraguirre reconocié este problema y
afirmé que «encontramos muy poco roturado el campo» y afiadié: «todos los autores
que han tratado de la historia de la Compania antigua, han tocado el punto de los
ejercicios, pero por lo desperdigados que se encontraban los datos en las fuentes y por
falta de una monografia basica, se detienen muy poco en esta materia...»*. En otros
trabajos he analizado los escritos, cartas, informes cuatrimestrales e instrucciones,
tanto de Ignacio de Loyola como de los primeros jesuitas fundadores y los
compafieros de la “primera generacién” con la finalidad de encontrar alguna luz
para adaptar mi ministerio con seminaristas y jovenes sacerdotes®. El objetivo de

2 IPARRAGUIRRE, Ignacio. (1946). Prdctica de los Ejercicios Espirituales de San Ignacio de Loyola en Vida de su Autor
(1522-1556), Bilbao-Roma: Biblioteca IHSI, Vol. lIl. El Mensajero del Corazén de Jesus. Institutum Historicum
Societatis lesu, 45*-47*.

3 Cf. GonzALEZ MAGARA, Jaime Emilio. (2002). “El “Taller de Conversion’ de los Ejercicios. Volumen Il: Los Ejercicios:
una oferta de Ignacio de Loyola para jévenes, México: SEUIA-ITESO.
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este articulo es mucho mas simple y consiste, primero, en estudiar quiénes son los
jovenes como posibles candidatos a hacer los Ejercicios Espirituales y, en segundo
término, analizar las posibilidades de ofrecer este ministerio como experiencia de
conversion y misericordia a jovenes, seminaristas y sacerdotes de acuerdo con los
lineamientos de la Anotacién N° 18 del libro ignaciano.

:Juventud o jovenes?

Mucho se ha escrito sobre “la juventud” en los Gltimos afos y parece que jamas
nos pondremos de acuerdo en el significado del término. Generalmente somos
los adultos quienes hemos intentado acercarnos a su problematica, a su forma de
ver la vida, sus intuiciones, su identidad o auto identificacion. Nos hemos dado
cuenta que, lejos de comprender “la juventud”, se nos hace inalcanzable, dificil de
estudiar, de entender y, mucho mdés adn, de proyectar hacia el futuro, ya que presenta
rasgos y matices cambiantes que no pueden ni deben ser analizados de una manera
estatica, como si ya todo estuviera definido y clarificado. Desde hace veinte afios ya
se afirmaba que:

la realidad de los jévenes no es homogénea ni uniforme, sino diversa y plural. Se
insiste en que en vez de hablar de “juventud”, deberiamos hablar de “jévenes”,
pues quien busca la juventud, acaba encontrando sélo jévenes. Todo lo que nos
parece representativo de la juventud serd siempre negado por un grupo juvenil u
otro. No existe “el joven como es debido” ni a nivel sociolégico ni a nivel cultural®.

Los jovenes han estado en el centro de atencion de muchos especialistas en
diversos temas durante los Gltimos afos, pues nos ha interesado saber sus reacciones,
quiénes son, qué piensan, cémo responden ante la problemética del mundo de
hoy, si en realidad estan preparados para asumir el futuro y heredar el mundo que
les deje la generacion de adultos en turno. Son el referente obligado para estudios
socioldgicos, ideoldgicos, politicos y, aunque en menor escala, también a nivel
religioso. Han llegado a ser el centro de estudios de mercado y publicidad, ya que
constituyen un nicleo importante de la poblacién como clientes potenciales a grado
tal de que se han hecho afirmaciones de que aquello que no interesa al sector juvenil
no hay que promoverlo o desarrollarlo. Una idea, una moda o un producto que sea
atractivo y ejerza algun tipo de influencia en los jévenes, tiene un futuro asegurado.

Se habla también de los jévenes en razén a su importante presencia demogréfica,
especialmente en paises en vias de desarrolloy aun en el primer mundo desarrollado.
Sin embargo, el problema fundamental no ha estado en la cuestion demogréfica o
meramente bioldgica, sino desde el punto de vista social, ya que:

4 Garcia Roca, Joaquin. (1994). Las Constelaciones de los Jovenes. Sintomas, Oportunidades, Eclipses. Barcelona:
Cristianisme i Justicia, 62.
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no hay problemas o cuestiones juveniles, sino problemas sociales que se reflejan
o se condensan en los jévenes. Condensacion y reflejo, eso si, que muy a menudo
tiene unos rasgos propios y especificos, del mismo modo que se manifiestan con su
propia especificidad entre otros grupos sociales y/o generacionales’.

Es realmente dificil hablar de juventud y de jévenes, pues si algo los caracteriza es
su movilidad, su dinamismo cambiante, su inestabilidad en muchos sentidos desde
lo meramente bioldgico, psicolégico, hasta sus diferentes concepciones de la vida,
su posicionamiento ante la realidad, el mundo, sus ideales y problemdtica, etc. Los
jovenes son siempre variables y es practicamente imposible llegar a definirlos con
términos estables o creer que se ha llegado a una clara concepcién de lo que son y
lo que buscan. No hay condicién juvenil Gnica y si llegaramos a afirmar que tenemos
una idea, una definicion segura de lo que es ésta, serfamos ingenuos y condenados
al fracaso total. Los jovenes representan una pluralidad increible, una diversidad que
asombra por su misma caracteristica cambiante que desorienta e ilumina la mayoria
de las veces que nos acercamos a ellos hasta en el trato diario y sencillo, en las
relaciones humanas de amistad e interés a nivel individual y de grupo. Constituyen
grupos diferentes, con perspectivas muy desiguales de insercion social segin el
estamento al que pertenezcan y elaboran, por tanto, subculturas diferentes.

Los jévenes desconciertan por su generosidad y heroismo, por su madurez y
alegria, o también por su inestabilidad, falta de solidaridad, apatia o pereza. Nos
sorprenden por sus suefios, ilusiones y utopias que los llevan a grandes realizaciones
que asombran al mas “generoso”, “disciplinado”, “maduro” y “equilibrado” adulto,
pero, en ocasiones, desilusionan por su escepticismo, indiferencia y falta de esperanza
ante el mundo de hoy. No hay “modelos” o “prototipos” de jévenes; siempre estan
oscilando de unos a otros y, las mas de las veces, presentan rasgos y caracteristicas
de esquemas muy diversos y aun contradictorios. Precisamente, de ahi proviene la
dificultad de hacer afirmaciones y planes a base de tal o cual modo de concebirlos,
ya sea como joven “desde dentro” o como adulto “desde fuera”. Desde mi punto de
vista, sigue siendo vélida la opinién de Martinez Cortés, quien afirma:

Ellos prefiguran los suefios y la sociedad futura. Prefiguran los suefios: no
necesariamente fdusticos (Prometeo, el “nimero uno del santoral laico” a
mediados del siglo XIX, ha ido perdiendo terreno en favor de Orfeo, como
anuncié Marcuse). Son mds bien, los suefios de un trabajo no alienado -una
utopia marxiana, pero con una impostacion distinta -, de una sociedad donde
lo lddico, y no sélo lo eficiente, tenga cabida; y, sobre todo, la nostalgia de una
sociedad mas comunitaria, frente al mundo asociativo de la utilidad desnuda,
del mercado de bienes y de trabajo, de la productividad y la administracién

5 Lozano | Soter, Josep Ma. (1991). sDe qué hablamos, cuando hablamos de los jovenes? Acabar con la Obsesion
Juvenil. Barcelona: Cristianisme i Justicia, 41.
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segln criterios funcionales y pre establecidos. La comunidad como “nicho
ecoldgico” para las emociones primordiales de pertenencia al grupo, la
lealtad, el amor, la comunicacién no instrumentalizada: he ahi lo que persigue
tenazmente a través de los avatares de los movimientos juveniles. De hecho,
en la historia de Occidente, desde el primer asalto a la comunidad (en forma
de revolucién burguesa, seguida de la revolucién capitalista industrial), fluye,
como una veta escondida, una contracorriente comunitaria compleja: desde
los movimientos reaccionarios anti-industriales y solariegos hasta los primeros
balbuceos de un comunismo utépico ultra revolucionario. Todos quieren
rehacer la comunidad sofiada...y perdida. Los jovenes prefiguran también a
las victimas de la sociedad futura: el rostro inhumano de esta sociedad. De
momento, su propia intemperancia juvenil, la simple euforia de su vigor fisico,
la glorificacién cultural del “ser joven” que caracteriza a nuestra hoy envejecida
sociedad, puede velar -;piadosamente?- la tragedia que sus vidas encarnan.
Son la carne viva de nuestras contradicciones sociales. Son una generacién
masivamente privada de trabajo en una sociedad donde la identidad se define
por el trabajo que tienes. Educativamente, mejor preparados que sus padres,
pero con menos oportunidades -excepto una minoria. Socializados desde el
consumo y persistentemente incitados al mismo por la publicidad, pero con
unos medios muy problematicos para acceder a él en el futuro. Llamados a la
participacion politica en un régimen democratico, pero excluidos socialmente
de la toma de decisiones que les afectan®.

Por otra parte, hay que tener cuidado en que al hablar de “los jévenes” no
olvidemos que forman un segmento importante de la sociedad y que determinan y
condicionan una especifica “condicién social” dentro de la misma. Sin embargo,
no hemos de confundir ese término afirmando que la juventud es una clase
social desde el punto de vista de Marx y menos como si fuera la “nueva clase
revolucionaria”, como se afirmé a finales de los afos sesenta. Ese término fue
aplicado a la juventud para dar una explicacién ideolégica a los fenémenos que se
sucedieron en la época y en los que los jévenes tuvieron un papel muy destacado
y central. Al aplicar el término de “clase social” a la juventud, se quiso explicar
lo que estaba pasando en la sociedad, el papel protagénico de una juventud que
irrumpia en conflictos sociales y que se hacia oir en muchos paises europeos
y americanos. La juventud tomé parte en acontecimientos muy importantes,
es verdad, pero no se puede afirmar que su intervencién haya sido como un
engranaje mas del sistema econémico de produccién para que pudiera merecer
el calificativo de “clase” en términos marxistas. Si esto se hiciera, seria vaciar
el término de su contenido tedrico y reducirlo sélo a su significado meramente
formal de “categoria social” estable. Seglin De Zarraga, «las “clases” son catego-

6 MAaRTINEZ CORTES, Javier. (1989). ;Qué hacemos con los jovenes? Juventud/Sociedad/Religion. Madrid: Cuadernos Fe y
Secularidad. Santander: Sal Terrae, pp. 7-8.
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rias sociales, pero no toda categoria social es una “clase” (s6lo son clases las
categorias sociales determinadas por las estructuras del modo de produccion).
La “juventud” -o mas bien “los jovenes”- es una categoria social diferenciada (al
menos en las sociedades modernas y en la mayoria de las sociedades histéricas
que conocemos), pero no una “clase”. La “juventud” es una condicién social»’.

El hecho de ser joven otorga determinadas caracteristicas que definen y
distinguen a la persona en su intervencién en la sociedad. Estas pueden ser de
caracter ideolégico, religioso, politico, moral, etc.

“condicion social” de una categoria de sujetos es un fenémeno histérico
que puede transformarse y se transforma en el desarrollo de una sociedad y
que varia de unas sociedades a otras -es obvio que la condicién social de
los jovenes, de las mujeres, de los negros, de los judios o del proletariado
industrial ha cambiado profundamente a lo largo de la historia y que es muy
distinta en diversas sociedades contempordneas...-. Pero con independencia
de los cambios histéricos, la condicién social de un individuo puede cambiar
también, cuando cambian las caracteristicas que la determinan; en algunos
casos, ese cambio social es correlativo a un cambio natural, como en el
paso de la juventud al estado adulto; en otros casos es, cuando se produce,
un fenémeno puramente social, como sucede en el caso de los flujos de
“movilidad social”...2.

Segln lo anterior, serd siempre importante determinar cémo la sociedad
influencia a los jévenes, cémo los diferencia segln su sexo, la clase social a la
que pertenezcan, su posicionamiento social en la estructura social que los define
desde el punto de vista sociolégico, la cultura de la que provienen, la misma raza,
su religion, de manera tal que lo que se dice de un sector o sectores de juventud
podria ser o no aplicable a toda “condicién juvenil”.

Durante mucho tiempo se ha hablado de los jévenes en términos generales,
sin hacer distincion entre su sexo. Las investigaciones mas recientes en todos
los campos nos muestran que es muy diferente un joven a una joven, mas ain
si tomamos en consideracién la igualdad de derechos que se goza sin tomar en
cuenta el sexo; que la edad determina a la persona y que un joven de quince afios
es mucho muy diferente a otro de veinte afios y asi sucesivamente. De la misma
manera, se podria decir que las condiciones histéricas, el lugar donde se vive, la
manera de asumir y vivir determinados valores, la forma como se distribuye el
tiempo, las actividades a las que se dedican en sus tiempos libres, la forma de

7 DE ZARRAGA, José Luis. (1985). Informe Juventud en Espana. La Insercion de los Jovenes en la Sociedad. Ministerio de
Cultura. Instituto de la Juventud. Barcelona: Juventud y Sociedad, p. 5.
8  DE ZARRAGA, José Luis, (1985). Informe Juventud en Espafa. La Insercion de los Jovenes en la Sociedad..., Opus Cit.

p.6.
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concebir su propio mundo, la realidad en la que viven los va influenciando de tal
manera que condicionan su forma de pensar, de vivir y de ser. Nuevamente, de
acuerdo con De Zarraga:

es verdad que su “posicion” estd prefigurada y predeterminada por la “posicién”
de su familia. Pero esto s6lo nos permite hablar de la clase social del joven en
sentido impropio, aludiendo a su extraccion de clase como clase social de
origen. Es cierto que la “clase social de origen” ha sido determinante y ha
prevalecido en la condicion social de los occidentales. Pero en la sociedad
moderna, donde la estructura de clase ha dejado de organizar formalmente
a la poblacioén, el proceso de juventud ha perdido su especificidad de clase,
generalizandose, aunque contintien siendo muy distintas las circunstancias en
que se desenvuelve.’

Los jévenes viven un proceso para llegar a la madurez en todos los sentidos
y éste es importante desde distintos enfoques. No les es privativo el proceso de
maduracion ya que todo hombre esta inmerso en él y no cesa sino con la muerte.
No sélo estd en proceso el nifio hacia la juventud y los jévenes hacia la vida
adulta, sino el hombre adulto que realmente se precie de ello, estara siempre en
proceso hacia mejores caminos de vida, hacia el equilibrio afectivo emocional, a
una convivencia de pareja, estabilidad econémica, etc. El joven, sin embargo, esta
inmiscuido en un proceso de “indeterminacién” hasta que no llegue a disfrutar
plenamente de una vida en la sociedad con participacién total en cada uno de
sus aspectos: econémico, ideoldgico, politico, cultural, familiar, etc. Proceso
propio de reproduccién de la sociedad, dentro del cual la juventud es esencial;
transformacion que siempre es y serd un camino hacia la identidad y el cambio.
Los jovenes van viviendo esa evolucion inmersos en crisis sucesivas, ya que la
viven desde dentro como actores principales, pero no por esto se ha de afirmar
que constituyen la vanguardia de los cambios sociales, que todos los cambios se
deben a ellos o que ellos los provocan porque hemos visto que, la mayoria de las
veces, son sus victimas. Muchas veces, la sociedad les adjudica el mérito de ser
actores principales en grandes transformaciones, pero, en términos generales, los
jovenes viven un camino, una etapa mas o menos localizada en su vida que les
va permitiendo su capacitacién e insercion en la sociedad como agentes sociales.
Por eso, es importante entender que:

el uso del término “juventud” para designar este estadio es equivoco, porque
induce a interpretarlo en términos de edad —“juventud” como categoria
demogriéfica - o, alin peor, como una condicién “espiritual” o “psicoldgica”
— “juventud” como estado del espiritu. Serfa preferible usar este término sélo
en su sentido demogréfico formal -como designando un intervalo de edades- y

9 De ZARRAGA, José Luis. Idem. p. 9.
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referirse a la condicién social como un término distinto. Para ello se ha
utilizado con frecuencia -especialmente en la literatura anglosajona- el término
adolescencia. La palabra es muy oportuna para designar la juventud como
fase de transicion por la relacién etimoldgica existente entre adolescente y
adulto: ambos términos son participios del mismo verbo latino, adolesco (=
crecer), el primero, participio activo, y el segundo, participio pasivo; remiten
por tanto al mismo efecto, en realizacion y ya realizado. Esta relacion que
alude a la funcionalidad del estado —“adolescente” es el que se estd haciendo
adulto-, queda oculta en el término ‘juventud’. Por otra parte, en castellano
actual, “adolescencia” significa justamente lo que hemos definido como
juventud: “edad comprendida entre el término de la nifiez y el comienzo de
la edad adulta” (Casares); o mejor aln: “edad de transito de la nifiez a la edad
adulta” (Moliner). Sin embargo, en el uso técnico, el término “adolescencia”
estd cargado de un significado psicolégico, mds que social, conservando el
significado latino original y primitivo que el término tuvo en castellano -en el
Diccionario de Autoridades, “adolescencia” se definia como “la edad media
entre la ninez y la juvenil”. Con el sentido sociolégico se ha usado mas bien el
término “juventud”™®.

Sea cual fuera la intensidad que viven los jévenes como un estadio
individual, los contenidos culturales que tengan que asumir, la delimitacién o
institucionalizacion del mismo, todo proceso de juventud esta encaminado a
convertir a los miembros de la sociedad que alcanzan la capacitacién necesaria
para ello en agentes sociales competentes. Dependiendo del tipo de sociedad, del
sistema de produccién y de su grado de desarrollo, la transicion hacia el estadio
juvenil estd muy determinada por la situacién de dependencia en la nifiez y la fase
de independizacién hacia la vida adulta. Esto se nota claramente si observamos
a los jévenes de nuestro tercero y cuarto mundo que tienen que trabajar desde
edades muy tempranas, simplemente para ayudar a sus familias a sobrevivir y los
del primero que viven en total dependencia de sus padres hasta edades que, en
otras sociedades, son consideradas como parte de la edad adulta. Por otra parte, es
necesario considerar que uno de los aspectos mas dificiles a delimitar cuando se
habla de los jévenes es el referente al campo de edad que abarca el periodo de la
vida en que una persona “es joven”. No existen limites perfectamente clarificados
para definir con exactitud el momento en que una persona deja de ser nifo y se
convierte en joven y, ademads, éstos varian segln se trate de diversos paises. No
obstante, es vélido aceptar que:

como categoria de edad, es habitual entre los organismos internacionales
extender el campo juvenil desde los quince afios hasta los veinticuatro. Sin
embargo, en la auto impresién que la sociedad tiene de si misma, la conviccion

10 DE ZARRAGA, José Luis, Ibidem, pp. 14-15.
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de que el paso del joven al adulto se produce antes de los 29 afos es algo mds
frecuente entre los jovenes (de 18 a 29 afios) que entre los mayores, quienes
tienden a establecer ese paso después de los 29 afios."

Javier Martinez Cortés afirma que:

las encuestas socioldgicas que intentaron conocer algo del mundo de los jovenes
tampoco ofrecen mucha precisién al tratar de declinar el universo de poblacion
objeto de su estudio. Alguna de ellas'? pone el limite en los 29 afios (unos
jovenes ya ‘talluditos’). Pero socialmente, en una situacién de paro generalizado
y que incide especialmente en las nuevas generaciones, no nos atreveriamos a
afirmar que es injustificado. ;Y si nos queddramos -convencionalmente- en los
24 afios (cosa que ya hacen otras encuestas)? Asi tendriamos un punto-tope de
referencia para entendernos. ;Y el punto de partida? ;Cudndo se empieza a ser
joven? la convencién estadistica adoptada internacionalmente fija los limites de
la categoria demogréfica ‘juventud’ entre los 15 y los 24 afos. Por debajo de los
15 anos no parece demasiado propio hablar de ‘juventud’; el término adecuado
serfa ‘adolescencia’, si es que no queremos vaciar a ésta de significado (aunque
se den situaciones en las que se anticipa la problematica juvenil). Obviamente,
la dificultad para establecer topes precisos no es especifica del tema juvenil, sino
genérica de cualquier proceso en el que se intente marcar puntos de arranque
y puntos finales; s6lo que, en nuestro caso, para el ‘arranque’ puede haber una
apoyatura bioldgica, mientras que, para el ‘final’ la mencionada juvenilizacion
de la cultura, la mejora de la salud puablica, la difusién del cuidado del cuerpo, la
exigencia de una formacién permanente, etc., abren el campo a factores sociales
(la independencia econémica) y culturales (la prolongacién de la educacién).
Por otra parte, el final de la juventud -el limite en que el joven es reconocido
ya plenamente como adulto- parece haber sido siempre un fenémeno social,
aunque su forma y sus condiciones han variado en las distintas sociedades, o en
una misma sociedad a través de la Historia. Podemos denominar con el término
‘emancipacion’ ese paso de la condicién del joven a la condicién de adulto."

En cambio, en la opinién de Gonzélez Avién, para definir la “condicién
juvenil”, es necesario tomar en consideracién, ademas de la edad, la precariedad
transitoria y la cultura juvenil. Fuera de una determinada franja de edad -afirma-,
no debemos hablar de personas jévenes, y si lo hacemos, incurrimos en una
manipulacion interesada del lenguaje y hasta de la propia realidad. Para este autor,
la edad juvenil comprende entre los quince y los treinta afos, ya que han habido
nuevos datos que enriquecen el conocimiento de la problematica juvenil como
seria lo referente a la madurez humana (la afectividad, la experiencia de vida, etc.)

11 Garcia Roca, Joaquin. (1994). Las Constelaciones de los Jovenes..., Opus cit. p. 5.
12 D ZARRAGA, José Luis. Ibid.
13 Marrtinez CorTes, Javier. (1989). ;Qué hacemos con los jovenes?..., Opus Cit. p. 10.
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que son totalmente diferentes en lo que denomina una “segunda juventud” entre
los 25 y los 30 afios'™. Mas aun, con el fin de estudiar de una manera diacrénica
los cambios en las mentalidades de los jovenes durante los Gltimos afios, Martin
Serrano afirma que «en la actualidad se incluyen entre los jévenes a quienes han
cumplido los quince afos, y todavia no cumplieron los treinta».' En Espafia, la
Fundacion Santa Maria ha publicado varios estudios sobre los jovenes, se hace
eco del problema para definir los topes, los limites dentro de los cuales se tipifica
la edad de este sector tan importante en la sociedad y afirma:

rasgo caracteristico de todas las encuestas socioldgicas sobre la juventud
existentes es la ausencia de un criterio constante a la hora de determinar los
grupos de edades abarcables bajo la etiqueta de “Juventud”: El margen de
variacion es importante: de los 15 a los 20 afos, en unos casos y hasta de los
15 a los 29 afos, en otros...Hemos procurado reducir al maximo ese grado de
indefinicion cronolégica del término “juventud”. Para ello distinguimos dos
acepciones distintas del mismo: “juventud en sentido estricto” (expresion con
la que designamos a los jovenes entre 15 y 20 afos de edad) y “juventud en
sentido amplio” (es decir, los jévenes de 21 a 25 afios, o de 21 a 29 afos, segln
los casos)'®.

Si tomamos en cuenta lo dicho anteriormente a propésito de la juventud
como una evolucién de la infancia a la edad adulta en que la persona participa
plenamente como agente social, De Zarraga sostiene que hay tres fases a lo largo
del proceso: a) ruptura del periodo infantil, b) desequilibrio propio de la edad
juvenil y ) equilibrio final al pasar a la edad adulta. Tratando de articular criterios
psicofisiolégicos con psicoanaliticos, juridicos y sociolégicos la edad juvenil
abarcarfa -segln él-, cuatro fases: 1. Transicién entre la infancia y la juventud:
durante este periodo se suceden los cambios fisicos, sexuales y se empiezan a
plantear los problemas tipicos de los jévenes. Su duracion es breve y los cambios
se dan de una manera continua. La edad propia de esta etapa seria la de catorce
afios. 2. Hacia los 16 afios, el joven accede a varios estratos sociales que antes le
eran vedados como seria el de conducir vehiculos, consumir bebidas alcohdlicas,
contraer matrimonio, etc. Esta fase se prolonga hasta que, en el caso de los varones,
se inicia el servicio militar obligatorio. Es la Gltima fase de la adolescencia en
donde se da el mayor nimero de desequilibrios propios de la juventud. 3. Consiste
esta fase en una segunda etapa del periodo juvenil propiamente dicho. Es debida
a las caracteristicas de sociedades desarrolladas en que el proceso de integracion

14 Cfr. GonzALez AViON, Santiago. (1994). Notas Caracteristicas de la Condicion Juvenil. En: Los Jovenes. Documentacion
Social. Revista de Estudios Sociales y de Sociologia Aplicada No. 95. Abril-Junio de 1994. Madrid: Céritas Espafiola.

15 MARTIN SERRANO, Manuel. (1994). Historia de los cambios de mentalidades de los jévenes entre 1960-1990. Ministerio
de Asuntos Sociales. Madrid: Instituto de la Juventud, p. 17.

16 AAVv. (1984). Informe Socioldgico sobre la Juventud Espafiola 1960/82. Fundacién Santa Marfa. Madrid: Ediciones
SM., p. 15. Este mismo criterio ha sido mantenido en sus publicaciones posteriores, cfr. AAVv. (1985-2014). Informe
Sociologico sobre la Juventud Espanola. Fundacién Santa Marfa. Madrid: Ediciones SM.
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a la sociedad es mas lento y la maduracién fisica continda. Aqui termina
practicamente el periodo juvenil, pero es diferente segln el tipo de jovenes de
que se trate ya que los de la clase obrera anticipan su inicio en el proceso de
produccién vy, las mas de las veces, los estudiantes o los de clase media urbana
retrasan la transicion a la fase adulta. 4. Esta fase se da como el paso de la edad
juvenil a la edad adulta. El joven se emancipa de la familia e inicia su propio
establecimiento social paulatinamente'’.

La mayoria de los jovenes, en edad “juvenil” propiamente dicha, se
encontrarfa, segin lo anterior entre los 15 y los 24 afos. Antes de los 15 anos
no se puede hablar de que alguien sea joven aun cuando se observen algunos
rasgos de problematica tipicamente juvenil. Mas alla de los 24 afos, se presentan,
de hecho, caracteristicas juveniles asi como también es cierto que hay jovenes
que antes de los 24 afnos presentan rasgos evidentes correspondientes a la edad
adulta. Esto nos ayuda a corroborar el dato de que la salida de la etapa juvenil esta
determinada, sobre todo, por factores sociolégicos; asi para

efectos demogriéficos, por tanto, puede conservarse la definicion de juventud
recomendada internacionalmente (entre los 15 y los 24 afos), aunque como
marco de andlisis serfa preferible, [...] tomar un intervalo mas amplio, que
incluyese también el subconjunto de 25 a 29 afos. Tal ampliacién es obligada,
al menos, cuando se consideren aspectos de la condicién juvenil que
se desarrollan en su Ultima fase o cuando se analicen los problemas de la
transicién de la juventud a la condicién adulta'®.

Como ha quedado de manifiesto, es muy dificil precisar exactamente cuando
comienza y cuando termina la edad juvenil, aunque hay algunos puntos comunes
en el intento de delimitar la cuestion. Parece de comin acuerdo el referirnos a
los “jovenes” entre 15 y 29 afios, aun cuando se asume que entre estos limites de
edad, encontraremos a adolescentes en proceso de ser jovenes, es decir “jévenes
adolescentes”, cuya edad esta comprendida entre los 15 y los 19 afios; “jovenes”
propiamente dichos, cuya edad oscila entre los 20 y los 24 afos, y jévenes en vias
de ser plenamente adultos, que bien podriamos llamar “adultos jévenes”, entre
los 25 y los 29 afios.

Para efectos de este estudio, consideraré los limites de edad en esos tres
periodos 0 momentos mas o menos identificables y haré mencion especifica a
cada uno de ellos, en cuanto sea posible. En casos en que no sea factible tal
especificacién, se hablard de “los jévenes” en un marco amplio de edades, que
abarcara desde el limite inferior al [imite superior. Ademas del factor edad, para

17 Cf. De ZARRAGA, José Luis. Ibid., p. 30.
18 DE ZARRAGA, José Luis. Ibid., pp. 37-38.
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definir quiénes son los jovenes, se toman en cuenta algunos factores que nos
aclararan cuando se es joven y cuando no. Desde el punto de vista socioldgico se
toma en cuenta la “emancipacién”’, es decir, un joven serd considerado como
“adulto” si, aun teniendo menos de 25 afios es econémicamente autébnomo y vive
en una vivienda diferente a la de sus padres, tanto si se ha constituido una nueva
familia como si no lo ha hecho'y, si, por otra parte, es auténomo econémicamente
y ha constituido su propia familia aun cuando viva con sus padres. Finalmente,
una persona sera considerada “joven” si, aun teniendo menos de 30 afos, no
es econdmicamente auténoma y depende de sus padres, ya sea que viva o no
con ellos y, por otra parte, si continda viviendo con sus padres aun cuando sea
econémicamente auténoma.

La adaptacion de los Ejercicios Espirituales
segun la edad, letras o ingenio

La décima octava: seglin la disposicion de las personas que quieren tomar
exercicios spirituales, es a saber, seglin que tienen hedad, letras o ingenio, se
han de aplicar los tales exercicios; porque no se den a quien es rudo o de poca
complisién, cosas que no pueda descansadamente lleuar, y aprouecharse con
ellas. Assimismo, segln que se quisieren disponer, se deue de dar a cada vno,
porque mas se pueda ayudar y aprouechar. Por tanto, al que se quiere ayudar
para se ynstruyr y para llegar hasta gierto grado de contentar a su dnima, se puede
dar el examen particular, fol. 6°, y después el examen general, fol. 7°; iuntamente
por media hora a la mafiana el modo de orar sobre los mandamientos, peccados
mortales, etc., fol. 38, comendéandole también la confession de sus pecados de
ocho en ocho dias, y si puede tomar el sacramento, de XV en XV vy si se afecta
mejor 4v de 8 en 8. Esta manera es mas propria para personas mas rudas o sin letras,
declarandoles cada mandamiento, y asi de los peccados mortales, preceptos de la
Iglesia, V sentidos y obras de misericordia. Ansimesmo, si el que da los ejercicios
viere al que los recibe ser de poco subiecto o de poca capacydad natural, de quien
no se espera mucho fructo, mds conueniente es darle algunos destos exercicios
leues hasta que se confiese de sus peccados, y después dandole algunos examines
de concientia, y orden de confesar mas a menudo que solya, para se conseruar
en lo que ha ganado, no proceder adelante en materias de electién, ny en otros
algunos exercicios, que estan fuera de la primera semana mayormente quando en
otros se puede hazer mayor prouecho, faltando tiempo para todo®.

Para una posible adaptacién de los Ejercicios Espirituales a los jévenes, de
acuerdo con el método ignaciano, lo primero que podemos constatar resulta de la

19 Cfr. De ZARRAGA, José Luis. Ibid., pp. 39-48.

20 EE, Annotationes 18% Autographum, en MHSI. (1919). Monumenta Ignatiana, Exercitia Spiritualia Sancti Ignatii
de Loyola et eorum Directoria, Ex Autographis vel ex Antiquioribus Exemplis Collecta, Series Secunda, Vol. 57,
Matriti: Typis Successorum Rivadeneyrae, pp. 242-244. En adelante: MHSI. Ex.
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lectura atenta del texto de la Anotacion 18 del libro de San Ignacio de Loyola en el
que, en ninglin momento, menciona ineptitud del sujeto por “falta de edad” como
equivocadamente se le ha atribuido?'. Asimismo, nos confirma en nuestra opinion
en el sentido de que para Ignacio de Loyola es muy importante conocer bien a la
persona que va a hacer los Ejercicios, pues de eso dependera el éxito o el fracaso del
retiro. Hemos constatado con tristeza que se deja de lado este aspecto tan ignaciano
y se admite a vivir la experiencia practicamente sélo a personas mayores y -lo que es
peor-, a grandes grupos, sin ninglin conocimiento previo, con poca o nula preparacion
y rechazo explicito al silencio que garantice minimamente una experiencia espiritual
profunda, al menos al estilo ignaciano. Sin pretender que los Ejercicios excluyan a
nadie y sin afan de un rigorismo absurdo, considero que al estar masificando lo que
el santo pensé debia ser una experiencia personal entre el ejercitante y “quien da
modo y orden”, aun en el mismo caso de los Ejercicios leves, nos estamos alejando
de lo que debe entenderse en esencia por Ejercicios Espirituales. Al perder de vista
lo que pretendemos, culpabilizamos al método de poca eficacia, de anacronismo
Y NO queremos reconocer que somos nosotros los que, al desvirtuar lo que Ignacio
pretendié con su propuesta, le estamos restando fuerza y, lejos de aprovecharla para
una labor auténticamente evangelizadora y transmisora de la misericordia divina
en el mundo de hoy, colaboramos en la “vacunacién” que muchas veces se tiene
contra ellos porque se ofrecen como experiencias enajenantes, tranquilizadoras o
psicologizantes, que, lejos de propiciar un verdadero compromiso con el Reino de
Dios, lo entorpecen o deforman. Nuestra respuesta a esa reaccién comprensible es
atribuir a la experiencia espiritual determinados errores y fallos que son nuestros,
que corresponden a nuestra falta de responsabilidad de ser fieles a un carisma que
se mantiene vivo, eficaz y utilizable, pero que nos exige, ahora mas que nunca,
muchos esfuerzos de adaptacion, que no es lo mismo que abaratar uno de los
legados eclesiales mas importantes y realizar experimentos que -tal vez- pudieran
ser validos, pero que, de ninglin modo, se pueden aceptar como ignacianos.

