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UN METODO
PARAHUMANIZAR
LA EMPRESA

(parte 1 de 2)

ALFONSO LOPEZ QUINTAS

Doctor en Filosoffa, catedratico en la Facultad
de Filosofia de la Universidad Complutense
y miembro de ndmero de la Real Academia
de Ciencias Morales y Politicas. Su labor in-
vestigadora se centra en la hermenéutica y
metodologia filosofica, teoria de los valores,
manipulacién del lenguaje, formacién ética
a través de la literatura, formacion de los j6-
venes. Es fundador y promotor del proyecto
educativo Escuela de Pensamiento y Creativi-
dad y autor de numerosas publicaciones que
lo han convertido en uno de los referentes
del pensamiento filoséfico iberoamericano,
especialmente en la linea del personalismo,
entre las que destaca Metodologia de o su-
prasensible.

Resumen: La empresa debe lograr toda la
excelencia que exige su mision. Esta no se re-
duce al logro de beneficios; implica conseguir
unaaltacalidad enlos productosyenlos servi-
cios. Estadoble metala consequird laempresa
con mayor facilidad si se propone lograr una
tercera: ayudar a sus colaboradores a desarro-
llarse como personas. El autor describe el pro-
ceso de desarrollo personal y subraya que éste
presenta dos momentos decisivos: el encuen-
troy el descubrimiento del ideal de la unidad.
A la luz de tal andlisis queda claro que, para
desarrollarse satisfactoriamente, la empresa
ha de permitir a sus colaboradores participar
activamente en cuanto ella implica. Si el tra-
bajador es consciente de la importancia que
tiene en el conjunto de la empresa la funcién
que él realiza, su trabajo se convierte en jue-
go creativo y cobra verdadero sentido. Al ver
su actividad llena de sentido, se siente satis-
fecho y altamente motivado. Esta motivacion
lo dispone para tomar como propia la suerte
de laempresa, dirimir de la mejor manera las
actitudes opuestas y asumir con buen dnimo
el esfuerzo de adaptacion que puedan exigirle
los cambios de trabajo que haya de realizar. El
ejemplo de ciertas empresas internacionales
—como la mexicana Bimbo-, que han seguido
estaorientaciénantropoldgica, dejabien claro

por qué el ideal de la unidad y del

vidad, liderazgo

Palabras clave: Ftica, inteligencia
emocional, sentido de la vida, creati-

servicio ha sido la clave de su exito-
sa expansion.




Abstract: The company must achieve all
the excellence required by their mission.
This is not limited to achieving benefits;
involves achieving high quality prod-
ucts and services. The company achieved
this dual goal more easily if it intends to
achieve third: to help its partners to devel-
op as individuals.The author describes the
process of personal development and em-
phasizes thatithas two decisive moments:
the encounter and discovery of the ideal
of unity. For this analysis, it is clear that
the company must allow their employees
to participate actively including all its im-
plications in order to develop successfully.
If the worker is aware of the importance of
the whole enterprise function he performs,
hiswork becomes creative playand collects
real sense. Seeing his meaningful activi-
ty, is satisfied and highly motivated. This
motivation has to espouse the fate of the
company, the best way to settle the oppos-
ing attitudes and cheerfully take the effort
to adapt to changes may require work to
be performed. The example of certain in-
ternational companies who have followed
this anthropological orientation-such as
the Mexican Bimbo, makes it clear why the
ideal of unity and service has been the key
to its successful expansion.

Key words: Ethics, emotional intelli-
gence, meaning of the life, creativity,
leadership
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Introduccion

Este trabajo ofrece una clave sencilla y precisa para sequir, en la vida empresarial, el ca-
mino de la excelencia. En la actualidad, se difunde con empefio laidea de que "la ética es
rentable para la empresa”. Se elaboran cédigos deontoldgicos, se dan prescripciones, se
eligen las empresas que mejor cumplen los criterios de excelencia... Sin duda, todo ello
presenta interés, pero no resulta plenamente eficaz si los directivos de la empresa y sus
colaboradores no cambian de actitud; de la actitud propia del nivel 7 a la del nivel 2. El
primero de dichos niveles es el de los objetos, realidades que podemos legitimamente
poseer,manejary ponera nuestradisposicién. El nivel 2 esté constituido porlas realidades
0 ambitos que nos exigen una actitud de respeto, estima y colaboracion.

Para orientar debidamente nuestra conducta, hemos de tener una idea clara de los
niveles de realidad y de conducta en que podemos vivir. Un transetinte vio a un nifio que
llevaba a otro nifio mds pequefo a cuestas y le dijo: “;Cédmo cargas tu espalda con seme-
jante peso?”. El nifio le contestd: “iNo es un peso, sefior; es mi hermano!”. ;En qué nivel
se hizo la preguntay en cudl se dio la respuesta? El nifio intuyd que llevar con afecto a un
hermanoalaespalda(nivel2)implica cargarconun peso(nivel 1), peronose reduceaello.

El cambio de la actitud propia del nivel 1 ala del nivel 2 no debe forzarse desde el
exterior.Ha de surgiren lainterioridad de cada uno. Si se sugiere la necesidad de realizar
dicho cambio, es posible que alguiense decidaaello. Parallevarloacabo, necesita cumplir
dos condiciones:

1. Una de ellas es superar una serie de prejuicios respecto al modo como nos desa-
rrollamos en cuanto personas. En el master nos encargaremos de realizar esa tarea
con todo cuidado y precision.

2. Seafirmaque "la éticaes rentable para laempresa’, puesallevaa un nivel de exce-
lencia en cuanto al logro de beneficios y al perfeccionamiento de los colaboradores;
ademads, nos permite lograr una cultura de la empresa altamente beneficiosa para
incrementar su prestigio y garantizar su buena marcha en diversos érdenes. Nada
mas cierto, pero, si queremos comprender a fondo la fecundidad para la empresa
de una actitud éticamente valiosa, hemos de dotar a nuestra inteligencia de las tres
condiciones propias de la madurez: largo alcance, amplitud y profundidad. Esta ta-
rea es realizada de forma sistematica por la "Escuela de Pensamiento y Creatividad”,
proyecto formativo consagrado desde hace afios al cultivo del arte de pensar con la
debida precisién.



La inteligencia madura asume cuanto hay de positivo en los estudios actuales sobre la
forma dptima de desarrollar la empresa al maximo e intenta darles una fundamentacién
firme, sugestivay asumible por toda persona de cultura media.'Tal fundamentacién sélo
es posible si se cuenta con un "pensamiento relacional’, atento a las realidades que no
son simples, sino "polifénicas’, es decir: nudos de relaciones, como sucede con la persona
humanay con la empresa.

Este articulo tiene la intencién de mostrar una nueva forma de ver la vida, una forma
mds penetrante y abierta, capaz de aunar aspectos de la actividad empresarial aparente-
mente opuestos.

¢Es compatible una actitud éticamente valiosa con la rentabilidad empresarial?
:Nosexpresamos de formaadecuada al afirmarque "la ética es rentable en laempresa”?
¢Se reduce la meta de la empresa a lograr beneficios econdmicos, o implica, ademas,
el desarrollo personal de los trabajadores y el consiguiente incremento de su felicidad
personal?

Al ganar autoestima los trabajadores, ;se amengua su vinculacion y su fidelidad a la
empresa o, mas bien, se aumenta de modo que crece la rentabilidad de la misma? ; Cabe
coordinar una direccién firme en la empresa y la concesién de diversos modos de partici-
pacion a los trabajadores? ; Qué es més beneficioso para la empresa: ejercer un modo de
autoridad distante o dar confianza a quienes colaboran con ella?

¢ Cabe conciliar la disciplina necesaria a toda organizacién empresarial con el respeto
aladignidad de la persona? ; Se puede mantener la competitividad y rentabilidad de la
empresa al tiempo que se promueve la dignidad de los trabajadores?

:Nos expresamos con el debido rigor cuando afirmamos que debemos escoger entre
"la primacia de la empresa” o “la primacia de la persona"?

En estas preguntas se confrontan actitudes que, a primera vista, parecen opuestas. Por
ejemplo, adoptar una actitud ética de respeto a la dignidad de los trabajadores se concilia
dificilmente con las exigencias de la competitividad de las empresas actuales. Al encontrar-
se ante la necesidad de elegir entre posibilidades excluyentes, el empresario se cree obli-
gadoaelegirentre las unas o las otras. Al elevarnos al nivel de la creatividad y el encuentro
(el llamado nivel 2), las posiciones que se presentan como opuestas en el nivel 1 —el del
manejo de realidades tomadas como meros objetos— pasan a ser complementarias. Esta

' Pensemos en obras ejemplares a este respecto, como las siguientes: Thomas J. Peters y Robert H. Watermann, En
busca de la excelencia (Barcelona: Ediciones Folio, 1990), y Roberto Servitje, Bimbo. Estrategia del éxito empresarial
(México: Pearson Education, 2003).
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transformacién nos abre la posibilidad de integrar (es decir, vincular de raiz) la necesidad
de ser competitivos y de colaborar al desarrollo personal de los trabajadores.

Es decisivo, para el buen éxito de la empresa (entendiendo portal el logro del bienes-
tar de sus colaboradores y sus destinatarios, asi como el necesario rendimiento econdmi-
co) que los empresarios descubran, por ellos mismos, la posibilidad de integrar aspectos
de la vida aparentemente opuestos. La via mas rapida y eficaz para ello es descubrir las
llamadas “experiencias reversibles".Vale la pena detenerse uninstante a realizar varias de
ellas, decisivas para comprender cémo nos desarrollamos las personas. Este ejercicio nos
dard luz para descubrir, luego, de qué forma se puede armonizar el trabajo de laempresa
con la promocidn de sus colaboradores.

1.¢Qué es la persona y cémo se desarrolla?

Nuestra vida personal empezamos a desarrollarla propiamente cuando realizamos expe-
riencias reversibles, de doble direccién. Con base en nuestra propia experiencia, rehaga-
mos algunas de ellas.

Experiencias reversibles

En estas experiencias, actuamos sobre ciertas realidades a la vez que ellas acttian sobre
nosotros.

Alguien me habla de un poema que figura en un libro. Es para mi algo que esta ahi.
Sé que es una obra literaria, pero no me preocupo de asumir las posibilidades que me
ofrece y darle vida; la tomo como una realidad mas de mi entorno, y queda situada en mi
mente al lado de las mesas, las plumas, el ordenador, los libros... El poema lo considero,
en este momento, casi como un mero objeto, una realidad que se halla en mi entorno
pero no se relaciona conmigo activamente, ni yo con ella. Esta a mi lado, pero alejada, al
modo de los objetos.