Ignacio de Loyola sabia muy bien que, para que la experiencia funcionara y se
viviera auténticamente el retiro con el método que él mismo habia seguido y que
compartia, era primordial conocer al ejercitante, su edad, su cultura, procedencia,
capacidad, estudios, disposicion y salud, etc. Y esto era de tal manera decisivo,
pues de ello dependia el tipo de Ejercicios que se daba, asi como su operatividad
y su éxito viendo el fruto y el servicio que se habia de dar al término del retiro.
Ignacio supone un conocimiento personal aun antes de comenzar la experiencia,

21 ”No serfa apto para hacerlos en la mente del santo: a) El que fuera rudo, de craso ingenio; o de poca capacidad natural,
por la falta de edad, letras o ingenio...”. Nicotau, Miguel. (1954). A quienes se deben dar todos los Ejercicios, y a
quiénes sélo algunos, Manresa, Vol. 26, p. 23. El P. Nicolau basa su dicho en el Directorio del P. Gonzélez que
indica que “... no deben darse indistintamente ni a todos [con lo que estoy totalmente de acuerdo]. Que el que
se ejercita sea ya de edad firme y adulta, de juicio e ingenio capaces, para no perder el tiempo y el trabajo...”.
MHSI, Ex..., Directorium P. Aegidii Gonzélez Davila, p. 906. “Edad firme y adulta” no quiere decir “falta de
edad”, sino que quien la persona que se ejercita retina las condiciones de las que hemos hablado en referencia
al sujeto de los Ejercicios.
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de ahi que especifique las distintas capacidades y situaciones que el ejercitante
puede presentar. La anotacion 18 prevé que a cada quien se le dé Ginicamente
la carga que “pueda descansadamente llevar”, seglin su propia naturaleza,
condicién y propésitos al entrar al retiro. Y en esto nos referimos igualmente al
proceso de oracién, al silencio y la disciplina que se requiere para proceder con
éxito. Menciona que si se ve que el sujeto es de poca capacidad natural y que no
se espera de él mucho fruto, se le den “algunos destos exercicios leves”. ;En qué
consiste esta practica? sPara quiénes estan pensados? ;C6mo surgieron y cudl es
su contenido? ;Qué relacién tienen con los “Confesionales” de la época? ;Fueron
éstos sus antecedentes inmediatos? Este es el siguiente punto de nuestro trabajo.

Los Ejercicios Leves y los “Confesionales”

Dado que Ignacio de Loyola no tenia estudios cuando se dedicaba a compartir
su primera experiencia de conversién, es legitimo afirmar que se valié de las
ensenanzas recibidas en su infancia como aprendiz y escudero de los Caballeros
de la Orden de La Banda en su natal Loyola, Azpeitia y Azcoitia; que la habia
fortalecido en su etapa de gentilhombre en la Corte del Rey Fernando el Catélico
en Arévalo, Castilla y, mas tarde, como diplomatico al servicio de Don Antonio
Manrique de Lara, Duque de Ndgjera y Virrey de Navarra. También se ha dicho
que pudo haber leido un cierto tipo de libros catequéticos tanto en su estancia en
Barcelona como de manera especial en el Monasterio Benedictino de Montserrat
en donde, bajo la guia del Abad Jean Chanones, pudo haberse ayudado de uno de
esos libros que eran conocidos como “confesionales” o “manuales de confesion”.
Se utilizaban para preparar la confesion general y se distribuian para ayudar a los
penitentes en la complicada tarea de vivir el sacramento®? ya que contenian una
lista de los posibles pecados que se podian cometer. Esos libros servian de ayuda,
tanto al confesor como al penitente, ya que contenian un sumario de los casos y
censuras reservadas, formas extraordinarias de absoluciones, un interrogatorio de
los pecados y de los remedios de ellos asi como instrucciones de cémo desempenar
el oficio de la confesién en beneficio de las personas®. Jerénimo Nadal(jesuita de

22 Estos manuales, abreviacion de los tratados in IV Sent. llamados Summa de poenitentia, de conffesione, casuum
conscientiae, Tractatus de confessione, etc. tomaron diversos nombres ademas de Conffesionale, a saber, Summa
Confessionis, confessorum, poenitentialis, Manuale, Directorium, Instructio, Interrogatorium, Ordo, modus,
formula confessionis, confitendi, etc. y en vulgar Confesional, Confesionario, Arte de confesar o de confesion;
Modo practico, breve, fdcil, Directorio, Manual, etc. CALveras, José. (1948). Los “Confesionales” y los Ejercicios
de San Ignacio, Archivum Historicum Societatis lesu, Vol. 17, p. 51, nota 1.

23 En las Constituciones, San Ignacio recomienda el uso y conocimiento de estos confesionales cuando trata “Del
instruir a los scolares en los medios de ayudar a sus préximos dice: “En las confessiones ultra del studio scoldstico
y de los casos de consciencia, y en special de restitucion, es bien tener un summario de los casos y censuras
reservadas, porque vea su jurisdiccion a quanto se estiende, y de las formas extraordinarias de absoluciones que
occurren; y asi mesmo un breve interrogatorio de los peccados y remedios dellos, y una instruccién para bien y
con prudencia in Domino usar deste officio sin dafio suyo y con utilidad de los préximos, y use, habiendo oido
alguna confesion, hacer reflexion sobre si, para ver si ha faltado en algo y para adelante ayudarse, en special
a los principios”. Constituciones, parte 1V, capitulo 8°, N° [407], D., en LovoLa, San Ignacio de Obras. (1991).
5a. Edicion. Transcripcion, Introducciones y notas de Ignacio Iparraguirre, Candido de Dalmases y Manuel Ruiz
Jurado, Madrid: B.A.C., p. 550.
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la primera generacién quien sistematizé la espiritualidad ignaciana) relaciona
también los confesionales con el primer modo de orar de los Ejercicios cuando
menciona que podemos trabajar como materia de meditacion diaria la doctrina
cristiana y fundamentalmente los temas de los mandamientos y los dones del
Espiritu Santo, ambos contenidos y explicitados en los confesionales como
apartados de los que habia que revisarse antes de la confesion?. El penitente
debia acusarse de no haber ejercitado y usado:

el temor, piedad, consejo, sabiduria, fortaleza, ciencia, entendimiento, contra
los malos pensamientos y malas temptaciones, vicios y pecados, para vener
y desecharlos, antes con mucha pereza y negligencia, no usando dellos, mas
dejando las armas que para esto Dios me habia dado para defenderme muy
flacamente me he dejado vencer, de lo cual digo mi culpa®.

Segln la Anotacién 182, los mandamientos y los siete pecados mortales deben
ocupar un puesto central en la meditacién de la gente sencilla e iletrada que desea
satisfacer su alma en cierta medida y a ello dedica la primera manera de orar que
es, junto con los cinco sentidos corporales, «dar mas forma, modo y exercitios,
cémo el anima se apareje y aproueche en ellos, y para que la oracion sea acepta,
que no dar forma ny modo alguno de orar»2°. Es muy posible que Ignacio haya
previsto este tema, en la anotacion que nos ocupa, muy influenciado también por
los confesionales de su tiempo, y concretamente en el “Arte para bien confesar”
y el “Arte de Confesién” de un benedictino anénimo, asi como en otros textos
menos conocidos?’. En la meditacion sobre los mandamientos, era costumbre
detenerse a pensar en la consideracion de las faltas personales para descubrir la
manera como se ha vivido el mandato y hacer un examen a fondo de los pecados

24 En la exhortacion 19 a los estudiantes de Coimbra, en 1561 expone lo siguiente: “Las cosas que se meditan en
la Compaiifa, por nuestros Ejercicios, ultra de lo que toca a pecados y hacer penitencia dellos (primera semana),
es de la vida de Cristo (las otras tres semanas), y de los mandamientos, de los dones del Espiritu Santo y de todas
las cosas de la doctrina cristiana (primer modo de orar). Hay también un meditar cada palabra por si (segundo
modo de orar), etc. NADAL, Jerénimo. (1945). Platicas Espirituales del P. Jerénimo Nadal, S.J. Granada: Ed. Miguel
Nicolau, Biblioteca Teolégica Granadina, Facultad de Teologia, p. 195.

25 Segun el Arte para bien Confesar, citado por CaLviras, José. (1948). Los Confesionales y los Ejercicios..., Opus
cit. p. 67.

26 EE, [238] Autographum, p. 434.

27 Ni los Confesionales ni Ignacio hablan de pecados capitales, sino de pecados mortales. Esto es debido a que,
en cada pecado mortal, se consideraba distinto grado de malicia. Asi se entiende porqué Ignacio pide que
ponderemos “los pecados mirando la fealdad y la malicia que cada pecado mortal cometido tiene en si, dado
que no fuese vedado”. EE, 57. Al conocerse los distintos grados de malicia en que he caido al cometer un pecado
mortal, asimismo serd el grado de aborrecimiento que he de tener de ellos y por eso pido el “conocimiento
interno de mis pecados y aborrecimiento de ellos, para que sienta el desorden de mis operaciones”. EE, 63. En
base al conocimiento de la variedad de pecados y su malicia, podré saber si son mortales o veniales, mirando
la gravedad de mis ofensas en relacion, primero con los hombres, éstos con los angeles y santos del paraiso, y
todo en comparacién con Dios. EE., 58. Igualmente, podré darme cabal cuenta de la naturaleza de mi falta si
comparo lo que soy con los atributos magnificos de Dios, “su sapiencia a mi ignorancia, su omnipotencia a mi
flaqueza, su justicia a mi iniquidad, su bondad a mi malicia”. EE, 59. Los Confesionales relacionados con estos
textos de los Ejercicios son: Arte para bien confesar, textos 2-4 y Arte de confesién benedictino anénimo, texto
48. Citados por CALveras, José. (1948). Los Confesionales..., Ildem. p. 68. Los Textos completos del Confesional
“Arte para bien confesar pueden verse en las paginas 80-88 de la misma obra de Calveras.
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para poder acusarlos al confesor. Ignacio retoma esta costumbre cuando nos
habla de la conveniencia de considerar y pensar en “cémo lo he guardado y en
qué he faltado”, de modo que se haga un examen, un escrutinio de los pecados,
con el objeto de acusarme, pedir perdén e intentar enmendarme de los fallos
que recuerde haber cometido?®. El examen concienzudo de los pecados y faltas
favorecia una buena confesion y a eso estaban encaminados los confesionales y
la practica que sugiere, inspirandose en ellos de modo que el ejercitante pueda
confesar aquellas faltas generales y de acusacién obligatoria si se quiere pedir
perddn de los pecados mortales y, también, aquellos fallos u olvidos que estorben
la paz y la buena conciencia del penitente. Confesar los detalles, omisiones e
imperfecciones permitira una mayor entrega a la actividad de la gracia divina®.

Los confesionales estipulaban -y era practica cominmente aceptada- que al
término del examen minucioso de cada mandamiento y al descubrir claramente
los pecados que habia que confesar, el penitente debia acusarse de cada uno de
ellos, con absoluta precision y pedir perdén por todo lo cometido. De ahi que
Ignacio asuma esa practica para el primer modo de orar e insiste en que después
de la acusacién se pida la gracia para enmendarse. Segln la Anotacién 182,
mientras mas nos damos cuenta de la accién que Dios ha realizado en nosotros,
[lenandonos de su gracia, sera mas facil detectar la naturaleza de nuestras faltas
en contra de El, es decir, contra su luz, oponemos nuestras sombras.

Finalmente, cuando menciona que, «para conoscer mejor las faltas hechas
en los pecados mortales, mirense sus contrarios, y asi para mejor evitarlos
proponga y procure la persona con sanctos exercicios adquerir y tener las siete
virtudes a ellos contrarias», no estd haciendo sino asumir la practica de los
confesionales que establecian la misma practica de los contrarios para corregir,
especialmente, los pecados mortales y asi se decia, por ejemplo, que:

el primero remedio contra la gula es ayunar, y es cosa de gran virtud... como
dice san Gregorio, segln arte de medecina, las cosas contrarias son curadas
por cosas contrarias; las calientes con las frias, y las frias con las calientes...
Otro remedio es que el hombre faga lo contrario de lo que solia facer, es a
saber, que si solia comer de mafiana, lo cual es vicio, que lo mude en virtud
y coma a la hora convenible; y si solia comer muchas veces, que es vida de
bestias, que coma dos veces, que es vida de hombres; y si acostumbraba beber

28 Cf. EE, 241-242. Coincide con los Confesionales: la Confesion de Escobar, textos 52-54 y el Arte de confesion,
textos 46 y 47, asi como varios textos del Confesionario de Ciruelo. Caveras, José. (1948). Los Confesionales...,
Ibidem., pp. 69-70. Cf. algunos textos completos de estos Confesionales: Confesién breve del Maestro Andrés de
Escobar en las pp. 95-97; Arte de Confesion breve en pp. 92-94 y Confesionario del Maestro Pedro Ciruelo en
pp. 97-99.

29 Asi lo establecian los textos 46, 47, a iiij, 7v, 11v del Arte de Confesion anénimo'y la Suma de confesion de fray
Antonino. CALVEras, José. (1948). Los Confesionales..., Ibid., pp. 71-72.

74 Puertas Lumen Gentium « No. | « 2017



Segun que tengan edad, letras e ingenio
Para ofrecer la experiencia de la misericordia de los Ejercicios Espirituales a los jovenes

muchas veces, beba solamente al ayantar y a la cena. Y si solia comer apriesa,
que coma mesuradamente...>°.

Como puede observarse, el lenguaje es practicamente idéntico por lo que no debe
resultarnos extrafio que este tipo de practicas tuviera un gran ascendiente en la vida
espiritual de Ignacio. Fste nos comunica que usando los contrarios podemos mas
facilmente caer en la cuenta de que, habiendo recibido muchos dones en beneficio
de nuestra salvacién, no los hemos usado adecuadamente. Se trata de buscar y hallar
cudl de las siete principales raices del pecado ha arraigado mas en el ejercitante y de
hacerle contra para buscar la virtud contraria. No se trata de analizar obsesivamente
los pecados ni de insistir masoquistamente en lo que hemos hecho mal, sino que se
intenta visualizar el pecado cometido y, una vez encontrada su raiz, encaminarnos
hacia lo que permite el arrepentimiento y el deseo de conversién. De ese modo, al
meditar las potencias del alma, la contrariedad resulta mas obvia, pues se nos invita a
que pensemos como Cristo o su Madre usaban de las mismas potencias y, al comparar
el uso que hemos dado a las nuestras, veremos para qué es y para qué no es la memoria,
la inteligencia y la voluntad. Por lo que toca a los cinco sentidos, al iluminar nuestra
reflexion con las personas santas, caeremos en la cuenta del mal uso que hemos hecho
de los nuestros en contraposicion del uso perfecto que ellos han hecho del mismo
don y es de esperar que esa comparacién nos servira de mucho para enfocar de una
manera diferente nuestra manera de proceder hasta antes de la reflexion.

La relacion de los confesionales se deja ver nitidamente en los Ejercicios leves
que se describen en la Anotacion 18 que nos ocupa, especialmente por lo que
se refiere al modo como Ignacio los daba en Alcala de Henares a la gente ruda
e iletrada, a algunas mujeres y jévenes universitarios, pues no podia entender
grandes discursos teoldgicos o con contenido doctrinal. De esa manera, con base
en la ensenanza de los confesionales y en lo que Ignacio habia aprendido de
ellos, buscaba que sus oyentes entendieran los mandamientos y la naturaleza de
los pecados mortales, los preceptos de la Iglesia, los cinco sentidos y las obras de
misericordia’'. No hablaba de cosas nuevas sino solamente de cosas elementales

30 De la Suma de san Antonio, fol. XXXIX. Citado por CaLveras, José. (1948). Los Confesionales..., Ibid., p. 73.

31 La Suma de confesion explica la gula como contraria al precepto eclesidstico del ayuno y la abstinencia. La Suma
de confesion de fray Antonino desarrolla ampliamente en qué consiste el amor a Dios y al préjimo. Cf. CaLveras,
José. (1948). Los Confesionales..., Ibid., pp. 74-75. Algunos textos completos de este Confesional pueden verse
en las pp. 99-101. Los testigos e los procesos seguidos contra Yiiigo de Loyola en Alcald no hacen sino corroborar
lo que Ignacio explica y que estd contenido en estos manuales de piedad y oracién de esa época. Basta ver las
declaraciones de Maria de la Flor el 10 de mayo de 1527 cuando sostiene que “el Yiigo... le dijo que le avia de
declarar las tres potencias, e ansy se las declara e el mérito que se ganaba en la tentacion, e del pecado venial como
se fasia mortal...”. MHSI. (1977). Monumenta Ignatiana, Series Quarta, Scripta de S. Ignatio, Fontes Documentales
de S. Ignatio de Loyola, Documenta de S. Ignatii familia et patria, iuventute, primis sociis, Vol., 115, Romae:
Institutum Historicum Societatis lesu, 334. En adelante: MI. FD. Beatriz Ramirez, por su parte, declaré que “... Yiigo
estaba doctrinando losdos mandamientos primeros, conviene a saber, amar a Dios, etc., y hablé muy largamente...
y... se afligié por ver que lo quel dicho Yhigo dezia eran cosas que no heran nuevas a este testigo, de amar a Dios
y el proximo, etc.” MI, FD, 325. Mencia de Benavente, en su momento también testificé en el sentido de que “...
el dicho Yhigo... le a declarado los articulos de la fe e los pecados mortales e los cinco sentidos e las tres potencias
del dnima e otras cosas buenas de servicio de Dios, e le dise cosas de los evangelios...”. MI. FD, 332.
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y obvias, pero que quizad no habian sido asumidas ni entendidas por la gente sin
letras. Las verdades que predicaba el estudiante vasco eran las de amar a Dios, los
mandamientos, los evangelios y otros santos como San Pablo. A nosotros puede
parecernos una obviedad que Ignacio hablara de los preceptos de la Iglesia,
pero no lo era asi para aquella época y quiza ni para la nuestra, ya que muchas
siguen siendo cosas desconocidas o al menos no entendidas y asumidas por una
gran cantidad de cristianos posconciliares, incluso en paises de gran tradicion
eclesial, que supuestamente deberian estar en otro nivel en cuanto a vivencia,
manifestacién de la fe y testimonio se refiere.

Cosas simples eran las que predicaba Ignacio en los inicios de su actividad
apostélica y esos fueron los contenidos recogidos y redactados de una manera
sencilla en la Anotacion 18 dando cuerpo al contenido de los llamados Ejercicios
leves: los mandamientos, las tres potencias que hay que emplear para amar a Dios
con toda el alma. En el segundo examen se toca el aspecto de jurar por el Criador y
la criatura y el examen general de los Ejercicios®?; en el sexto se toma en cuenta lo
que hay que prever para examinarse “Del pensamiento”*® y se recomienda hacerse
indiferente a todas las cosas mundanas hasta vencer las afecciones desordenadas.
Los preceptos de la Iglesia son también materia de los Ejercicios leves, al igual que
los siete pecados mortales, los cinco sentidos corporales, las obras de misericordia
corporales y espirituales. Igualmente, se dan ayudas para realizar una confesion
general que abarca una contricién del corazén, confesion de boca y la satisfaccion
de obra, recogen la manera de pensar de Ignacio cuando daba este tipo de Ejercicios
y que son también contenidas en algunos de los confesionales de la época®. Los
Ejercicios leves toman en cuenta también el hecho de que no es bueno olvidar que
para una perfecta contricion es bueno asumir que hemos pecado desde que hemos
nacido y que las cosas que hemos hecho en contra de Dios bastarian por si solas
para enviarnos al infierno. Por su parte, el “Confesional de Tostado” decia que:

E atin mas podemos considerar, que todo el tiempo en que estovimos en pecado
perdimos, e este es muy gran dano. Ca Dios nos dio el tiempo e espacio de
vivir para obrar en el mesmo algin bien segtin el cual merezcamos la gloria
de paraiso. E todo el tiempo que estamos en pecado no aprovechamos cosa
alguna para ello, mas antes del todo nos perdiamos*.

32 “Es de advertir que, dado que en el vano juramento peccamos mds jurando por el Criador que por la criatura, es
mas dificil jurar mds debidamente con verdad, neccesidad y reverencia por la criatura que por el Criador...”. EE, 39.

33 “Hay dos maneras de merescer en el mal pensamiento que viene de fuera: verbigracia, viene un pensamiento
de cometer un pecado mortal, al qual pensamiento resisto impromptu y queda vencido... La segunda manera
de merescer es quando me viene aquel mismo mal pensamiento y yo le resisto, y térname a venir otra vez, y
yo siempre resisto, hasta que el pensamiento ha vencido; y esta segunda es mas de merescer que la primera...
Venialmente se peca...”. EE, 33-37.

34 MHSI, Summa delle prediche di M. Ignatio sopra la dottrina Xiana, en: MHSI: (1911). Series prima, Sancti Ignatii
de Loyola Epistolae et Instructiones, Tomus duodecimus, Vol., 42, Matriti: Typis Gabrielis Lopez del Horno, 666-
673. En adelante MHSI. Epp. et Intr.

35 Texto b2 r-v del Confesional del Tostado. CaLveras, José. (1948). Los Confesionales..., 1bid., p. 76. Véase el texto
completo del Confesional de Tostado en las pp. 88-92.
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Los confesionales invitaban a que el penitente pensara en las veces que se
ha pecado “contra Dios todo poderoso por enfermedad de la natura, contra su
Hijo, por ignorancia y ceguedad del anima, contra el Espiritu Santo por malicia,
obstinacion, etc.”*°. Ignacio nos invita a pensar en las veces en que, por nuestra
fragilidad hemos pecado contra el Padre, por nuestra ignorancia, hemos ofendido
al Hijo y por nuestra iniquidad, al Espiritu Santo®.

Con todo lo anterior, podemos concluir que, en la mente de Ignacio de Loyola,
un objetivo primordial de los Ejercicios leves era ensefiar y practicar el examen
particular y general, el primer modo de orar con su correspondiente media hora
de oracién matinal, favorecer la confesién semanal y la comunién quincenal vy,
de ser posible, la semanal para impulsar un género de vida mas espiritual en los
oyentes de sus conversaciones y ejercicios espirituales. La gente iletrada y sencilla
vivia terriblemente angustiada por su salvacién y deseaba la conversion hacia el
“servicio de Dios”, pero lo complicado y realmente dificil de la confesién anual
obligatoria les impedia una practica liberadora de sus pecados por el sacramento.
Los confesionales ayudaban a efectuar una buena confesién con sus listas de
posibles pecados y las indicaciones de cémo se debia llevar a cabo el sacramento
en si, pero, esa gente ruda y sencilla, era ignorante y en su mayoria no sabia ni
siquiera leer por lo que les estaba vedado el acceso a los libros de tanta utilidad.
Con los Ejercicios leves, con el didlogo y la instruccién personalizada, Ignacio
intenta suplir esa terrible deficiencia y trata de dar un poco de luz a esa enorme
cantidad de gente que sufre por no poder llegar a Dios. No olvidemos que los
letrados y gente “capaz” y preparada era muy poca y, aun ellos, en medio de tanta
confusién doctrinal y corrientes alumbradas y ante tanta sospecha por la situacion
eclesial, no accedian al sacramento de la confesion.

Contenido de los Ejercicios leves

Sabemos que Ignacio de Loyola previé tres clases de Ejercicios: los “completos”,
ya se trate de los que se practican en absoluta soledad, silencio y retirados de las
actividades habituales aproximadamente durante treinta dias o de los [lamados
“abiertos”, es decir, los que van a priorizar el trabajo ordinario de las personas
quienes dedican sélo unas dos horas a la oracién bajo el acompafiamiento
personalizado de un experto por un periodo aproximado de dos a tres meses.
Otro tipo de Ejercicios corresponde a los Ilamados de primera semana y que son
mencionados en la Anotacién 182 cuando se habla de “exdmenes de conciencia,
orden para confesarse mas a menudo y conservarse en lo que ha ganado”. Se
supone en esta segunda clase que el ejercitante ha comenzado ya el retiro y, ya
sea por tener “poco subiecto” o tener “poca capacidad natural”, se observa que

36 Texto 51 de la Confesion breve de Escobar. Calveras, José. (1948). Los Confesionales..., Ibid., Ibid., p. 76.
37 MHSL. Epp. et Intr., 666.
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no se obtendra mucho fruto de seguir adelante y ante esa situacion, se decide dar
s6lo los Ejercicios de la primera semana con el fin de conservar lo ganado, pero
no llegar a puntos de eleccion, ya que esa materia estd reservada sélo a cierto
tipo de ejercitantes. El que da los Ejercicios puede descubrir que el ejercitante
esta enfermo, no puede concentrarse, seguir fielmente las indicaciones dadas en
los puntos de oracién o simplemente que por més que se esfuerza no alcanza a
comprender la situacion explicada. No menciona en particular a ejercitantes de
determinada edad, ocupacién o interés para hacer el retiro y bien pueden estar
incluidos sacerdotes, religiosos, seglares, profesionales, personas preparadas y
con estudios o jovenes y adultos.

Una tercera clase de Ejercicios previstos por Ignacio son los que él llamé
“Ejercicios leves” y éstos se dan a las personas que no pueden hacerlos completos
por incapacidad natural y a los que no los quieren hacer de esa manera, ya que
consideran que necesitan corregir s6lo algunos aspectos concretos de su vida.
Estos Ejercicios leves estan descritos también en la Anotacion 18 y se refieren a
los que se dan:

al que se quiere ayudar para se ynstruyr y para llegar hasta ¢ierto grado de
contentar a su anima, se puede dar el examen particular, y después el examen
general, iuntamente por media hora a la manana el modo de orar sobre los
mandamientos, peccados mortales, etc., comendandole también la confessién
de sus peccados de 8 en 8 dias, y si puede tomar el sacramento, de XV en XV,
y si se afecta mejor, de 8 en 8%.

Estos Ejercicios son el examen particular, el examen general y el modo de
orar con los mandamientos. Notemos la insistencia en que el examen, ya sea
particular o general, predisponga al sujeto para una practica sacramental sana,
ya sea del sacramento de la reconciliacion como el subsecuente de la comunién.
Como hemos visto, Ignacio asume ante todo su experiencia y parte de ella para
sus escritos y su practica apostélica y ministerial. Estamos convencidos de que,
en todos los sitios que vivio, conocié a muchas personas preparadas y cultas,
pero que, no obstante su preparacion, su vida cristiana estaba muy lejos de ser
un reflejo de lo que sabian a nivel intelectual y su vida espiritual era débil y poco
profunda. Muchas personas se beneficiaron con esta modalidad de los Ejercicios
en los primeros intentos apostélicos de Ignacio desde Manresa hasta Paris y, en
modo muy especial, en Alcald de Henares y Salamanca, lograndose con ello una
vida espiritual intensa a la vez que muchas conversiones. Ignacio llamaba a sus
primeros Ejercicios el “servicio de Dios” y definia con ello lo que queria obtener.

38 MHSI. Epp. et Intr.,p. 242.

39 Guiperti, Armando. La anotacion 18: un método olvidado de Ejercicios ignacianos, en: Espinosa, Clemente (Ed.).
(1968). Los Ejercicios de San Ignacio a la luz del Vaticano . Estudios del Congreso Internacional de Ejercicios
de Loyola, Agosto 1966, Madrid: BAC, p. 624.
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Lo que predominaba en las personas que hacian estos Ejercicios era su deseo
de vivir mejor su vida de fe y no tanto que se seleccionara determinado tipo
de ejercitantes que, por alguna especial limitacion, no pudiesen acceder a la
experiencia completa que ofrecia el método ignaciano. Asi pues, los Ejercicios
leves son para todo tipo de personas, con ingenio y sin él, con preparacién o
sin ella, jovenes y adultos que quieren llegar hasta cierto grado de contentar
su anima, esto es, que desean sélo el trabajo minimo para quedar contentos y
satisfechos de su vida interior. Haciéndose eco de sus deseos, el método ignaciano
los prepara para enfrentar retos mas ambiciosos y pone los fundamentos para
quienes quieran seguirse preparando y ejercitarse con el método exactamente y
en retiro para discernir y buscar radicalmente lo que Dios les pide y desea para
ellos. En el contacto con las mujeres, jovenes y hombres de todo tipo, Ignacio
se encontr6 también con personas rudas, ignorantes o con poca capacidad para
penetrar las verdades religiosas. Pudo ser que conociera también a sujetos con
cierta preparaciéon académica, pero que, precisamente por sus conocimientos en
cuestion religiosa, hicieran dificil vivir idoneamente el método ignaciano pues
no mostraban disponibilidad para dejarse acompanar. Conviene también sefalar
que en aquel tiempo también eran rudas e ignorantes muchas personas que, sin
ser pobres desde el punto de vista socioeconémico, eran totalmente carentes
de instruccién o con dificultades para entender las verdades de la fe. Entonces,
como en nuestros dias, hay mucha gente con un nivel socioeconémico alto, pero
con poca o nula capacidad intelectual, cultural y religiosa ya que la rudeza o
ignorancia no era - ni es - privativa de la gente pobre y sencilla.

Ya desde la practica inicial del ministerio ignaciano, observamos cémo sus
destinatarios pertenecian a diferentes sectores de poblacién. Aunque es verdad
que mucha gente del pueblo, sencilla y sin conocimientos seguia con interés el
trabajo del peregrino, no es menos cierto que también habia gente de niveles
“educados”, pero con un craso desconocimiento de las verdades de la fe y bien
inclinados a la novedad de corrientes iluministas y alumbradas y, muchas veces,
heréticas. Para todo este tipo de gente, Ignacio previé en la anotacion 18? la manera
de catequizarlas con la ensefanza de los mandamientos, los pecados capitales
y los preceptos de la Iglesia, cinco sentidos y obras de misericordia*. En una
palabra, se les proporcionaba las bases minimas para que pudieran defender su fe
de los ataques de los reformadores y vivieran, asimismo, una fe mds consciente y
situada en la realidad. Aun cuando se les ha Ilamado “ejercicios catequéticos”*',
van mucho mas alld y eran verdaderos Ejercicios y no simples charlas catequéticas
o de indoctrinaciéon, como muchas veces las hemos convertido con la idea de
que la gente sencilla, ruda e ignorante de nuestros dias no es capaz de asumir las
indicaciones ignacianas. Se establecia un auténtico didlogo entre quien “da modo

40 WEeNNEMER, Carlos. (1932). El Ejercitante segtn las 20 Anotaciones, Manresa Vol. 8, p. 59.
41 Dt Dawmases, Candido. (1980). Los Ejercicios dados segln la Anotacion 18: Historia y Método, Centrum
Ignacianum Spiritualitatis, Vol. X, N° 35, p. 11. Véase también la Introduccién en p. 7.
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y orden” y el ejercitante, y de ninguna forma eran charlas magistrales como si el
primero poseyese la verdad. Precisamente por tratarse de este tipo de auditorio, se
buscaba una comunicacién entre personas, no un mondlogo. Al igual que en los
Ejercicios completos, la labor del acompafiante es la de ser simplemente eso, un
compafiero que “da modo y orden” de una manera no directiva, mucho menos
manipuladora, sino motivante, inspiradora, alentadora para que el ejercitante viva
por si mismo la experiencia. El que da los Ejercicios no suple la labor de quien se
ejercita sino que deja que sea el acompanado quien haga los ejercicios que se le
proponen, siempre bajo la inspiracién del Espiritu Santo.

Ejercitador y ejercitante, acompafiante y acompafiado, comparten una
experiencia dialogal que va cuestionando las raices mas profundas y personales
de la historia de quien busca la conversién y una forma de vivir el “mas” en
su momento. El ejercitante compartia sus sentimientos, sus mociones, sus ideas;
Ignacio seguia atentamente el curso de los acontecimientos y respondia a las
dificultades presentadas. Sumétodo y sus palabras nos hacen ver la confianza que
él tenia en la eficacia de su procedimiento que asume la fe de sus oyentes, pero
también percibe claramente que hay que llenarla de contenidos religiosos y de
un minimo orden en materia de oracion preparatoria, reflexién, peticion para que
todo esté solamente dirigido a Dios, exdmenes, coloquios y dialogos con el Sefior
de la Vida. Era una perfecta adaptacién del método a los oyentes, a su situacion
personal, a sus necesidades y a sus deseos y no por ello eran Ejercicios de segunda
categoria®. El “servicio de Dios” que favorecia consistia en la instruccion que daba
a las personas para que crecieran en las verdades de la fe y de la moral cristiana,
asi como su intento de que vivieran de acuerdo a ellas. Era una forma mas de
acercarse a la vivencia insondable e inefable de Dios que nos busca, que nos
[lama, que nos invita a una plena salvacién-liberacién de todas las dimensiones
de nuestra existencia humana.

Tanto impacté a las sencillas almas a las que se dirigia que ellas le pedian que
les ensefiara ese “servicio de Dios”*. Indudablemente a eso se debid el éxito de la
usanza ignaciana, en el acercamiento, en la adaptacion, en captar la situacién de
sus oyentes, ponerse a su nivel y propiciar que ellos mismos pidiesen la ayuda que
en otros sitios, tal vez por estar demasiado elevados y llenos de teorizaciones, o no

42 “San Ignacio en la anotacién 18 recomienda en determinadas circunstancias estos ejercicios mas breves y
sencillos. Estan dentro de la linea del “vencer a si mismo y ordenar su vida sin determinarse por afeccion alguna
que desordenada sea (EE 21). Ademds forman en si algo orgdnico con un perfil caracteristico y propio. Hay en
ellos un determinado uso del examen de conciencia, un uso regularizado de las potencias del alma y de los
sentidos del cuerpo, un gradual y progresivo ejercicio de oracién y una determinada instruccion religiosa. No
seran el ideal, porque en esa direccién se puede avanzar mucho mas; por eso no seran LOS ejercicios, pero se
han dado ya algunos pasos en el camino prefijado, los que se podian dar en aquel momento; son sélo ALGUNOS
ejercicios”. IPARRAGUIRRE, Ignacio. (1946). Practica de los Ejercicios Espirituales de San Ignacio de Loyola en Vida
de su Autor (1522-1556), Bilbao-Roma: Biblioteca Instituti Historici S.I. Vol. lll. El Mensajero del Corazén de
JesUs. Institutum Historicum Societatis lesu, Presentacion, pp. 42-43.

43 M, Processus Complutenses (1526-1527). M. FD, 332-335.
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encontraban o no entendian. Ignacio vefa que “se hacia fruto a gloria de Dios” y
era testigo de que “muchas personas hubo que vinieron en harta noticia y gusto de
cosas espirituales”** a pesar de que los Ejercicios propuestos no eran [lamativos ni
fuera de lo ordinario. Not6é cémo simplemente se iniciaba un proceso, un camino
de acceso a Dios mediante los recursos sencillos y habituales que la misma Iglesia
tenia para su ministerio: la oracion, el examen, la Eucaristia y los sacramentos.
Supo reconocer la validez del método de lo sencillo, lo comdn, lo ordinario v,
lejos de despreciarlo, lo asumié en plenitud, le dio su impronta personal y, con el
tiempo, pidi6 a sus compafieros que usasen los mismos medios, que los valorasen
y se dispusiesen a ayudar a los demds a vivirlos en igualdad de circunstancias.
Resumiendo, podemos decir que con Ignacio los contenidos de los Ejercicios
leves son:

los clasicos de una formacién cristiana que se pretende entramar mediante la
experiencia del amor gratuito y desbordante, que es Dios: Creer - Orar - Obrar
- Recibir. Experiencia ajustada (‘aplicada’) para que el ejercitante la ‘pueda
descansadamente llevar y aprovecharse’. A este aprovechamiento pertenece el
ponerse en camino, ahondando progresivamente su condicion de creatura y de
hijo mediante una relacién oracional y sacramental, que va generando en él la
necesidad vital de un cierto grado de compromiso (obras de misericordia). Es
contenido también la historia interna (mociones), que se va produciendo, en
cuya lectura es iniciado el ejercitante®.

Los Ejercicios leves coinciden fundamentalmente con los Ejercicios completos
en cuanto que parten de la certeza de que el ejercitante ha de actuar y participar
dindmicamente y que el tiempo empleado variaba segin las personas y sus
necesidades, pero se tienen noticias ciertas de que en ocasiones duraban hasta
“un mes arreo”*® o continuo, como en el caso de Maria de la Flor en Alcala de
Henares. Con base en su experiencia de Loyola, orada y discernida en Manresa,
Ignacio les pide a sus ejercitantes que se fijen especialmente en las reacciones que
surgen en su interior después de sus meditaciones y ratos de oracién y les ensefna
los efectos de los dos espiritus, el bueno y el malo. Adaptandose a sus oyentes, les
hablaba de que algunas veces se sentirian tristes y otras alegres; que entablarian
una lucha entre el deseo de las cosas de bien y de las cosas malas y eso produciria
sensaciones de tristeza por los deseos de cambio que se operaban en el interior de
las animas. Igualmente, Ignacio intenta que distingan entre lo que es pecado mortal

44 Autobiografia, 57; MHSI. (1943). Monumenta Ignatiana, Series Quarta, Scripta de S. Ignatio, Tomus |, Fontes
Narrativi de S. Ignatio de Loyola et de Societatis lesu initiis, Vol. 1, Narrationes. Scriptae ante annum 1557, Vol.,
66, Romae: Monumenta Historica Societatis lesu, 440. En adelante: MI. FN.

45 IcLEsias, Ignacio. (1993). “... se han de aplicar los tales Ejercicios” (EE. 18) (o la Anotacién 18y la evangelizacién
hoy). Manresa, Vol. 65, pp. 259-260.

46 “E esta [Maria de la Flor] les dijo [a otras mujeres] que le queria hablar [a Ignacio], e ansy le habl6 e le dixo
que le mostrase el servicio de Dios. E el Yiiigo le dixo que la habia de hablar un mes arreo...”. Ml, Processus
Complutenses (1526-1527). MI. FD., 334.
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y venial, asi como los medios para vencer las tentaciones y trata de ayudar a que
otros vivan la experiencia cristiana fundante, que fue la suya, la experiencia de
la misericordia de Dios. Intenta que se inicie una experiencia, una relacién de
amistad y dialogo con el Sefior, con la Iglesia y con los demas hermanos. Para
ello busca que las personas con verdadero deseo de Dios partan de su historia
personal concreta y deseen llegar a una verdadera conversiéon que reconozca
su fragilidad, su limitacién humana y se abran a dimensiones insospechadas de
auténtica relacién con el Sefior.

Los Ejercicios leves en los Directorios

La préctica iniciada por Ignacio de Loyola, y continuada por los primeros jesuitas, fue
sistematizando los contenidos de estos Ejercicios leves en diversos documentos
que fueron difundidos bajo la forma de “Directorios” por varios instructores hasta
[legar a su oficializacién en el Directorio Oficial de 1599, publicado por Claudio
Acquaviva, quinto Prepédsito General de la Compania de Jesus, con el propésito
de unificar el ministerio ante el notable aumento de la demanda de la propuesta
ignaciana y la diversidad en las propuestas de formas de acompafiamiento. El
contenido de la materia sujeta a meditacién segln los Directorios es mas o
menos homogéneo, con algunas variantes significativas. En términos generales,
podriamos decir que coinciden Ejercicios leves con Ejercicios de primera
semana y que nos ayudan para darnos una idea de la forma como se practicaban
en esos primeros afios del ministerio jesuitico. Por su propia naturaleza, es casi
imposible evitar las repeticiones en los temas, sin embargo, intentaremos resefiar
s6lo lo nuclear y remitir a la lectura de los textos completos segln se cite en
su oportunidad. Un tema recurrente es el de “algunos exdmenes”, que a veces
concretan diciendo el examen general y el examen particular®. El contenido
de los Ejercicios leves lo forman “algunos” modos de orar, particularmente el
primero*, los diez mandamientos y los pecados mortales*’, la recomendacién
de la confesién general y la comunién®. Para aquellos ejercitantes que tengan
capacidad y se les considere idéneos para los Ejercicios completos, pero que
s6lo quieren un cierto grado de contentamiento espiritual, el contenido de
estos Ejercicios varia y se puede ampliar con algunas adiciones y las reglas de
discernimiento de la primera semana “si fuere necesario”*'. Para aquéllos que
tienen buen entendimiento y de quien se espera mucho fruto, basta darles la
primera semana, de la misma manera que quienes los hacen “exactamente”, los

47 Directorio 2 (5), D. 5 (22), D. 17 (9). MHSL., VoL. 76. Monumenta Ignatiana, Series secunda. Tomus Il, Directoria
(1540-1599), Romae: MHSI, 1955, pp.87, 112, 190-191. En adelante sélo se anotard la letra “D” con el nimero
del Directorio y entre paréntesis el niimero del parrafo correspondiente.

48 D.3(14),D.5(16), D.5(18), D. 6 (4), D. 17 (9), D. 20 (12), D. 27 (5). MHSI, Directoria..., Opus cit. pp. 87,109-
110, 114, 190-191,149, 460-461.

49 D. 3 (14), Idem., p. 87.

50 D.5(22), D.20(11), D. 20 (13, 14). Ibidem., pp. 112, 281.

51 D.20 (11), Ibid., p. 281.
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tres modos de orar, los sacramentos y si tuvieren necesidad de ello, el modo de
distribuir limosnas y de discernir los escripulos®2.

Los Ejercicios de primera semana son aptos para todos, especialmente para
quienes son considerados idéneos y de quien se espera que mas tarde hara los
completos. Entre estos candidatos estan los alumnos de algunos colegios de los
que se supone habran de entrar a la Compania de Jesds. A estos ejercitantes,
ademds del contenido de la primera semana, es menester que se den algunas
meditaciones de la segunda semana que sirva a manera de introduccién en el
modo de meditar. Aunque los candidatos sean idéneos, no se daran las elecciones,
pues éstas son solo para los Ejercicios exactamente y en retiro®. En el caso de
que hubiese personas idéneas y doctas para los Ejercicios completos, pero fuesen
débiles y enfermizas, el contenido de la primera semana se podra complementar
con algunas meditaciones de la vida de Cristo®, algunas reglas para sentir con la
Iglesia o para ordenarse en el comer, “segln lo dicte la discrecién y lo permita
el tiempo, y luego sean despedidos”>®. Cuando una persona “no es demasiado
capaz... de la que no pudiera esperarse gran cosa... por hallarse impedida por el
estado del matrimonio, se le podrd anadir, conforme a su capacidad, algo de las
semanas siguientes, a fin de dirigirle en el estado en que se halla, para que viva
bien en él”°°. De la misma forma, cuando el ejercitante ha manifestado que, aun
cuando no tiene estado inmutable, no piensa tratar de su estado de vida, no hay
que tratar el tema de la eleccion. Sélo en casos en que el acompafante pueda
sugerirselo al ejercitante:

. bien en este lugar, bien en el ejercicio de las banderas del cuarto dia ( el
cual también sera (til a los que no determinaron tratar de las elecciones), si
pareciera éste idoneo para un estado mas perfecto, y no tiene estado inmutable,
o si no tuviera que hacerse seria deliberacion de estado, sino de otro asunto
de gran importancia para el bien comin privado del mismo, segtin criterio del
instructor...>”

En algunos casos, los ejercitantes no van a hacer eleccion de estado de vida,
pero si necesitan reformar algunos aspectos importantes de su actuar y para ello
buscan enmendar algunos asuntos que consideran centrales. A este respecto,
la practica sugiere que, como una ayuda que redundard en beneficio de otras
muchas personas, el instructor ayudara a su ejercitante proponiéndole algunos de
los modos de eleccion:

0 (14), D. 32 (6), Ibid., pp. 281, 535.

(12, 32), D. 22,23 (50). Ibid., pp. 124, 129, 389.
(1), D. 18 (32), bid., pp. 90-91, 250.

0(14), Ibid., p. 281.

3,4, 43 (145), Ibid., p. 668,

0

D.2
D.7
D. 4
D.2
D.3
D. 20 (75), Ibid., p. 306.
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Ademds de los ejercicios que disponen a las elecciones (tal como el de las dos
banderas y de los tres binarios de hombres y de los tres grados de humildad, y
el preludio para hacer eleccion, que aunque no necesariamente, si Gtilmente se
podrian echar por delante), debe ejercitarse y dictdrsele el primero y segundo
modo de las elecciones del tercer tiempo mas que del segundo...>®

Cuando no haya alguna eleccién concreta que hacer, pero se vea que el
ejercitante estd buscando seriamente hacer la voluntad de Dios y trabajar por su
mayor gloria, se pueden dar también «las meditaciones del rey temporal y de las dos
banderas y de los tres modos de humildad..., asi como la primera meditacién sobre
el Fundamento»*. Para ese tipo de personas que buscan purificar perfectamente
su conciencia, en ocasiones es bueno que se le hable de los modos de procurar
el amor espiritual, junto con los ejercicios de la primera semana, especialmente
los modos de orar y los exdmenes de conciencia®. Tomando en consideracion lo
expuesto por varios de los Directorios, podemos concluir que el contenido de los
Ejercicios es amplio y varia siempre en funcion de la persona que se ejercita y sus
necesidades de conversion. No hay nada fijamente estipulado sino que las Gnicas
normas fijas son la discrecion y la experiencia del ejercitador que se ponen en
practica en la marcha del retiro. Notamos la flexibilidad de las normas y sugerencias
de los Directorios que siempre hacen mencién a “lo que convenga”, en funcién de
la persona, seglin se vea conveniente, si parece necesario u oportuno, se le podria
proponer esto o lo otro, etc. Las adaptaciones a los Ejercicios estan, pues, siempre
en relacion con lo que se pretende buscar y obtener en el retiro, mirando siempre
la disposicion y situacion personal de quien se ejercita.

Destinatarios de los Ejercicios leves

Los Ejercicios leves son fundamentalmente para quien “se quiere ayudar para
se instruir” que bien puede ser todo tipo de cristianos que desea profundizar
su preparacion religiosa, un aumento de su fe y de su confianza en Dios que
fortalezca su deseo de convertirse a Dios sinceramente. También son, para quienes
desean ayudarse en un determinado camino de conversion ya iniciado que los
sitie en una posicion mas aventajada, es decir, “para llegar hasta cierto grado de
contentar su anima”. De esta forma, asumimos que sus destinatarios pueden ser
muchos, ya que se pueden extender a todo quien los solicite, y “quienquiera que
tenga buena voluntad sera desto capaz”®'. Los mismos inicios de la practica de
dar Ejercicios nos indican que Ignacio fue universal, que no se cerré a nadie, que,
partiendo de la propia indigencia doctrinal, se abri6 a todos y a todos ofreci6 su
propia experiencia. Mas tarde, en el momento de corregir sus notas de Manresa y

58 D.20(92), Ibid., p. 318.

59 D. 22,23 (64), Ibid., pp. 393-394.

60 D.17(9), D. 22,23 (60), Ibid., pp. 190-191, 391.
61 Constituciones, parte VII, cap. 4°, F.
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redactar el texto definitivo, en Paris, y, con base en la experiencia que habia ido
adquiriendo, haria algunas matizaciones sobre el modo de dar los Ejercicios a
distintos grupos de gentes y fue entonces cuando limité la experiencia completa
sélo a aquellos de quienes se esperaba mucho fruto, y éstos eran, precisa y
mayoritariamente, jovenes que todavia no habian hecho opcién definitiva en su vida
y adultos que todavia podian, gracias especialmente a su edad, elegir en funcién de
un compromiso que los ligara en libertad y obediencia al mayor servicio de Dios,
sin constrenir, desde luego, a una opcién Unica por su “compafiia”. Los Ejercicios,
con sus distintas maneras de vivirse en plenitud, buscaran precisamente ese “mas”,
machacon y hasta obsesivo que vive en su ser mds profundo el vasco de Loyola
y que trasladara del “servicio de Dios” al que animaba en Alcala de Henares a la
“mayor gloria de Dios” que contagia a los jévenes companeros de Paris®.

La practica del ministerio de los Ejercicios fue configurando poco a poco
el sujeto a quien estaban destinadas fundamentalmente las diferentes clases de
retiro. Los Directorios nos ayudan a precisar con mas detalle el tipo de personas
que estaban en la mente de los ejercitadores y para quienes se iban a dirigir las
recomendaciones practicas para buscar la unificacién de criterios en el modo
de vivir el método ignaciano. Si, como hemos visto antes, el contenido de estos
Ejercicios se adaptaba a cada tipo de personas, es verdad que, al menos en teoria,
este tipo de practica estaba pensada en funcion de un sector muy especial que o
bien no podia continuar con el retiro completo de treinta dias o sélo buscaba un
cierto grado de perfeccién espiritual, un determinado grado de avance en su estilo
y proyecto de vida. Con el propésito de visualizar el tipo de personas que estaba
a la base de los Ejercicios leves, los Directorios nos dicen que sus destinatarios
principales son: los Ejercicios de la primera semana estan pensados para aquéllos
que, por diversas razones, no reunieron los requisitos indispensables que sefiala
el Directorio 4 (1), es decir, aquella persona de la que se espera mucho fruto, que
tenga talentos aventajados en arte y ciencia, que tenga edad y competente ingenio
para poderse aprovechar, que esté disponible para elegir estado de perfeccion,
deseoso de elegir su estado de vida, de ser posible, apto para la Compania y que
no sean casados, o religiosos o inhabiles. A quienes no relinan esas condiciones
se les puede invitar a que practiquen los Ejercicios de la primera semana que
seran complementados, algunas veces, por algunos de la segunda semana.®. El
Secretario Juan Alfonso de Polanco, transmitiendo la mente del fundador, insiste
en que no se haga acepcion de personas y sexos, y recomienda ampliamente
su practica a todos los jesuitas reconociendo la ayuda que han dado como
instrumento eficaz en la busqueda de vocaciones para la Compania de Jesus,
gracias a los cuales muchos companeros conocieron que su sitio estaba en la

62 Un Directorio anénimo muy antiguo explica cémo hay que dar los Ejercicios leves. Véase Quae exercitia quibs
personis danda; ac primo si sit rudis et illiteratus, haec et hoc ordine, en MHSI, Ex, pp. 886-887. Véase también
CALVERAS, José. (1953). Aplicacion de los Ejercicios, Manresa, Vol. 25, 229-256.

63 D. 4 (1), MHSI., Directoria..., Opus cit. pp. 90-91.
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Orden. Polanco los recomienda también como “utilisimos para casados [hombres
y mujeres] y otras personas seglares o religiosas”®*. Se extienden para hombres
casados y otros que no son aptos para la vida religiosa, y se les pide que sean
ellos quienes vayan a la iglesia o a la casa del ejercitador para que reciban las
instrucciones sobre el modo de orar y examinar su conciencia®.

Por regla general se pide que se den primero a quienes ofrezcan alguna garantia
de que, por medio de ellos, se podra llegar a mas personas como facilitadores de
una evangelizacién propiciada segln el modo de proceder de la naciente Orden.
Los de la primera semana serdn una especie de test para decidir si los sujetos
pueden, o no, continuar con la experiencia completa y si ellos mismos pueden
ser candidatos idoneos para ingresar a la Orden®. En este proceso de blsqueda y
seleccién, hay que priorizar sujetos con ingenio y que, aunque no quieran elegir
estado de vida, se les pueda proponer una buena experiencia de acuerdo con su
condicién, ocupaciones, fuerzas y voluntad. Para ello, se pide que se concedan
tantas horas como deseen. No se menciona expresamente, pero quiza con la
intencion de que en el retiro vean la posibilidad de querer ingresar a la Compania®.
Una vez descartados los sujetos idéneos para hacer exactamente los Ejercicios,
se considera que los destinatarios principales para los Ejercicios de este tipo son
“los rudos”, es decir, aquellas personas a quienes les resulta especialmente dificil
un proceso de meditacion e interiorizacién profundo como el que exige el retiro
completo. Casi a la par de este tipo de personas, los Directorios mencionan a los
“iletrados”, “poco instruidos” o “no letrados” o “simples e indoctos”. Los distintos
apartados consideran importante atender a estas personas, pero no dedicarles
mucho tiempo dada su capacidad de aprehensién. Para su atencién, se remite a las
adaptaciones y acomodaciones sugeridas por la Anotacién 18 y se recomienda
dar basicamente lo que ya hemos indicado a propésito de los contenidos®®. Se
menciona, asimismo, a ejercitantes “flojos”® o quienes son débiles, enfermizos,
quienes tienen poco juicio o poca salud y de quien, en general, se espera poco
fruto®. A este tipo de sujetos, lo mismo a aquellos que estan tan ocupados que las
ocupaciones, no les dan lugar para concentrarse en una adecuada oracién mental,
se les deben dar los Ejercicios “mas faciles”. Finalmente, un tercer gran grupo de
personas, especialmente consideradas como destinatarios de los Ejercicios leves,
son aquellas que no les falta inteligencia idonea, pero sélo estan dispuestos a
dedicar ocho o diez dias a purgar su conciencia; o para quienes, en su opinion,
s6lo necesitan un apoyo para seguir caminando bajo la guia del Espiritu; aquellos

64 D.5(1,5), Idem., pp. 106-107.
65 D.5(7,11), Ibidem., pp. 108-109.
66 D.5 (18), Ibid., p. 110.

67 D.17(6), Ibid., p. 220.

68 Véanse los Directorios: D. 17 (3), D. 18 (19,24), D. 33, 34, 43 (82), D. 46 (22), D. 47 (71). MHSI, Directoria...,
Ibid., pp. 189-190, 220, 248-249, 617 y Lop, Miguel. (1964). Ejercicios Espirituales y Directorios, Barcelona:
Editorial Balmes, pp. 499-500, 538.

69 D. 46, (22), Lop, Miguel. (1964). Ejercicios Espirituales y Directorios, Opus cit., pp. 499-500.

70 D. 18 (28-32), D. 32 (3-4), MHSI, Directoria..., |dem. pp. 250, 534.
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que, s6lo necesitan llegar a un cierto grado de contentamiento espiritual, sin ir
mas all4; para quienes no se disponen o no conviene emplear mucho tiempo con
ellos o, sencillamente, para aquellos de quien no se espera mucho fruto, pues se
debaten entre bajos deseos y amor de las cosas mundanas’".

Para hacer bien los Ejercicios se nos insiste en que no basta la capacidad
natural sino que hay que sumarse «un animo firme y decidido y una voluntad
pronta a conseguir cualquier grado de virtud y perfeccién que cada uno
entendiere que le es sumamente conveniente, por lo cual con aquellos que ya
estan determinados a sélo a salir de sus pecados [con una confesion generall y
a ponerse en gracia de Dios, no hay para qué pasar de la primera semana»”2. No
hay que detenerse con aquellas personas que ya han fijado un limite en su camino
hacia la conversién y presos de sus propios deseos, no quieren ambicionar los
bienes de arriba. Con este tipo de sujetos se lograra muy poco por lo que es mejor
que dejen el sitio para personas mds aptas”. La mente de Ignacio era una cuando
escribié su libro, ésta se fue modificando conforme iba poniendo en practica y
compartiendo su propia experiencia. Con base en esa experiencia compartida con
sus companeros y con el deseo de unificar los criterios en torno al modo de dar los
Ejercicios, fueron surgiendo los distintos Directorios para los acompafiantes, sin
embargo, lo que regia el modo de dar los Ejercicios y la seleccion de candidatos
era la experiencia misma, el hecho de tener delante a personas concretas con
problemadticas y deseos distintos, con capacitaciones y formaciones dispares, con
edades y temperamentos variados. Enseguida veremos como en la practica se
iba detectando en realidad a las personas que eran capaces o no, a las personas
idéneas o no, de vivir una experiencia espiritual como la propuesta por Ignacio y
sus companeros. Intentaremos ilustrar con un ejemplo una constatacién mas del
espiritu a la vez universal y personal de Ignacio cuando de eleccién de personas
se trata, y que encontramos a partir del texto de «Lo que ante todas cosas se
deue proponer al que ha de ser instruido y examinado, deseando entrar en esta
Compaiiia de Jesv nuestro Criador y Sefior...», hacia 154674

Nos estamos refiriendo al texto mds antiguo que se conoce y, quiza, el
primero en ser escrito. Se ha dicho que es el texto verdaderamente ignaciano
y que después alguno de sus colaboradores, mas concretamente, Juan Antonio
de Polanco, habria modificado el pensamiento del fundador en los textos o
redacciones siguientes. El conjunto del texto referido nos lleva a palpar lo que
estaba en la mente de Ignacio en los momentos de redactar las Constituciones
de la Orden fundada por él y los primeros compafieros, nos ayuda a darnos

71 D.18(27), D. 20 (9-11), D. 32 (5), MHSI, Ibidem., pp. 249, 280-281, 534. D. 46 (23), Miguel Lop, Ibid., p. 500.

72 D. 47 (73), Miguel Lop., Ibid., p. 538.

73 D. 47 (74), M. Lop., Ibid. p. 539.

74 MHSI, MI. (1936). Ex Autographis vel ex antiquioribus exemplis collecta. Series tertia, Sancti Ignatii de Loyola
Constitutiones Societatis lesu. Tomus secundus. Textus hispanus, Romae: Pontificiae Universitatis Gregorianae,
pp. 118-125.
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cuenta de la manera como vuelca su experiencia al decirnos que no a todas
las personas se debe tratar con la misma medida o exigirles lo mismo a todos.
Estamos ante Ignacio General, el hombre maduro que lleva sobre si toda una
vida de altibajos, vivencias positivas y negativas, en continuo contacto con el
hombre todo, con sus cualidades y limitaciones y todo eso le Ileva a expresar su
opinién de las distintas formas de entender y tratar a las personas que se acerquen
a la Compania para ser admitidos. Estoy seguro que, como lo afirma Codina”,
podemos extender sus opiniones a la seleccion de los candidatos a hacer los
Ejercicios. Un mismo hombre no puede opinar de manera diametralmente
opuesta tratindose de los dos asuntos mas amados en su vida: los Ejercicios y
las Constituciones de la Compania de Jesus.

Primero, en lo concerniente a la concesion de los grados, Ignacio cree
firmemente que no se puede tratar de la misma forma a todos los candidatos
y, con base en las diferentes capacidades y teniendo en cuenta el fruto que
se espera de ellos, se admite o no a profesion, suponiendo la indiferencia
del sujeto para dejarse gobernar por la Orden que sabe qué es lo mejor para
ambas partes’®. De la misma forma, se asume naturalmente que hay letrados,
coadjutores y escolares, todo segin las costumbres de la época y que hoy
pueden chocarnos un poco, pues vivimos tiempos diferentes que, sin embargo,
no nos capacitan para olvidar que la historia se da en determinados contextos
humanos y que no podemos juzgar anacrénicamente y segtn criterios y formas
de opinién resultantes de épocas y acontecimientos diferentes. Asi, pues, se da
por hecho normal que:

los letrados teniendo su proprio modo de ser examinados, y assimismo los
coadjutores y escolares seglin que esta declarado en el examen de cada vno
dellos, veniendo algunos con deseos cregidos de ser vnidos y admitidos en
esta Compaiiia, de los quales no se puede tomar pleno juizio para qué effecto
o profesion de vida serian mas apropiados y aprobados en ella: seran los tales
instruidos y examinados como personas indifferentes...””

Cuando haya alguna duda sobre la idoneidad “en grado conveniente” para
estar ubicado en determinada situacién, se deben dar las mismas oportunidades,
pero asumiendo que el examen arrojard ciertos resultados que iluminaréan la
situacion. Al menos en la mente de Ignacio no se trata de rechazar a la persona,
sino examinar sus capacidades para el mayor servicio. No hay que olvidar este
punto, pues es el que debe determinar no sélo los grados sino, siendo fieles, al
espiritu de Ignacio, también los candidatos a la Compafia y a hacer los Ejercicios.
Lo mas importante, segln el texto citado, es la indiferencia del candidato, su

75 CopiNa, Arturo. (1930). Un comentario de San Ignacio a la anotacién 18, Manresa Vol. 6, 314-319.
76 MI, Examen cum Declarationibus, N° 32-35, 118.
77 Idem., p. 118.
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disposicién a buscar solo la voluntad de Dios y, entendido esto, lo que se dice
para encontrar el sitio adecuado para el servicio de Dios en la Compaiia, vale,
en mi opinién, para determinar la idoneidad del sujeto que hace Ejercicios. No
se trata de ninglin modo en establecer experiencias o pertenencias de primera y
de segunda categoria - al menos en la mente de Ignacio -, sino de buscar que las
personas “sean contentas y satisfechas en todo, progediendo con mayor claridad
y conogimiento de todas ellas, siendo todas cosas guiadas y ordenadas para
mayor servicio y alabancga de Ntro. Criador y Sefior”78.

Estd establecido que el candidato a la incorporacion en la Compaififa - y a hacer
los Ejercicios, diria yo - ha de pasar por una serie de pruebas, de preparaciones,
de examenes tendientes a evidenciar su capacidad, su preparacion, su
idoneidad, en dltima instancia, para precisar si es apto para realizar el mayor
servicio de Dios. De conformidad con esto, realizard conjuntamente una serie
de experiencias que avalen los resultados obtenidos partiendo de la doctrina
cristiana que han de comunicar, predicar, ensefiar, contagiar a otros. Se les da a
cada uno de ellos su volumen o libro della o de otra forma en escrito, segtn las
personas, lugares y tiempos y que cada uno se hallare capaz para encomendar
a la memoria. Los que no tuuieren letras algunas segln la capagidad dellos
sean ayudados y enstruidos en ella””?. Nuevamente estamos ante las mismas
oportunidades para todos, pero asumiendo los diferentes niveles de respuesta.
Me parece que esto ilumina significativamente lo que quiero defender en el
sentido de que no es la edad de los ejercitantes lo que determina su capacidad
o ineptitud, sino los dones naturales, una forma determinada de ser, un conjunto
de valores, cualidades, experiencias acumuladas, una preparacién académica y
el conjunto de ellas haran viable o no la experiencia. Las Constituciones seran
claras en indicar que, para la admision:

ayuda el ver las tales personas para conocer lo esterior dellas quanto a la
aparentia, lengua, edad, salud y fuerzas corporales; y quanto a lo interior,
tratdndolas en conuersation; porque el gesto, voz, platica, meneos y otras
senales exteriores dan testimonio de las interiores, asi del entendimiento como
de las inclinationes naturales y habituales, y tanto mas si en la conuersation
se les da ocasion de mds descubrir sus intenciones y el amor que tiene a las
cosas del seruitio de Dios y a las del mundo, y asi mesmo el seso o juicio que
tienen. Y si diuersas personas le tratasen, siendo en alguna manera prudentes in
Domino, mucho le descubriran®,

78 Ibidem., p. 122.

79 Ibid., p. 124.

80 MI, De cémo se han de admitir los que no se sabe si son idéneos o no. en Constitutuionum Textus a, (1547-
1550), C. 3, Opus Cit. p.135.
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:Qué fruto se espera de los Ejercicios ofrecidos a los jovenes?

(En cuanto a la edad, se dice que) si no se han de acettar, siendo nifos de
quienes se puede tener buena speranza, se podrian exhortar sus padres o
los que los tienen a cargo, que los entretuuiesen algi tiempo en studios y
en buena disciplina, haziéndoles confessar, y ayudarse spiritualmente de las
casas o collegios de la Compaiiia, estando de fuera, dando speranza que como
crezcan, si perseueraren en sus buenos propdsitos, podran ser admitidos®'.

Queda claro que los nifios (recordemos que en la época de Ignacio muchos
nifnos asistian ya a los Colegios Mayores a las clases de Gramatica, como
etapa preparatoria para acceder a las universidades) deben esperar un tiempo
razonable para solicitar su admision. En cuanto a los limites de edad para ser
admitidos sélo se afiade a partir del texto A, en 1550 que: “Quanto a la salud,
fuerzas y edad; la qual para tomar a probation debe pasar de 14, y para admitir
a profession, de 25 anos”. Estos datos fueron confirmados en los textos de 1556
y 15948, En la mente de Ignacio esta perfectamente claro que cada persona
merece un tratamiento especial, segln “el talento y capacidad de cada uno de
los tales” ya que, siguiendo ese criterio y “teniendo los ojos donde deuemos, no
poco fructo spiritual se puede seguir a mayor gloria de la su diuina magestad”.
Encuentro un paralelismo notable entre el texto del Examen y la Anotacién 18,
pues ambos defienden la hipétesis de que hay que darse cuenta de los valores
de cada sujeto, valorar los talentos de cada uno de ellos y, partiendo de esa
“inteligencia”, proceder con ellos en consecuencia. Encuentro en estos textos
un deseo manifiesto de aprovechar a la persona con todas sus capacidades vy, al
mismo tiempo, procurar que esa persona aproveche con la misma intensidad y
fruto la experiencia que se ofrece. El examen se dirige a quien pretende ingresar
a la Compainiia; el texto de la Anotacién 18, por su parte, nos previene del
peligro de invitar a hacer Ejercicios a jévenes y adultos, vy, sin fijarnos en sus
caracteristicas y dones personales, masificarlos de tal forma que ellos, con todos
sus deseos e intereses por buscar la voluntad de Dios, no logren lo que se habian
propuesto. Igual que la Compafia es responsable si distorsiona el proceso de
admision cuando no se personaliza el ingreso de un candidato; la aceptacién
a Ejercicios puede estar errbneamente encauzada, precisamente por banalizar
las indicaciones y no asumir su importancia. Maxime en nuestros dias en que la
gente no acepta facilmente el riesgo inherente a buscar a Dios y dejarse hallar
por El. Por esta razén, aplicando lo dicho en el Examen en el sentido de que:

para ser mas guiados y enderecados a mayor gloria diuina, viendo en ellos el
entendimiento, cémo les ayuda el 6rgano de la voz, compostura y gracia como

81 MI, De los que pretenden ser resciuidos, Idem. C. 2, p. 133.
82 M, Textus A, ca. 1550; Textus B, ca. 1556 y Textus D, anno 1594, Ibid., pp. 280-281.
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na. xercitio, eui iosidad, a u
les acompafia. En el tal exercitio, euitando ogiosidad, serdn ocupados en
pensar de cosas buenas; y como las han de dezir delante de los otros de casa,
y pensando y exhortando de las tales buenas y santas cosas... cregiendo sus
i iuina, i u udios,
deseos para seminar la palabra diuina, acabados los trabajos de sus estudios
hallandose para ello habiles.®

La Anotacién 18 me parece terriblemente exigente y deberfa constituir una
garantia tanto para el ejercitador como para el ejercitante de que se tomara en
serio la experiencia de oracion, sin abaratarla, masificarla o despersonalizarla,
aun cuando la intencién sea buena en si, estoy convencido de que en este caso,
por la importancia de los Ejercicios, el fin, no justifica los medios.