Pero un dia abro el libro y aprendo el poema de memoria, es decir, de corazén —-como
dicen expresivamente los franceses e ingleses—, porque asumo las posibilidades estéticas
que alberga, y lo declamo creativamente, dandole el ritmo y la expresividad que el autor
quiso otorgarle. En ese momento, el poema actia sobre mi, me nutre espiritualmente,
y yo configuro el poema, le doy el ritmo debido, le otorgo vibracion humana, lo doto de



un cuerpo sonoro. Esa experiencia de declamacion no es meramente “lineal”; es decir,
no actdo yo solo sobre ella, como sucede cuando empujo un objeto. Es una experiencia
reversible y bidireccional, porque ambos nos influimos mutuamente: el poema influye
sobre mi'y yo sobre él.

Fijémonos en los cambios realizados. Al asumir fielmente las posibilidades que me
ofrece un poema, me atengo a él, le soy fiel, lo tomo como una norma que me guia, y
justamente entonces me siento inmensamente libre, libre para crearlo de nuevo, darle
vida y llevarlo a su méximo grado de expresividad. Subrayemos el modo de transfigu-
racion y liberacién que se opera aqui: los términos libertad y norma son entendidos de
modo tan profundo que dejan de oponerse entre si'y pasan a complementarse. En el
nivel 2, lalibertad que cuenta es la libertad creativa. La norma que nos interesa es la que
procede dealguien quetiene autoridad, es decir, capacidad de promocionar nuestravida
en alglin aspecto.? Un declamador literario, un intérprete musical, un actor de teatro...
se sienten tanto mds libres cuanto mds obedientes y fieles son a los textos literarios y a
las partituras musicales.

Cuando actuamos creativamente, es decir, cuando asumimos de forma activa las
posibilidades que nos da una obra -literaria, musical, coreografica, teatral...— conver-
timos el dilema "libertad-norma” en un contraste enriquecedor. La relacién sumisa de
la libertad con la norma se transforma, en el nivel 2, en una relacién de liberacion y
enriquecimiento: la norma, asumida como una fuente fecunda de posibilidades, me
libera del apego a mi capricho, a mi afdn de hacer lo que me apetezca. Amengua, con
ello, mi libertad de maniobra, pero incrementa mi libertad interior o libertad creativa,
libertad para crecer como persona asumiendo normas enriquecedoras. No olvidemos
este dato: toda transfiguracién va vinculada con una liberacién y una forma superior
de unidad.

En esta experiencia, al declamar el poema me atengo a las condiciones de éste, las
asumo como propias, obedezcoalasintenciones del autor, pero precisamente entonces
me siento perfectamente libre, con libertad interior o creativa. Aqui no se oponen la
obedienciay la libertad, porque se trata de una obediencia a quien tiene autoridad (es
decir: poder de promovera quien sigue sus normas)y de una libertad creativa (libertad
para dar vida a un poema), no mera libertad de maniobra, capacidad de actuar segtn
el propio arbitrio.

2 Como sabemos, el vocablo “autoridad" procede del verbo latino “augere’, que significa promocionar, enriquecer.
De él proceden los términos “auctor” (autor) y “auctoritas” (autoridad).
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Este descubrimiento de que en el nivel 2 se armonizan muchos aspectos de la vida
que se oponen como un dilema en el nivel 7, nos dispone para comprender a fondo la po-
sibilidad de armonizar la actitud ética y la competitividad empresarial, el respeto a la
dignidad de las personasy la firmeza en la lucha por el logro del éxito econémico.

La experiencia de encuentro

El cuidado en distinguir los diversos modos de realidad que existen y las diferentes
actitudes que debemos adoptar respecto a ellos empieza a darnos luz para comprender
acontecimientos muy significativos de nuestra vida. Las experiencias reversibles -de
doble direccién- sélo se dan entre seres que tienen cierto poder de iniciativa. Por eso,
si queremos vivir tales experiencias y beneficiarnos de su inmensa riqueza, debemos
respetarlas realidades circundantesenlo que sonyenloque estan llamadasaser.El que
no respeta una realidad podré tal vez dominarla (nivel 1), pero se condena a no fundar
conellaunarelacidn creativa(nivel 2). Es creativa una persona cuando recibe activamente
posibilidades que le permiten darorigenaalgo nuevo, dotado de gran significacién para
su vida. Cuando esas posibilidades se las otorga otra persona, tiene lugar el encuentro,
en sentido riguroso.

El encuentro no se reduce a mera cercania fisica; es el modo privilegiado de unién
que establecemos con realidades dotadas de un singular poder de iniciativa. Un objeto
lo puedo tocar, agarrar, manejar, comprar o vender, unirme a él de modo tangencial.
Lo que no puedo es encontrarme con él.Y del encuentro depende la riqueza de nues-
tra vida, seglin nos ensefian la Biologia y la Antropologia actuales mas cualificadas.?
El encuentro puede darse entre una persona y un poema, una cancién, el lenguaje,
una obra literaria..., porque estas realidades nos ofrecen diversas posibilidades que
podemos asumir. Tales formas de encuentro encierran un gran valor, como resalta en
la declamacion de un poema, la interpretacion de una obra musical, la creacion de
vinculos a través del lenguaje, la participacion en los &mbitos de vida que plasma una
obra literaria... Pero el valor supremo lo ostenta el encuentro cuando es realizado por
dos seres personales, pues las experiencias reversibles adquieren un grado especial
de excelencia cuando se realizan entre realidades que gozan de un poder de iniciativa
privilegiado en el universo.

3 Cfr. Juan Rof Carballo, £l hombre como encuentro (Madrid: Alfaguara, 1973)y Manuel Cabada Castro, La vigencia
del amor (Madrid: San Pablo, 1994).



Tenemos clara esta idea: cuanto més elevada en rango es la realidad con la que en-
tramos en relacién, més valiosa puede ser nuestra unién con ella.Tal unién la logramos si
respetamos esa realidad y le concedemos todo su valor.

Una persona, por ser corpdrea, puede seragarrada, movida de unlugara otro, incluso
zarandeada. Pero el cuerpo, aunque lo parezca a primera vista, no es un objeto; supera
inmensamente la condicidn de objeto —nivel 1- porque es el medio expresivo de toda la
persona. Merece el mismo respeto que ésta, pues se halla en el nivel 2. Esta forma de ver
nuestrarealidad humana opera unaverdadera transfiguracién en nuestra mente y actitud.

Nos liberamos de la sumision al espacio y descubrimos que una realidad distinta de
nosotros se convierte amenudo en intima, sin dejar de ser distinta. De esta forma, realida-
des que estan fuera de nosotros en el nivel 7 se nos tornan intimas en el nivel 2.

Eso queremos deciral indicar que, en este nivel, los términos “dentro” y "fuera” dejan
de oponerse para complementarse. Dos personas que se encuentran, en sentido riguro-
s0, y crean, asi, una forma auténtica de amistad no estan la una fuera de la otra. Ambas
se hallan insertas en un mismo campo de juego, en el cual el aqui'y el alli, el dentro y el
fuera no indican separacion entre una realidad y otra, sino lugares distintos desde los
cuales estan participando en un mismo juego creador, es decir, colaborando al logro de
una misma meta.

Por el contrario, si, al tratar a una persona, sélo tomo en consideracion su cuerpo y
la reduzco a medio para mis fines, la rebajo de rango, la envilezco, le hago injusticia, soy
violento con ella. Cada tipo de realidad nos pide una actitud adecuada.

La actitud que debemos adoptar respecto a las personas no es la dominadora
y posesiva —propia del nivel 1-, sino la respetuosa, generosa, colaboradora, servi-
cial...—propiadel nivel 2-, que es, justamente, la actitud reclamada por las realidades
que tienen posibilidades que ofrecer, como sucede con una obra literaria o artistica,
unvalor, unainstitucién, una persona...

Al adoptar esta actitud, aumentamos nuestra capacidad de asumir activamente las
posibilidades que se nos ofrezcan y de otorgar las propias. Tengo una preocupacién y te
pido ayuda. T4 respondes a mi invitacién ofreciéndome tu capacidad de pensar, expre-
sarte, razonar, comprender situaciones y resolver problemas. Yo respondo a tu oferta de
modo activo, poniendo en juego mis capacidades y ofreciéndotelas. Este intercambio
generoso de posibilidades crea un campo operativo comun, en el cual nos enriquecemos
mutuamente y fundamos una relacién de intimidad. Td influyes sobre miy yo sobre i sin
afan de dominio sino de perfeccionamiento, y entre ambos ordenamos nuestras ideas,
las clarificamos y entrevemos una salida a la cuestion propuesta.

13
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Esta colaboracion fecunda supone el entreveramiento de nuestros dmbitos de vida,
la creacion de un campo de juego comun. Ese dmbito de participacion ludica que crea-
mos merced a una entrega generosa de lo mejor de nosotros mismos es el encuentro.
Encontrarnosnosereduceaestarcerca—nivel 1-; supone entraren juego creativamente
para enriquecernos unos a otros —nivel 2—. El enriquecimiento bdsico que experimen-
tamos es saber y sentir que, al vivir en estado de encuentro, superamos la escisién entre
el dentro y el fuera, el aqui y el alli, lo mio y lo tuyo. Esta superacion nos permite lograr
formas de unidad relevantes entre nosotros y crear modos de vida comunitaria suma-
mente fecundos. El encuentro vincula diversas realidades y da lugar a otras realidades
de mayor envergadura.

Al comprender asi, por dentro, lo que es el encuentro, clarificamos mil aspectos de
lavida humana. Un dialeindiqué a un joven menor de edad que si salia por las noches
yno decia en casaaddonde ibay cuando pensaba regresar se comportaba injustamente
con sus padres, pues éstos, en tal caso, se ven angustiados por la preocupacién y no
pueden descansar.

—"Pero ;por qué han de tener miedo?’, me dijo el joven.

- "No, no tienen miedo —agregué yo-; sienten angustia, que es peor. El miedo es
temorante algo concreto, frente a lo cual puedes tomar medidas. La angustia surge
cuando el peligro te envuelve, no da la cara, y no sabes qué hacer”.

- "Bueno —contestd el joven—, si se angustian..., ése es su problema”.

- "Si de veras piensas —repliqué yo— que tal angustia es un problema que sélo atafie
atus padres, debo decirte algo muy grave: no tienes hogar”.

- ":Cémo que no tengo hogar?”, protesté el joven.

—Vivienda si —aclaré yo—, pero no hogar, pues éste surge cuando hay encuentro entre
quienes viven en comin”.

— iPero yo me encuentro a diario con mis padres...! —agregé el joven, confuso.

- Si, les tocas al hombro al cruzarte por los pasillos —indiqué yo—-, pero eso no es un
encuentro. Site encontraras de verdad, los gozos de tus padres serian tus gozos; sus
problemas, tus problemas; y su angustia seria tu angustia”.

Esta breve pero radical explicacion mia le causd al joven mayorimpacto que si le hubiera
reprochado duramente su conducta.



Las condiciones del encuentro

No encontrarnos es el mayor infortunio que podemos sufrir, pues el encuentro es la raiz
de nuestra vida, como bien sabemos. Segtin la Antropologia actual, lo que mds necesita
un recién nacido, en cuanto a su desarrollo personal, es verse acogido por quienes lo
rodean. Elacogimiento se muestra, sobre todo, en laternura. De ahi que los bidlogos, los
pediatras y los pedagogos anden a porfia en recomendar a las madres que, a no ser en
caso de enfermedad, amamanten por si mismas a sus hijos y los cuiden. Amamantar no
es s6lo daralimento; es, ademds, acoger. Al sentir un dia y otro la ternura en las yemas
de los dedos de quien lo asea y lo viste, el bebé gana confianza en el entorno —formado
por lamadre, el padre, los hermanos...—y se prepara para abrirse a las demds personas
y tener fe en ellas, condicion indispensable para hacer confidencias y crear relaciones de
encuentro. Sin esa confianza bdsica, el nifio tendréd grave riesgo de sufrir disfunciones
psiquicas en la juventud: brotes de violencia, fracasos escolares, dificultad para realizar
la entrega que exige la fe, tanto la humana como la religiosa...*

Este acogimiento primario del nifio se da, ante todo, en el tipo de encuentro basico
que es el hogar. De ahi la grandeza de la familia. Pero, como todo lo grande debemos ad-
quirirloa un alto precio, el encuentro no podemos crearlo con sélo acercarnos fisicamente
unos a otros (nivel 1); hemos de cumplir las exigencias que nos plantean las actividades
realizadas en el nivel 2, que es en el que se dan las relaciones de encuentro.

Entre tales exigencias figuran la generosidad, la disponibilidad, a veracidad, la senci-
llez, 1a comunicacién cordial, la fidelidad, la paciencia, la participacién en tareas relevan-
tes... Son los modos diversos de tratar a un ser personal con respeto, estimay espiritu de
colaboracion.

Los valores y las virtudes

Estasexigencias del encuentro—generosidad, veracidad, cordialidad, paciencia...—encie-
rran para nosotros un alto valor por cuanto nos permiten realizar diversos modos de en-
cuentroydesarrollar, asi, nuestra personalidad.Tiene valor para nosotros lo que nosayuda
a "sermds", a crecer como personas. Acabamos de descubrir, por dentro o en su génesis,
lo que son los valores. A partir de ahora tendremos unaidea profunda de ellos porque les
hemos visto surgir espontdneamente en el proceso de nuestro desarrollo personal.

* Véase la sugestiva obra de Juan Rof Carballo, Violencia y ternura (Madrid: Prensa Espafiola, 1977). Nétese que
los vocablos subrayados proceden de una misma raiz latina: fid.
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Cuando asumimos los valores como formas de conducta, los convertimos en vir-
tudes. En latin, "virtus” significa fuerza, capacidad. Las virtudes son capacidades para
encontrarse. Todavia hoy consideramos como “virtuoso” de un instrumento musical a
quien muestra una extremada pericia para convertirlo en medio de expresion artistica.
Todos los seres humanos debemos adoptar una actitud virtuosa que nos capacite para
crear modos elevados de unidad. De esa forma, configuramos virtuosamente nuestro
modo de ser, esa especie de segunda naturaleza que vamos adquiriendo al realizar de-
terminados actos y adquirir ciertos habitos. Recordemos que esa sequnda naturaleza se
deciaen griego "éthos" —con e larga o eta—, de donde se deriva la palabra Etica.S Hombre
éticamente valioso es el que configura un modo de ser que lo dispone favorablemente
para crear relaciones de encuentro.®

Enla parte opuesta, se consideran viciosas las formas de conducta que modelan de tal
modo nuestra condicién que nos resulta dificil oimposible fundarrelaciones de encuentro
y llevar nuestra personalidad a madurez.

Los frutos del encuentro

Al vivir el encuentro plenamente, con la actitud virtuosa requerida, experimentamos en
nosotros mismos los espléndidos frutos que reporta. El encuentro, bien realizado:

# nos otorga energia espiritual, buen dnimo para afrontar la vida diaria, tenacidad
para perseverar en el esfuerzo;

# nos motiva para ser creativos por encima de los avatares de la existencia.
Encontrarse es entrar en juego con una realidad que nos ofrece posibilidades para
dar lugaraalgo nuevo dotado de valor. Justamente, esta capacidad de asumir po-
sibilidades y hacer que surja algo nuevo valioso es la definicién de la creatividad;

# nos llena la vida de luz. Todo juego —el de la interpretacién musical, el del de-
porte, el del didlogo debidamente realizado...— tiene lugar a la luz que él mismo
irradia. El tempoy el ritmo que hemos de imprimir a una obra nos lo revela la obra

> En griego antiguo, éthos —con "e" corta o "epsilon”~ significaba costumbre. En latin, se tradujo con el término
mos, del que procede el vocablo espafiol “moral”.

8 El tema de los valores es ampliamente tratado en mis obras £/ conocimiento de los valores (Navarra: Verbo Di-
vino, 2000); £ libro de los valores (Barcelona: Planeta, 2003); y en el tercero de los tres cursos on line ofreci-
dos por la "Escuela de Pensamiento y Creatividad", bajo el titulo de Experto universitario en creatividad y valores
(www.escueladepensamientoycreatividad.org).



mismaeneljuegodelainterpretacién, lomismo que el sentido o sinsentido de una
jugada de ajedrez lo muestran las jugadas que abre y que cierra cada movimiento
que se imprime a las piezas. El juego es fuente de luz. Al hacernos entrar en juego
y participar, el encuentro ilumina nuestra existencia en cada momento;

nos permite crear una unién de intimidad con realidades que denomino “abier-
tas" porque nos ofrecen posibilidades; piénsese en los valores, las obras culturales,
los juegos, las personas, las instituciones.. .;

nos da alegria, gozo, satisfaccion interior. Merced a los cuatro frutos anteriores,
el encuentro enriquece nuestra vida personal, nos hace crecer, nos pone en camino
de plenitud. Al cobrar conciencia de que estamos bien encaminados y, en conse-
cuencia, nuestra vida tiene sentido, nos vemos invadidos de gozo;

nos produce entusiasmo. La alegria se hace desbordante cuando nos encontramos
con una realidad muy valiosa que nos ofrece grandes posibilidades en uno u otro
aspecto, de modo que, al asumirlas activamente, nos elevamos alo mejor de nosotros
mismos;

nos llena de felicidad. Al sentir entusiasmo, intuimos que estamos bordeando la
plenitud como personas, porque vemos cumplido nuestro afan natural de unirnos
profundamente a lo valioso, lo noble y elevado en distintos aspectos. Esta forma de
“satisfaccion”, al vernos logrados y "bien hechos” —es decir, “perfectos”- nos colma
de felicidad interior, y se traduce en sentimientos de paz, amparo y gozo festivo, es
decir, jubilo. El encuentro tiene, de por si, un cardcter festivo, jubiloso y luminoso,
incluso en situaciones adversas.” En las fiestas se encienden luces para simbolizar la
luz interior que ellas mismas irradian. Las fiestas se celebran para mostrar comuni-
tariamente el regocijo que produce el encuentro. Todas las fiestas las familiares,
las civicas y las religiosas— proceden de diversos tipos de encuentro y se nutren de las
fuentes de alegria y jubilo que de ellos manan.

El descubrimiento del ideal de la unidad

Al vivirinteriormente estos frutos del encuentro y sentirnos realizados, descubrimos de
golpe —con lalucidez de lasiluminaciones fuertes— que el valor mds grande de nuestra

7 Viktor Frankl destaca que en la situacién limite del campo de concentracién de Auschwitz hubo personas que
adoptaron formas de conducta increiblemente nobles y elevadas. Cfr. £/ hombre en busca de sentido (Barcelona:
Herder, 1979), pp. 74-5; Man’s search for meaning (Nueva York: Pocket Books, s.f.), p. 114.
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vida, el supremo, el que nos da las maximas posibilidades de realizacion personal, es
el encuentro, o -dicho en general- la fundacién de los modos més elevados de unidad.

Ese valor que los coronay ensambla a todos como una clave de béveda constituye el
ideal de nuestravida. El ideal no es una mera idea; es una idea motriz, que impulsa nues-
traviday-sies unideal auténtico- le da pleno sentido. Un ideal falso dinamiza también
nuestra existencia, puede darle una fuerza devastadora, pero la vacia de sentido porque
la desorienta y desquicia.

Delideal dependetodo en nuestra existencia, al modo de una clave musical. Cambias
la clave y todas las notas adquieren un sentido distinto. Si descubres el ideal verdadero y
te orientas hacia él, experimentas una transfiguracion que cambia toda tu vida:

La "libertad de maniobra” se transforma en “libertad creativa”.

La vida anodina se colma de sentido.

La vida pasiva se vuelve creativa.

La vida cerrada se torna relacional.

El lenguaje pasa de ser mero medio de comunicacién a vehiculo viviente del en-
cuentro.

La vida temeraria —entregada al vértigo- se torna prudente, inspirada por el ideal
de la unidad.

¢ laentrega al frenesi de la pasion se trueca en amor personal.

® 6 6 0 o

L 2

El descubrimiento de estas siete transfiguraciones completa la experiencia de nuestro
desarrollo personal y nos prepara para comprender a fondo de qué forma ha de configu-
rarse la empresa si ha de contribuir a elevarnos a niveles de verdadera excelencia como
personas y como profesionales.

2. La experiencia de la vida empresarial

Si realizamos la experiencia reversible del encuentro y nos percatamos de que en ella
renunciamos a la voluntad de dominio, manejo y disfrute para tratar a otras realidades
abiertas con actitud de respeto, estima y colaboracién, nos disponemos para vivir por
dentro la experiencia de cémo se desarrolla la vida empresarial.