Si asumimos, pues, que las capacidades naturales, el talento, las cualidades y
dones de cada persona son centrales en el proceso de admitir a una experiencia
cardinal en la Compaiiia, y por tanto en la vida; si aceptamos que aunque todos
estamos llamados a vivir experiencias fundantes, pero que no todos daremos
el mismo fruto, puedo establecer un punto de partida para esta parte del
trabajo. Ayudado por el texto ignaciano del Examen, podria formularlo con una
hipdtesis de trabajo mas o menos en los siguientes términos: si se me presenta
la oportunidad de dar Ejercicios a un joven y a un adulto que bien puede ser
éste religioso o religiosa, seglar profesional o letrado y debo elegir entre los dos
aquella persona que ofrezca mas garantias de que redundara en mayor fruto
individual y colectivamente comunicando ese fruto a los demas. El primero tiene
mas “gracias naturales” que se manifiestan en una serie de cualidades personales,
esta en vias de poseer una preparacion académica sélida, tiene don de gentes y
una capacidad de liderazgo evidentes, es abierto, critico, sensible a los signos
de los tiempos, cercano al dolor del pueblo de Dios, con dones proféticos de
anunciar el mensaje evangélico y denunciar las injusticias, etc. El adulto tiene una
excelente formacién académica, muy buena voluntad, es una buena persona vy,
aunque ha vivido muchas experiencias que le han permitido madurar, carece de
todas las demas gracias que el anterior. Ignacio nos hace ver que:

donde su diuina magestad infundiere igualmente sus gracias y dones spirituales
en ellas, siendo ellas assimismo igualmente capages para regiuirlas; aquella
que tiene las tales gracias naturales serd mayor instrumento para el prouecho
universal y spiritual de las animas, que la otra que no fuere de dotada de ellas...**

En nuestro hipotético caso, los dos, el joven y el adulto estan en igualdad de
circunstancias por lo que se refiere a los dones recibidos de Dios, sin embargo, es
el joven el quien tiene mas capacidades naturales; luego entonces, si he de ser fiel

83 MI, Examen, Textus a, ca. 1546. Ibid., pp. 124-125.
84 Ibid., p. 125.
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a la mente de Ignacio, debo guiarme mas por las perspectivas que ofrece para
el mayor servicio de Dios y bien de las dnimas y sin fijarme Gnicamente en la
edad de los posibles ejercitantes, elegiria al mas joven para enfocar mi trabajo
como acompanante espiritual en una experiencia de Ejercicios. Ahora bien, sigo
profundizando en el caso y ajustando nuestro razonamiento con la mente de
Ignacio, debo ver siempre lo que mas le agrada a Dios, y:

estimando cada cosa lo que vale, y poniendo en el primo lugar aquellas que
hazen gratas las dnimas con su Criador y Sor., y consequenter las que fueren
gratuitas, y después las que son naturales; siendo entera verdad que en las
primeras consiste todo el bien nuestro; con esto para ayudar a otros muchos,
teniendo las primeras, muy mucho aprouechan las 2y 3%.%

Esto es, el mayor bien nuestro es buscar sélo la voluntad de Dios, quitar aquellas
afecciones desordenadas que nos impiden elegir lo que es nuestro Principio y
Fundamento y que esto es lo grato a los ojos de Dios, me queda claro que debo
privilegiar las capacidades del segundo y tercer tipo, pues mas facilmente se puede
lograr el mayor fruto no sélo a la persona que va a hacer los Ejercicios, sino, por su
medio, a muchas mas. En este caso, el joven tiene prioridad innegable sobre el adulto.

Es evidente que los dos han recibido dones y gracias de Dios pero muchas
veces éstas son “mas raras y menos comunicadas de quien todo puede” vy, los
talentos, dones y cualidades son tan prometedores en el mas joven que nos queda
la certeza razonable de que con el tiempo pueden llegar a ser naturales en él
y pueden enfocarse, trabajarse y conducirse hacia el mayor bien de las animas
mas facilmente que con la persona mayor. Parece ser que ante una disyuntiva
semejante, es el mismo Ignacio quien nos ayuda a tomar la decision, que quiza
no sea del todo facil, pero que nos recuerda que debemos inclinarnos siempre a
los que “mas” nos conduce al fin dltimo y a la mayor gloria de su divina majestad
y no duda en afirmar que cuando se tienen gracias y dones naturales es:

en estas Ultimas, quando en todo, quando en parte suelen ser naturales,
muchas vezes con el vso y después con el habito se hazen en todo naturales
ly, con afirmaciones rotundas afade], por donde poniendo todo nuestro fin
en las primeras [esforzarnos por lograr las gracias aceptas a Dios, haciendo
su voluntad] por su diuino amor y reuerentia, deuemos buscar todos medios
razonables y congedidos a nosotros para alcangar las 3* en mayor nimero, asf
en las cosas interiores como esteriores, para meior mouer y atraer las gentes a
las primeras, el S. Nro. ayudando y en todo obrando, para que en todas cosas
su diuina magestad sea alabada y glorificada®®.

85 Ibid., p. 125.
86 Ibid., p. 125.
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Quiza muchas veces hemos acudido a las personas mayores, con preparacion
o sin ella, pero con buena voluntad y supuestamente en el camino del mayor
servicio de Dios como pudieran ser los sacerdotes, religiosos y religiosas,
buscamos una supuesta madurez y la experiencia y sensatez que creiblemente les
ha dado su experiencia de la vida, pero sin detenernos a pensar en que:

considerando el valor y peso de las primeras y 3* gracias, asi como mucho
se yerra en buscar las primeras gracias y dones spirituales inmediate de mano
de Nro. Criador y Sefor, no curando de los medios que nos pueden ayudar,
ni queriendo gastar ni emplear las 3* con la possibilidad de nuestra libertad,
coniunta diuina gracia que siempre nos mueue y asiste en nosotros, sin
dexarnos tiempo alguno...?”.

Esto es, pensamos que las personas mayores, los adultos tienen todo lo
necesario para hacer unos buenos Ejercicios, que tienen la capacidad que les
da su madurez, y esto puede no ser asi, ya que las gracias primeras hay que
trabajarlas ayudadas por el impulso, la potencializacién de los dones y talentos
personales que nos toca a cada uno desarrollar.

Y la contrapartida de la situacion anterior estd el absolutizar la preparacion,
las letras, la madurez, la experiencia y cualidades de un sujeto al punto de creer
que eso sblo basta para vivir con intensidad y profundidad una experiencia como
la que propone Ignacio. Muchas veces ésta puede ser una trampa que nos lleva
a despreciar no sélo a los mas jévenes sino a todo tipo de gente que no llena
muchos de los requisitos que impone el mundo actual en el sentido de ser alguien,
poseer titulos académicos, puestos de privilegio o estar muy bien relacionado en
sociedad. Cuando absolutizamos los dones naturales sin ver los que agradan a
Dios, cometemos el error del que nos previene Ignacio, quien ha aprendido que
lo mds importante no es el prestigio que da el mundo, la sociedad, unos apellidos
ilustres, un puesto en los altos mandos de la direccién y administracion de un
reino o en el ejército de un noble ilustre, por lo que claramente nos advierte que:

erramos y nos perdemos del todo, quando siguimos las 3* no siendo asidos
ni adornados con las primeras; porque las 3* es mucho peor tenerlas, quando
con ellas no vamos con las primeras ni aprouechamos con ellas, siendo ellas
enteramente cumplidas para vnirnos en verdadero amor con la diuina bondad;
lo mismo que de las 3* entendiendo de letras acquisidas, no poco importa para
los escolares que sean instruidos del poco o por mejor dezir de ningln valor
dellas antes mds dafiosas sin las primeras®.

87 Ibid., p. 125.
88 Ibid., p. 125.
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Si he de trabajar en Ejercicios para que las personas puedan buscar, hallar y
cumplir la voluntad de Dios, para en todo amarlo y servirlo, si se me presenta
la oportunidad de elegir, siguiendo la mente de Ignacio, no dudaria, pues,
apoyandome en sus sugerencias, deseos y prescripciones, en elegir al joven de
mi hipétesis, y a los jovenes con los que tuviera la maravillosa oportunidad de
trabajar, si bien es cierto que tendria que asumir que es mas facil acompanar a
personas supuestamente maduras, que saben lo que quieren y adénde van y de
donde vienen, que tedricamente son mas estables y equilibradas y tienen una
supuesta idoneidad y la capacidad de entrar en un proceso de interiorizacion
y reflexion, de conversion, en dltima instancia que suponen los Ejercicios. De
esta elaboracion del texto ignaciano asumo la hipdtesis vivida y probada en
mi experiencia de acompanamiento de los jévenes que me llevan a creer en la
certeza de que son ellos, los jévenes en edad conveniente, con su preparacion,
su ingenio, sus dones naturales, su madurez proporcional a su edad, su corta
experiencia de la vida, etc., de quienes se puede esperar real y verdadero fruto,
esperanza abundante y posibilidad real de aprovechar los Ejercicios en su vida
personal y en su contacto con otros jévenes y con adultos, dentro del mundo
juvenil en que se mueven y desarrollan, con sus amistades, familiares, profesores
y, después, como adultos formados en el puesto donde les corresponda llevar a la
practica su forma personal de construir el Reino de Dios.

A modo de conclusién

Enmiopinion, losjovenesbienformados, sensatamenteaconsejadosyacompanados
pacientemente en sus dificultades, inquietudes y luchas, ofrecen siempre mayores
perspectivas de desarrollar un trabajo de levadura, de fermento en la sociedad,
especialmente en nuestro mundo actual. Ofrecer adecuadamente los Ejercicios a
los jovenes de nuestros dias, inmersos en una sociedad secularizada, relativista y
hedonista, nos da una magnifica oportunidad de transformar nuestro mundo, fieles
a la Iglesia que nos invita a no desmayar en una nueva evangelizacién en medio
de un mundo que, aunque no lo quiera aceptar, esta deseoso de conversién a Dios
y a los demads, con la vivencia de una fe viva, dinamica, actuante y misericordiosa,
inserta en los problemas de la historia, con los ojos abiertos a las necesidades
de nuestro tiempo, creyentes de una tradicion eclesial, pero totalmente abiertos
a los signos de los tiempos. Afirmar que los jévenes, por el solo hecho de serlo,
no tienen capacidad para vivir la experiencia de los Ejercicios completos y que
ellos estan circunscritos en la definicion de gente “de poca capacidad natural” o
“de poco subiecto” serfa absolutizar la afirmacién de que no se espera de ellos
mucho fruto y eso, en mi opinién, es negar la realidad histérica del surgimiento
de los Ejercicios leves, pues entonces, como ahora, es siempre muy posible, por
la gracia de Dios y el trabajo mismo del retiro que de un “rudo” o “sin letras” se
pueda conseguir mucho y no solamente “llegar hasta cierto grado de contentar
a su anima”. De la misma manera, una persona de “poco subiecto” o “de poca
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capacidad natural” puede producir mucho fruto si se le prepara, se le acompana
y, desde luego, si no negamos la certeza de que es Dios quien actda a través de la
practica ignaciana y no s6lo nosotros®.

Los Ejercicios leves tienen como finalidad principal preparar al ejercitante a
que haga el examen, no sélo el de conciencia “para limpiarse y mejor se confesar”,
sino “los exdmenes”, el particular, el general, el de la oracién, sobre los modos
de orar, sobre los mandamientos, etc., de modo tal que puedan acudir a confesar
sus pecados, favoreciendo asi toda una dindmica de crecimiento espiritual que
no limita a nadie, que no desprecia a nadie, sino que se continda hasta ver las
posibilidades de cada individuo. Un hecho claro de que este tipo de Ejercicios se
daba también a jévenes de quien ciertamente se esperaba mucho fruto es el caso
de San Pedro Fabro, joven universitario, con muchas “letras”, compafiero cercano
de Ignacio y en quien éste vio tantas posibilidades que lo envi6 a prepararse con
el Doctor Castro, antes de vivir la experiencia completa en Paris®. Los Ejercicios
leves vividos por el estudiante saboyano, su confesion y la preparacién que le dio
Ignacio permitieron que purificara sus escripulos, sus miedos e inseguridades y
que todo su ser se preparara y dispusiera para la aventura completa, Ilegando a
ser después, uno de los mejores en dar y seguir el retiro, reconocido por el propio
maestro de Loyola.

San Ignacio de Loyola consideraba que para hacer bien los Ejercicios completos
ayudaba que las personas, incluso las mas competentes y capaces, se hubieran
ejercitado en el primer modo de orar y, de ser posible hacer su confesién. Quienes
eran considerados idéneos y de quienes se esperaba mucho fruto podian tener
problemas dentro del retiro cuando se trataba de asimilar los términos ignacianos
de los sentidos corporales, las tres potencias, los sentidos imaginarios, buscar cual
es la verdadera raiz del pecado y todo esto aun cuando se suponia que Ignacio
daba seguimiento a sus ejercitantes de una forma totalmente personalizada. Ni qué
decir de nuestros dias en donde estos términos pueden parecer totalmente fuera
de la realidad, cuando se quiere aceptar sélo lo cientificamente comprobable,
cuando se ha perdido la conciencia del pecado personal y evadimos rotundamente
nuestra implicacion en el pecado social y las injusticias que cometemos también
desde lo estructural. Por cualquier lado que se mire, si se intenta relativizar de
alguna manera los Ejercicios leves de la Anotacién 182 sin querer asumir la
importancia que Ignacio le daba al examen contenido en ella, seria tanto como
no querer ver su intencionalidad cuando ayudaba a las animas, por rudas o de
poco subiecto que fueran. Equivaldria a minusvalorar los esfuerzos del estudiante

89 Fiorto, Miguel Angel. (1980). El Examen como preparacién a la Confesién y la Anotacién 18, Centrum
Ignatianum Spiritualitatis, Vol. X, N° 35, p. 76.

90 MHSI. (1914). Fabri Monumenta. Beati Petri Fabri. Primi Sacerdotis e Societate Jesu. Epistolae, Memoriale et
Processus. Ex Autographis aut Archetypis Potissimum Deprompta. Matriti: Typis Gabrielis Lépez del Horno, p.
494.
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mendigo por acercarse a todo tipo de gente y, partiendo de ella misma, continuar
0 no con la experiencia completa®, pero después de poner las bases, de llevar
luz donde todo era obscuridad, de indagar en las motivaciones que llevaban a
mujeres, estudiantes y hombres rudos o letrados a la blsqueda de Dios. Porque
Ignacio apostaba por el mas, también aprendié que, buscando el mayor fruto,
habia que graduar la experiencia, habia que ser realistas y asumir que la falta
de preparacién, la ignorancia de lo mas elemental, la incapacidad para leer, la
cerrazon al auténtico mensaje evangélico, la busqueda de novedades en corrientes
espirituales deslumbradoras, novedosas, tal vez tranquilizadoras y conformistas
para no tender al mayor servicio de Dios, instaladoras en practicas rutinarias,
cultuales y alienante, poco abiertas al verdadero mensaje de Jesus que se traducia
en las obras de misericordia que tanto predicaba. También la instalacion en la
propia seguridad de la cultura, de la doctrina ortodoxa, pero legalista, rigida
e inflexible. Y asi, sin despreciar a nadie, a todos ayudaba e impulsaba con
metodologias diferentes. Aprendié que para vivir una verdadera experiencia
fundante de dialogo con ese Dios siempre mayor que se le habia regalado, que le
habia salido al encuentro, que se dejé hallar en todas las cosas, era imprescindible
una preparacion, que, por una parte, no todos tenfan y que habia que facilitar y,
por la otra, que muchos aun teniéndola, se aferraban a las propias capacidades
sin dejarse “tocar” por la novedad del Evangelio y la accién del Espiritu Santo. Su
experiencia lo orient6 a la decisién necesaria de seleccionar, de establecer varios
grados de una misma y Gnica experiencia de buscar y hallar - como él -, al Sefior.

91 Gu, Daniel. (1980). La Anotacién 18 y el Primer Modo de Orar, Centrum Ignatianum Spiritualitatis, Vol. X, N° 35,
p. 82.
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El titulo replica, a modo de interrogante, la traduccion propuesta en Latinoamérica
para un film de produccién norteamericana.> Multipremiada en distintos festivales
internacionales, el drama cinematografico expone la investigacion periodistica
publicada desde enero de 2002 por el equipo del The Boston Globe, uno de
los periédicos mas antiguos de unidad de investigacién en EEUU. La pesquisa,
galardonada al afno siguiente con el Pulitzer, puso al descubierto el escandalo
de actos de pederastia perpetrados durante décadas por clérigos en el Estado
de Massachusetts, silenciados por la Arquidiécesis de Boston.* Muchas otras
revelaciones posteriores han sacudido los cimientos institucionales de la Iglesia
catdlica en estos Ultimos afios, por caso, en Alemania, Irlanda, Inglaterra, Austria,
México, Chile y Argentina.*

No obstante la complejidad del asunto, que amerita un tratamiento
interdisciplinar exhaustivo, y la creciente bibliografia alusiva en las diferentes

1 Articulo expuesto como comunicacién en el Il Congreso de Tedlogas Latinoamericanas y Alemanas (Buenos
Aires, 29-31 de marzo de 2016).

2 Spotlight es el titulo original del film dirigido por Thomas McCarthy y estrenado en Estados Unidos el 6 de
noviembre de 2015; arrib6 a las salas de Argentina el 11 de febrero de 2016.

3 Para una exposicion de antecedentes, circunstancias y consecuencias inmediatas de aquella investigacion, cf. J.
Rusio FernANDEZ, Tolerancia cero. La cruzada de Benedicto XVI contra la pederastia en la Iglesia, Bilbao, Desclée
de Brouwer, 2010, 19-26. Segun el autor, los informes de la investigacién “estaban llamadas a ser el inicio de
una de las etapas mas sombrias, delicadas y dolorosas en la reciente historia de la Iglesia, no solo en los Estados
Unidos, sino también en el resto del mundo. (...) Este fue el inicio de una larga historia (...) que no tiene visos
de culminar en breve.”, Ibid. 23, 26.

4 Por las condiciones de extension de la presente comunicacién, no se exponen las situaciones particulares en
estos escenarios. Para una aproximacion a la situacion de algunos paises hasta el afo 2010, cf. Rusio FERNANDEZ,
Tolerancia cero, 63-91.
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areas linglisticas, la presente comunicacién se concentra en los principales
nicleos teoldgico-pastorales de algunas de las dltimas declaraciones publicas
de la Iglesia catdlica con relacién a esta problematica, tanto del Papa Francisco
como del nuevo organismo creado en la Curia Romana, una ayuda institucional al
ministerio petrino. A continuacion, se ofrece un breve panorama de la propuesta
de la Conferencia Episcopal Argentina, correspondiente a una solicitud planteada
a todas las Conferencias Episcopales del mundo. En las reflexiones finales, se
ofrece un primer balance critico y se plantean interrogantes. La comunicacion
intenta, pues, contribuir a este aspecto medular de la conversién pastoral de la
Iglesia catdlica, ya en curso.

1. “Como un culto sacrilego”

La breve homilia pronunciada por el actual Obispo de Roma en julio de 2014,
con la presencia de algunas victimas de abusos sexuales por parte de clérigos,
resume en buena medida la conciencia y las convicciones teoldgicas que animan
hoy oficialmente a la Iglesia catdlica en torno a este grave delito.® En dicha
ocasion, Francisco deja entrever el sufrimiento y dolor profundo que anidan
en su corazén por lo sucedido en la biografia de cada una de las victimas. A
la expresion recogida en el acdpite, se suman otras, también contundentes: es
“un crimen y grave pecado”, y no son solo “actos reprobables”, causa de “una
terrible oscuridad en la vida de la Iglesia”. Se trata de un sacrilegio que profana “la
imagen misma de Dios”; son “actos execrables”, de imborrables consecuencias,
entre ellas, “angustia emocional y espiritual” y “desesperacién”, no sin profundos
trastornos familiares, y hasta “la terrible tragedia del suicido”. Estas huellas, en
algunos casos irreversibles, pesan en su conciencia y en la de “toda la Iglesia”.
También la fe y la esperanza en Dios han quedado seriamente heridas.®

Tras el reconocimiento de la envergadura y del alcance juridico-teoldgico de
estos hechos, Francisco pide “humildemente” perdén “ante Dios y su pueblo”.”

5 Cf. Homilia del Santo Padre Francisco, 7 de julio de 2014 [en linea], http://w2.vatican.va/content/francesco/es/
cotidie/2014/documents/papa-francesco-cotidie_20140707_vittime-abusi.html [consulta: 2 de enero 2016]. Las
citas en el cuerpo corresponden a esta fuente. Cf. también el conmovedor discurso en el encuentro con victimas
de abusos sexuales, en el marco de su viaje apostélico a Cuba y Estados Unidos, el 27 de setiembre de 2015
en Filadelfia [en linea], http:/w2.vatican.va/content/francesco/es/speeches/2015/september/documents/papa-
francesco_20150927_usa-vittime-abusi.html [consulta: 12 de enero 2016]. En esta ocasion llega a decir: “Es muy
inquietante saber que en algunos casos incluso los obispos eran ellos mismos los abusadores. Me comprometo
a seguir el camino de la verdad, dondequiera que nos pueda llevar” (cursiva nuestra).

6 Unos meses mas tarde se referira a este evento como aquello que confirmé su conviccion de hacer “todo
lo posible por erradicar de la Iglesia el flagelo del abuso sexual de menores”, cf. Ip., Carta a los Presidentes
de las Conferencias Episcopales y a los Superiores de los Institutos de Vida Consagrada y las Sociedades de
Vida Apostdlica acerca de la Pontificia Comision para la tutela de menores, 2 de febrero de 2015 [en linea],
http://w2.vatican.va/content/francesco/es/letters/2015/documents/papa-francesco_20150202_lettera-pontificia-
commissione-tutela-minori.html [consulta: 4 de enero 2016].

7 Poco antes se refirié al asunto en estos términos: “(...) me siento interpelado a hacerme cargo de todo el mal que
algunos sacerdotes —bastantes, bastantes en niimero, no en comparacién con la totalidad—, hacerme cargo y
a pedir perdén (...). Y no vamos a dar un paso atrds en lo que se refiere al tratamiento de estos problemas y a
las sanciones que se deben poner, al contrario creo que debemos ser muy fuertes, con los chicos no se juega.”,
Discurso del Santo Padre Francisco a la delegacién de la Oficina Internacional Catdlica de la Infancia (BICE),
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Al mismo tiempo, reitera su pedido de perddn, esta vez “por los pecados de
omision por parte de lideres de la Iglesia que no han respondido adecuadamente
a las denuncias de abuso”, ya de los familiares, ya de las propias victimas. El
encubrimiento como modus operandi institucional provocé “un sufrimiento
adicional a quienes habian sido abusados y puso en peligro a otros menores que
estaban en situacion de riesgo”.

En vistas al futuro, respecto del ministerio eclesial, Francisco expresa su
firme decision de no dar cabida a quien cometa estos abusos; “no hay lugar”
para ellos en el sacerdocio, y se compromete “a no tolerar el dafio infligido
a un menor por parte de nadie, independientemente de su estado clerical”.
Mientras exhorta a la vigilancia en relacién con la preparacién del sacerdocio,
advierte a los obispos del mundo acerca de la responsabilidad que les cabe en
lo relativo a la proteccién de los menores en sus respectivas jurisdicciones y
remata, citando Mt 18,6, “rendirdn cuentas de esta responsabilidad”. Para tal
fin, recuerda la entonces reciente conformacion de la Pontificia Comision para
la tutela de los menores,® precisando, de “todos los menores, sean de la religion
que sean”. Ya que estos pecados no pueden volver a ocurrir, ha solicitado la
ayuda de aquella Comisién para asegurar la disposicion “de las mejores politicas
y procedimientos en la Iglesia Universal para la proteccién de menores y para la
capacitacion de personal de la Iglesia en la implementacién de dichas politicas
y procedimientos” en todos los planos de la vida eclesial.

2. “Transparencia, responsabilidad y tolerancia cero”

Pocos dias después de dicha Carta, el presidente de la Pontificia Comision, el
Cardenal O’Malley —Arzobispo de Boston, ni mas ni menos, desde 2003— expone,
ante el Consistorio cardenalicio reunido en Roma, detalles del encuentro de
Francisco con las victimas, arriba referido, y las propuestas ya entonces delineadas.’

11 de abril de 2014 [en linea], http://w2.vatican.va/content/francesco/es/speeches/2014/april/documents/papa-
francesco_20140411_ufficio-cattolico-infanzia.html [consulta: 9 de enero 2016].

8 No obstante sesioné de manera plenaria por primera vez a principios de 2015, la Comisién fue anunciada por
el Papa a fines de 2013 e instituida en marzo de 2014. Presidida por el Cardenal norteamericano Sean Patrick
O’Malley, OFM Cap, con la colaboracién del Secretario, Monsefior Robert Oliver, la Comisién estd conformada
por 15 miembros de 14 nacionalidades, de todos los estados de vida eclesial (entre ellos, la irlandesa Marie
Collins, victima de un abuso sexual perpetrado por un clérigo en 1960 cuando tenia 13 afios y se hallaba enferma
en un hospital, y un argentino, el Rev. Humberto M. Yanez, S)); para el elenco detallado de los integrantes, cf.
Press Statement of the Pontifical Commission for the Protection of Minors, 9 de febrero de 2015 [en linea],
http://press.vatican.va/content/salastampa/it/bollettino/pubblico/2015/02/09/0108/00233.html [consulta: 6 de
enero 2016]. Todas ellas, a juicio del propio Francisco, son “personas altamente cualificadas y notorias por sus
esfuerzos en este campo”, representando a “las Iglesias particulares de todo el mundo”. Las citas corresponden
a la fuente citada en supra, nota 6. En cada caso, como mas abajo, la cursiva es nuestra.

9 Cf. Intervento del Cardinale Sean O’Malley, OFM Cap, al Concistoro del 12 febbraio 2015 [en lineal, http:/
www.vatican.va/resources/resources_card-omalley-concistoro-20150212_it.html [consulta: 6 de enero 2016]; el
texto se ofrece en inglés e italiano. Alli se informa que las victimas provinieron de Irlanda, Inglaterra y Alemania,
en razoén de las politicas eclesiales ya implementadas en estos paises; segin el mismo O’Malley, los asistentes
fueron elegidos por los respectivos obispos. Las citas textuales en el cuerpo corresponden a esta fuente; las
cursivas son nuestras. Cabe acotar que se trata del dltimo registro en linea del link con contribuciones alusivas
en el sitio web de la Santa Sede, cf. Abusos contra menores. La respuesta de la Iglesia [en linea], http://www.
vatican.va/resources/index_sp.html [consulta: 6 de enero 2016].
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Acaso la brevedad de “unos pocos minutos” de exposicién permita comprender
una cierta insuficiencia en la descripcion histérica del asunto y las razones de
estos hechos escandalosos. “En parte”, segiin el purpurado norteamericano, las
“omisiones de hace veinte afos o mas”, actualmente imputadas a los obispos,
“se debian al hecho que ninguno sabfa cudnto dafo habia sido provocado a
los nifos”. La percepcion de los fieles, en cambio, atribuyé aquellas omisiones
episcopales al interés prioritario de la Iglesia por su “reputacion” o su “patrimonio
financiero”, considerados “mas importantes que la vida de los nifos inocentes”.
Hoy, “tras tantos afios de dolor y sufrimiento (...) no hay justificacion para no actuar
con rapidez y decisiéon”. Mas adelante sefalara, sin mayores precisiones, que
“en muchas partes del mundo la proteccién de los nifios es un concepto nuevo,
especialmente en tierras de mision, donde la Iglesia dispone de recursos limitados”.
De acuerdo con “la experiencia actual”, afade incisivo, institucionalmente se
requieren “protocolos y politicas claras”, a fin de evitar respuestas improvisadas
de las autoridades eclesiasticas “que, prescindiendo de las buenas intenciones,
muy a menudo se revelan inadecuadas y causa de graves dafios a las victimas, a
los sacerdotes y a toda la comunidad”.’® Por mucho que esta realidad exceda al
mundo catélico y al clero en cuanto tal, si el abusador es un sacerdote, “el dafio es
también mas profundo”. Habida cuenta de la “mayor conciencia del problema” en
un mundo mads intercomunicado, lejos de ser “un problema del pasado”, se trata
de una “apremiante preocupacion aqui y ahora”, que reclama “vigilancia, toma de
conciencia de la responsabilidad [que implical y adhesién a protocolos rigurosos”.

Al exponer las “Directivas”, sorprende la advertencia con tono a queja que
el Cardenal de Boston formula a sus pares, a propésito de la iniciativa propuesta
en 2011 por la Congregacién para la Doctrina de la Fe a las Conferencias
Episcopales de todo el mundo, a saber, la elaboracién de “normas” o “politicas”
para la proteccion de menores."' Lo que ha sucedido es que “desafortunadamente
algunos paises” no habian respondido hasta entonces; otros, por su parte, habian
presentado “normas muy vagas o ineficaces”. Asi las cosas, la decision tomada,
en coordinacion con el Cardenal Gerhard Miiller, el actual prefecto de aquella
Congregacion, fue la solicitud de designacién por cada Conferencia Episcopal de
un “referente” para estos asuntos. De hecho, la preocupacién que cada Obispo

10 O’Malley vuelve sobre este argumento, a propésito de los “programas educativos” que propondra.

11 Aquella solicitud se explica en virtud de la entonces reciente aprobacién y promulgacién, por Benedicto XVI
(mayo de 2010), de la revision efectuada por la Congregacion para la Doctrina de la Fe, del Motu Proprio de
Juan Pablo Il Sacramentorum Sanctitatis Tutela (abril de 2001), sobre las normas concernientes a los delicta
graviora, incluyendo el abuso sexual de menores por parte de clérigos. La redaccion de “lineas guia” tiene por
finalidad ayudar a los Obispos de la propia Conferencia “a seguir procedimientos claros y coordinados en el
manejo de los casos de abuso”. A tal fin, dicho organismo de la Curia Romana preparé una “Carta circular con
los temas generales” a tener en cuenta para la redaccién de aquellas lineas guia o para su revisién si alguna
Conferencia ya las tuviera redactadas. A propésito, cf. CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA Fe, CARTA CIRCULAR.
Subsidio para las Conferencias Episcopales en la preparacion de Lineas Guia para tratar los casos de abuso
sexual de menores por parte del clero (3 de mayo de 2011) [en linea], http:/www.vatican.va/roman_curia/
congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_doc_20110503_abuso-minori_sp.html (consulta: 8 de enero
2016). Las respuestas se aguardaban antes del fin de mayo de 2012.
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manifieste y efectivice por esta compleja problematica sera en adelante “un
requisito necesario”, si pretende “cumplir su rol de pastor del rebafio de Cristo”.
El compromiso del organismo vaticano es el de “contactarse con profesionales
cualificados de todo el mundo”; con ellos, analizar las propuestas procedentes
desde las Iglesias locales, y elaborar “sugerencias para reforzar las normas y
desarrollar mecanismos de monitoreo de su cumplimiento”.

En un segundo momento del tramo propositivo de la intervencién, O"Malley
plantea lo que denomina “Programas educativos”. Por una parte, una vez mas
[lama la atencién su constatacion: en la Iglesia hay quienes adn sostienen que
esta problemdtica es solo “un fenémeno norteamericano”, y no estarian de
acuerdo “con las normas de transparencia y tolerancia cero”. El problema es
suficientemente “grave” como para que en todo el mundo se tome conciencia
y se actde en consecuencia. La preocupacion se reitera en el discurso: la Iglesia
en todo el mundo debe unirse para hacer de ella, en todos sus niveles, un “lugar
seguro”, recreando “ambientes seguros” o, con palabras del propio Francisco,
“una casa segura” para todos los nifios.'? Por otra parte, se anuncia, con buen
criterio a mi juicio, la proposicion de “seminarios” relativos a procedimientos
preventivos, para proteger a posibles futuras victimas y evitar asi la ya mencionada
improvisacion al momento de actuar; ademas, la Pontificia Comision intervendria
en las reuniones anuales de los neo-obispos, e impele a las Iglesias locales a
la participacion en seminarios para optimizar “la valoracién y seleccién de
candidatos al sacerdocio”, asi como a “desarrollar programas de formacion
humana para los seminaristas”.