Qué es la empresa

En principio, podemos convenir en llamar empresa a toda organizacion destinada a rea-
lizar ciertos servicios con el fin de obtener determinados beneficios. ; De qué tipo han de
ser estos beneficios y a quiénes iran destinados?

Para responder atinadamente a estas cuestiones, hemos de considerar que toda em-
presa nace y se desarrolla en una sociedad, y es promovida y sostenida por personas.
Se debe, por tanto, a las personas que la sostienen —con su talento y su esfuerzo-y a
la sociedad que la acoge y promueve, ofreciéndole diversas posibilidades. Por pequefa
que sea, una organizacion empresarial no puede cerrarse en si, porque es un nudo de
relaciones; relaciones con materiales, personas, pueblos e instituciones de todo orden,
entre las que se cuentan otras empresas. Tales relaciones han de ajustarse al modo de ser
de las realidades tratadas.

El trato con los materiales tiene un cardcter de dominio, manejo y disposicion. Al
disponer de los materiales para ciertos fines, hemos de atenernos a la condicién propia
de cada uno.

El trato con las personas ha de serajustado a la dignidad de las mismas.Toda persona
esunserdindmicoyabierto, capaz de tomardiversasiniciativas, proponerse metasy hacer
proyectos para alcanzarlas, abrigar deseos e ilusiones, sentir felicidad o amargura. Toda
persona desea realizarse, es decir, desarrollar sus potencias o cualidades y darasu vidala
figura que se ha hecho de si misma.

Para desarrollarse, las personas configuran instituciones de diverso orden. El trato con
las mismas ha de estar inspirado por la misma actitud de respeto, estima y colaboracién
que exigen las personas.

No adopta esta actitud la empresa que utiliza la expresién "material humano” para
indicar el conjunto de las personas que tiene a su disposicion. Es cierto que las personas
son elementos indispensables para la empresa—como lo es el “material fisico”, los llama-
dos "materiales”-, pero tales elementos no se reducen a ser "medios para lograr los fines
de la empresa”. Sabemos —por el testimonio bien fundamentado de eminentes pensa-
dores— que la persona es "un fin en si’, no un mero "medio para algo distinto de ella". Si
trabaja en una empresa, desea conocer el sentido de lo que hace, no sélo su significado.
Lo que significa cada accion concreta que realiza en su drea de competencia lo sabe bien
porque es un profesional adiestrado, pero el sentido de la misma tinicamente lo descubre
si conoce lafuncién que realiza dicha accién en el conjunto de la empresa. Beber un vaso
de vino tiene siempre el mismo significado, pero éste adquiere sentidos diferentes en
contextos distintos.
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Como todo ser vivo, la empresa se desarrolla y mantiene cuando se relaciona debi-
damente con las realidades de su entorno vital. Es una realidad relacional,y, como tal, no
ha de recluirse en si misma, en el circulo cerrado de sus intereses; ha de atender, en todo
momento, al modo de ser de tales realidades: los materiales, las personas, los pueblos,
las instituciones... Es ley de vida que a mayor atencidn, mayor desarrollo propio; a mas
generosidad, més vitalidad y mayor fortaleza.

Laempresa, sindejarde serunaentidad productiva condnimo de lucro, constituye una privile-
giada forma de encauzar la capacidad laboral, desde la creatividad, con vistas a la satisfaccion
de las necesidades humanas|...] Puede incluso decirse que es una comunidad en la que nos
integramos y en cuyo seno nos vamos desarrollando como personas, junto con otros y en

estrecha relacién con ellos.®

La empresa esta constituida por personas dentro de una comunidad que la hace posible
y es, a la vez, su destinataria. Debido a ello, la empresa ha de realizar su actividad en el
nivel 2, el propio de las personas y el encuentro. Al hacerlo, vincula espontaneamente la
promocién de las personas y el aumento de la rentabilidad econdmica. Vedmoslo, sintéti-
camente, a propdsito de varias cuestiones clave.

El logro de una cultura de la excelencia

Por cultura se entiende cuanto realiza el hombre para crear diversas formas de unidad
con el entorno. El ser humano nace un tanto distanciado de la realidad que lo rodea por
cuanto puede dar diversas respuestas a cada estimulo. Si un animal tiene hambre y ve un
alimento apetitoso para él, reacciona siempreigual: lotomaylo come. Entre el estimuloy
la respuesta no hay distancia. El hombre, ental situacion, puede tomar distintas medidas:
comerlo, dejarlo para después, repartirlo con otros, incluso renunciar a él... Lo decide
libremente con su inteligencia y su voluntad. Esta posibilidad de eleccién y decisién da
lugar a la libertad y a la creatividad. El animal, para vivir, no necesita tener creatividad,
ni libertad ni inteligencia, pues no se ve requerido a crear unidad con las realidades del
entorno.Tal unidad le viene dada, por cuanto su respuesta a los estimulos que recibe de
las realidades del entorno es automatica. Se halla como fusionado con tales realidades.

& José Luis Fernandez, "Més all4 del valor econémico: la ética en la gestion”, en Cémo educar en valor, editado por
José Maria Méndez (Madrid: Sintesis, 2001), pp. 154-5.



La cultura es el cultivo de diversas formas de relacién y unidad con las realidades cir-
cundantes. Esas formas de relacion hacen posible la vida humana, desde la seleccién de
los alimentos hasta la construccion de las moradas mds lujosas; desde la configuracién
de los modos primarios de comunicacién hasta la composicién de las piezas musicales
maés elevadas. La cultura empieza resolviendo problemas vitales primarios y culmina en
la elaboracién de productos sumamente valiosos.

Hablar de "cultura de la empresa” significa aludir a una trama de relaciones creada
para transformar los materiales y mejorar nuestras formas de vida. Al utilizar la palabra
“cultura’, se alude al cultivo de la vida humana mediante la creacion de diversas formas
de unidad. No se puede hablar, por tanto, de “cultura de la empresa” si no se orienta la
actividad empresarial a la promocién de la vida de las personas que la realizan. De modo
semejante a como no tiene sentido hablar de la “cultura de la muerte”, pues, si se provoca
la muerte, desaparece laviday, con ella, la cultura.’

Al vincular el término “cultura” al de "excelencia’, se eleva al méximo la exigencia
de promover la vida humanay la calidad de la misma. Por eso, el cultivo de una forma de
empresa que tenga por meta exclusiva el incremento de los beneficios, en perjuicio de la
calidad de vida de los colaboradores, no puede considerarse como una forma de cultura.
Laverdadera cultura de la empresa va ineludiblemente unida al desarrollo ético, es decir,
al desarrollo pleno de la segunda naturaleza (o éthos) que vamos configurando a través
de nuestros actos y de los hébitos que adquirimos al realizarlos.

Si nos dejamos arrastrar por nuestros impulsos, tendencias o pasiones, no regimos
nuestra conducta; actuamos como autématas, al modo del animal. Nuestra vida no puede

? Enla década de los afios 70 en Estados Unidos, diversas investigaciones en el &mbito de la empresa llegaron a
la conclusion de que las compaiiias desarrollan culturas propias y tnicas que influyen de modo positivo o nega-
tivo en su rentabilidad econdmica. En ese contexto, se empieza a destacar la importancia de conceptos a los que
apenas se habia prestado atencion: “cultura corporativa’, “cultura organizacional’, “cultura de empresa”... Una
investigacion desarrollada en varias universidades y consultorias (Harvard, Standfor, MIT, McKinsey y MAC) lleg6
a conclusiones que han condicionado toda la reflexion posterior. En esta linea, una serie de obras clave trataron
de explicar por qué algunas empresas florecientes en las décadas de los afios 50 y 60 en Estados Unidos redu-
jeron notablemente sus beneficios. En busca de nuevas respuestas, se publican entre 1981y 1984 cuatro obras
que tuvieron gran repercusion: 1) William G. Ouchi, Theory Z: How American Business Can Meet the Japanese
Challenge (Londres: Addison-Wesley, 1981); 2) R.T. Pascale y A. G. Athos, The art of Japanese management (Nueva
York: Simon & Schuster, 1981); 3) Terrence E. Deal y Allan A. Kennedy, Corporate Cultures (EEUU: Perseus Digital
Library, 2000); y 4) Thomas J. Peters y Robert. H. Waterman, £n busca de la excelencia (Barcelona: Ediciones Folio,
1990). Todas ellas se polarizan en torno a la relacién existente entre cultura y rentabilidad. La cultura, entendida
como cultivo personal, se refiere a la configuracion que el hombre debe ir adquiriendo a lo largo de toda su vida.
Cualquier reflexién sobre la ética en la empresa no puede obviar esta cuestion.
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considerarse, entonces, como “culta”, fruto de una eleccién realizada por nuestra inte-
ligencia y nuestra libertad. En cambio, si orientamos nuestras inclinaciones hacia las
metas que nos proponemos alcanzar en la vida, creamos con el entorno una serie de
relaciones que constituyen nuestro “mundo” propio, nuestro entorno vital peculiar. Es
nuestro "mundo cultural’,laforma de “cultura” que nos caracteriza. Si dichas metas estan
inspiradas porel “ideal de la unidad” —que, como hemos visto, es el ideal auténtico de la
vida humana-, ese mundo cultural puede calificarse de "excelente”.

De modo semejante, una direccién empresarial que considere los grandes valores
como principios rectores de su actividad, se orienta hacia la excelencia porque los valores
son condiciones del encuentro, y este dltimo es el tipo de unién que nos realiza como
personas. Los valores nos ofrecen posibilidades de vida auténtica. Ese ofrecimiento es una
apelacion, una llamada a realizarlos en la vida mediante una respuesta activa, es decir, me-
diante la asuncién de las posibilidades que nos ofrecen. Cuando alguien me pide ayuda,
es el valor de la misericordia el que me llama a aceptarlo y realizarlo en ese momento de
mi vida. Si respondo positivamente a esa llamada, actlo responsablemente.

Al hablar de la “responsabilidad social corporativa o empresarial” (RSC), aludimos a la
serie de respuestas positivas que un grupo social da diariamente a los diversos valores que
apelan a las personas y al conjunto de una institucién. Esos valores pueden referirse al cui-
dado ecoldgico del ambiente, a la lealtad y al juego limpio en las transacciones comerciales,
ala configuracion de un medio propicio para el desarrollo personal de los trabajadores. ..

Una empresa puede realizar amplios y costosos programas de calidad y no ser “exce-
lente” en el sentido profundo que acabamos de eshozar, por dejar de lado la atencion de-
bidaalapromocidn personal de los colaboradores. Los programas de calidad se reducena
unaoperacién superficial de marketing, que tal vez aporte éxitos comerciales pero se halla
lejos de cumplir las exigencias minimas de toda forma “cultural” de vida."™

10°En su obra En busca de la excelencia —un referente, durante afios, en el mundo del Management-, Thomas J.
Peters y Robert H. Watermann (/bid.) generalizaron el uso del término excelencia como objetivo a conseguir en
la practica empresarial, tanto en sus procesos de gestion como en su finalidad. Este planteamiento vincula la
excelencia, los valores compartidos y las empresas bien gestionadas y exitosas. Se inicia asi, una corriente de
reflexién vinculada a la ética empresarial, y se empieza a hablar profusamente de cultura empresarial, filosofia
organizativa, valores compartidos..., como elementos clave de la correlacion existente entre excelencia, ética
empresarial y beneficio. A partir de aqui se han ido desarrollando modelos de gestion —como la “direccion en
valores", en contraposicion a la “direccién por instrucciones o por objetivos”- que buscan incorporar principios
éticos en el liderazgo estratégico de las empresas, de modo que se hagan mas competitivas en un mercado cada
vez mas cambiante y dindmico. En este contexto se introduce el concepto de “responsabilidad social corporativa
o empresarial” (RSC).



Todo intento de conseguir un verdadero “liderazgo ético” (al modo perseguido, por
ejemplo, porel Instituto Ethisphere'') no debe reducir la vida ética a un medio para moti-
varalostrabajadoresyaumentar, asi, la rentabilidad econdmica.Tal reduccién supondria
rebajaral hombrey la ética al nivel 1, el del dominio y el manejo. El verdadero liderazgo
éticose proponeelevarlaempresaaungrado de desarrollointegral, queimplica el maxi-
mo incremento posible de beneficios y la promocién de las personas, la configuracién
perfecta de su sequnda naturaleza o éthos. Un verdadero lider de empresa ha de tener
unaidea clara del proceso humano de desarrollo —tal como lo esbozamos anteriormen-
te-ydelanecesidad de orientarel dinamismo del hombre hacia el auténticoideal —el de
la unidad-. Esto exige un ascenso alos niveles 2y 3; por tanto, un cambio de mentalidad
respecto al espiritu dominadory egoista del mero nivel 1.Aello debemos aludiral hablar
de "cambio de mente"y de “cultura empresarial’, asi como al exigir la "introduccién de
un nuevo paradigma”.'? Lo expresa bien Edgard De Bono al indicar que debemos pensar
y actuar desde el nosotros:

Ahora mismo el gran reto que exige el mundo es que la humanidad cambie de paradigma,
es decir, que cambie nuestra manera de ver y de interactuar con la realidad, aprendiendo a
disefiarel futuro en consonancia con nuestros verdaderos valores y necesidades humanas. No
podemos sequir funcionando desde nuestro egoismo y egocentrismo. Es hora de funcionar
desde el "nosotros’, desde la cooperacién y el altruismo, a partir de lo cual podemos crear
verdadero sentido a nuestra existencia.™

Como el desarrollo de las personas es una cuestién central en laempresa, nos encontramos
en disposicion de distinguir claramente si los cambios que se articulan para generar un tipo
de relaciones interpersonales son pensados para mejorar el rendimiento de la empresa

" Su consejo asesor (www.ethisphere.com) gestiona y promueve las mejores y mas rentables practicas de gestion,
la ética en los negocios y la responsabilidad social corporativa. Evaltia las empresas en ocho aspectos conforme a
nueve principios éticos. Las empresas seleccionadas son reconocidas como las “Compafifas més éticas del mundo”
(The most ethical companis: WME).

12 Actualmente, numerosos estudiosos sobre la empresa subrayan la necesidad de moverse, a la par, en el nivel del
significado y en el del sentido. En la definicién de lider excelente que se utiliza en el modelo EFQM de excelencia, se
dice que: "los lideres excelentes desarrollan y facilitan la consecucién de la mision y la vision, desarrollan los valores
y sistemas necesarios para que la organizacién logre un éxito sostenido y hacen realidad todo ello mediante sus
acciones y comportamientos”.

13 Cfr. Borja Vilaseca, "; Todavia no ha cambiado de paradigma?” entrevista a Edgard de Bono en £/ Pais (8 de marzo
de 2009).
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(viejo paradigma)o, més bien, si el beneficio es una consecuencia natural de lamejoraen las
relaciones interpersonales (nuevo paradigma). La vinculacion interpersonal o la creacion de
una determinada cultura de empresa puede reducirse a una medida tactica para mejorarel
rendimiento econémico de la misma.Ental caso, la relacion de unas personas con otras serfa
rebajadaalacondicién de un “medio para unfinajenoacada unade ellas” Tal rebajamiento
manipulador privaria a los conceptos de relacidn, confianza y participacion de su sentido
profundamente humano —propio del nivel 2— para situarnos en el nivel 1, el del manejo de
los objetos o cosas.™ Esta tendencia a reducir el valor de lo humano se halla en el camino
opuesto al de la busqueda de la excelencia. Por eso podemos afirmar que las relaciones in-
terpersonales en la empresa no son un mero medio para un fin econémico; constituyen un
finensimismas, puesencierranungranvalorparalavidade cadauno,independientemente
de su posible rentabilidad, es decir, de su posible influjo positivo sobre la productividad:

Quienes se mueven en el dmbito de las organizaciones —escribe Joan Fontrodona Felip- se
ven envueltos de modo habitual en situaciones en las que estd en juego su propio desarrollo
personal y el de quienes los rodean. La felicidad personal y la de quienes componen las orga-
nizaciones no es algo que se deje en el ropero al entrar a trabajar([...]."

Deaquise desprende la necesidad de analizar de forma precisa cémo las competencias pro-
fesionales se vinculan con los valores fundamentales que orientan la actividad empresarial.
Elincremento del beneficio empresarial ha de seruna consecuencia ldgica de la orientacién
de la empresa al desarrollo personal de quienes la integran. El beneficio se convierte, asi,
en un indicador de calidad, un indice de que las cosas se estan haciendo correctamente en
todos los sentidos.

La busqueda de la excelencia ha de ser, pues, el ideal de las empresas responsables
y sostenibles. De ahi la importancia de contar con unos criterios precisos para medir la
excelencia de una empresa.'

1 Tras el conocido escandalo de la macroempresa Enron —que empleaba, a mediados de 2001, a unas 21,000 per-
sonas—, uno de los colaboradores de Kenneth Lay, uno de sus principales directores ejecutivos, escribid lo siguiente:
"Queremos lideres honestos, que sean decididos, creativos, optimistas y también valientes. Pero casi nunca busca-
mos uno de los rasgos de vital importancia en un lider: la humildad” Cfr. Sherron Watkins, "Ken Lay still isn't liste-
ning", en Time (5 de junio de 2006).

15 Cfr. Joan Fontrodona Felip, La ética que necesita la empresa (Madrid: Unién Editorial, AEDOS, 1998), p. 14.

18 En el mundo de la empresa se ha investigado ampliamente esta cuestion. El modelo de excelencia empresarial
EFQM (European Foundation for Quality Management) destaca una serie de recomendaciones sobre la base de
nueve criterios basicos: Liderazgo, Personas, Politica y estrategia, Alianzas y recursos, Procesos, Resultados en las



El reduccionismo se opone al logro de la excelencia

"Funcionar desde el nosotros” —como postula Edgard De Bono- significa ver a las personas
como realidades abiertas que estan llamadas al encuentro y despliegan en él sus mejores
capacidades. Sabemos que las personas son “seres ambitales, ambitalizables y ambitaliza-
dores", es decir, son realidades abiertas, capaces de recibir posibilidades para incrementar
su campo de juego y de dar posibilidades afines a otras personas. Este perfeccionamiento
mutuo crea auténtica vida de comunidad, confianza mutua, estima, agradecimiento, parti-
cipacion en tareas fecundas.

Tal creacion de vida comunitaria es imposible cuando reducimos a los otros a meros
utensilios, “medios para unos fines ajenos”. Esta actitud reduccionista rebaja las per-
sonas al nivel 1. Incumple la norma basica del nivel 2: adoptar una "actitud de respeto,
estimay colaboracidn”. Siesta injusticia basica se realizaen el dmbito de laempresa, ésta
queda privada de la unidad necesaria para coordinar esfuerzos, sequir directrices, mirar
juntos en una misma direccién; condiciones indispensables para la buena marcha de la
empresa en todos los drdenes."

La atencién a cuanto implica la dignidad de la persona trabajadora se traduce en
promocion de la excelencia de la empresa. Carece, pues, de sentido preguntar si ha de
concederse primaciaala empresa o ala persona. En el nivel 2 se supera este dilema y se
convierte enun “contraste”, unarelacién de complementariedad. En ese nivel, la persona
no se entiende como un mero "individuo” aislado, sino como un ser que crece creando
vida comunitaria; y la empresa no se concibe como una organizacion que reduce las per-
sonasasimples "medios para el logro de beneficios”, sino que promueve su crecimiento
al tiempo que sus colaboradores ensamblan sus capacidades para consequir las metas
comunes.

Esta condicidn elevada de las personas y la vida de comunidad que ellas crean no se
consigue conlaimposicién de ciertos cddigos de conductay determinadas directrices, que
parecen provenir de fuera de cada colaborador. Se logra mediante la serie de transfigura-

personas, Resultados en los clientes, Resultados en la sociedad y Resultados clave.

"Los lideres excelentes desarrollan y facilitan la consecucién de la mision y la vision, desarrollan los valores y siste-
mas necesarios para que la organizacion logre un éxito sostenido y hacen realidad todo ello mediante sus acciones
y comportamientos”. (Cfr. EFQM, “Enablers’, 2012 [citado el 27 de julio de 2014] EFQM): Consultado en www.efgm.
org/efqm-model/criteria/enablers

17 La finalidad de la empresa "consiste en promover la mejora humana de cuantos con ella se relacionan y de la
sociedad en su conjunto, mediante la gestién econémica de los bienes y servicios que genera y distribuye, y de los
que naturalmente se siguen unos beneficios con los que logra también subsistir como empresa” Tomas Melendo,
Las claves de la eficacia empresarial (Madrid: Rialp, 1990), p. 27.

25

ALFONSO LOPEZ QUINTAS



VSIYdNI V1 YVZINYINNH VdVd OAOLIN NN

26

ciones que experimenta, de forma libre y lticida, el que vive las doce ases del proceso de
desarrollohumano que hemos visto anteriormente.'Toda persona se desarrolla viviendo
experiencias reversibles con las realidades abiertas de su entorno. Cuando estas realida-
des tienen el poder de iniciativa de las personas, esas experiencias reversibles dan lugar
alavida comunitaria.