En el elenco de Iniciativas varias, O’Malley asegura, en primer lugar, contactos
inmediatos con autoridades romanas, procurando mostrar, léase bien, que “el
Vaticano debe ser una guia y modelo para el resto de la Iglesia”. En segundo lugar,
aguarda “desarrollar normas para garantizar la responsabilidad de las autoridades
eclesidsticas”, con definiciones del “fracaso en la proteccién de menores y
sugiriendo normativas y sanciones” en tal sentido. Se imponen soluciones “a
tiempo y transparentes”, so pena de quedar a merced del juicio y criterios de
los medios de comunicacién. Tal vez la dolorosa experiencia vivida en su propia
Iglesia local esté en el trasfondo de esta iniciativa. En tercer lugar, se expresa
el compromiso de ofrecer “lineas guia y procedimientos para el cuidado y las
necesidades espirituales de las victimas y sus familias”. En cuarto lugar, habida
cuenta de los “devastadores efectos” provocados por los abusos sexuales “dentro
y fuera de la Iglesia”, la Pontificia Comision propone una jornada mundial de
oracion y de reparacién por la Iglesia universal. En quinto lugar, se plantea la
consideracion de procedimientos que permitan “alcanzar y curar a los sacerdotes

12 Hacia el final, O'Malley destaca asimismo “la oportunidad” del aporte que puede realizar —y ya estaria
realizando- la Iglesia para promover un mundo mas seguro, “una sociedad mas segura”.
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abusadores, a sus familias y colegas”, a juicio de O’Malley, un desafio importante
que afronta la Iglesia. A la vez, es necesario “desarrollar programas para la cura
de sacerdotes injustamente acusados”, y pautar “procedimientos para restablecer
su reputacion” y su reinserciéon en el ministerio ordenado. Por Gltimo, se advierte
que si hubiere legislaciones estatales que impiden actuaciones legales frente a
casos de pedofilia, o no aguardan respuesta alguna de la Iglesia, ella misma “debe
investigar y resolver” con base en sus recursos y procedimientos, “removiendo a
los culpables y ocupandose de las victimas”.

A proposito del “futuro préximo”, el Cardenal de Boston enfatiza el gran
“desafio” para la Iglesia: porque “el abuso de nifnos hace pie y se expande en
una atmdsfera de secreto y ocultamiento”, hay que “asegurar transparencia,
responsabilidad y tolerancia cero”,” condiciones indispensables para recuperar
y/o fortalecer la fe probada de muchos creyentes. Tan solo un compromiso fiel a
estos principios, la seriedad de las acciones preventivas y las respuestas efectivas
“a todos y cada uno de los casos de abuso” podran contrarrestar “una ulterior
pérdida de fieles y una ulterior reduccién del nimero de nuestros ministros”.

Por lo demas, estas pérdidas se sumarian a la “herida” ya infligida a “la voz
profética” de la Iglesia, en su defensa de los derechos humanos, particularmente
de los mas vulnerables. La dltima afirmacion del presidente de la Pontificia
Comision es teolégicamente sintomatica: “De la vergilienza y del dolor de nuestra
historia reciente, Dios puede hacer nacer algo bueno: una Iglesia y una sociedad

’
que ponen la proteccién de los nifios entre las prioridades mas importantes”.

3. Las “Lineas-guia” argentinas

Tal como se esperaba desde todas partes del mundo catélico, desde Argentina la
Conferencia Episcopal redacté su propuesta.’ Aprobadas en la 105* Asamblea
Plenaria (abril de 2013), las “Lineas-guia” fueron remitidas a la Curia Vaticana para
su revision, y presentadas publicamente recién en agosto de 2015." El objetivo de
este “protocolo” de actuacion, claro estd, es “orientar a los Obispos (asi como, en
su caso, a los demas Ordinarios) en los supuestos en los que deban intervenir en sus
respectivas jurisdicciones, por haber recibido noticias verosimiles de la comision

13 La mentada “tolerancia cero” implica, segin O’Malley, “la obligacién vinculante de que ningdn miembro del
clero que haya abusado de un nifo podra continuar en el ministerio”.

14 Cf. CoNFERENCIA EPISCOPAL ARGENTINA, Lineas-guia de actuacion en el caso de denuncias de abusos sexuales en los
que los acusados sean clérigos y las presuntas victimas sean menores de edad (o personas a ellos equiparados)
[en lineal, http://www.aica.org/subidas/1495.pdf [consulta: 11 de enero 2016].

15 La presentacion, a cargo del Secretario General del Episcopado, Mons. Carlos Malfa, tuvo lugar en la sede de
la Pontificia Universidad Catdlica Argentina el pasado 5 de agosto de 2015 [en linea], https://www.youtube.
com/watch?v=S62iyuaPeoU [consulta: 10 de enero 2016]. Por esos dias se programé un seminario alusivo, “La
Actuacion de la Curia en los Delitos Cometidos por Clérigos y Religiosos”, ofrecido por la Facultad de Derecho
Canonico de la UCA.
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de alguno de los delitos” alli contemplados.’® El texto consta de un breve
“preambulo” y dos partes: los “aspectos juridicos”, mas extensa,'” y sugerentes
“orientaciones pastorales”.

Desde el inicio del Protocolo se define al abuso sexual como un “grave
pecado que clama al cielo. Es también un grave delito, tanto en el ordenamiento
juridico canénico como en el del Estado”.'® La “ofensa a Dios” por el atentado
escandaloso que conlleva a la integridad fisica y moral de las victimas, requiere
el arrepentimiento sincero del pecador, la adecuada reparacién de la injusticia
cometida mediante una justa pena, asi como “la enmienda del delincuente”. Si el
clérigo resultare canénica y/o civilmente condenado, “éste deberd hacerse cargo
de las reparaciones consiguientes”. Por su parte, “la autoridad eclesidstica se
prestara a asistir pastoralmente a la o las victimas, facilitando el acceso a los medios
oportunos”. Los Obispos argentinos, conscientes, de la “particular gravedad” que
reviste la comision de estos actos por parte de clérigos, expresan su profundo
dolor y verglienza por estos hechos, y adhieren “sin reservas a los criterios de
transparencia y de responsabilidad expresados en numerosas oportunidades
por la Santa Sede”; de alli el compromiso que asumen de “colaboracién con las
autoridades nacionales y provinciales con respecto a esta cuestion”.

Ya en las “orientaciones pastorales”, se pide el compromiso de recibir y
escuchar personalmente, y “con caridad pastoral”, a “las victimas presuntas o
comprobadas de abusos sexuales y sus familias”. ™ A la vez, se exige al Obispo
o Superior Mayor que se muestre “dispuesto a garantizar el esclarecimiento de
los hechos, a urgir las sanciones correspondientes para los eventuales culpables
y a establecer las medidas oportunas para evitar la repeticién de dichos hechos”.
Junto a la exhortacién de trabajar por la prevencién de estos hechos y de velar
prudentemente por la seguridad de los ambientes donde viven menores,?® se
insiste, por una parte, en la atencién a la seleccion a los aspirantes al sacerdocio,
particularmente su “madurez afectiva” y su disposicién a vivir y custodiar el don

16 Ibid., 5. Como bien se advierte en ibid., 21, nota 4, el Protocolo “contempla exclusivamente el caso de presbiteros
y didconos, puesto que los obispos, en causas penales, solo pueden ser juzgados por el Romano Pontifice, segin
lo establecido en el can. 1405 §1, 3° del CDC. Los seminaristas y novicios, como los miembros no ordenados de
IVC y SVA, tampoco estdn contemplados aqui”.

17 No obstante no lo detallamos aqui, cabe destacar la definicion del “delito canénico del «abuso sexual de
menores»: “toda accién verbal o corporal consistente en un pecado contra el sexto mandamiento del Decédlogo
realizado por un clérigo con un menor de 18 afios.” A ello “se equipara la adquisicién, retencién o divulgacion,
con un fin libidinoso, de imagenes pornogréficas de menores, de edad inferior a 14 afios por parte de un clérigo,
en cualquier forma y con cualquier instrumento”, Ibid, 6. A continuacién, se presentan los diversos momentos
de la “fase preliminar” o “investigacién previa”; tras ello, el “envio de las actuaciones a la Congregacion para la
Doctrina de la Fe” y la “respuesta” de dicho organismo; finalmente, lo relativo a la “prescripcion de la accién
penal” y la “relacion con el poder judicial secular”. A propdsito, resulta muy esclarecedor la incorporacién de
los articulos referidos a las acciones delictivas tipificadas en el Cédigo Penal Argentino, que tienen relacién con
las Lineas-gufa, cf. Lineas-guia, 16-17 (y notas).

18 Todas las citas de este parrafo, en ibid., 4-5.

19 Todas las citas de este parrafo en ibid., 18-19.

20 Cf. ibid., 18, donde se consignan ejemplos, a modo de “medidas (...) eminentemente practicas”.
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del celibato; por otra parte, se destaca la importancia de los “programas de
acompafnamiento y de formacion permanente” para clérigos y consagrados en
general. Por Gltimo, no se pierde de vista la “prudencia y caridad fraterna” para
con los acusados y su “presuncion de inocencia mientras no haya sido condenado
con sentencia firme”. Se trata de una “responsabilidad de todos en la Iglesia”, en
la que cobra especial relieve la “la colaboracién interdisciplinar”.

4. Reflexiones finales: “queda mucho por hacer”

A la luz de las expresiones recogidas aqui —tan solo algunas de las mds recientes—
es indudable que el discurso institucional de la Iglesia catdlica y los compromisos
practicos asumidos a futuro hablan de un giro muy significativo en su tratamiento
de esta lacerante problematica. La catarata de revelaciones periodisticas en
diversos escenarios geograficos y culturales del mundo en estos afios, la creciente
visibilizacion y los reclamos de organizaciones muy activas en la defensa de
los derechos de los mds vulnerables, la maduracion social en la consideracion
de sucesos que graban indeleblemente la vida personal y familiar, y la propia
autoconciencia de la gravedad de los errores/pecados cometidos, entre otros
factores, estan conduciendo a la Iglesia catélica a un cambio estructural, a una
lenta pero efectiva conversion pastoral.

Las sentidas y reiteradas declaraciones del actual Obispo de Roma evocan
otras tantas de su antecesor, por caso, las que se leen en aquella memorable Carta
de comienzos de 2010 a los Catélicos de Irlanda.?" “Escandalizado y herido”, con
una “gran preocupacion” y una profunda consternacion por las noticias entonces
publicadas, comparte con los destinatarios de la misiva, en nombre de toda la
Iglesia, “la desazdn y el sentimiento de traicion” experimentados, su “vergiienza
y remordimiento”. Benedicto y Francisco no solo subrayan la “gravedad de estos
delitos”, sino también “la respuesta a menudo inadecuada” de las autoridades de
la Iglesia. Se ha “fallado, a veces gravemente”, en la aplicacién de la normativa
vigente. Dicho de otro modo, “se han cometido graves errores de juicio y hubo
fallas de gobierno”. Si bien los casos exceden las fronteras de la Iglesia, “son
mucho mas tragicos cuando el pederasta es un clérigo”.

Es innegable que hay sefales, acaso impensadas hace algunos afos atras: los
encuentros cara a cara con algunas de las victimas, la actitud de escucha y de
contrito pedido de perdén ante ellas, las reuniones con responsables de la gestion
pastoral en diversas jurisdicciones donde estallaron los escandalos, la revisién de
las normas canédnicas en el tratamiento de los delicta graviora, la creacién de la

21 Cf. Benepicto XVI, Carta Pastoral a los catdlicos de Irlanda, 19 de marzo de 2010 [en linea], http://w2.vatican.va/
content/benedict-xvi/es/letters/2010/documents/hf_ben-xvi_let_20100319_church-ireland.html [consulta: 12 de
enero 2016]. Todas las citas en el cuerpo corresponden a esta fuente.
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Pontificia Comisién para la Tutela de Menores, en sinergia con las Conferencias
Episcopales del mundo,?? entre otras.

La firme decision de “reparacion de las injusticias del pasado”, tras un “sincero
pesar” y reconocimiento “ante Dios y los demds” de la gravedad de las mismas,
asi como la apuesta por un “camino de curacién y renovacion” personal y eclesial
son actitudes institucionales histéricamente novedosas. En virtud de las “tragicas
consecuencias” provocadas, se impone “actuar con urgencia”, reclamaba
Benedicto XVI, y ello implica:

establecer la verdad de lo sucedido en el pasado, dar todos los pasos necesarios
para evitar que se repita en el futuro, garantizar que se respeten plenamente los
principios de justicia y, sobre todo, curar a las victimas y a todos los afectados por
esos crimenes abominables.

Con todo, cabe plantearse aln algunas preguntas. ;Por qué se demor6 tanto
esta toma de conciencia y reconocimiento? ;Qué hubiera sucedido si la opinién
publica, de no ser atizada por los medios de comunicacién, no habria conocido
la trastienda de tamafas aberraciones? ;Cuanto influyé la presion judicial de
los fueros civiles, y el correspondiente resarcimiento econémico, en la revision
de las fallidas decisiones de gestién pastoral? Por lo demds, resultan en cierto
modo insuficientes, como se insinué oportunamente, los analisis de la historia
del problema y de las probables causas de estas perversiones. ;Se puede afirmar
hoy que hace veinte afos “ninguno sabia cuanto dafio habia sido provocado a
los nifios”? La apreciacién del Cardenal O’Malley, ya citada arriba, tal vez se
emparenta con aquel diagndstico, cuanto menos cuestionable, de Benedicto en
su Carta Pastoral de 2010, refiriéndose al pasado: “Reconozco que era muy dificil
captar la magnitud y la complejidad del problema, obtener informacion fiable y
tomar decisiones adecuadas a la luz de los pareceres divergentes de los expertos.”
A propésito, sen qué medida incidié una cierta autosuficiencia epistemoldgica de
la Iglesia, mucho tiempo reticente al trabajo interdisciplinar??®

22 En su Carta de febrero de 2015 (cf. supra, nota 6), Francisco describia la tarea del organismo vaticano y las
iglesias locales como “un intercambio mutuo de «praxis virtuosas» y de programas de educacién, formacion e
instruccion”.

23 Afortunadamente hay ya ejemplos de pasos en otra direccion. Por caso, la creacién del Centre for Child
Protection, del Instituto de Psicologia de la Pontificia Universidad Gregoriana de Roma, es una iniciativa
académica e interdisciplinar. El objetivo del centro es la prevencién de abusos sexuales contra menores y personas
vulnerables. Inicialmente fundado en Munich y precedido por un programa experimental de tres afios, ensayado
en diez paises de cuatro continentes, el Centro se ha especializado en la formacién del clero y los educadores. La
informacién disponible en http://childprotection.unigre.it/es-ES/Pages/home.aspx [consulta: 12 de enero 2016].
Otro claro ejemplo fue la realizacién del simposio “Hacia la curacién y la renovacion”, celebrado en febrero
de 2012, y del que participaron 220 personas de los cinco continentes, entre ellos, representantes de 110
Conferencias Episcopales, Superiores Generales, representantes de Iglesias orientales en comunién con Roma,
Rectores de los Pontificios Colegios en Roma y Universidades Catdlicas, abogados canonistas, psicoterapeutas,
psiquiatras y educadores. Las conferencias y comunicaciones se compilaron en C. Scicluna; H. ZoLiner; D.
AYoTTE (eds.), Abuso sexual contra menores en la Iglesia, Santander, Sal Terrae, 2012. Por caso, la ponencia
inicial, a cargo del entonces Prefecto de la Congregacion para la Doctrina de la Fe, Cardenal William Levada,
“subrayd, por encima de todo, la necesidad de abogar por un enfoque interdisciplinar (candnico, teoldgico,
pastoral y psicoldgico) frente a la realidad del abuso en la Iglesia y en la sociedad”, ibid., 11.
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Si ante estas traiciones terribles se demanda reacciones “urgentes”, s;por qué
en Argentina hubo que esperar casi un lustro entre la propuesta de redaccion
de Lineas-guia para la actuacién en estos casos y la presentacion del protocolo
propio? Ademads, teniendo en cuenta los sujetos de la comisién y encubrimiento
de estas violaciones a la dignidad humana, ;no habrd que problematizar la
comprension teoldgica del ejercicio de la autoridad en la Iglesia? En tal sentido,
scudn prioritario es el tratamiento de estos asuntos, la revisién de procedimientos
y la visibilizacion de los mismos en las Iglesias locales? ;Estan en la “primera
plana” de las preocupaciones y opciones pastorales?

En palabras de Benedicto XVI, “todavia queda mucho por hacer”. Se necesita
tanta “perseverancia y oracion”, como “valentia y determinacién”. Los signos de
los tiempos parecen demostrar la irreversibilidad de esta transformacién estructural
de la Iglesia catdlica, un “largo y doloroso viaje”, pero justo y necesario.
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La teologia cristiana catélica mas que ser el mero estudio sobre Dios se considera
como el estudio sobre la Revelacion realizada en Jesucristo," estudio que marca
paradigmas que profundizan el ser y quehacer de la Iglesia Catdlica a través
del tiempo. Estos paradigmas, [lamados modelos eclesiolégicos, impactan en la
labor concreta, denominada pastoral, que realiza la Iglesia para y a través de sus
fieles. Por otro lado, el desarrollo-estudio de la Teologia, tanto a nivel mundial
como en México, es realizado actualmente por hombres y mujeres en distintas
instituciones y en distintos niveles educativos.? Sin embargo, el saber teolégico
aplicado a la pastoral, por parte de tedlogos y estudiantes de teologia, supone
una asimilacién de sus contenidos tedricos mediado por instancias socio-
cognitivas que le daran sentido dentro de los espacios concretos de aplicacion,
ya de manera general en las parroquias como de manera especifica con los
fieles.

1 «Segtn la doctrina de Santo Tomds, la teologia es verdadera ciencia, porque parte de verdades fundamentales
absolutamente ciertas (principia), las verdades reveladas; saca de ellas, mediante un método de argumentacién
estrictamen te cientifico, nuevos conocimientos, las conclusiones teolégicas (conclusiones); y las redine todas en
un sistema organizado». OT7, L. Manual de Teologia Dogmatica, Barcelona 1966.

2 En la Ciudad de México algunas de las instituciones educativas que ofrecen estudios teolégicos a nivel
licenciatura con validez oficial son: Centro de Estudios de los Valores Humanos AC (CEVHAC), Universidad
Pontificia de México (UPM), Universidad Catélica Lumen Gentium (UCLG). El estudio de la Teologia en México
no ha dejado de ser creativo aun durante la aplicacién de las Leyes de Reforma, en donde se definfa al sistema
educativo nacional mexicano como laico y gratuito, motivo por el cual otras instituciones educativas ofrecieron
estudios de licenciatura en Ciencias Religiosas; tal es el caso de la Universidad Andhuac (UA), Universidad
Iberoamericana (UIA) y Universidad Lasalle, entre otras.
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Para el estudio de la Pastoral,® no es suficiente desglosar los modos de vida*
de los estudiantes de teologia, construidos a partir de los paradigmas teoldgicos
que propician las distintas caracteristicas identitarias de las diversas casas de
formacion a que pertenecen dichos estudiantes, sino que se debe profundizar en
la manera en que dichos conocimientos tedricos son asimilados por los individuos
durante los afios de estudio teoldgico hasta conformar la vida cotidiana de las
personas que producen y reproducen dichos paradigmas. Es en el proceso de
ensenanza aprendizaje de la Teologia en donde el conocimiento tedrico y la
interaccién con los profesores trasmutan en practica pastoral dentro de la vida
cotidiana de los alumnos, es en ese espacio en donde se reproducen o crean
nuevos paradigmas pastorales que regiran la atencion a los fieles. En otras palabras,
es en los estudiantes de Teologia en donde la pastoral se vuelve vida cotidiana,
porque es en la apropiacién simbélica de los contenidos teoldgicos en donde la
practica pastoral adquiere sentido, es alli donde se construye socialmente una
cierta estructura cognitiva, actitudinal y comportamental respecto a la pastoral.®

1. Representacion social y vida cotidiana

La vida cotidiana no debe pensarse como el mundo objetivo en el cual las
ciencias duras llevan a cabo sus investigaciones; tampoco puede asumirse como
una realidad inaccesible debido a lo subjetivo de la experiencia de cada uno de
los individuos de una sociedad. La vida cotidiana es una construccién elaborada
socialmente con elementos objetivos y subjetivos, tanto de cada individuo y de
los diversos grupos que componen una determinada unidad social, como de los
elementos significativos que permiten la reproduccion de sus modos de vida,
incluyendo la interaccion de estos niveles analiticos. Asi pues, la estructuracion

3 La Pastoral se refiere a una rama de la Teologia denominada técnicamente Teologia Pastoral, misma que posee
su propia fundamentacién que la acredita como ciencia teoldgica y prctica. No sélo existe una Gnica forma
de hacer pastoral, sino que, a lo largo de los siglos de existencia de la Iglesia, han ido practicindose diversos
modelos o paradigmas. Este trabajo centra su interés en la representacién social de la pastoral (conocimiento de la
vida cotidiana). No tiene como objetivo profundizar en dichos paradigmas (conocimiento teérico especializado);
con todo existe bibliografia suficiente para indagar en dichos modelos de Teologia Pastoral, para ello el lector
puede recurrir al texto de Granapos, A. Identidad y Método de la Teologia Pastoral. Ocho protagonistas del
debate contemporaneo, Valencia 2010.

4 Hay una distincién teérico-metodoldgica entre los estudios sobre los modos de vida y la vida cotidiana.
Diferencia marcada por la profundizacién en el significado de los comportamientos del ser humano, ya desde
los elementos descriptores de los modos de vida a partir de las estructuras sociales, econémicas, politicas y
religiosas o desde la manera en que el propio individuo asimila los diferentes elementos de la realidad social
y hace un todo coherente significativo (la vida cotidiana) de su actuar desde si y para si. Cr. LINDON, A. «De la
vida cotidiana a los modos de vida» en E. PatiRo, Cultura y territorio. Identidades y modos de vida. 20. Congreso
RNIU: Investigacion Urbana y regional. México 2001, 15-28.

5 Los documentos del Magisterio de la Iglesia muestran la importancia de la ensefianza de la Teologia y su
asimilacién en las estructuras de la vida cotidiana en los estudiantes, un ejemplo de ello es el documento
del Concilio Vaticano I, conocido como Optatam Totius, que en su nimero 15 dice: «<En el modo de ensenar
infindase en los alumnos el amor de investigar la verdad con todo rigor, de respetarla y demostrarla juntamente
con la honrada aceptacién de los limites del conocimiento humano. Atiéndase cuidadosamente a las relaciones
entre la filosofia y los verdaderos problemas de la vida, y las cuestiones que preocupan a las almas de los
alumnos, y ayldeseles también a descubrir los nexos existentes entre los argumentos filoséficos y los misterios de
la salvacion que, en la teologia superior, se consideran a la luz de la fe». PaLo VI. «Decreto sobre la formacién
sacerdotal» en Documentos completos del Vaticano II, México 1990.
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de los mundos de la vida cotidiana da forma a una realidad intersubjetiva que
puede ser comprendida en su dinamica vital.®

En pocas palabras, el conocimiento «espontaneo», «ingenuo» que tanto interesa
en la actualidad a las ciencias sociales, ese que habitualmente se denomina
conocimiento de sentido comdn, o bien pensamiento natural, por oposicion
al pensamiento cientifico. Este conocimiento se construye a través de nuestras
experiencias, pero también de las informaciones, conocimientos, y modelos de
pensamiento que recibimos y trasmitimos a través de la tradicion, la educacion y la
comunicacién social. De este modo, este conocimiento es, en muchos aspectos, un
conocimiento socialmente elaborado y compartido... En otros términos, se trata de
un conocimiento practico. Al dar sentido, dentro de un incesante movimiento social,
a acontecimientos y actos que terminan por sernos habituales, este conocimiento
forja las evidencias de nuestra realidad consensual, participar en la construccién
social de nuestra realidad, para emplear una expresién de quienes lo han elevado a
dignidad de objeto de una nueva sociologia del conocimiento.”

La Psicologia Social ha centrado sus intereses no sélo en el individuo, el
grupo y sus relaciones informales sino, sobre todo, en el contenido cognitivo
y las relaciones que estructuran las diversas visiones del mundo, incluidas las
formas en que, tales contenidos, se construyen y reconstruyen para propiciar
comportamientos especificos en la vida cotidiana. Manjarrez, J. indica que:

Los objetos del mundo social y natural, pero sobre todo del primero, estdn dejando
de formar parte intuitiva del mundo de la vida, al ser reelaborados por grupos de
expertos cuyas operaciones tratan de sistematizar todas las regiones del entorno
socioambiental a su alcance. Al hacerlo transforman la naturaleza de los objetos
seleccionados [...] Por diversos medios, los grupos de expertos generan consejos
calificados de mejores en relacién con los de los legos, dado su caracter cientifico; y
deliberadamente buscan introducirse entre el ama de casa, o cualquier otra persona
comun y corriente, y los problemas a resolver, desechando las soluciones intuitivas
y los remedios caseros que los grupos sociales aprendieron de sus parientes y
conocidos para enfrentar diferentes dificultades.?

La manera en que cualquier persona conoce el mundo en el momento
actual se encuentra configurado desde aquello que los conocedores dicen de la
realidad, sin que importe mucho a qué realidad se refiera la sistematizacion del
conocimiento elaborado por los expertos. Pero el individuo no queda pasivo ante

6  Cf. BerGer, P., & Luckmann, T. Construccion social de la realidad, Buenos Aires 1999.

7 JopeLet, D. «La representacién social: fenémenos, concepto y teoria», en Psicologia Social Il. Pensamiento y vida
social, Psicologia social y problemas sociales, S. Moscovici, Barcelona 1985, 473.

8  MaNARRez, J. CarriLLO, G., LorEz, M. «;Qué idea tienen los adolescentes de secundaria de la familia?» en UAM-I,
Polis. Estudios psicosociales, sociologicos y politicos, México 1999, 154-155.
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las opiniones expertas, sino que busca apropiarse de dichos contenidos a
través de los grupos en donde interacciona y las adecua para hacer frente a la
experiencia del mundo que vive dia a dia. Moscovici refiere que la teoria de
las representaciones sociales, desarrollada por él, profundiza en el conjunto de
procesos psicosociales mediante los cuales los grupos humanos reincorporan, al
mundo de la vida, las producciones cognitivas realizadas por las operaciones
especializadas de los grupos de expertos.’

La teoria de las representaciones sociales'® permite ingresar a las estructuras
de la vida cotidiana a través de un constructo teérico, socialmente construido,
que le servira al individuo, a partir de diversos elementos definitorios de un
contexto (anclaje), responder a una cierta situacién, pero desde la articulacién de
los contenidos, asimilados y significados previamente, dentro de una estructura
dindmica e identificada con un concepto definitorio general (objetivacion). Las
representaciones sociales pueden ser definidas como una forma de conocimiento
social, es decir, una manera de interpretar y de pensar nuestra realidad cotidiana,
una forma de conocimiento social que permite fijar, por medio la actividad mental
desplegada por individuos y grupos, la posicion de los mismos en relacién con
situaciones, acontecimientos, objetos y comunicaciones que les conciernen. En
palabras de Jodelet:

El concepto de representacion social designa una forma de conocimiento
especifico, el saber de sentido comdn, cuyos contenidos manifiestan la operacion
de procesos generativos y funcionales socialmente caracterizados. En sentido
mas amplio, designa una forma de pensamiento social [...] Las representaciones
sociales constituyen modalidades de pensamiento practico orientados hacia la
comunicacién, la comprension y el dominio del entorno social, material e ideal.
En tanto que tales, presentan caracteristicas especificas a nivel organizacién de los
contenidos, las operaciones mentales y la légica [...] La caracterizacion social de
los contenidos o de los procesos de representacion ha de referirse a las condiciones
y a los contextos en los que surgen las representaciones, a las comunicaciones
mediante las que circulan y a las funciones a las que sirven dentro de la interaccién
con el mundo y los demds.!

En tanto que fendmenos, las representaciones sociales se presentan bajo formas
variadas, mas o menos complejas. Imdgenes que condensan un conjunto de
significados; sistemas de referencia que nos permiten interpretar lo que nos sucede,

Cf. Moscovici, S. El Psicoandlisis, su imagen y su piblico, Buenos Aires 1979.

10 Cf. Moscovici, S. El Psicoandlisis, su imagen y su publico, Buenos Aires 1979; JopkLet, D. «La representacion
social: fenémenos, concepto y teoria», en Psicologia Social Il. Pensamiento y vida social, Psicologia social y
problemas sociales, S. Moscovici, Barcelona 1985, 469-494; Asric, J., C. Prdcticas sociales y representaciones,
México 1994; Robricuez, O., CADENA, C., SALDIVAR, D., MenDoza, A. «Representacion social de la democracia: de
lo ideal a lo real», en UAM-I, Polis, México 1998, 33-55.

11 JopeLer, D. «La representacion social: fenémenos, concepto y teoria», en Psicologia Social Il. Pensamiento y vida
social, Psicologia social y problemas sociales, S. Moscovici, Barcelona 1985, 475.
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e incluso, dar sentido a lo inesperado; categorias que sirven para clasificar las
circunstancias, los fenémenos y a los individuos con quienes tenemos algo que
ver; teorias que permiten establecer hechos sobre ellos. Y a menudo, cuando
se les comprende dentro de la realidad concreta de nuestra vida social, las
representaciones sociales son todo ello junto.'

La representacion social se integra asi al sentido comin del individuo, en
cuanto conocimiento practico, para enfrentar las situaciones diarias de la vida.

Las representaciones sociales nos familiarizan con lo extrafio, de acuerdo con las
categorias de nuestra cultura. En esta consideracion se sintetiza la gran importancia
de aquéllas para la comunicacién y la convivencia de grupos y personas. Constituyen
sistemas de interpretacion cuya utilidad estriba en orientar las informaciones de los
sujetos hacia el conocimiento de la realidad. Las representaciones determinan los
canales existentes entre el ambito de la cognicién humana y las relaciones sociales,
entre la comunicacion y el pensamiento colectivo.™

Hay que evitar dos riesgos. El primero, la reduccién de la representacién social
a un acontecimiento interno del individuo por estar meramente constituida como
unaforma de conocimiento donde lo social tan sélo interviene de forma secundaria.
El segundo, la disolucion de la actividad individual en la representacion social
dados los fenémenos culturales o ideoldgicos que estan por encima del individuo.

Lo social interviene ahi de varias maneras: a través del contexto concreto en que se
sitdan los individuos y los grupos; a través de la comunicacion que se establece entre
ellos; a través de los marcos de comprension que proporciona su bagaje cultural;
a través de los codigos, valores e ideologias relacionados con las posiciones y
pertenencias sociales especificas y, antes que nada, concierne a la manera cémo
nosotros, sujetos sociales, aprehendemos los acontecimientos de la vida diaria, las
caracteristicas de nuestro medio ambiente, las informaciones que en él circulan, a
las personas de nuestro entorno préximo o lejano."

Larepresentacion social de la pastoral en alumnos de Teologia permite visualizar
la vida cotidiana de los estudiantes de Teologia respecto de sus referencias de
la practica pastoral; es decir, muestra la apropiaciéon del conocimiento teérico
ensenado en las aulas y vertido en el conocimiento practico, o sentido comun, de
estos estudiantes, pues es en ese sentido comin donde se da el andamiaje entre

12 JooeLet, D. «La representacion social: fenémenos, concepto y teoria», en Psicologia Social Il. Pensamiento y vida
social, Psicologia social y problemas sociales, S. Moscovici, Barcelona 1985, 472.

13 Robricuez, O., CADENA, C., SALDIVAR, D., MeNDOzA, A. «Representacion social de la democracia: de lo ideal a lo
real», en UAM-I, Polis, México 1998, 33.

14 JopeLet, D. «La representacion social: fenémenos, concepto y teoria», en Psicologia Social Il. Pensamiento y vida
social, Psicologia social y problemas sociales, S. Moscovici, Barcelona 1985, 473.
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creencias, ideas, actitudes y comportamientos, asi como la construccion,
deconstruccién y reconstruccion de la realidad social de los entornos fisicos y
simbdlicos preexistentes, mismos que dan sentido a la pastoral.

2. Metodologia

Este estudio psicosocial trata de explorar la representacion social de la pastoral en
estudiantes de la licenciatura presencial en Teologia de la Universidad Catélica
Lumen Gentium (UCLG). Tiene un caracter exploratorio debido a una doble
escasez: estudios sobre este tipo de poblacién y respecto del tema de la pastoral
desde la vida cotidiana. Por otro lado, pretende describir los elementos y la
dindmica de dicha representacion social.

Los estudiantes de la licenciatura presencial en Teologia de la UCLG inscritos
en todos los cursos del ciclo 2015-2016 fueron 115. De esta poblacion se tomé
dos muestras aleatorias simples sin reemplazo por cuotas respecto a los diversos
grados de la licenciatura. Cada muestra const6 de 23 alumnos, mujeres y varones.
A la primera muestra se le aplicé el cuestionario de asociacién libre, mientras que
la segunda muestra realizé el cuestionario de caracterizacion. El levantamiento
de datos se realizé durante el mes de noviembre de 2015. Ambos instrumentos
contenian un cuestionario anexo para obtener datos generales de los alumnos con
la finalidad de realizar un analisis estadistico descriptivo de las muestras.