Cabe, portanto, decir con toda verdad que la vida comunitaria se encuentra enraizada
en la constitucién del ser del hombre. No se trata de un mero afiadido a su existencia.
Cuando una persona es consciente de ser una realidad abierta —capaz de recibir posibili-
dades de otras realidades abiertas y de ofrecerles las suyas—, crea con ellas relaciones de
encuentro de todo orden, y teje con ellas una vida comunitaria. Al vivir dentro de una co-
munidad -asi entendida—, no vive sélo junto a tales realidades —obras culturales, valores,
personas, instituciones...—; vive entramado con ellas, vinculado de raiz, comprometido
en la creacién constante de todo género de relaciones.™

Esta forma profunda de vivir la vida comunitaria no puede ser objeto de coaccién y
regulacion porvialegislativa. Siqueremos que los colaboradores de una empresa compar-
tanyasuman una culturaempresarial basada envalores elevados—encuentro, solidaridad,
participacion creativa...—, tenemos una via eficaz, adecuada a la sensibilidad de los seres
racionalesylibres: laformacién sugerida porel “método EPC", lavia que propone la "Escue-
la de Pensamiento y Creatividad” de descubrir personalmente las 12 fases del desarrollo
personal, con los conocimientos que facilita y las transfiguraciones que exige. Un cédigo
deontoldgico puede proponer ciertos valores como determinantes de la actividad de los
colaboradoresde unaempresa.Pero estos colaboradores sélo pueden conocertales valores
yasumirlos como propios—transformandolos, asi, en virtudes- si, mediante todo un proce-
so formativo, han descubierto por si mismos que los valores son fuentes de posibilidades
que nos apelan —o invitan—a asumirlos en nuestra vida. Sélo al responder positivamente
a tal apelacién, descubrimos la importancia de tales valores para nuestra vida.

Entre tales valores figura, por ejemplo, la confianza. De nada sirve afirmar que este
valor ha de ser determinante en la empresa si los trabajadores no han descubierto en su

18 \idase la obra de Alfonso Lopez Quintés, Descubrir la grandeza de la vida (Bilbao: Desclée de Brouwer, 2009).

1% Recordemos que la persona se constituye como tal y se desarrolla creando vinculos de diverso orden con mul-
titud de realidades —la familia, el colegio, el pueblo, la tradicién, las amistades, las instituciones...— En una obra
clasica en psicoterapia: El proceso de convertirse en persona (Buenos Aires: Paidds, 1981), p. 173 escribe Carl R.
Rogers: "Por cierto, la persona que se embarca en el proceso direccional que he denominado 'vida plena’ es una
persona creativa. Su apertura sensible al mundo y su confianza en su propia capacidad de entablar relaciones nue-
vas con su medio la convierten en el tipo de persona de quien surgen productos creativos y cuya manera de vivir es
igualmente original"



proceso de desarrollo la importancia de este valor -y esta virtud-y si en la compafiia no
se han establecido unas relaciones tan estrechas entre directivos y trabajadores que surja
espontdaneamente en ellos el sentimiento de confianza.?

Conviene mucho destacar que la verdadera unién con las realidades de su entorno
la gana una persona cuando asume las posibilidades que éstas le ofrecen y, a su vez, les
otorga las suyas. En este intercambio de posibilidades creativas se desarrollan las perso-
nas y tejen tramas comunitarias, que son tanto mas relevantes cuanto mas promueven
el dinamismo creador de quienes las fundan. Cuanto mds se consagra una persona a
crear esas formas de unidad profundas —por creativas— con las realidades abiertas de su
entorno, mas libre se siente —con libertad creativa—y més afirmada en su propiaidentidad.

La entrega al servicio de la comunidad no se traduce, por tanto, en alienacion o en
fusion. La persona esindependiente y solidariaa la par; auténomay heterénoma; es decir,
serige por las normas que le vienen propuestas del exterior, pero, al asumirlas e interiori-
zarlas, las hace propias. De ahi que lainsercién en la empresa no se traduzca para el traba-
jador en servidumbre, sino en medio para el perfeccionamiento de su personalidad. En el
nivel 2, cuando nos entregamos a algo valioso, no nos perdemos; ganamos posibilidades
de crecimiento personal. Es el prodigioso juego de la vida creativa, en la cual sélo nos per-
demos como personas cuando nos alejamos, por egoismo, de las realidades del entorno.””

Launién de un trabajador con laempresa puede llegara ser “intima’, cuando, al inter-
cambiarse posibilidades, crea con ella un campo de juego comun, en el cual se superan
las escisiones entre el dentro y el fuera, el interior y el exterior, lo mio y lo tuyo. Entonces
podemos decir, en verdad, que el trabajo se convierte en un juego creadory se llena de
sentido. Con ello, adquiere un cardcter leve, aunque sea duro, pues nada hay mas leve
que lo que uno realiza movido por un impulso interior, sabiendo qué papel juega en el
conjunto de su centro laboral y qué metas estd ayudando a conseguir.

Esta relacidn con la empresa se gana desde la atalaya de los niveles 2y 3, en los
cuales se relacionan diversas realidades abiertas, que se constituyen como tales pre-
cisamente al interrelacionarse creativamente. Al hacerlo, no se fusionan diversas indi-

20 En su citada obra, Bimbo. Estrategia del éxito empresarial, Roberto Servitje, cofundador —con su hermano Loren-
20— del Grupo Bimbo, muestra, de forma bien articulada, cémo han de dosificar los directivos la participacién de los
trabajadores en la empresa, a fin de que cobren confianza de modo progresivo.

21 En la filosofia contemporanea se concede al juego gran relevancia en orden a la formacién personal. Pero se trata
del juego entendido, no como mera diversién, sino como relacidn creativa de los jugadores dentro de la trama de
posibilidades fijada por el reglamento. Véase mi obra Estética de la creatividad (Madrid: Rialp, 1998) pp. 33-180.
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vidualidades; se integran.?? Cuando diversas personas asumen libre y gustosamente
las posibilidades de trabajo que les ofrece una empresa con el fin de lograr una meta
comun valiosa, danlugaraun modo muy elevado de unidad, afios luz superiora la uni-
dad del colectivismo, que une externamente en una metacomdn a personas despojadas

de su capacidad de iniciativa. )
CONTINUARA...
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Introduccion: Dada la situacion deplorable de la filosofia en la actualidad, deseo co-
laborar un poco a su levantamiento. Es preciso ponerla de nuevo sobre sus pies, ya que
ha estado mucho tiempo de cabeza. Hace falta renovar la filosofia, y para eso se necesita
revivir, sobre todo, la metafisica y la epistemologia. Se ha usado la hermenéutica para
debilitarlas, lo que ha llegado a ser un acabar con ellas. Pero creo que la hermenéutica
misma nos puede servir para apuntalar eso que se ha caido, volver a levantarlo. Pienso
que un cierto tipo de hermenéutica, la que yo denomino analdgica, puede servir para
esa finalidad.

Asi,en estas paginas me propongo mostrarcémo una hermenéuticaanaldgica puede
ser aplicada al trabajo que se realiza en las humanidades o ciencias sociales. Para ello
empezaré eshozando,agrandesrasgos, lo que esdicho instrumento conceptual. Conello
se vera su fecundidad para las humanidades, ya que en ellas lo principal que hacemos
es interpretar textos. Después pasaré a sefialar la importancia de las humanidades para
la universidad, pues estas le dieron origen en la historia, aunque los saberes se han
diversificado mucho el dia de hoy. Debido a que las humanidades suponen una nocién
de humanismo, pasaré luego a realizar una defensa de éste, tendiendo hacia un nuevo
humanismo. Asimismo, dado que las humanidades son parte de la cultura, trataré de
hacervercémo se plantea una interpretacion cultural. Después extraeré algunas conclu-
siones de ese recorrido.

Existencia y esencia de la hermenéutica analdgica

Acontinuacion haré el esfuerzo de mostrar la actualidad que esta cobrando una propues-
tafiloséficamexicana que lleva pornombre la hermenéuticaanaldgica.' Se piensaque la
filosofia no tiene incidencia en la sociedad, pero la tiene mds de lo que creemos, incluso
recubierta por nuestros habitos cotidianos. Uno de ellos es el de interpretar, asi como
interpretamos a cada momento que vivimosy a cada paso que damos, pues para conocer
y comprender requerimos de la interpretacion.

Puesbien,laramadelafilosofiaque nosensefiaainterpretarbieneslahermenéutica.Ella
es la disciplina (ciencia y arte) de la interpretacion de textos. De estos Gltimos hay maltiples,

M. Beuchot, Tratado de hermenéutica analdgica. Hacia un nuevo modelo de la interpretacién, México: UNAM,
2015 (5a.ed.), pp.37 yss.



desde los escritos, pasando por los hablados, hasta los actuados. Incluso, las obras de arte
y todo en general puede ser considerado como texto, y ser puesto como objeto de nuestra
interpretacion.

Lahermenéutica, enlaactualidad, hallegado a serelinstrumento conceptual més pre-
sente en lafilosofia. Es unatradicién que viene desde antiguo, y recientemente se ha posi-
cionado conautores como Gadamer, Ricoeury Rorty. Sin embargo, se encuentra distendida
por dos corrientes alternas, que son la hermenéutica univoca, propia de los positivismos
y cientificismos, y la hermenéutica equivoca, peculiar de muchos posmodernistas de hoy.

Dado que el concepto de analogia esintermedio entre la univocidad y la equivocidad,
siendo un significado que no tiene las pretensiones de claridad y distincion del primero,
pero tampoco incurre en la oscuridad y confusién del sequndo, el significado analdégico
tendra la suficiente precision como para darnos conocimiento exacto, sin exagerar lo que
s6lo se puede humanamente alcanzar en este dmbito.

Asi, una interpretacién analdgica no tiene la obsesién de exactitud que la hermenéu-
tica univoca, pero tampoco se desharranca hacia lainexactitud irreversible de la equivoca.
Se mantiene en un equilibrio proporcional.?

De este equilibrio nos han hablado grandes hermeneutas. Lo hizo Gadamer, al decir
que la interpretacion tiene el esquema de la phrdnesis o prudencia, ya que es un saber
situado o en contexto, que depende mucho de las circunstancias en las que se da, es decir,
tiene que poner un texto en su contexto.

Otro que se refiri6 a eso fue Ricoeur, quien tuvo por objeto principalisimo de la her-
menéutica al simbolo, debido a que es el signo mas necesitado de interpretacién, pues
admite muchas, quiza infinitas lecturas. Y, por otra parte, sefiala el cardcter metaférico del
simbolo, es decir, indica que tiene el mismo tipo de significacion que la metéfora. Pero el
simbolo, como decia Kant, se interpreta por analogia, y la metéfora es un tipo de ésta, es
decir, de laanalogfa, al menos una de las mds importantes, segtn lo sostenia Aristételes.

Asi, la analogia tiene dos polos, que sefialara Jakobson, los cuales son la metonimia
y la metéfora. Al polo metonimico pertenecen tanto la analogia de atribucién como la de
proporcionalidad propia, y al polo metaférico pertenece la analogfa de proporcionalidad
impropia o metaférica. De este modo, una hermenéutica que lleva empotrada la analogia
tiene la capacidad para moverse desde textos literales, como los de la ciencia, hasta textos
alegéricos,comolosdelaliteratura. Porejemplo, esto se havisto con claridad en las ciencias.®

2 M. Beuchot, Perfiles esenciales de la hermenéutica, México: UNAM-FCE, 2008 (5a. ed.), pp. 48 y ss.
% F. Selvaggi, Filosofia de las ciencias, Madrid: Sociedad de Educacién Atenas, 1955, pp. 282-284.
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Ademas, laanalogia esintegradora (no en balde en teoria de sistemas se le [lama "in-
tegracién”)y puede, porlotanto, agruparyaglutinarlo que estd completamente disperso,
para restar o disminuir su equivocidad, pero sin llegar nunca a la perfecta unificacién,
como es la que exige la univocidad.

Asi, una hermenéutica univoca sélo admite una interpretacion del texto como valida;
en cambio, una hermenéutica equivoca admite practicamente todas las interpretaciones
como validas; y, a diferencia de ambas, una hermenéutica analdgica admite varias inter-
pretaciones como validas, por la fuerza congregante de la analogia de proporcionalidad,
pero jerarquizadas como unas mejores que otras, por virtud de la analogia de atribucion,
que sefiala grados de aproximacion a la verdad del texto.

Esimportante la propuesta de una hermenéutica analdgica, porque la hermenéutica
y la filosofia en general necesitaban una postura intermedia. Ahora la que predomina es
la hermenéutica equivoca, el polo posmoderno de nuestro filosofar, y ésta se manifiesta
en un relativismo extremo, en el que todas las interpretaciones (o casi todas) son vélidas,
alegando que no tenemos criterios sequros ni principios firmes para decidir cudndo una
interpretacion es correcta. Poco queda de la hermenéutica univoca, y son contados los
que pretenden una interpretacion completamente fiel y ajustada al texto. Pero hay una
invasion del relativismo equivocista. Es el enemigo en todos los frentes. Por eso ha hecho
falta ese puntointermedio (entre el univocismoYy el equivocismo) que es la hermenéutica
analdgica de la que hablamos aqui.*

Sesentiayaunagotamiento de esas dos posturas extremas, que se jugaban el predo-
minio en la hermenéutica. Asimismo, se notaba un cansancio en lafilosofia, atosigada por
los univocistas positivistas, que alegaban tener un conocimiento exacto de todas las cosas,
es decir, una interpretacién univoca de la realidad, y por los equivocistas posmodernos,
que renuncian atoda objetividad y exactitud en el conocimiento. Niegan que haya verdad
y se entregan a un subjetivismo que degenera en escepticismo total.

Es tiempo de sacar cuentas y de llegar a una sintesis conclusiva. La hermenéutica
se ha aplicado mucho en las ciencias sociales y las humanidades. Alli es donde puede
beneficiar mucho una hermenéutica analdgica, que no invadala exigencia de univocidad
de las ciencias exactas ni tampoco se desprestigie por hundirse en el mar sin salida de la
equivocidad a la que algunos tedricos recientes la han condenado.

* N. M. Matamoros Franco, “La hermenéutica analdgica de Mauricio Beuchot: respuesta a la posmodernidad’, en
Universidad de México, revista de la UNAM, nimero extraordinario I, 1998, pp. 70 y ss.



Hay un espacionuevo parael conceptodeanalogia, parauna hermenéuticaanaldgica,
que puede ser muy promisorio para la filosofia y las humanidades en general. Pasemos
aarticularlo.

La importancia de las humanidades en la universidad

Enespecial, seimpone el recuperarel humanismo, al cual corresponden las humanidades
o ciencias humanas y sociales, las cuales eran las encargadas de estudiar al hombre. Han
recibido muchas criticas, pero hemos de buscar la manera de sostenerlas y, a través de
ellas, recuperar el humanismo que es el que nos puede mantener con esperanza, ya que
buscaba y daba el sentido del hombre, que es de lo que carecemos ahora.

Comencemos poralgo muy simple pero muy significativo. Laimagen del hombre como
microcosmos nos llama al humanismo, a uno nuevo y diferente, después de las negaciones
que de él han hecho, por ejemplo Heidegger y Foucault. Se tiene que tratar de un nuevo
humanismo. Mas para eso necesitamos estudiar con mas profundidad al ser humano, para
lo cual se requiere revitalizar las humanidades. Y esto sucederé gracias a la hermenéutica.

Enefecto, lashumanidadesson disciplinas que hantenidoysiguen teniendo un papel
relevante enla universidad.> Recordemos que la universidad es invento medieval, a pesar
de que desde la Antigliedad existian escuelas de diverso tipo. Sin embargo, en la Edad
Media la universidad se configuraba en torno de dos facultades principales: la de artes y
ladeteologia.Eranlashumanidades primordiales de aquel entonces.Enderredor de ellas
seagrupaban otras facultades o cdtedras, como la de derechoylade medicina. El derecho,
por lo demds, es visto como otra de las ciencias humanas.

La facultad de artes es la que hoy conocemos como facultad de filosofia, y era prepa-
racion para la teologia. En la de artes, se estudiaba el trivium y el cuadrivium. El primero
constaba de "tres vias": gramatica, [6gica y retdrica, que eran las ciencias sermocinales o
del discurso, esto es, del lenguaje. Eran las introductorias e indispensables, y eran vistas
como las mds sencillas, de ahi viene lo de "trivial’, entendido como facil. El cuadrivio
estaba conformado por la aritmética, la geometria, la astronomia y la musica. A ellas se
afiadfa lafisicay, como culmen, la metafisica. Al final de la época medieval, la facultad de
artes comprendia la légica, la fisica y la metafisica. La ética solia dejarse para la teologia
en forma de teologia moral.

> M. Bayen, Historia de las universidades, Barcelona: Oikos-Tau, 1978, pp. 28-33.
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Delafilosofia se fueron formando las demds ciencias, tanto naturales como humanas.
Lafisicaseindependizdy, deella, laquimica.Enlafisica se trataba la psicologia, enla parte
del tratado De anima, o sobre el alma, de la cual surgié la antropologia, como estudio del
hombre. La politica tenfa su estudio propio, y se incrementé con Maquiavelo. La economia
y lasociologia vendran después, la primera con los economistas cldsicos del siglo XVIIl 'y
la segunda con Comte, en el XIX.

De la gramatica saldria la lingiistica, de la retdrica la teoria de la argumentacién, de
la poética la critica literaria. En fin, la filosofia dio origen a las ciencias y, notoriamente, a
las humanidades. Ellas siguen muy apegadas a su consideracién.

En la modernidad, la universidad tuvo otros proyectos o modelos. En Alemania, la
universidad se veia como grupo de investigacion.Algo parecido sucedié en Inglaterra. En
Francia se preferia la universidad como formadora de profesionistas. En ese dltimo pais
surge la idea del politécnico, en el siglo XIX.

Endichosiglosediounacontraposicion muyfuerte entre lasciencias de la naturalezay
lasdel espiritu. Estas Gltimas eran lashumanidades, que eran menospreciadas porelauge
de las ciencias naturales y exactas. Dilthey se encarg6 de hacer ver que la hermenéutica
era el instrumento conceptual de las humanidades.®

Otros hermeneutas desarrollaron mds la hermenéutica para que fuera la herramienta
de lashumanidades. Hans-Georg Gadamer fue, ademds de fildsofo, un excelente filélogo.
Paul Ricoeur mostrd la fertilidad de la hermenéutica para el derecho. También ha sido
aplicada a la antropologia, por Clifford Geertz,” y a las otras ciencias humanas.

Pero hace falta para las humanidades una hermenéutica que evite los extremos
del univocismo, que conduce al positivismo cientificista, y del equivocismo, que es el
relativismo extremo en que han caido en la posmodernidad. Por eso se necesita una
hermenéutica analdgica, abierta pero seria, comprensiva pero con exigencia de cierto
rigor.* Es lo que ayudaré a llevar a las humanidades a su justo papel y les dard un ins-
trumento conceptual adecuado al tipo de episteme que les compete, que es el de la
interpretacion.

8 A.Gabilondo Pujol, Dilthey: vida, expresidn e historia, Madrid: Cincel-Kapelusz, 1988, pp. 135 y ss.
7" C.Geertz, La interpretacidn de las culturas, Barcelona: Gedisa, 1987, pp. 20 y ss.
& M. Beuchot, Puentes hermenéuticos hacia las humanidades y la cultura, México: UIA-En, 2006, pp. 19 y ss.



La critica al humanismo

Heidegger critica el humanismo, entre otras cosas porque depende de una metafisica, o
la sustenta, pues ella dice que el hombre es un animal racional,’ y eso no es falso, pero
hace del hombre un ente, sin poder captar su ser(la diferencia entre ente y ser), porque
la metafisica no puede hacerlo. Va més hacia la animalitas que hacia la humanitas, y no
lo ve como el ente privilegiado en el que brilla la verdad del ser. En cambio, Heidegger
sostiene que la esencia del hombre es su existencia; asi, el hombre tiene existencia, no
esencia.”” Pero no es la existencia como contrapuesta a la esencia (eso tiene la culpa del
olvido del ser), ni el sujeto de Descartes ni siquiera la existencia de Sartre, que precede
a la esencia. Ambos pertenecen a la tradicién metafisica, y él va més allad de ella. Es
solamente la presencia al ser en su extético estar en su verdad. El ya no ve al hombre
como Da-sein, sino como Ec-sistente. El hombre estd en estado de abierto, y alli se le
manifiesta el ser, con su luz. Es puro existir, un acontecimiento. El humanismo ha sido
producto de la metafisica. Para Heidegger, la metafisica estd acabada. Entramos a una
época post-metafisica, y por eso la filosofia misma debe dejarse atrds. En su lugar se
anuncia otra actividad: el pensar.