Los datos del cuestionario de asociacién libre fueron organizados de acuerdo
al contenido que los propios estudiantes atribuyeron a sus palabras respecto de las
categorias: positivo o negativo, ideolégico o pragmatico, asi como de los actores
identificados." Cada una de las palabras dentro de las categorias son denominadas
descriptores, dado que el contenido de cada descriptor incluye muchos elementos
cognitivos, emotivos, actitudinales y comportamentales que permiten describir
como un conjunto de nociones el concepto al que hace referencia cada una de las
palabras-descriptor. Los descriptores obtenidos integraron el segundo instrumento.

Tabla 1.
Resumen de categorias de la asociacion libre
Actores Ideolégico Pragmético
Positivo Negativo Positivo Negativo

Jesucristo Fe Liturgia Servicio Trabajo
Pastor Evangelio Responsabilidad | Evangelizacién | Planeacién
Misioner@s Comunién Obediencia Parroquia
Destinatarios Comunidad

Guia

Iglesia

15 Cf. Tabla 1. Resumen de categorias de la asociacion libre.
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El instrumento de caracterizacion quedé conformado por los 18 descriptores
obtenidos del andlisis realizado sobre los datos del instrumento de asociacién
libre tal como se observa en la tabla 1. Se solicité, mediante el instrumento
de caracterizacién, que cada estudiante de la muestra realizara una nueva
categorizacion de los descriptores de acuerdo a un continuum: de lo mas
caracteristico a lo menos caracteristico de la Pastoral. A la caracterizaciéon que
los alumnos hicieron de los descriptores se aplico las técnicas ANASIM'® con
el propdsito de reconstruir la organizacién de los descriptores en un grafo'”
que mostrard la estructura de la representacién social con la que los alumnos
de Teologia configuran una situacién explicita de pastoral. Para estos andlisis se
utilizaron los programas IBM SPSS Statistics 20.0 y Grafos 1.3.5.

Una vez realizada la descripcién general de la representacion social en el
estudio se realizaron dos grafos mas con el fin de profundizar en la caracteriologia
realizada por los alumnos respecto de la pastoral.

3. Resultados

La licenciatura presencial de Teologia de la UCLG cuenta con 4 grupos ordinarios
y un grupo extraordinario denominado “programa especial”; este Gltimo grupo
estudia materias sueltas de los cuatro cursos ordinarios de Teologia. Destaca el
grupo | Teologia con el mayor ndmero de alumnos (30.4%); entre los grupos de
Il Teologia y IV Teologia hay una pequena diferencia (23.9%, 21.3% de alumnos
inscritos respectivamente); el grupo de lll Teologia cuenta con el 19.6% de alumnos,
mientras que el grupo del programa especial tiene s6lo 4.3% de estudiantes.®

Tabla 2.
Grupos de Teologia
Frecuencia Porcentaje
| Teologia 14 30.4
Il Teologia 11 23.9
1l Teologia 9 19.6
IV Teologia 10 21.7
Programa especial 2 4.3
Total 46 100.0

16 ANASIM: Técnicas de Andlisis de Similitudes.

17 Grafo: Figura geométrica que muestra las distancias, relaciones y porcentaje de elecciones entre los descriptores
de la representacién social. En el caso especifico de las representaciones sociales se denomina Arbol Maximo al
grafo resultante de la caracterizacion realizada por los individuos que participan en la investigacion.

18 Cf. Tabla 2. Grupos de Teologia.
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La muestra se refiere a personas en su mayoria jévenes (65%), quienes tienen
una media de edad de 28.5 afios, pero las edades de los alumnos oscilan entre 19
y 48 afos."

Adultos
7%

Adultos
jovenes

28% Jovenes

65%

Figura 1. Rangos de edad de estudiantes de Teologia, UCLG

Dentro de la muestra hay una predominancia de varones (93.5%). Una
explicacion factible para el bajo nimero de mujeres (6.5%) es que los estudios
teoldgicos son requeridos para aquellas personas que aspiran a la ordenacién
sacerdotal, ministerio eclesial reservado a varones. Sin embargo, el estudio de
licenciatura presencial en Teologia en la UCLG es mixta, consecuentemente con
la reglamentacion oficial de la Secretaria de Educacién Pdblica (SEP).

Maestria
2%

Bachillerato general
37%
Licenciatura

57%

Carrera técnica
4%

Figura 2. Nivel educativo previo al estudio de la licenciatura presencial en Teologia

Estos estudiantes, antes de iniciar los estudios teoldgicos, cursaron otros niveles
escolares:?® el 37% concluyé el bachillerato general, el 4.3% una carrera técnica,
el 56.5% una licenciatura y tan el 2 % estudié una maestria. La informacién
anterior es relevante debido a que los estudios de licenciatura en Teologia serian
una forma de especializacién para casi el 60% de los alumnos, lo cual se ve
reforzado por los cursos propedéuticos para aquellos estudiantes que no cuentan

19 Cf. Figura 1. Rangos de edad de estudiantes de Teologia, UCLG.
20 Cf. Figura 2. Nivel educativo previo al estudio de la licenciatura presencial en Teologfa.
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con un bagaje filoséfico minimo. Los datos indican que el 76.1% de los alumnos
de la muestra cuenta con estudios de licenciatura en Filosofia mientras que el
21.7% realiz6 un curso propedéutico en Filosoffa. S6lo un 2.2% no cuentan con
estudios previos de filosofia en ningln nivel.

Frecuencia
Seminario
Diocesano
Religiosas Otros 70%
4% 81%
L?;c"os Seminario
° Religioso

11%

Datos perdidos
4%

Figura 3. Casa formativa de los alumnos de la licenciatura presencial en Teologia

Por otro lado, como se puede observar en la figura 3, del total de la muestra de
alumnos, el 81% son seminaristas, es decir, alumnos que estudian esta licenciatura
como requerimiento para acceder a la ordenacion sacerdotal, el 11% son laicos
y s6lo el 4% son mujeres que pertenecen a una comunidad religiosa femenina.
De los alumnos seminaristas el 70% pertenece a algin seminario diocesano y el
restante 11% pertenece a uno de los seminarios religiosos.

La tabla 3 sefala que el 8% de los estudiantes de la licenciatura presencial en
Teologia consideran que trabajan, mientras que el 83% no lo hacen. A pesar de
que el cuestionario se referia al trabajo remunerado, el 2% tanto de seminaristas
diocesanos como religiosos consideran que si trabajan, aunque no queda claro si
la actividad pastoral que realizan la consideran como trabajo re munerado.

Tabla 3.
;Trabajas?

Casa formativa No (%) Si (%) Datos perdidos (%)
Seminario Diocesano 63 2 5
Seminario Religioso 9 2 0
Laico 7 4 0
Religiosas 4 0 0
Datos perdidos 0 0 4

Totales 83 8 9
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3.1. ;Pastoral? ;qué es eso?

La representacion social de la Pastoral contiene esquemas cognitivos, actitudinales
y comportamentales. Los esquemas cognitivos permiten discernir si la situacion
que se enfrenta es nueva o conocida para el individuo. Valoracién cognitiva permite
poner en practica los recursos actitudinales del propio individuo de modo que
sienta cercania o lejania a dicha situacién (esquemas actitudinales). De acuerdo al
esquema actitudinal puesto en marcha por la valoracién cognitiva del sujeto éste
elige los recursos con que cuenta para responder a lo que la situacién le exige.

En el caso concreto de los alumnos de Teologia, su representacion social de la
Pastoral?' queda representada en la figura 4.

15. Servicio

013 [+0.26)

17. Misioner@s

16. Evangelio

017 (+0.29) 0.17 (+0.48)

/ 0.39 | 0.30 — 1039 ; \
: (+0.49) {035} {+0.55,

030 | (+0.54)

11. Iglesia
030 | (+0.29)

3. Comunidn . 2 Responsabilidad

039 (+0.31)

\?. Comunidad /

017 (+0.26)

13. Planeacion

022 {+0.35)
i l, 009,
1 fro.24) |

Valor total del drbol: 6.25

7 Corteen 0.17
6. Parrogquia 5. Guia | =13

A

0.17 {+0.42)

- 0.52 0.43 0.22
(+0.36) (+0.43)

(+0.34)

Figura 4. Representacion Social de la Pastoral en estudiantes de la
licenciatura en Teologia de la UCLG

21 A lo largo del trabajo, se colocaran los valores de la representacién social de la Pastoral a pie de pagina con
algunas anotaciones al respecto de la interpretacion, en virtud de una lectura mas amigable para los lectores
menos familiarizados con el analisis cuantitativo. No se ha querido omitir dicha informacién para que el estudio
no carezca de rigor cientifico dentro de las disciplinas de ciencias sociales, en general, y de Psicologia Social,
en particular.
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Cuando el estudiante de Teologia enfrenta una explicita situacion de pastoral
se disparan dos esquemas cognitivos definidos, uno que corresponde a la actitud
positiva, que puede traducirse como gusto por la pastoral (recuadro superior de
la figura 4), y otro, que corresponde a la actitud negativa, misma que causa cierto
desagrado (recuadro inferior de la figura 4).

3.2. ;Bienvenida la Buena Nueva! La ortodoxia carismatica
La representacién social de la Pastoral estd compuesta por tres partes: una parte
que muestra la estructuracion de lo mas caracteristico de la pastoral (dimensién
positiva), otra con lo menos caracteristico (dimension negativa) y una tercera que
las une (funcién gestora).

La dimensién positiva proporciona esquemas actitudinales a los alumnos
de Teologia que pondran en practica para favorecer y propiciar la realizacion
de la accién pastoral.? Asi, la pastoral suscita la idea de que todo trabajo se
realiza en comunién con la cabeza visible y legitima; porque, en donde se vive y
ofrece la pastoral, se da un trabajo comdn entre los fieles cristianos para construir
una comunidad denominada Iglesia, centro de la experiencia del anuncio de
Jesucristo. Anuncio que, realizado en los diversos campos de la pastoral, implica
responsabilidad, pues requiere de una actitud personal de trabajo, compromiso,
disposicion y entrega total para responder al [lamado hecho a cada cristiano de
modo que se colabore en la labor pastoral, vertida en un plan pastoral, y a cargo
de un responsable.

Sibien es cierto que, hasta este momento, la pastoral referida por los estudiantes
de teologia muestra una cabeza visible que funge como responsable legitimo, la
representacion social de la pastoral no da indicios explicitos sobre la persona o
individuo en quien se encarna este rol socio religioso. Esta ambigliedad permite
que esta aparente indefinicién sea plastica y pueda ser extendida a los diversos
agentes de pastoral de acuerdo a sus funciones y ministerios.

El mencionado responsable legitimo de la Pastoral, en Gltima instancia, es
Jesucristo, cabeza de la Iglesia. El es el fundamento, mensaje y destino. No es

22 La dimensién positiva de la representacién social de la Pastoral tiene en su centro al item Jesucristo, que
es considerado un actor de la pastoral; este item tiene dos ligas, uno con Fe (39% de elecciones, +0.49 de
correlacion) y otra con Iglesia (30% de elecciones, +0.54 de correlacion). En importancia le siguen las ligas
entre fe y evangelizacion (30% de elecciones, +0.35 de correlacion), asi como evangelizacion y destinatarios
(39% de elecciones, +0.55 de correlacion). En otra direccion del item Jesucristo se hallan las ligas entre las
parejas de Iglesia con comunién (30% de elecciones, +0.29 de correlacién), asi como la de comunién con
comunidad (39% de elecciones, +0.31 de correlacién). Todavia se presenta una liga mds entre comunién con
responsabilidad (22% de elecciones, +0.29 de correlacion). Si se dice que el item Jesucristo se halla al centro es
debido a sus valores de correlacion superiores a los de comunién a pesar de que compartan el mismo porcentaje
de elecciones; ademds de que el item de comunion se une al item de responsabilidad considerado por los
estudiantes de Teologia como ideoldgico negativo.
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contenido tedrico sino experiencia de vida, en este sentido es fe. Esta fe toma
vida, se concreta, se objetiva, en la evangelizacion.

Los individuos del estudio saben que la evangelizacion es un proceso de ensefianza-
aprendizaje y crecimiento en dos direcciones: de la propia pastoral y de los fieles.
Una instancia para realizar la evangelizacion es la catequesis donde los fieles reciben
formacion a través de diversos talleres; para ello se requiere salir, conocer la realidad
en que se va a desarrollar la accién pastoral y llevar a cabo un dialogo. Asi adquiere
importancia la visita domiciliaria en que se basa el ejercicio pastoral.

La evangelizacion tiene destinatarios muy definidos, pues esta dirigida
a la diversidad de grupos que son identificados segtn la etapa de desarrollo
de las personas (jovenes, adultos), segin las necesidades especificas que los
caracterizan (Pobres, enfermos) o seglin su estado de vida (familia); sin olvidar
que cada uno de estos grupos son una respuesta vocacional que la misma Iglesia
propone a sus fieles para que sepan qué camino tomar. Tarea que inician tanto
el Obispo como los sacerdotes.

Esta parte positiva de la representacién social de la pastoral en los alumnos
de la licenciatura en Teologia muestra el anclaje en diversos conceptos de la
ortodoxia que han ido adquiriendo a lo largo de su formacién. Baste consultar la
Carta Enciclica de Papa Juan Pablo I, Catechesi Tradendae, en su primer numeral
para corroborarlo.? En otras palabras, la parte positiva de la representacién social
tiene el esperado contenido cognitivo de la ortodoxia catdlica y genera la actitud
favorable a la realizacion de la accién pastoral por lo gratificante en la realizacion
de la propia tarea. De este modo, parte de los comportamientos en la realizacién
de la accién pastoral estan sustentados en la ortodoxia y conllevan emociones y
sentimientos favorables que facilitan dicha accién eclesial.

3.3. ;Qué hago con la Ley? La ortopraxis normativa
La representacién social de la Pastoral tiene una parte negativa marcada por los
items que se consideran no caracteristicos de la propia accién pastoral.?* Esta

23 «LA CATEQUIESIS ha sido siempre considerada por la Iglesia como una de sus tareas primordiales, ya que Cristo
resucitado, antes de volver al Padre, dio a los Apdstoles esta dltima consigna: hacer discipulos a todas las gentes,
ensefdndoles a observar todo lo que El habfa mandado [Cf. Mt 28, 19 s]. El les confiaba de este modo la misién y
el poder de anunciar a los hombres lo que ellos mismos habfan 0|d0 visto con sus ojos, contemplado y palpado
con sus manos, acerca del Verbo de vida [Cf. T Jn 1, 1]. Al mismo tiempo les confiaba la mision y el poder de
explicar con autoridad lo que El les habia ensenado sus palabras y sus actos, sus signos y sus mandamientos.
Y les daba el Espiritu para cumplir esta misién». Juan PasLo Il. Cathequesi Tradendae. La catequesis en nuestro
tiempo. México 1979.

24 La parte inferior del arbol corresponde a lo menos caracteristico de la representacion social de la Pastoral
(dimensidn negativa). Esta parte s6lo cuenta con 4 items en una estructura lineal aparentemente rigida. La pareja
con mayor nimero de elecciones fue la de trabajo con Liturgia (52% de elecciones, +0.36 de correlacion). La
pareja que le sigue por su nimero de elecciones fue liturgia con obediencia (43% de elecciones, +0.34 de
correlacién). Por dltimo, fue la pareja de obediencia con pastor (22% de elecciones, +0.43 de correlacién). Esto
queda corroborado con el posterior andlisis de cliqués.
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parte no favorable incluye esquemas actitudinales que se pondran en practica y
que, de una manera u otra obstaculizaran la realizacién de la tarea.

La Pastoral requiere de gran trabajo puesto que implica esfuerzo, organizacién
y dedicacién por parte de quienes son responsables de la accién pastoral.
Ademas, necesita tanto de los materiales apropiados para poder transmitir
la ensefanza, como de una gran creatividad para innovar, de modo que la
evangelizacion sea viva y atractiva. Esta caracterizacion es exigida a quienes
realizan la pastoral sin importar que deban aprender habilidades nuevas o ya las
tengan, lo cual se traduce en un mayor esfuerzo del propio individuo que realiza
pastoral y esto conlleva cierto disgusto.

Un aspecto particular en que se concreta la caracterizacién anterior se plasma
en la Liturgia, “puesto que se necesita de una formacion litdrgica que vaya de
la mano con la pastoral”. Situacién que pone de manifiesto una cierta ruptura
entre la exigencia de innovacion y el cumplimiento de la reglamentacién propia
de cada acto de culto oficial, es decir, pareciera que la liturgia pone limites a
la innovacién y creatividad que exige la pastoral. Se hace presente el segundo
aspecto a tener en cuenta: la ortopraxis en cuanto recto modo de actuar del fiel
cristiano y recto modo de realizar los actos de culto oficial.

Sin duda alguna, la ortopréxis tiene una vinculacion directa con la
obediencia porque quien dirige la pastoral debe obedecer al Obispo, maxima
autoridad, de modo que se dé el seguimiento de actividades sin ningdn
cuestionamiento; esta situacion es percibida por los estudiantes de Teologia
con una practica que no deberia caracterizar al ejercicio del pastor porque
el pastor “ayuda a dirigir al rebafio y a estar él” y “es propio del pastor velar
por el trabajo evangelizador”. Quiza deba traducirse como una peticién de
confianza de aquellos que, habiendo respondido desde la fe a Jesucristo para
colaborar en la evangelizacién, seran colaboradores del Obispo porque, como
adultos, no sélo saben su responsabilidad sino el compromiso contraido con la
mision a la que fueron llamados y formados durante todos los afios de estudio.
Lo anterior conlleva una peticion mds profunda, la de ser acompafiados mas
que vigilados.

3.4. La parroquia: disputa entre ortodoxia y ortopraxis
No se puede dejar de sefalar los tres conceptos que se encuentran en medio
del contenido que los estudiantes de Teologia consideran caracteristico y no
caracteristico de la pastoral: Parroquia, planeaciony guia.

Estos tres conceptos aparecen como una unidad aparte en el arbol maximo
de la representacion social de la pastoral y que enlaza los componentes descritos
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en los apartados anteriores, mismos que se han identificado con la ortodoxia
carismatica y la ortopraxis normativa.?®

Tanto la parte positiva como la negativa de esta representacién social no
son entidades abstractas que deambulen entre los espacios vacios, sino que son
constructos tedricos que exigen una concretizacién para que se manifiesten los
esquemas actitudinales y comportamentales que conllevan; este espacio es la
parroquia porque “es el lugar mds propio para el trabajo pastoral” y “en ella
tiene una base sélida para la vida de la Iglesia”. Es en la parroquia donde debiera
darse “un compromiso de todos los miembros de un ministerio parroquial” en
“una actividad que se realiza en el campo religioso”, pero como una accion
“que abarca distintos campos”.

Si bien estos tres constructos conllevan una visién positiva respecto a la
pastoral, se ven estructurados en la planeacién, porque en ella se han de proponer
y realizar planes concretos de trabajo, asi como una aplicacion necesaria de
todo Plan Pastoral mediante un programa con una visién clara de los objetivos.
Sin embargo, a pesar de vislumbrar las ventajas de la planeacion, no deja de ser
vista como algo tedioso, en la cual se programan reuniones para programar mas
reuniones sin sentido, dejando de lado la necesidad de una practica pastoral.

Unodelos conceptos presentes en la representacion social, pero desconectado
del resto por sus valores numéricos, es guia. Este término se refiere a que “debe
haber alguien que muestre un camino al rebafo”, “alguien que debe pastorear”
y “una cabeza que guie” dentro de una connotacién de ensefianza (en el sentido
de vida a todas las generaciones) y amor... porque “me llama a trasmitir a Cristo
con amor, s6lo asi se logran los suefios de Dios”.

Estos son aspectos afectivos vinculatorios en favor de la pastoral, sin embargo,
no se le atribuyen al pastor, sino a “alguien” anénimo y ausente, quiza porque la
imagen del pastor que muestra la representacion social del pastoral remite a la
autoridad que vigilia y fiscaliza, acciones que marcan una distancia emocional
y afectiva de quienes se sienten vigilados vy fiscalizados, mas no acompafados
ni comprendidos desde una ensefianza amorosa que los vincule a la figura del
pastor. Este aspecto es crucial en su casi ausencia, podria interpretarse como un
anhelo profundo de relacién vinculatoria que permita ser sostenido e impulsado
en la propia labor de evangelizacién a semejanza del Buen Pastor, Jesucristo, el
Sefor.

25 En este trio de descriptores (Cf. Figura 4), destaca la relacién entre la pareja parroquia y planeacion (22% de
elecciones, +0.35 de correlacién) por sobre la relacién entre parroquia con guia (9% de elecciones, +0.24 de
correlacion).
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3.5. ;Y el Evangelio? El servicio de la Iglesia para el mundo
Al observar el arbol méaximo de la representacion social de la Pastoral se observan
tres items que no estan integrados ni a la parte mas caracteristica de la Pastoral
(positiva) ni a la menos caracteristica (negativa). Tampoco se encuentran Iigadas
a la parte mediadora de la parroquia con su planeacion y guia.*® Entonces, qué
significa que estén ligadas a la parte positiva, pero no con una correlacién mas
importante.

El aspecto carismatico de esta representacion impulsa a la evangelizacién,
pero se negocia con el aspecto normativo por medio de la estructura parroquial.
Situacion que se espera, dado que la accion pastoral implica a toda la Iglesia y se
asume como organizada y organica. Es una negociacion al interior de la propia
Iglesia (ad intra). Sin embargo, la accion eclesial no es autoreferencial, pues esta
orientada a los destinatarios, quienes, por definicién, no estan dentro o cerca
de la iglesia; son ellos quienes recibiran la influencia de la evangelizacion. Esto
quedé claro respecto al aspecto carismatico.

Ahora, si los items de Evangelio, Servicio y Misioner@s, no son parte del
mencionado aspecto carismatico es debido a que, por su orientacién, requieren
de negociacién con el mundo, de ahi el reto de la mision de la Iglesia (Ad extra):
“Id por todo el mundo y proclamar la Buena Nueva” (Mc 16, 15).

La accion de la Iglesia hacia el mundo requiere de misioner@s “valientes,
entregados a la vida para llevar la Buena Nueva”, que trabajen en equipo (dado
que “unasola persona no lo puede hacer”) coordinado por un encargado (“quien
debe saber trabajar con todos los ministerios”). Estos misioner@s son las actores
o agentes encargados de la negociacion con el exterior de la Iglesia. Dicha
negociaciéon no se realiza con los criterios personales o endogrupales de los
mismos misioner@s, sino con los criterios de una instancia superior que dispone
“el contenido de la pastoral” “como fuente de que disponemos”: el Evangelio.

Los estudiantes de Teologia refieren al Evangelio no como una normativa de
vida sino como un mensaje “concreto que se trasmite” mediante la promocion
del mismo, pero dentro de la cultura, ya que “hay que hacer del evangelio algo
cercano y no lejano a esa cultura”. La promocién y el acercamiento al contexto
cultural de los destinatarios se logra a través del servicio.

26 El corte analitico que permite la interpretacién del arbol maximo se realizé al 17%, por ello parroquia,
planeacion y guia quedan fuera de lo mas caracteristico y lo menos caracteristico de la Pastoral. Sin embargo,
entre parroquia y planeacion se da el 22% de elecciones con +0.35 de correlacion, lo que indica que debe
tenerse en cuenta para la interpretacién de la Representacion Social en cuestion. Sin embargo, Ilama la atencién
que entre parroquia y guia exista s6lo el 9% de elecciones con una correlacién de +0.24 (resultados por debajo
de los estandares previstos), pues al confrontar estos resultados con el andlisis cualitativo de la asociacion
aparece una gran carga significativa sobre la funcién de guia.
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“Al referirse al servicio pastoral es necesario tener en cuenta que se hard para
acompanar”, “siempre al servicio de la comunidad”, eso “es algo esencial”, “la
accion principal es la de estar al servicio de todos”, pero “si no se trabaja con
la pastoral no se logra nada, se requiere de un servicio completo” que entrafia
cuidar, ayudar, con alegria, atenciény escucha. “Implica cuidar y llevar por buen
sendero al pueblo esto principalmente le compete al parroco”, “no sélo basta
guiar, se debe cuidar, vigilar, ocuparse, trabajar, estar ahi donde se debe”, porque
“los cristianos de hoy necesitan una pastoral que los ayude a crecer como tales” y
que sea “un servicio que ofrece ayuda también a los necesitados espiritualmente”.
Porque “la pastoral requiere atender las necesidades del pueblo de Dios” y para
ello “hay que saber escuchar para atender las necesidades demandadas”. Esa
atencién de necesidades debe llevarse a cabo desde el propio contenido cultural
de los destinatarios lo que significa que “la pastoral requiere estar ad hoc con la
costumbre, tradicion del lugar especifico”. “Siempre el servicio a Cristo me llena
de alegria, y relaciona la pastoral con un servicio.”

3.6. ;1d a todo el mundo...?
Los alumnos de la licenciatura en Teologia indican que “la misma pastoral
implica llevar el evangelio a quien no lo conocen alin”, “porque se busca acercar
el evangelio a aquellos que no lo conocen o se han alejado”; de modo “que
la pastoral hoy ha de ser fundamentalmente evangelizadora”. Pero “;Cudl es

el fin? Mostrar a Cristo, por lo que ya hay muchos medios, pero algunos son

despreciados”.
17. Misioner@s

030 | (-0.13) 0.48 | (+0.48)
r ¥ — 039 :
10. Evangelizacion |« 4 18. Destinatarios
' (+0.55)
0.26 (+0.54) 0.30 (+0.35)
— 039  pu— i
) [ 1.Fe | Valor total del cliqué: 3.41
: (+0.49) Corte en 0.30
030  (+0.54) n=23

e 0.30 (+0.33)
11. Iglesia

Figura 5. Cliqué sobre lo caracteristico de la Pastoral
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En otras palabras, para los estudiantes de Teologia se sobreentiende que los
misioner@s deben llegar a los destinatarios y que, cuestién obvia, ese acercamiento
se encuentra relacionado con la evangelizacién. Sin embargo, la representacion
social de la pastoral no presenta una relacién muy significativa entre los misioner@s
y la evangelizacion. Situacion que entrafa cierta ambivalencia en la acciéon de
evangelizar.”

La evangelizacion® queda ambigua en su definicién dentro de la representacién
social de la Pastoral, aunque contenga esquemas cognitivos, actitudinales y
comportamentales muy definidos respecto a la misién. Se entiende como salir, ir
al encuentro, predicar, dar testimonio para trasmitir la fe. Con todo, no muestra
elementos que permitan contestar ;qué es la evangelizacion?, ;como se hace?,
spara qué se hace? o ;por qué se hace?, sélo indica que se hace o debe hacerse.
Es cierto que esto corresponde a lo mas caracteristico y atrayente de la Pastoral,
definida arriba como accién carismatica, pero en su fascinacion es una tarea que
atemoriza, puesto que entrafia salir de la zona de confort y seguridad hacia lo
desconocido de una realidad que podria superar cualquier expectativa a pesar
de que la propia accién evangelizadora tenga como sustento la fe en Jesucristo
misma que custodia la Iglesia.

Si la tarea evangelizadora involucra un esquema comportamental de resistencia
debido al temor a lo desconocido ;qué provoca en los estudiantes de Teologia?
Una busqueda de un drea de seguridad conocida entre sus esquemas cognitivos
(anclajes), que identifican con la normatividad mencionada en la representacion
social en donde se localiza el Pastor, quien tiene potestad sobre la Liturgia*® que
define el trabajo a realizar, asi como la obediencia al guia legitimo. Es decir,
ante el panorama de temor a la tarea evangelizadora se refugian en un esquema
comportamental de cierta incomodidad y que no es de lo mas caracteristico de la
pastoral, pero que da seguridad.*

27 Cf. Figura 5.

28 La Evangelizacion es el centro del cliqué sobre lo mds caracteristico de la Pastoral. Tiene cuatro ligas. La mayor es
la relacion que tiene respecto de Destinatarios (39% de elecciones, +0.55 de correlacién). La segunda se refiere
a la relacion de la Evangelizacion con Fe (30% de elecciones, +0.35 de correlacién). Le sigue la correlacion
con Jesucristo (26% de elecciones, +0.54 de correlacién). En dltimo término, se encuentra su relacién con
Misioner@s (30% de elecciones, -0.13 correlacion negativa no significativa). Esto tiene sentido en cuanto que
la misién de la Iglesia se refiere a la evangelizacién. Una tarea o accidn que, por si misma, es atractiva para los
estudiantes de Teologia, pero que explicita la adquisicion de habilidades para llevarla a cabo, mismas que no
necesariamente se desarrollan en los cursos de Teologfa.

29 Al analizar el cliqué de lo menos caracteristico de la Representacién Social de Pastoral, se puede ver que la
liturgia tiene tres ligas, la de mayor corresponde al trabajo (52% de eleccién, +0.36 de correlacién), le sigue
obediencia (43% de eleccion, +0.34 de correlacién), quedando en dltimo lugar la liga con el pastor (30% de
eleccién, +0.19 de correlacién). Lo anterior permite interpretar ubicar a la liturgia como el centro del cliqué
respecto de lo menos caracteristico de la representacién social de la Pastora, la liturgia misma que adquiere
sentido desde su relacién con el trabajo, la obediencia y el pastor mientras que la funcién de guia, junto con
planeacion, permitira su unién con la parroquia localizando la accién pastoral de la Iglesia en una institucion.

30 Cf. Figura 6.
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Figura 6. Cliqué sobre lo menos caracteristico de la Pastoral

4. Discusion

La exploracién sobre la representacion social de la Pastoral ha iniciado con los
alumnos de Teologia de la Universidad Catélica Lumen Gentium. Los datos arrojan
no sélo la dimensién positiva y negativa de dicha representacién social sino una
estructura intermedia entre ambos que se ha denominado funcién gestora. Ya
se han descrito cada una de estas estructuras y de la dindmica generada entre
los alumnos cuando se enfrentan a una situacion explicita de pastoral, tanto en
los esquemas que favorecen la accion pastoral, asi como de aquellas que no los
favorecen, implicando las esferas cognitivas, actitudinales y comportamentales.

Una primera consideracién es que hay items que deberian ser muy
representativos de la pastoral y que, sin embargo, no muestran una correccién
significativa, como son evangelizacion, servicio, misioneros, planeacion,
parroquia y guia. Estos no forman parte primordial del constructo con que se
realiza la pastoral (arbol maximo), pero cumplen con una funcién: la gestién.
Los items de misioner@s, evangelio y servicio gestionan la accion pastoral hacia
afuera de la Iglesia (ad extra), es decir, hacia “el mundo” que no necesariamente se
refiere a los que consideran destinatarios o al concepto, socialmente construido,
sobre los sujetos imaginarios de accion pastoral. Los items parroquia, planeacion
y guia realizan la funcién gestora entre la dimension positiva y la negativa de la
Representacion Social, una gestion interna (ad intra) de la propia accién pastoral,
pues lo fascinante de la pastoral al atender lo desconocido-no evangelizado
busca refugio en el orden conocido a pesar de que implique elementos de
distanciamiento (disgusto) respecto a lo mas caracteristico de la pastoral.

Segunda consideracién. La representacion social de la Pastoral de los alumnos
de la licenciatura presencial de Teologia muestra un movimiento oscilatorio entre
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la fascinacion de la ortodoxia-carismdtica y la tiranfa de la ortopraxis-normativa
de la pastoral. Un movimiento oscilatorio mediado por la funcién gestora de la
parroquia, la planeacion y guia que impulsa a la evangelizacion, pero que justifica
el trabajo pastoral. De modo que ortodoxia y ortopraxis se complementan en una
practica pastoral ambivalente: de salida a lo desconocido y de permanencia en los
esquemas conocidos.

Tercera consideracion. La confrontacién entre la fascinacion de la ortodoxia-
carismatica y la tiranfa de la ortopraxis-normativa de la pastoral también muestra,
en los estudiantes de Teologia, la peticion de confianza y coherencia en el
ejercicio del pastor, para que dé un acompanamiento de acuerdo a lo que ellos
consideran adecuado y no una mera fiscalizacion. Muestra el anhelo profundo
de una relacion significativa con el pastor cuya guia debiera ser de ensefanza
amorosa, misma que, desde la comprension, pueda sostener e impulsar a cada
agente de pastoral en la tarea evangelizadora de la Iglesia.

Cuarta consideracion. El destinatario es visto como sujeto estatico, en espera
de ser salvado. Situacién que es contradicha por el desarrollo moderno que ha
permitido un proceso de individuacién o ciudadanizacién autogestiva, que lleva
al ser humano a la movilidad necesaria en la satisfaccién de sus necesidades sin
la dependencia a las instituciones o los entes burocraticos que exigen el total
sacrificio de sus integrantes. Es decir, hay una resistencia de los estudiantes de
Teologia al sujeto moderno urbano y que habita en la ciudad, sujeto que dista
mucho de la construccion social que tienen estos alumnos respecto al destinatario
“real” de la pastoral.

Quinta consideracion. El sustrato epistemolégico de la representacién social
de la Pastoral en estudiantes de Teologia se encuentra en el propio sujeto moderno:
autogestivo, narcisista y hedonista, puesto que los comportamientos de cada
estudiante se realizan desde los constructos sociales que comparte con aquellos
que percibe como parte de su propia categoria social.

El sujeto autogestivo busca satisfacer sus propias necesidades, ya materiales
ya espirituales, poniendo en ejecucién sus capacidades, aptitudes y habilidades
sin esperar que algin intermediario/burdcrata se presente ofreciendo algin bien
o servicio en la satisfaccion de todo tipo de necesidades. La representacion social
de la pastoral dota a cada estudiante de las herramientas socialmente aceptadas
para satisfacer su necesidad de realizar una accién pastoral, desde la fascinacion
de la ortodoxia-carismatica, hacia aquellos que considera destinatarios, aunque
sean mera construccién social del grupo de pertenencia. A la vez justifica el
regreso a la tiranfa de la ortopraxis-normativa ante lo desconocido que entrafa la
propia accion pastoral, aunque no sea mucho de su agrado.
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El sujeto narcisista es autoreferencial, sélo le importa aquello que tenga que
ver directamente con su situacion; los problemas del mundo son importantes en la
medida en que le impacten o le saquen de su zona de confort y se comprometera
s6lo con las causas que le lleven a conseguir sus propios objetivos, de modo
que, una vez cumplidos, dara por terminada la relacién, el compromiso y la
lucha. En la representacién social de la Pastoral de los alumnos de Teologia estan
ausentes los temas politicos, econémico y sociales. Esto podria entenderse dado
que los estudios teoldgicos hacen referencia a la profundizacién de la Revelacion
dentro de la Ilamada esfera religiosa, trascendente e intemporal; sin embargo,
los destinatarios “reales” son individuos cuyos modos de vida responden a la
dimensiéon mundana e histérica. Esta representacion social permite que los
estudiantes de Teologia justifiquen sus intereses y compromisos, asi como los
[imites de la accién pastoral.

El sujeto hedonista sélo se interesa por aquello que le genera placer, aquello
que no le exija demasiado esfuerzo en experimentar placer; en otras palabras,
aquello que le genere exigencia, sacrificio o sufrimiento lo dejard a un lado. En
la representacion social de la Pastoral se presenta una elaboraciéon mas detallada
y fascinante de lo que implica la accién pastoral (basta revisar el nimero de
elecciones de cada pareja de items), porque es aquello que consideran mas
caracteristico de la pastoral y, por ende, son los contenidos que mas atraen y gustan
en el ejercicio pastoral; lo que no sucede respecto de la dimensién negativa en
donde la estructura es simple y compuesta por elementos menos caracteristicos de
la pastoral, dado que tienen que ver directamente con la normativa que impone
la ortopréxis. Esto se complementa cuando el estudiante de Teologia vislumbra
que el destinatario de la accién pastoral no concuerda con el destinatario “real”,
destinatario que se encuentra en un mundo casi desconocido por el estudiante. La
representacion social de la Pastoral permite entonces que el estudiante de Teologia
se acerque mas a su destinatario imaginario, concebido desde los constructos
sociales propios de su categoria social, y se aleje de los sujetos urbanos modernos.

La representacién social de la pastoral en alumnos de Teologia tan sélo se
reproduce a si misma sin permitir que el individuo se familiarice con las situaciones
novedosas de la vida que enfrenta. Asi la propia fascinacion ejerce su tirania en
los alumnos de Teologia, pues impulsa a la accién pastoral en el mundo, pero le
arroja a la reproduccién de los esquemas re-conocidos y poco convincentes ante
el mundo urbano posmoderno.
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Hay dos patrones que describen la conducta de los actuales feligreses catélicos
de los Estados Unidos. Primero, las parroquias actuales, a diferencia de las
anteriores al Vaticano Il, ofrecen una extraordinaria diversidad, particularmente
en la liturgia. La libertad de atender a la cultura local ha vitalizado aquellas
parroquias que poseen sectores poblacionales particulares. Las fronteras
territoriales ya no son el principal distintivo entre las parroquias, la liturgia
tradicional en latin ya no es algo compartido rutinariamente. La inculturacion y
la diversificacion fomentada por el Vaticano Il permitié que llegaran las guitarras,
la entrada de los laicos, las escrituras en lengua verndcula y el acercamiento a
lo popular— abarcado y realizado de modo diferente en todo tipo de misas
y parroquias. Actualmente las parroquias de los Estados Unidos lucen muy
diferentes una de la otra.

En segundo lugar, los catélicos, en lo individual, son mds propensos a escoger
parroquia, en lugar de ir simplemente a aquella que corresponde al lugar en
que residen. Para los catélicos la eleccién de parroquia conjuga conveniencia
con las identidades individuales y, entre otras, con sus preferencias para el
culto, ideologia, ministerios especiales y lenguaje. Los fieles de una parroquia
se congregan menos por las lineas de la colonia en que viven y mas por las
preferencias que comparten, en un lugar que sienten como un “hogar”, sin
importar su geografia.

1 Publicado originalmente: “Polarized preferences, polarized pews” en Konieczny M.E., Camosy Ch, Bruce T.
(2016), Polarization in the US Catholic Church: naming the wounds, beginning to heal. Copyright 2016 by Order
of Saint Benedict. Published by Liturgical Press, Collegeville, Minnesota. Used with permission.
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Esta tendencia es transversal con las distintas denominaciones religiosas, ya
que las comunidades se mueven cada vez mas de la adscripcién a la satisfaccion®.

En breve: la diferenciacion de las parroquias propicia la elecciéon entre
parroquias y, de hecho, los catélicos estan optando por ellas.

sCudl es el efecto de esta division? Las parroquias catdlicas en los Estados Unidos
reflejan lo que el periodista Bill Bishop ha llamado “un gran surtido”, a través del
cual los norteamericanos estan “reorientando sus vidas en torno a sus valores, sus
gustos y sus creencias... agrupandose en comunidades de mentalidad semejante®.

La creciente especializacion ha traido consigo “medios, organizaciones
y asociaciones que son mas diferenciadas [entre si] y mds homogéneas [en su
interior]”. “Fenémeno que revela lo que los socidlogos llaman principio de
hemofilia o tendencia de la gente a vivir, trabajar y en general a congregarse con
personas similares”. *Juntos pajaros del mismo plumaje.

Se incrementan las diferencias raciales, socioeconémicas y educativas
hasta el punto en que, traslapadas con los barrios, se reflejan en las parroquias
catdlicas que se distribuyen por motivos de raza, clase, partido y educacion.
Dejando aparte el poder diferencial que viene con dichas etiquetas, son en si
mismas una exacerbacién de unos Estados Unidos polarizados. Al igual que otros
norteamericanos, los catélicos se reparten de acuerdo con su propia posicién
social. Esta division no puede verse aisladamente, la eleccién de parroquias
extiende y exacerba la polarizacién que ocurre ampliamente en Estados Unidos.

Tomemos, por ejemplo, los casos de las Parroquias del Santisimo Sacramento
y San Mateo (ambos son seuddnimos), de dos didcesis diferentes vy, digamos,
en dos diferentes extremos del imaginario catélico. La parroquia del Santisimo
Sacramento estd instalada en un drea suburbana del sur de los Estados Unidos
con una poblacién predominantemente blanca y de una posicion mds bien
acomodada. Su ubicaciéon es menos importante que la composicién de sus
feligreses, ya que es una parroquia catdlica que no tiene Iimites territoriales. Los
fieles no vienen a la iglesia porque vivan dentro de los limites de la parroquia (que
no tiene) sino porque ofrece la Misa exclusivamente en latin.

Los fieles vienen a oir misa solemne la mafiana de los domingos en silenciosa
procesion, con un atuendo modesto y discreto, en la Parroquia del Santisimo

2 Ver Stephen R. Warner, “The Place of the Congregation in the Contemporary American Religious Configuration,”
American Congregations (1994): 54-99.

3 Bill Bishop, The Big Sort: Why the Clustering of Like-Minded America Is Tearing Us Apart (New York: Houghton
Mifflin Harcourt, 2009), 12, 37.

4 Miller McPherson, Lynn Smith-Lovin, and James M. Cook, “Birds of a Feather: Homophily in Social Networks,”
Annual Review of Sociology (2001): 415-44.
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Sacramento. Los saluda un gran Crucifijo en el vestibulo y el area del culto tiene
la forma de una cruz. Las mujeres traen mantillas aseguradas en su pelo o, si
lo necesitan, de una canasta toman prestada una. Los hombres vienen de saco
y corbata. Los nifos (que son muchos de ellos) son espejo del atuendo de sus
padres.

De no ser por los muchos rostros jovenes en el templo, incluyendo los del
sacerdote, uno podria pensar que esta parroquia y su gente han sobrevivido como
una reliquia preconciliar conservadora; viejos catélicos aferrados fuertemente al
rito latino por més de medio siglo de resistencia.

Pero no, ésta no es una anticuada base del catolicismo. El Santisimo Sacramento
es una comunidad joven y vibrante, aunque tranquila y muy tradicional que
prefiere deliberadamente la forma litdrgica reverente. La Misa es celebrada de
acuerdo con el Misal Romano de 1962. El cura pertenece a una comunidad de
sacerdotes cuya misién primordial es formar y ordenar varones para celebrar
la Misa Tradicional Latina, desplegandolos en diécesis donde su presencia es
bienvenida por el obispo local. El Santisimo Sacramento es una parroquia personal
dedicada a una Forma Extraordinaria del Rito Romano.

En la Parroquia de San Mateo, en una di6cesis del medio-oeste, por el contrario,
uno encuentra, la mayoria de los fines de semana, una impresionante pila de ropa
y articulos del hogar en la banqueta, que son gratuitos para quien los requiera. Los
residentes de esta parroquia de un barrio predominantemente afroamericano se
van con bolsas Ilenas con los articulos que necesitan. Aca tampoco se importan
las fronteras: casi todos los fieles de San Mateo llegan de otras zonas, eligiendo
por afinidad esta parroquia catélica, abocada a la justicia social.

La misa en la Parroquia de San Mateo incorpora una importante participacién
de los laicos y una bienvenida intencional a “personas de todas las edades y
mentalidades”, como dice la Mision de la parroquia.

Esto se hace patente en la mezcla de los asistentes y los emotivos mensajes
que se dan durante la misa, a menudo por laicas. Las oraciones de los creyentes,
ofrecidas desde el presbiterio o desde las bancas, dan la bienvenida a los lastimados
y marginados a esta iglesia. “A todos los individuos gay, lesbianas, bisexuales
y transgénero, especialmente los jovenes que luchan por su identidad, pueden
aceptarse a si mismos vy la iglesia puede aceptarlos para reconocer su igualdad
en Cristo”. El signo de la paz se intercambia con un ruidoso coro de choques de
manos y abrazos en todo el pasillo. Aunque el nimero de feligreses que proceden
de su propio vecindario es escaso, la parroquia personal de justicia social de
San Mateo sobrevivié a la decisién de clausurarla durante la reestructuracion
diocesana ocurrida hace 10 afos.
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Aunque parezcan estar tan separadas una de la otra, consideradas en conjunto,
las parroquias del Santisimo Sacramento y de San Mateo revelan expresiones
polarizadas del catolicismo que ya se encuentran arraigadas en las parroquias
y hacen posible la diversidad en la Iglesia Catdlica. Las dos son parroquias
candnicas. A pesar de que sus posiciones puedan parecernos cercanas a los
limites de la Iglesia, no corresponden a grupos carentes de un estatus formal.
Tampoco se trata de catélicos que han salido de la iglesia o catélicos alternativos,
a los que falta reconocimiento oficial o no catélicos (apéstatas) producto de
una expulsion formal (aunque este tipo de comunidades también colorean el
paisaje norteamericano). No, tanto el Santisimo Sacramento como San Mateo son
parroquias candnicas. Cada una de ellas es parte de sus respectivas didcesis y
forman parte por completo de la Iglesia Catélica Romana de los Estados Unidos.
Ambeas ilustran enteramente el tipo de polarizacién que puede instalarse entre los
catélicos norteamericanos.

Parroquias Personales

El estatus de las parroquias personales viene del Derecho Candnico que da poder
a los obispos para considerar las ocasiones en las que las parroquias pueden
atender grupos particulares de poblacion catélica, que de otro modo se quedarian
sin atender. El Canon 518 del Cédigo de Derecho Canénico de 1983 dice:

Como regla general, la parroquia ha de ser territorial, es decir, ha de comprender a
todos los fieles de un territorio determinado; pero, donde convenga, se constituiran
parroquias personales en razén del rito, de la lengua o de la nacionalidad de los
fieles de un territorio, o incluso por otra determinada razén.

Un significativo efecto colateral de esto es un modesto, pero medible,
incremento de las parroquias dedicadas a relaciones ideolégicas particulares de
la fe o, diversas “arenas de la préactica cotidiana”’, como dice la sociéloga Nancy
Ammerman, en un sutil lenguaje usado para describir el parroquialismo electivo.
Pero las parroquias personales no son meramente congregaciones de facto, estas
se han adaptado con el tiempo al caracter electivo surgido entre las afinidades de
los feligreses y que los pastores dan facilidades®. Mejor dicho, estas parroquias
estan oficialmente dedicadas a un propésito de nicho.

Por supuesto, la historia catélica de Estados Unidos cuenta con un largo (aunque
heterogéneo) antecedente de parroquias con decreto canénico destinadas a atender

5  Ver Nancy T. Ammerman, Congregation and Community (New Brunswick, NJ: Rutgers University Press, 1997),
358. Los datos sobre el incremento de las parroquias personales viene de un estudio nacional conducido por la
autora (Tricia C. Bruce) en el otono de 2012. Este material serd préximamente publicado en un libro por Oxford
University Press.

6  Ver Warner, “The Place of the Congregation in the Contemporary American Religious Configuration.”
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grupos especiales, como minorias étnicas, nacionales o grupos lingiisticos.
Las parroquias nacionales (también son incluidas ahora entre las denominadas
parroquias personales) tienen mas de un siglo atendiendo a polacos, alemanes,
lituanos y otros, en anos mas recientes, también a catélicos vietnamitas, chinos y
coreanos’.

sPero sino es el idioma, la nacionalidad o la etnicidad -en el caso de parroquias
como el Santisimo Sacramento y San Mateo- qué determina su propdsito como
parroquias personales? Lo que estructura este tipo de parroquias personales son
las preferencias litlrgicas y pastorales, que podrian tomarse como equivalentes a
una preferencia ideoldégica.

Aunque entre las 17 mil parroquias en los Estados Unidos, las parroquias
personales son proporcionalmente pocas, son importantes para agrupar
formalmente a los catdlicos, no con base en lineas territoriales, sino en lineas de
identidad.

La existencia de las parroquias personales amplifica las fisuras que palpitan a lo
largo de las lineas ideoldgicas de la Iglesia Catdlica norteamericana®. Asi se hacen
oir preguntas sociolégicas esenciales sobre el individualismo, la comunidad y la
solidaridad social que unen a la gente.

Las parroquias personales dan reconocimiento oficial a las diferencias entre
los catdlicos, los reconocen como capaces de escoger parroquia, asi como a
éstas para dar cabida a catdlicos que comparten caracteristicas. Pero aqui, la
polarizacién en la iglesia norteamericana no es una realidad sutil o accidental
que ocurre, de hecho, sélo a través de las practicas de los catélicos que van a
misa. Su estatuto de jure surge del decreto canénico requerido para la ereccién
de una parroquia personal. Las parroquias personales dan nombre al hogar de
los catdlicos tradicionales, los que se orientan a la justicia social, los de cierto
origen étnico, etcétera.

Aunque las parroquias personales siguen siendo minoritarias entre el conjunto
de las parroquias, ellas dibujan lineas reales y simbdlicas que separan a los
catélicos norteamericanos.

7 ‘La historia de las parroquias personales para grupos etnoculturales como estos se cuencuantran entre otros
en el trabajo de Jay Dolan, The Immigrant Church (Notre Dame, IN: University of Notre Dame Press, 1983),
También en Joseph Edward Ciesluk, National Parishes in the United States (Washington, DC: Catholic University
of America Press, 1947) y Tricia Bruce, “Preserving Catholic Space and Place in ‘The Rome of the West,- in
Spiritualizing the City: Agency and Resilience of the Urbanesque Habitat, ed. Victoria Hegner and Peter Jan
Margry, Routledge Studies in Urbanism and the City (New York: Routledge, de préxima aparicion).

8 Ver Mary Ellen Konieczny, The Spirit’s Tether: Family, Work, and Religion among American Catholics (Oxford:
Oxford University Press, 2013).
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Dar nombre al problema de la polarizaciéon en la Iglesia Catdlica significa
denominar lo que ocurre ampliamente. Las parroquias personales dan nombre
a la polarizacién de manera real y formal. La denominacién oficial evoca
el derecho canénico y su origen Gnicamente con la aprobacién del obispo
diocesano. Las parroquias personales se erigen para hacer ciertas cosas en
beneficio de determinadas personas; ellas dividen a los catélicos conforme al
servicio de necesidades especificas. Es una cuestion complicada decir si esto
es o no problematico: frecuentemente hay razones practicas y morales que lo
justifican. El efecto es el mismo: los catélicos estan polarizados. El fenémeno
de las parroquias personales insinta tres cuestiones que requieren una profunda
consideracion sobre su impacto en la unidad de la iglesia. Las discutiré a
continuacion.

:Las parroquias personales son realmente “parroquias”?

Primero, “parroquia” denota lugar. La politica de la Iglesia Catdlica es construir
sobre una estructura que divide una diécesis en unidades geograficas: parroquias.
A diferencia de otras religiones, cuyas congregaciones son auténomas, la
politica que dirige las parroquias catélicas fomenta una fuerte conexién con la
geografia en la que se encuentran.® Las parroquias territoriales estan disenadas
para servir a todos los catélicos en medio ellos: “La parroquia es la presencia
de la iglesia en un territorio dado” escribi6 el Papa Francisco.’ Sus areas de
competencia estan delimitadas de modo que termina una donde comienza la
otra, conectandolas a todas en una red mas amplia. Las parroquias no existen en
aislamiento (candénicamente no pueden estarlo); las parroquias son como piezas
de rompecabezas en el gran paisaje diocesano.

Pero en el caso del Santisimo Sacramento, San Mateo y otras parroquias
personales, a lo largo del pais, la connotacién de “parroquia” geografica se
transforma en algo que se asemeja mas a algo congregacional. Las parroquias
personales no dependen de un area geografica; obtienen feligreses a través de
la diécesis y no necesariamente tienen su base en el propio barrio en el que se
ubican. Relegan la tarea de parroquia territorial a la iglesia fisica en la que se
ubica técnicamente. Esto puede aminorar el sentido de pertenencia u obligacion
de los feligreses respecto de personas diferentes. Como dijo un parroco “ya no
hay conviccién de que yo pertenezca a este territorio”.

9  See Mary Ellen Konieczny, The Spirit's Tether: Family, Work, and Religion among American Catholics (Oxford:
Oxford University Press, 2013).
Ver John T. McGreevy, Parish Boundaries: The Catholic Encounter with Race in the Twentieth-Century Urban
North (Chicago: The University of Chicago Press, 1998), y Gerald Gamrn, Urban Exodus: Why the Jews Left
Boston and the Catholics Stayed (Cambridge, MA: Harvard University Press, 2009).

10 Papa Francisco, Exhortacion Apostélica Evangelii Gaudium (Sobre la proclamacion del Evangelio en el Mundo
de Hoy), noviembre 24, 2013, http://w2.vatican.va /content/francesco/en/apast_exhortations/documents/papa-
francesco _esortazione-ap_20131124_evangelic-gaudium.html, 24.
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Como tales, las parroquias personales conducen a formas de comunidad que
atienden menos a la proximidad y mds a la eleccién por afinidad. Como observé el
tedrico social Georg Simmel al hablar sobre espacio y comunidad: “La frontera no
es un hecho espacial con consecuencias sociolégicas, sino un hecho sociolégico
que se constituye a si mismo espacialmente”.” Si las fronteras territoriales
abarcan una mezcla diversa de catdlicos vecinos, las parroquias personales
permiten agrupar catélicos desprendidos y descentralizados, cuyas actividades
son independientes de su localizacion geogréfica. Las parroquias personales se
ubican en el medio de un parroquialismo por eleccién y por pertenencia.

:Las parroquias personales reflejan el fracaso de la comunidad?

En segundo lugar, asi como “parroquia” denota lugar, también denota comunidad.

Para el Catecismo de la Iglesia Catélica (2179) “Una parroquia es una comunidad

definida de los fieles cristianos establecida sobre una base estable en una iglesia
g

particular”. Las parroquias redinen a los catdlicos para mantener y fortalecer sus

lazos comunitarios.

Las parroquias estan entre las pocas instituciones que son un cemento disefado
para fortalecer el contacto personal a través de las lineas de diferencia. Aunque las
parroquias tienden a la homogeneidad “el individualismo y el comunalismo estan
totalmente entrelazados'?”. El tedrico Emile Durkheim observé que el caracter
eminentemente social de la religion unifica una comunidad moral.

Pero mientras que las parroquias personales generan también formas de
comunidad, su misma existencia presupone que la comunidad no se forja en
parte o completamente mediante las parroquias territoriales. En las parroquias que
acogen mdltiples nichos de comunidades de catdlicos emergen tensiones. Los
parroquianos no siempre se llevan bien, aunque sean compaferos.'

Ademas, las liturgias pueden incluso parecer mutuamente excluyentes. El
padre de una parroquia de misa latina tradicional explicé: “Aunque hay diferentes
formas para un mismo rito estas son muy diferentes. Son casi como un mundo
aparte”. Esto, por supuesto, supone que diferentes tipos de catdlicos comparten
una misma parroquia. La amplia mayoria de parroquias estan de hecho divididas
entre comunidades homogéneas como consecuencia de patrones de residencia
o de preferencias, dejando poca oportunidad para que choquen los diferentes
grupos.

11 Ver Simmel on Culture, ed. David Frisby and Mike Featherstone (London: Sage, 1997), 143.

12 Ammerman, Congregation and Community, 353.

13 Ver Brett C. Hoover, The Shared Parish: Latinos, Anglos, and the Future of US Catholicism (New York: NYU Press,
2014).
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Los catdlicos eligen sus parroquias: la raza, nacionalidad, clase, ideologia o
gusto congregan a catélicos similares y alejan a los que se distinguen.

Las parroquias personales pueden compensar la marginalizacion de algunas
comunidades al interior de una parroquia territorial. El santisimo sacramento
crea un refugio seguro para los catélicos tradicionales; San Mateo es un hogar
para catélicos progresistas. En confianza, un feligrés de la misa latina nos
confiesa: “Es grandioso poder vernos a nosotros mismos no como extrafios. La
sectarizacién de la misa latina ha ocurrido en algunos lugares pero no, nosotros
somos parte de tejido de la didcesis, que es una gran cosa, la forma en que
debemos ser”. Carlos Marx dijo hace mucho tiempo, que aquellos que controlan
los recursos, controlan la historia: dado que los catélicos marginados nunca
controlan los recursos, una parroquia puede sentirse ajena. Algunos pueden
sentirse como forasteros en su parroquia territorial, a menos que puedan sentirse
como pertenecientes a una parroquia personal.

:Las parroquias personales facilitan el aislamiento?

En tercer lugar, las parroquias personales aislan y contienen expresiones
divergentes del catolicismo. Caracterizadas por una orientacién determinada, las
parroquias personales consolidan a los parroquianos que comparten esa misma
orientacion, bajo un mismo techo, literalmente, pero apartados de otros en la
diécesis. Un estrecho “nosotros” se delinea sobre y contra unos “ellos” que son
otros en la iglesia. De nuevo citando a Simmel: “Es como si cada individuo siente
en gran medida su propia importancia sélo mediante el contraste de si mismo con
otros”."* La diferenciacién de los catélicos produce facciones al interior de una
iglesia compartida.

Este tipo de aislamiento estrecho puede reducir el contacto e incrementar
la distancia social. El contacto interpersonal, que falta a los catélicos que sélo
asisten a parroquias con personas que piensan de manera similar, reduce las
oportunidades para eliminar prejuicios.’

Generalmente, interactuar s6lo con aquellos con quienes compartes mentalidad
puede aumentar la distancia social entre uno mismo y los que se considera como
“otros”. Sobre ello escribi6 Bill Bishop: “El beneficio que debe venir de disponer
de diversas opiniones se pierde por esa especial pretensién que tienen los grupos
homogéneos de estar en lo correcto.”"

14 Ver The Sociology of Georg Simmel, ed. and trans. Kurt H. Wolff (London: The Free Press of Glencoe, 1964), 31.
15 La teoria del contacto sugiere que, dadas las condiciones apropiadas, incluyendo un estatus equiparable, el
contacto interpersonal puede reducir el prejuicio. La primera discusién sobre parroquias y comunidades, sin
embargo, puede indicar que las condiciones parroquiales no siempre se distinguen por un contacto significativo
respecto a las diferencias. Ver G. W. Allport, The Nature of Prejudice (Cambridge, MA: Perseus Books, 1954). “
16 See Bishop, The Big Sort, 14.
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El aislamiento y la centralizacion en las parroquias personales puede ser
utilizado por los lideres catélicos como una forma de manejar la diversidad de la
diécesis. Por ejemplo, una lideresa en la Parroquia de San Mateo me explicaba
cémo la decision de hacer de ésta una parroquia personal parece menos una
forma de que el obispo reconozca sus puntos de vista y se asemeje “mas a poner a
todos estos tipos locos en un mismo lugar donde queden contenidos”. De hecho,
algin observador en internet consideré esta comunidad como “una verglienza
absoluta para todos los catélicos”.

Agrupar a los catdlicos que piensan de manera semejante puede también
consolidar los recursos pastorales y del sacerdote: ya que otras parroquias y padres
no tendran que atender las necesidades y deseos de esas personas en particular. Al
respecto coment6 otro lider: “Hay algo bueno y algo que no se ha entendido bien
sobre esto. Pienso que cada parroquia deberia tener cierto compromiso social
porque tenemos una responsabilidad de hacerlo. No creo que sea necesario
decir ‘Bueno, mandemos lejos a todos estos en un barco’”. Otro lider destacé la
capacidad de las parroquias personales para llegar a grupos que de otra manera
quedarian excluidos, advirtiendo, sin embargo, que “si [una parroquia personal]
se convierte en una excusa para marginar, silenciar o, estratégicamente, contener
ese espiritu profético, entonces creo que no estamos siendo muy sanos y eso es
un problema”. Esta critica encuentra un paralelo en los comentarios del Papa
Francisco (2013):

Es un peligro, nos encerramos a nosotros mismos en la parroquia, con nuestros
amigos, en el movimiento, con los que piensan igual... (;P)ero sabes qué pasa?
Cuando la Iglesia se cierra, se enferma, es una Iglesia enferma. Este es el peligro. Sin
embargo, nosotros nos vemos encerrados en la parroquia, entre amigos, en nuestro
movimiento, con gente que piensa como Yyo... (;P)ero sabes qué pasa? Cuando la
Iglesia estd cerrada se enferma. Piensa en una habitacién cerrada por afios. Cuando
entras en ella huele mal, muchas cosas estan mal ahi. Una Iglesia cerrada en si
misma es lo mismo, una Iglesia enferma.

La consecuencia mas problemética es, entonces, la naturaleza aislante de las
parroquias personales, que materializa en si misma no sélo la polarizacién de una
iglesia unificada sino también, una insana falta de didlogo y crecimiento.

Aparte . . .y Juntos

Las parroquias personales introducen la polarizacién en muchas estructuras de
la iglesia local. No sélo son una consecuencia ad hoc de las elecciones de los
catélicos, sino una realidad codificada por las decisiones de los obispos diocesanos
y un uso aceptado del derecho canénico. Las parroquias personales sirven tanto a
la division real como a la representacion simbélica de la iglesia norteamericana.
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Asi como las parroquias de San Mateo y del Santisimo Sacramento destacan
las divisiones en las lineas de la liturgia y la mision, otras divisiones también dan
nombre y segmentan a los catélicos respecto de otras cosas. La agencia individual,
a la hora de escoger la parroquia donde un catdlico se sienta mas en su casa, no
puede explicarse por “preferencia”. La gente desea distintos tipos de comunidades
para estar seguros. Pero como tal, el “gusto” también puede encubrir divisiones
raciales, de clase y politicas, que polarizan a los Estados Unidos y a la Iglesia
Catodlica en su conjunto. “El gusto clasifica”, dice el sociélogo Pierre Bourdieu,
“y clasifica al clasificador”.'” Estos patrones merecen una especial y cuidadosa
reflexién junto con la legitimidad, formalmente reconocida por una autoridad
institucional, a una parroquia que sirve oficialmente sélo a ciertos catélicos

Pero terminar la discusion aqui seria concluir injusta —o prematuramente-
que las parroquias personales son en si mismas un problema polarizador
entre los catélicos norteamericanos. Esta conclusion presume que cuando
nosotros atendemos la diversificacion y la unidad, miramos a cada parroquia
norteamericana en si misma. Pero las parroquias no existen aisladas. Estan unidas a
estructuras de autoridad que no son auténomas. Coexisten longitudinalmente con
otras parroquias personales y territoriales integradas en redes transparroquiales al
interior de la didcesis. Las comunidades parroquiales necesariamente residen en
comunidades més amplias de catélicos.

Este Gltimo enfoque apunta al bosque, en vez de los arboles, y puede llevar
a una conclusion diferente. Las parroquias personales son organizaciones
especializadas. Nuestra prueba de fuego sobre la vitalidad y unidad religiosa no
debe detenerse a nivel de las comunidades en lo particular. La unidad es transversal
a la iglesia en su totalidad. Aunque es Gtil analizar la solidaridad y la integracion
en las parroquias, se tiene que acompafar esto con una visién de la solidaridad
e integracion de la iglesia norteamericana en su conjunto. Todo esto es cierto
para el catolicismo dada su perdurable estructura parroquial. La especializacion
alimenta un tipo propio de solidaridad: la interdependencia.

Visto de este modo, las parroquias personales pueden ofrecer tanta esperanza
como prestarse a burla. Pueden ofrecer un hogar a ciertos catélicos que de otro
modo estarfan “en la calle” o no serfan bienvenidos convenientemente. Estas son
parroquias y comunidades. Las parroquias personales, al crear refugios seguros
para ciertos fieles, generan espacios necesarios para la inclusion. Las bancas de la

17 Véase Bourdieu, The Logic of Practice (Stanford, CA: Stanford University Press, 1990). “See Pierre Bourdieu,
Distinction: A Social Critique of the Judgement of Taste (Abingdon, Oxon: Routledge, 2013), xxix. Bourdieu
describe la nocién de un “habitus” compartido que se produce por una situacién de clase, generando a su vez
estructuras y nociones comunes de lo que se considera sentido comdn.

N.T. El sentido prdctico. Taurus Ediciones, 1991; El sentido social del gusto. Elementos para una sociologia de la
cultura. Siglo XXI, Buenos Aires.
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iglesia estan llenas de catélicos cuyo amor por la iglesia se compagina con otras
identidades personales incomparablemente significativas, reviven y sostienen la
fe de los catélicos norteamericanos, asi como sus compromisos comunitarios.
Las preferencias individuales y los vinculos compartidos son fuertemente
interdependientes: la existencia de uno, presupone la del otro.

La dltima cuestion es esta: ;pueden coexistir estas dos narrativas? ;Pueden
las parroquias personales polarizar la iglesia, a la vez que integran y unen a los
catélicos con mentalidad semejante? Yo sostengo que si, las parroquias personales
pueden hacer ambas cosas aun de cara a la complejidad y potencial contradiccion.
Las diferencias existen entre los catdlicos; las parroquias convierten estas
diferencias en realidades estructurales. Visto aisladamente, éste es un problema
de polarizacién que debe ser resuelto. Pero visto en el conjunto de la Iglesia se
trata de un mosaico que debe ser celebrado.
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Anualmente la Sociedad para el Estudio Cientifico de la Religiéon (Society for
the Scientific Study of Religion, SSSR) celebra un congreso al que concurren
especialistas de diferentes disciplinas que estudian el fenémeno religioso en
diferentes paises y culturas. En dicho foro, tuve la oportunidad de conocer a la
doctora Tricia Bruce, una de las investigadoras que trabajan sobre el catolicismo
y profesora de sociologia del Maryville College (Tennessee). En varios congresos
consecutivos pude escuchar las exposiciones de la doctora Bruce y conversar
con ella sobre su trabajo acerca de parroquias personales. Asi, pude ir siguiendo
sus avances e interesandome mds en un tema que me parece enormemente
importante para la nueva evangelizacién y la conversion pastoral.

La cuestion de las parroquias personales ya se habia tratado en la Maestria
de Pastoral Urbana cuando invitamos al P. Ralf Hirsch de la Arquidiécesis
de Colonia, quien por aquel entonces estaba designado por la Conferencia
Episcopal Alemana como pérroco para los hablantes de aleman en México. La
parroquia de Santo Tomds Moro compartia entonces un doble estatus, como
parroquia territorial en la sexta Vicaria de la Arquidiocesis de México para los
vecinos de la colona Florida y como parroquia personal para la comunidad
catélica germanohablante — austriacos, suizos y alemanes- radicada en todo
México e incluso, ex officio, para los politicos que celebraban una misa anual.

Aunque no todos recibieron con el mismo interés estos temas, la figura de
la parroquia personal habia sido identificada como uno de los asuntos que
merecian una atencion prioritaria, junto con el de los jévenes, la religiosidad
popular, las unidades habitacionales y la planeacién pastoral. Con mucho trabajo
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se fueron aportando datos y reflexiones que fueron confirmando la importancia y
proyectando caminos a seguir sobre los mismos.

Tuve un gran impacto después de leer el articulo de la doctora Bruce, que
aparece traducido en este nimero de Puertas, por las preguntas que formula.
Me parece que nos dan un marco epistemoldgico que es el principio para
estudiar cuidadosamente este recurso pastoral, contemplado en el Canon 518.
Sin embargo, aun tratindose de los mismos temas y a la misma Iglesia Catélica,
hay un abismo de distancia entre las realidades de los Estados Unidos y las de
México y América Latina; eso no impide que saquemos un gran provecho de
esta lectura que resulta inspiradora y problematizadora.

La doctora Bruce explica como fue para ella un descubrimiento encontrarse
con una tendencia a la personalizacién de la parroquia habiendo crecido ella,
como la mayoria de nosotros, habituada a entender la estructura de la Iglesia
con base en la parroquia como célula funcional.

Antecedentes

Por si alguno de nosotros no se hubiera sentado en una banca alejada de cierta
persona con la que uno no simpatiza tanto, la doctora Bruce desarrolla su reflexion
sobre las parroquias personales que, en los Estados Unidos, corresponden a una
doble realidad. Una es la ereccién canénica de parroquias personales, como
resultado de un mosaico cultural diverso, fruto de la inmigracién a ese pais: no sélo
numerosas congregaciones de latinos, sino de otras nacionalidades de rito latino,
como polacos, vietnamitas y coreanos, sino también catélicos de ritos orientales,
como melquitas de Siria, caldeos de Irak, maronitas italo-albaneses, entre otros.

El segundo motivo es la eleccién que personalmente hacen algunos
creyentes por cuestiones de afinidad, respecto a los acentos o compromisos que
adquiere una comunidad parroquial en comparacién con otra. Asi, tenemos
catélicos conservadores que preservan el rito romano preconciliar y los que son
convocados por cuestiones sociales, de los que trata la doctora en su articulo.

En ambos casos la situacion en México es diferente. Existen, si, parroquias
nacionales al menos para las comunidades francesa, polaca, alemana vy
norteamericana, aunque también existen numerosos grupos de inmigrantes que
carecen de un acompanamiento pastoral adecuado, como ha expuesto el P.
Désiré Afana (2018) hablando de los afrodescendientes.

Existen comunidades que celebran el rito latino, conforme a la disposicién
del Papa Benedicto XVI, asi como grupos conformados en torno a la cismética
Fraternidad San Pio X.
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Existe, por UGltimo, una predominante diversidad de comunidades que se
integran por afinidad con el carisma del sacerdote o congregacién que atienden
una iglesia, por grupos o movimientos que en ella ofrecen sus servicios o por la
pertinencia pastoral con la que operan esas parroquias.

A lo largo de los afios he escuchado innumerables veces que se reprocha a
aquellas personas que no asisten a la “parroquia a la que pertenecen”. Asunto que
sale a cuento, sobre todo cuando se acercan a la notaria parroquial para solicitar
una fe de bautismo o iniciar el proceso matrimonial. Es comdn que reciban un
regafo por no saber a qué parroquia “pertenecen”, como si se tratara de objetos,
y que se les remita a otra parte porque ahi no les toca.

Para explicar cémo llegamos a ese extremo tenemos que remontarnos a un
lejano pasado, a la Reforma Carolingia del siglo VIII, cuando se organizé la Iglesia
de tal forma que a cada pueblo correspondia una parroquia. La pertenencia no era
susceptible de eleccién, no sélo porque la pertenencia era forzosa, sino porque no
existia eleccion posible: ni habia otras religiones, ni otras parroquias y el propio
feudalismo implicaba una pertenencia del vulgo.

La ciudad contempordnea ofrece la oportunidad al creyente de escoger y
participar en comunidades con las que se sienta afin. Es la realidad urbana, la
forma de habitar la ciudad, el tipo de viviendas, la relacion espacio/tiempo con
que se estructura la cotidianidad, lo que va condicionando la forma en que se vive
la religiosidad personal y colectivamente.

Por otra parte, figura el aspecto de la identidad. Adquirir una identidad es un
acto dialéctico mediante el cual se reconoce lo propio mediante la diferenciacién
de lo ajeno. El contexto urbano, tan rico de corrientes de opinién, microculturas,
propuestas cientificas y econémicas, es una especie de gran caldero magico del
que se recogen elementos que iran delineando la propia identidad. No somos
ajenos a las tendencias de moda, que nos influyen para asimilarnos a un colectivo,
asi sea porque queremos oponernos a esas tendencias'.

Hasta aqui, encontramos un doble condicionante: la forma en que la urbe
impone una forma de habitarla y la identidad propia del individuo que hace suya
la ciudad. En tal sentido, existe una forma propia de vivir la religiosidad, que es
parte del conjunto identitario de la persona.

Respecto a la parroquia personal, la diferencia fundamental entre el escenario
norteamericano, expuesto por Tricia, es que se trata de parroquias erigidas canéni-

1 Es llamativo el hecho de que muchos movimientos contraculturales han terminado convirtiéndose también ellos
mismos en modas o tendencias de consumo.
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camente. Mientras que la situacién en México es de una doble tendencia: por un
lado, a la despersonalizacion pastoral (que ocurre formalmente como un programa
pastoral) y, por otro, a una feligresia que es dinamica y que estd escogiendo entre
opciones religiosas (sin que estos procesos sean formales).

Si los obispos norteamericanos se han animado a crear mas parroquias
personales es porque saben que se requiere atencién a necesidades especificas
que solo este tipo de parroquias pueden realizar.

El proyecto de conversién pastoral requiere moverse por una premisa centrada
en el creyente, lo que llamo personalizacion, que la doctora Bruce resume en una
expresion inspiradora, potente y revolucionaria. De lo que se trata es hacer que la
gente se sienta en la parroquia como en su “hogar”.

Las tres preguntas que formula Tricia Bruce son muy inteligentes y realmente
pertinentes. Me voy a permitir hacer algunas reflexiones sobre éstas, adoptandolas
como parametros epistemoldgicos para reflexionar sobre esta apasionante figura
pastoral.

:Las parroquias personales reflejan el fracaso de la comunidad?

La opcién por la comunidad procede de un a priori teolégico que se nutre de la
Trinidad divina como modelo y que se hace fértil en la naturaleza social del ser
humano. Desde luego, la vida comunitaria puede desarrollarse de muy diversas
formas, desde la propia familia, el vecindario, los amigos, asi como los entornos
laboral y escolar, por no decir agrupaciones de cualquier indole donde una
practica o un conjunto de opciones hacen el vinculo de pertenencia.

Sin embargo, en las opciones pastorales prevalece un imperativo de
comunidad sujeto a una interpretacién un tanto univoca y dirigista. Por ejemplo,
en los criterios del CELAM para la conversion pastoral se reafirma un criterio
aceptado ampliamente y defendido activamente en las Iglesias de México, el de
la vinculacién comunitaria y el proceso de formacién:

5. Asegurar la experiencia comunitaria de cada bautizado. Esto implica la exigencia
de rescatar e impulsar con gran fuerza y creatividad la creacién de CEBs o de
Pequefias Comunidades Eclesiales, que sean auténticos espacios de la experiencia
de Dios, de discipulado y de misionariedad. Es necesario que los bautizados “se
sientan y sean realmente discipulos y misioneros de Jesucristo en comunién” (DA
172) (Departamento de Comunién Eclesial y Didlogo, 2009).

Pertenecer a una comunidad no es cuestion meramente de nombre o de
domicilio. No es un hecho dado, sino una realizacién, una accién o, por mejor
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decir, adoptar una posicién y un rol respecto a los vecinos. Si para el ser humano
la dependencia de otros es un a priori, la pertenencia a una comunidad reclama
una doble dependencia, como corresponde al que no sélo toma de los bienes
comunes, sino que también hace su propio aporte al ambito colectivo.

Existe asimismo un importante requisito para esta pertenencia que es el
reconocimiento otorgado, sea tacito o explicito, del colectivo a determinada
persona como miembro de esa comunidad. Este elemento es tan importante que, no
en balde, una de las penas que se llegan a imponer a una persona es el ostracismo.

El factor de pertenencia, entonces, entrana esa doble voluntariedad del querer
hacerse participe y, del otro lado, el aceptar e integrar a esa persona. Asi es como
de hecho se forman las comunidades, aunque este proceso sea implicito. En
conclusion, tenemos cuatro vértices formados por el contexto de pertenencia, la
identidad o motivo vinculante, la participacién y la adopcién en la comunidad.
Evidentemente estos elementos tendrian que considerarse a la hora de establecer
estrategias y modalidades pastorales.

La doctora Bruce nos dice atinadamente que la delimitacion territorial ha
dejado de ser determinante para explicar la participacién de las personas en las
parroquias. No es que este factor deje de contar, sino que no representa algo a lo
que se sientan obligadas; la pertenencia no se asume como un hecho dado, sino
como una eleccion personal. Entonces, esa eleccion tiene que tomarse sujeta a los
cuatro vértices mencionados.

Las personas pueden acercarse y participar en una parroquia por cuestiones
de oportunidad, de sentido de pertenencia, por la acogida que reciben o por las
afinidades micro-culturales.

Grafica 1
Dimensiones que componen la comunidad

Ideclogia

Acogida
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Posiblemente el signo mas caracteristico de la situacién en México, a
diferencia de lo que nos explica la doctora Bruce, es que se intenta uniformar
la participacién de los catdlicos a contrapelo de la evidencia de una irreductible
pluralidad identitaria.

En esa diversidad se incluyen posturas respecto a lo que los catélicos
consideran exigencias de caracter sacramental, ritual y moral. Por ejemplo, la gran
concurrencia que tiene el miércoles de ceniza, que no corresponde a un espiritu
profundo de penitencia en sintonia con la cuaresma, ni con la preparacion a la
pascua, como esperarian los pastores de la Iglesia.

Pero en ello los creyentes no sélo estan haciendo una eleccién personal, sino
también una eleccién de pertenencia a una comunidad. Aunque esta apreciacion
tiene que matizarse, pues, segln diferentes estudios sobre valores de los mexicanos,
la participacién en agrupaciones es muy baja (Imjuventud, 2012). Predomina en
el mexicano una forma de participacion espontanea que no busca formalizarse,
lo que acarrea la queja “no se compromete”, a pesar de que su participacion es
un tipo de compromiso de ocasion. El terremoto del 19 de septiembre de 2017
puso de manifiesto la gran capacidad para comprometerse, pero al mismo tiempo,
la fugacidad y especificidad de esas reacciones. De hecho, el uso de la palabra
“compromiso” no estd exento de problemas, pues denota un tipo de relacion
duradera e incondicional, lo que no se cumple en este caso.

:Las parroquias personales facilitan el aislamiento?

Al recibir su nuevo libro, Parish and Place (Oxford, 2017), y tras una animada
charla sobre los avances de su investigacion sobre parroquias personales, le
sinteticé a la doctora Bruce mi percepcion sobre la situacion en México: vivimos
una despersonalizacién de las parroquias.

Hago referencia al hecho de que las opciones pastorales que se han venido
privilegiando en México se caracterizan por anteponer objetivos abstractos
y generales que se extraen de una interpretacion teolégica dominante, pero
haciendo un escaso eco de las necesidades y expectativas que se manifiestan
entre los feligreses y las tendencias sociales.

Considero que hay una despersonalizaciéon de la parroquia porque las
orientaciones pastorales estan dirigidas a unos destinatarios que son caracterizados
de manera genérica, ofreciendo igualmente modelos pastorales y actividades
iguales que no reflejan reconocer las diferentes situaciones que reclaman férmulas
apropiadas?.

2 Aunque la palabra “apropiadas” aparece repetidamente en documentos pastorales.
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Por ejemplo, la Arquidiécesis de México publicé en 2004 el Manual Operativo
para la Pastoral Parroquial (Arquidicesis de México, 2004, 2016). Con este
documento no sélo se entregd un muy significativo instrumento que define
objetivos, organizacién y destinatarios de la parroquia, sino que también se
implicaba establecer una l6gica administrativa respecto a la estructuracion, las
funciones y las responsabilidades de las parroquias, pero privilegiando la agenda
interna respecto a la agenda de la sociedad.

Como dijo uno de los alumnos de la Maestria en Pastoral Urbana: “en el
manual se mencionan diferentes tipos de parroquias y, sin embargo, el tipo de
pastoral que se recomienda es uno sélo para todas, como si no importaran las
diferencias que previamente se identificaron”.

Esta opcion es ambivalente: tiene el mérito de ser una decision de hacer
mas, actuar mejor, sistematizar el trabajo para servir cumplidamente a los fieles
catélicos, pero no puede lograr esas metas porque no parte de hacer visible, dar
voz, reconocer y validar las necesidades y expectativas del feligrés, pensando en
el protagonismo del mismo.

También he caracterizado la despersonalizacién de la parroquia, como una
pastoral dirigida a sujetos imaginarios. Los planes pastorales estan elaborados
con base en conceptualizaciones estereotipadas, anteponen andlisis teolégicos y
apreciaciones parciales de lo que son, cémo viven, qué esperan o cémo deberian
comportarse los feligreses y en general, diversos sectores poblacionales a los
que va dirigido. Poco se dedica a dar la palabra y detectar las necesidades y
expectativas de los sujetos reales. No es de sorprender, entonces, que la pastoral
se note débil, insuficiente y deje vacios que son llenados por otras opciones
espirituales y religiosas que tienen mayor capacidad para identificar y conectar
con esas necesidades.

La consecuente situacién de crisis se recibe con perplejidad o confusién. La falta
de eficacia es interpretada como un problema afuera, sin aceptar la interpelacion
de una légica administrada que omite reconocer e incorporar las necesidades y
expectativas de los creyentes. Por ejemplo, aunque se habla de descristianizacion
de nuestra sociedad, las cifras muestran que en términos absolutos la sociedad
mexicana sigue siendo en un 92% cristiana, un 8% de la poblacién pasé del
catolicismo a iglesias evangélicas cristianas (Serrano, 2014). Este dato ameritaria
una seria reflexién sobre la insuficiencia o falta de pertinencia de las opciones
pastorales para satisfacer expectativas que ese nimero de cristianos encuentran
mejor solventadas en otras confesiones.

Para abordar esta situacién con nuevas luces, me parece conveniente acudir
al paradigma de la pastoral urbana. El propésito de la pastoral urbana no es
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cumplir un rol especializado junto con otras acciones pastorales para realidades
particulares, como la sanitaria, penitenciaria o castrense; sino un enfoque sobre
la pastoral que se rige por la opcién por la inculturacion en las culturas urbanas.

En su momento el Pbro. doctor Benjamin Bravo acerté a aplicar la metéafora
de las ciudades invisibles de Italo Calvino para explicar como los habitantes de
la ciudad habitamos diferentes ciudades en un mismo espacio. Como existen
diferentes ideas o imaginarios que representan la ciudad que cada uno (cree que)
habita y que determina sus formas de vida, de convivencia y de sentido, entre lo
cual resulta también una particular forma de religiosidad.

Empiricamente, esta representacion fue comprobada con el andlisis de la
Encuesta Culturas Religiosas en la Ciudad de México, que permitié identificar
distintas distancias respecto de un nicleo simbélico. El indice de catolicidad ICAT
se va acomodando en estratos respecto de la autodefinicion de los catélicos, desde
los que se consideran comprometidos, hasta los que ya no se consideran catélicos.

Vale la pena mencionar que un precedente de este estudio fue la discusion
suscitada entre los alumnos de la Maestria en Pastoral Urbana sobre la definicion de
“ser catélico”. La propia Iglesia catélica posee lo que llamo un “concepto normativo
de catélico” como pardmetro del deber ser®. En realidad, existen innumerables
formas de entender lo que es ser catélico en términos practicos; aunque los censos
y encuestas requieren una respuesta cerrada en la que cada quien declara su
identificacion religiosa, existe una gran heterogeneidad de hecho.

Detras de la etiqueta “catélico” que se declara en una estadistica, existen
formas particulares de entender y vivir el ser catdlico. Existe una pluralidad de
semanticas a pesar de que se aspire al concepto normativo®.

Gracias al estudio de Serrano (2015), que permite identificar en un eje
geométrico el grado de “catolicidad” (ver gréfica 2), es posible afirmar que cada
uno es catélico a su manera.

3 Definido en el numeral 837 del Catecismo de la Iglesia Catdlica.
4 Una serie de mdximos exigidos por la condicién de catdlico en términos de conocimiento doctrinal, conducta
apegada a los lineamientos morales, asi como practicas sacramentales y litdrgicas.
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Grafica 2
Distribucion de los catdlicos conforme al ICAT (2012)
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Aun si observamos el conglomerado de los que se consideran catélicos
comprometidos (con un alto indice de catolicidad), asumiendo que ellos son mas
conformes con el concepto normativo, estos se muestran ampliamente dispersos
entre si, justificandonos a volver a la pregunta inicial ;quién es catélico?

Volviendo a la pregunta que da titulo a esta seccion, lo que propicia el
aislamiento de los catélicos es dejar de reconocer la diversidad cultural de la
ciudad, porque esa falta de reconocimiento impide que se aglutinen de forma
que contribuya al desarrollo de comunidad. Y a esa premisa habria que agregar
la necesidad de reconocer la diversidad de catolicidades y de hecho extraer la
necesaria consecuencia programatica de crear instancias pastorales diversificadas.

:Las parroquias personales son realmente “parroquias”?

En la medida en que se haga una pastoral que parta de las realidades de hecho
y no de conceptos ideales, serd posible la personalizacién de la parroquia y una
consecuente creacion de comunidades.

Para profundizar en esta propuesta me referiré a la conceptualizacion de Pedrosa
sobre la parroquia. Segun él, “los problemas que dificultan hoy la renovacion de
las parroquias provienen principalmente de dos caracteristicas esenciales de este
tipo de comunidad: el estar abierta a todos y el tener una configuracion territorial”.
Respecto a lo que considera como el primer problema, el autor reflexiona sobre
el hecho de que a las parroquias no sélo acuden aquellos con mayor formacién
y participacion, sino también muchos otros que no son asiduos o no tienen una
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fe robusta. La apertura de la parroquia confronta la disyuntiva de hacerse mas
tolerante 0 mds estricta, es decir, optar por una iglesia elitista o de masas. Por
lo que corresponde a la territorialidad, el diagnéstico de Pedrosa es por demas
interesante.

La identificaciébn entre parroquia y territorio remite a un esquema de
cristiandad donde se vive un “cristianismo sociolégico” en el que la asistencia
tiene que ver, frecuentemente, con ciertas costumbres sociales y con una pastoral
de mantenimiento. Esta situacion es concurrente con profundas transformaciones
sociales, entre ellas el crecimiento poblacional, la movilidad urbanay la existencia
de “aglomerados sociales sin ninguna vertebracién, en los que la parroquia
aparece muchas veces como una entidad artificial y extrafa”.

Comparto en parte este diagndstico, pero la respuesta a esta situacion,
estructural y mucho mds compleja, es poco perspicaz; refleja la perplejidad
con la que las opciones pastorales se ven paralizadas frente a realidades que le
sobrepasan:

* Repite la l6gica de cristiandad: “La parroquia es una comunidad estable
porque ni su creacion ni sus caracteristicas dependen de la voluntad
de los que la integran en un momento determinado. Es instituida
por la Iglesia diocesana y permanecerd hasta que ella lo decida. Al
bautizarnos, nos incorporamos a una comunidad que ya existia y que,
seguramente, seguira existiendo después de nosotros”.

¢ Niega toda diversidad real anteponiendo un concepto: “Ante todo
porque es la comunidad de todos los bautizados. A ella pertenecen
todos los que, en un territorio determinado, profesan la fe en Jesus y
han sido bautizados en su nombre, cualquiera que sea su nivel de fe,
sexo, condicién social, opcidn politica...: y ella los une a todos en lo
comun vy radical del ser cristiano”.

e Y despersonaliza la parroquia: “el territorio, por ser el criterio mas
objetivo y menos opcional, el mas primario e irrelevante, es el que mas
sirve para reunir a los cristianos simplemente en cuanto tales”.

Las parroquias personales no serfan parroquias si tomamos como referentes
los criterios teoldgicos definidos por Pedrosa, comenzando por la territorialidad:

* Presencia de la iglesia particular.

e Comunidad cristiana destinada a vivir el misterio mediante la escucha
de la palabra de Dios, la oracién comun y la liturgia; vivir la fraternidad
y trabajar en corresponsabilidad.

e Comunidad estable pdblica.

e Comunidad integral de todos los bautizados.
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e Comunidad bautismal, eucaristica y misionera.
¢ Fermento de nueva humanidad.

Desde luego, estas caracteristicas de la realidad teolégica de la parroquia
no parecen estar indispensablemente asociadas con la nocién de territorialidad.
La Iglesia universal confiere a los titulares de las iglesias particulares el instituir
parroquias personales, que, por lo tanto, no dejarian de ser enclaves de la iglesia
local, como tampoco el apartarse de su génesis bautismal, eucaristica y misionera.

Donde aparecen mayores divergencias es en la forma de entender su estabilidad
e integralidad. Podria decirse en ambos casos que se trata de caracteristicas
inherentes a la parroquia territorial propias -al dia de hoy- de realidades mas
tradicionales que, sean o no predominantes, estan y seguiran estando presentes
en el contexto urbano contemporaneo. Esta nota tiene que valorarse con gran
precision: segin distintas fuentes, aproximadamente un 10% de los catélicos
asisten a misa cada domingo®, se trata de ese reducto tradicional que es
optimamente abarcado por una forma de parroquia estatica, anclada a un marco
socio-geografico y cultural estable.

Quiza la pregunta que da titulo a esta seccién tendria que devolverse: ;Las
parroquias territoriales son realmente parroquias? El restante 90% de catélicos
que no acuden regularmente a la iglesia corresponden al gran volumen social
que se ha transformado bajo la exigencia de las nuevas realidades. Para ellos es
que se justifica la necesidad de parroquias personales. Ese 90% esta hablando de
la insolvencia de la parroquia tradicional y al mismo tiempo es un reclamo por
nuevas opciones pastorales.

Le doy la vuelta a la pregunta porque, recordando las citas que leimos de
Marx y Bourdieu, nuestras actuales parroquias territoriales tienen el poder fijar
los limites simbdlicos de los que consideran suyo e, implicita o explicitamente,
establecen una frontera con aquellas personas que consideran ajenas. Es muy
tentador asumir que las puertas estan abiertas y que cualquiera puede entrar...,
pero existen reglas de entrada muy estrictas en realidad, que arrancan desde los
horarios que son fijados para los de dentro, no para los de fuera; y porque se invita
a sumarse a actividades que otros ya han definido, sin dar ocasion a hacerse parte
de la creacion de las mismas. Es un poco como si fueran las funciones del cine,

5 Respecto al caso de México “Disminuye la asistencia a misa” en Linea Recta. 16 diciembre, 2013. http:/www.
linearecta.com.mx/?p=1356. En el caso de Espana vale la pena referirse a un reportaje de Huffington Post en el
que se expone que el nimero de catélicos asistentes a misa ha venido decreciendo constantemente pasando de
un 9 a un 6%, mientras que las personas que la siguen por televisién han aumentado consistentemente. Cuando
el lider del Partido Podemos, Pablo Iglesias, pidié que no se emitan oficios religiosos en televisiones pablicas, la
reaccién que desatd fue subir el rating de la misa dominical por TV. “Lo que dicen los datos sobre la asistencia a
misa en Espafia y su audiencia en television ;Yo voy a misa?” http://www.huffingtonpost.es/2017/03/19/lo-que-
dicen-los-datos-sobre-la-asistencia-a-misa-en-espana-y-su_a_21902599/.
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uno tiene que escoger de la cartelera y la hora de la funcién. Pero si no estamos a
gusto con el programa..., pues vemos una pelicula en casa.

Como vya senalé, la libertad de eleccién, aunada a una identidad personal
configurada dialécticamente, hace que la adhesi6n a una comunidad no sea
un mero hecho dado; la idea de evangelizacién y de conversién exigen un
permanente ejercicio de renovacién y adhesién que va acompanado de un
impulso de encarnacién. Hacer comunidad no puede tomarse como un ejercicio
unidireccional: “vengan y formen parte”, sin un salir hacia, que esté dispuesto a
encarnarse en realidades diversas como un lenguaje de gestos y signos que hablen
de una voluntad de querer pertenecer y acoger.

:Qué implicaria una adopcién de la modalidad de parroquias personales?
Aunque decididamente estoy a favor de crear parroquias personales para atender
a sectores sociales especificos, el concepto se enfrenta a cuatro dificultades que
no son de poca importancia.

a) La necesidad de institucionalizarla y darle estabilidad. Aunque se ha aducido
que la dindmica de la ciudad hace del urbano un némada, los lugares se vuelven
significativos para las personas. Hay una antropologia del lugar, de modo que no
existen lugares vacios, siempre estan ocupados de alguna manera de acuerdo al
significado que se les otorga:

Por ‘lugar’ se entiende el sitio localizado geograficamente en el ambiente construido
en relacion con los significados adquiridos, debido a las practicas que alli ocurren,
las reglas que las regulan y cémo se negocian las interacciones personales y la
forma de acceder a dichos lugares (Paramo, 2011. 18).

Las personas requieren de lugares significativos. Las parroquias personales
no pueden reducirse a conceptos o acuerdos no reconocidos. Requieren de
constituirse con formalidad, estabilidad y quedar referidas a un lugar. Tendran
asimismo que estar destinadas a un tipo de personas con claridad y seran
comunidades en los que sus integrantes tendran que reconocerse como participes
y corresponsables.

b) La sustentabilidad de la parroquia mediante un apropiado flujo de recursos.
Actualmente el principal temor que suscitan otras modalidades pastorales es
el de su sustentabilidad financiera y de recursos. Se otorga gran confianza a la
parroquia territorial como una fuente estable de recursos para la manutencién de
los templos y de los sacerdotes. La disminucion de feligreses, empero, hace cada
vez mas vulnerable la sustentabilidad parroquial.
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En México, también prevalecen, entre los fieles, dos ideas que no favorecen la
adopcién corresponsable de la manutencion parroquial: el concepto de limosna,
que evidentemente no es congruente con las necesidades del templo, y el
concepto de estipendio por los servicios litlrgicos, que equipara a éstos con una
compra-venta. Ambas ideas son incompatibles con un sentido de hacer propia la
parroquia como causa comun de una comunidad.

Es posible que una parroquia personal tenga mejores posibilidades de lograr
condiciones de sustentabilidad de recursos.

¢) Las formas de liderazgo pastoral apropiadas. Una debilidad de este tipo de
parroquia es que su institucionalizacién puede no ser posible sin las personas idéneas
para encarnarse y hacerse uno con el tipo de realidad a la que estan destinadas.
Si depende de individuos esta parroquia puede tener un gran auge mientras esas
personas duren al frente y después se diluya. No obstante, en muchos casos lo légico
es que asi suceda, pues una comunidad personal es dindmica por definicion®.

d) No es dificil que las parroquias personales se conviertan en una especie de clubes
con unas reglas de membrecia que resulten mas excluyentes que incluyentes.
Sobre todo si son concomitantes con sectores de mayor poder socioeconémico.
Tricia nos recuerda que estas comunidades deben saberse y articularse con las
diécesis de las que forman parte para que no pierdan su naturaleza eclesial y
ocupen un lugar en el que la diversidad vaya de la mano con la creacién de
comunidades més amplias de catélicos.

Me parece que en la practica es inocultable la elitizacién de ciertos
movimientos y grupos eclesiales, por lo que no me parece que las parroquias
personales vengan a crear un problema nuevo, sino, por el contrario, podrian ser
la solucién si pasan a ocupar un lugar en una estrategia diocesana que busque
ampliar sus medios de encarnacién y de celebracién. Lo imagino como varias
capas en las que sea posible que la gente diversa se encuentre para algunas cosas
y trabaje de forma separada en otras, con lo que no se perderia oportunidad de
reconocerse, valorarse y dialogar.

Las diferencias en la vivencia espiritual y religiosa no deberian entenderse
como una voluntad de separacién. Por el contrario, los creyentes tienen voluntad

6 La Casa de la Juventud es un movimiento iniciado por frailes franciscanos de la Tercera Orden Regular (T.O.R.)
el afio 1981 en Atizapan, Estado de México, mediante encuentros regulares dirigidos a los jévenes. Durante los
afios ochenta y principios de los noventa tuvo un gran auge pues convocaba pasandose la voz a una multitud de
jovenes que disfrutaban momentos espirituales muy emotivos. Desde luego, al crecer estos muchachos fueron
siguiendo diversos caminos y la Casa de la Juventud enfrenté la necesidad de cambiar. Un problema del éxito
pastoral es suponer que puede durar indefinidamente, esto nunca sucede. Esta experiencia se consider6 como
un espacio de encuentro espiritual y no como una parroquia (personal o no), aunque de hecho fuera la forma
habitual de vivencia religiosa de los asistentes.
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de ser participes de algo que saben que es mas grande, por eso no pueden ni
’

quieren romper con una comunidad eclesial mayor, pero sin dejar de ocupar un

puesto en algo que sientan propio.

Una forma de responder a estos desafios es la combinacién de parroquias
territoriales y pastorales, es decir, establecer como sede un templo con ambas
funciones. Es posible que la comunidad territorial se sienta invadida por la
comunidad personal y la relaciéon enfrente tensiones. Sin embargo, siempre con
optimismo veo el hecho de que entre nosotros existen ya aproximaciones a la
parroquia personal. Menciono varios ejemplos.

A lo largo del tren suburbano que corre entre Buenavista, en la Ciudad de
México, y Cuautitlan en el Estado de México, recorriendo tres diécesis, se han
establecido capillas que atienden espiritualmente a los viajantes, que por regla
general van de prisa y cuyo factor “comdn” es sélo ir de paso.

Existe una parroquia universitaria contigua a la UNAM, en Copilco, asignada
al cuidado de los Dominicos ésta se ve reforzada con la existencia de un
Centro Cultural que contribuye a complementar la formacién humanistica de la
comunidad universitaria. En este caso, se conjuga el doble papel de parroquia
territorial y personal. Asimismo, aunque no es una parroquia, la Sociedad de
Marfa posee un centro de evangelizacion y atencion espiritual para el Instituto
Politécnico Nacional (Pérez, 2012).

Tenemos una capilla dentro de la Central de Abasto de la Ciudad de México.
Su objeto, es atender tanto a los vendedores como a los clientes de este
importante centro comercial. Su atencion esta asignada a la Parroquia territorial
mas cercana.

Bajo este mismo concepto pastoral, tenemos la Parroquia de las
Bienaventuranzas, ubicada en el centro comercial Gran Estacion de la ciudad
de Bogotd, Colombia. En este caso, la Arquididcesis ha sido especialmente
visionaria al entender que este entorno, rodeado de condominios de reciente
construccion, seria el “centro” de esta comunidad y opté por ubicar alli un
enclave para la atenciéon espiritual y sacramental.

Una parroquia que fluctda entre lo personal y lo territorial es San José
del Altillo, al sur de la Arquidiécesis de México. En este caso, tenemos una
comunidad que por la linea pastoral que sigue, a cargo de los Misioneros del
Espiritu Santo, convoca personas que proceden de un drea mucho mas amplia
que su territorio parroquial, aunque su estabilidad e institucionalidad dan la
impresion de que nos encontramos ante una parroquia territorial.
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También nos parece pertinente hablar de ciberparroquia. A reserva de
hacerlo con mayor detalle en otro momento, quiero ejemplificar con el caso de
la Parroquia del Sagrado Corazén, en San José de Puerto Rico, que combina su
condicién territorial y atiende a través de internet a una vital comunidad que ha
emigrado a los Estados Unidos.

En otra situacién, podemos colocar la Parroquia de San Antonio, en el barrio
de Chueca en Madrid. No es facil definirla, pues, mas que un templo en el sentido
tradicional, es un lugar de encuentro donde se ofrece café gratis, television, wifi,
abierto las 24 horas del dia, y se permite la entrada de animales. Ello no le resta
para poder ofrecer espacio para la atencién espiritual, la liturgia y un nuevo estilo
de evangelizacion que se parece mas al didlogo de Emads, pues corresponde
ya a un contexto donde la Iglesia ha perdido casi todo su espacio (el templo
permanecié cerrado por 20 afios).

Conclusién

El debate sobre la personalizacion de la parroquia apenas comienza. Le agradezco
mucho a la doctora Tricia Bruce que nos haya permitido reproducir la traduccién
de su articulo en nuestra revista. Recomiendo la lectura de su libro Parish and
Place, que nos abre horizontes para entender los alcances de la personalizacion
de la parroquia y nos ofrece un marco epistemolégico para su estudio.

Igualmente considero oportuno encontrar motivos para abordar, no sélo en
lo conceptual, sino también en lo practico, una realidad que reclama buscar
con audacia nuevas estructuras pastorales que permitan un mejor contacto con
sectores sociales, asi como la creacién de comunidades de tipos diversos, con
diferentes objetivos, pero preservando la unidad de una Iglesia que tiene que
aceptar su universalidad no como uniformidad sino como multiculturalidad.

El articulo de la doctora Bruce nos permite constatar que los obispos de los
Estados Unidos han sido mas sensibles a la diversidad de microculturas catélicas
y han adoptado acciones innovadoras que buscan conciliar los dos aspectos de
pluralidad y unidad fundamental de la Iglesia.
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