Ellenguaje esla casa del ser." Sin embargo, el sersolamente es, como decia Parméni-
desy,lacuestiénde comoeselser,quedaabierta.Eslatareadel hombre,yéstasele queda
en el misterio. Elthombre es el guardian del ser,”? el pastor del ser. Mas, como la metafisica
haquedado atrésy, porello, lafilosofia misma, sélo queda el pensar. Queda como peculio
de los poetas. Pero, el verdadero humanismo, a diferencia de los otros, que olvidan el ser,
eselquevealhombre comodestinadoalailuminacién del ser,en undidlogo extético. Por
eso es el pastor del ser, no su dominador; como todo pastor, es pobre, pero su riqueza es
aspiraralaluzdelser,asuverdad.Esloquesalvardalhombreyal pensamiento occidental.

La concepcién heideggeriana del humanismo ya ha sido contestada y combatida. Un
alumno del propio Heidegger, Ernesto Grassi, ha comentado que su maestro no entendid
elhumanismo.™ Este filésofo italiano, especialista en el tema, dio un giro a la apreciacién
y defendid la validez del humanismo como algo necesario para nuestra cultura; pues, de

M. Heidegger, "Carta sobre el humanismo’, en J. P. Sartre, £/ existencialismo es un humanismo-M. Heidegger,
Carta sobre el humanismo, Buenos Aires: Huascar, 1977, pp. 74 y ss.

"% Ibid., pp. 78 y ss.

" Ibid., pp. 65y 87.

12 Ibid., pp. 84 y 96.

'3 E. Grassi, Heidegger y el problema del humanismo, Barcelona: Anthropos, 2006, pp. 45 y ss.
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otra manera, seria cambiar nuestra civilizacién, nuestra filosoffa, para darle un rumbo
distinto que no se ve claro cudl es.

Antes bien, el humanismo es necesario. Es sintomético que, antes de que Heidegger
atacara a este tltimo, sequramente por la decepcién causada por la brutalidad de la Se-
gunda Guerra Mundial; en México, Samuel Ramos, también afectado por las atrocidades
de ese conflicto, ya habia escrito un libro con el titulo Hacia un nuevo humanismo(1940)."
Si entendemos el humanismo como la necesidad de comprender al hombre, se verd su
pertinencia. No basta con decir que el hombre es su existencia, pues con ello nos arries-
gamos a que surja lo que sea, que vaya siendo cualquier cosa, y asi ocurra de nuevo una
catastrofe como aquella conflagracion, e incluso, que ésta sea aun mayor. No basta con
decirque el hombre no tiene esencia, pues eso se basa en que tiene historia, pero la esen-
cia precisamente se manifiesta en la historia; mas bien hay que decir que no conocemos
bien su esencia, y tenemos la obligacién y la tarea de buscarla. Es parte fundamental de
nuestra agenda filosofica.

Heidegger, que tanto habia hablado de lo esencial, tanto del hombre como de la
poesia, delfundamento, de laverdad, etc.,ahora la negaba al hombre, asi como la esencia
de este mismo. Parece mas bien que esto tltimo, pero la esencia del hombre ahf esta, in-
colume, revelandose en el proceso de la historia, en el devenir. No se trata de esclerotizar
al hombre, de encerrarlo en un cajén, en unos limites, sino de irviendo sus perfiles. Para
|a ética, la politica y otras cosas, necesitamos conocer al hombre.

Hermenéutica analégica y cultura

Eltema de la cultura ha llegado a ser prioritario en nuestros tiempos. La misma nocién
de cultura se ha estudiado de muchas formas, inclusive desde el dngulo filoséfico.
Asimismo, el multiculturalismo se ha planteado como problema, ya que en muchos
paises hay diversidad étnica. De este modo no basta con una ética de la justicia, que
asegura lo mds basico, sino que se requiere una ética del bien, o de la calidad de vida,
o de lavida buena, pues dependiendo del grupo cultural al que se pertenece se tiene
laidea de excelenciavital.Y,ademas, se presenta el problema del didlogo intercultural,
que pone numerosas dificultades que hay que atacar desde la filosofia, concretamente
desde la hermenéutica.

14 M. Beuchot, Filosofia mexicana del siglo XX, México: Torres, 2008, pp. 113-127.



Asi, en un libro reciente, Arturo Mota hace una aplicacién muy inteligente de la her-
menéutica analdgica al dmbito de la cultura.” De hecho es una aportacion muy notable
del autor. Eso marca la importancia de su publicacién, pues pondré en nuestras manos
un instrumento inapreciable para la ética, la filosoffa politica y la filosofia de la cultura.

La obra comienza con una oportuna exposicién de lo que es la hermenéuticay lo que
es la analogia, para recuperarla como hermenéutica analdgica, y luego aplicarla a la no-
cién de cultura. La hermenéutica se nos presenta como un saber de la interpretacion, para
desentrafiarlossignificados de los textos. Por otra parte, laanalogia le da la posibilidad de
escapar de la cerrazén de la univocidad y de la desmesurada apertura de la equivocidad.
Evitando la hermenéutica univocay la equivoca, se tendrd una comprensidn de la cultura
que no la traicione.

Asi se encuentra una dimensién analdgica de la hermenéutica de la cultura, pues
la misma cultura la tiene. En efecto, la cultura es un dmbito analdgico en el que se da el
hombre como sujeto iconico de ella. Es el que hace cultura en analogia con la natura, es
decir, como reflejo de si mismo. Lo hace con latécnicay la prudencia, las dos virtudes que
nos hacen habitar en laTierra. Ademés, la prudencia es un modelo analdgico de la propia
hermenéutica, por lo que nos enfilamos hacia unainterpretacion prudencial de la cultura,
que es lo mismo que decir analdgica.

Por otra parte, la analogia proporciona al sujeto su identidad cultural. Lo hace por el
simbolo, que es el corazén o nticleo duro de la cultura.Y el simbolo, que es lo més cons-
titutivo de ésta, sélo se puede interpretar por analogia, es decir, de manera analégica.
Por eso requiere de una hermenéutica analdgica, para que le sea adecuada. La identidad
surge del simbolo, tanto al nivel personal como al nivel colectivo o cultural. Los simbolos
son los que identifican al hombre, los que le sefialan su pertenencia a algin grupo. De
esta manera, el autor nos lleva a la tesis de que la identidad del sujeto de la cultura es
unaconstruccién analdgica. Hay, de hecho, variasidentidades (como perteneciente a una
nacion, a una religion, a una empresa, a un partido, etc.), y todas ellas se sintetizan en
unaque es multiple y analdgica.

Arturo Mota pasa al arduo problema del multiculturalismo, y lo trata de una manera
muy interesante, con la hermenéutica analdgica, instrumento que ya tiene preparado
por las disquisiciones anteriores. El multiculturalismo es un problema porque la mayoria
de los estados son multinacionales, tienen diferentes culturas y, a veces, no es facil la

15 A. Mota, Hermenéutica analdgica de la cultura. El cardcter icénico de la identidad, México: Universidad Andhuac
México Sur, 2016.
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convivencia. Pueden tener intereses opuestos y esto generar el conflicto. Se ha dicho que
el multiculturalismo es el fenémeno, el hecho o dato, y que el pluralismo cultural es el
modelo con el que se trata de explicar y controlar. Nuestro autor presenta los modelos de
pluralismo cultural elaborados por Rawls (entono justicialista, es decir, de la justicia distri-
butiva)y de Dworkin (mds en el dmbito del cuidado de los derechos, esto es, de la justicia
legal), y afiade el de la hermenéutica analdgica (que trata de conciliar los dos anteriores
en forma de justicia social).

De esta manera, el autor procede a proponer un pluralismo cultural analdgico, que
evite serunivoco, ya que seriaimpositivoy, alalarga, destructor de las diferencias para de-
jarsélounaidentidad cultural, es decir, la de una sola cultura, después de haberacabado
con lasotras; pero también que evite serequivoco, a saber, con unrelativismo tan extremo
que nos haria perder los derechos humanos. Con un pluralismo cultural analégico se pre-
servan esos derechos tan importantes y, ademads, se les da la elasticidad suficiente como
para que permitan ciertas diferencias culturales en la practica de los derechos humanos.

Eldidlogointercultural hasido necesario, porque precisamente lo que se discute entre
las culturas son los ideales de vida, las aspiraciones y los patrones de excelencia vital que
se proponen, en los que se educaalosindividuos. Esel grupo el que los dota con los para-
metrosy paradigmas de perfeccion y felicidad. Estos son los que dan sentido a la situacién
de justiciay de igualdad que se procura, son los que le dan, en definitiva, contenido a lo
otro, que permanece muy formal y vacio, apenas previo a esa aspiracion humana de una
existencia digna y auténtica.

Por eso la ética de la justicia es la base en la que se ha de asentar |a ética del bien o de
lavida buena, porque es en funcién de esta Gltima que se da la lucha por la democracia, la
libertad, laigualdad y todas las condiciones que hacen habitable una sociedad, por tener
legalidad y legitimidad. Es donde puedan viviry respirar los derechos humanos que tanto
apreciamos.

Estoesloqueellibrode Motanosregala: unareflexién filoséfica sobre las condiciones
para viviren sociedad, maxime si ésta es multicultural. Esto lo hace empleando |a herme-
néutica y, mas concretamente, una hermenéutica analégica. De ella nos convence que es
la mejor para tratar estos problemas.

Este libro nos muestra la utilidad de la hermenéutica, la cual se ha creido apolitica,
pero aqui se ve que nos tiene que ayudar a interpretar al serhumano para ver qué ética y
qué filosoffa politica le son adecuadas, es decir, humanas también.

Enlaculturaseincardinanlafilosofiay el humanismo.Poreso podemos rescatarahora
laidea de Nietzsche de la filosofia como critica de la cultura. Unafilosofia de la cultura, que



esalgo que se cultiva mucho hoy en dia, tiene que ser, entonces, critica de la culturay de
susinstituciones, para tratar de mejorarlas enlo posible, siempre ala medida del hombre.
Por eso se pone tanta insistencia, hoy en dia, en la recuperacién de las humanidades, que
es lo que hemos tratado de hacer. Sin embargo, como es seguro, tenemos que salir de
la crisis beneficiados, esto es, con una actitud critica, para no repetir ni en ellas ni en la
filosofia los mismos errores. Sino, la crisis no nos habré servido de nada.Y mas bienlo que
deseamos es que nos sirva de algo, principalmente para resarcir las humanidades, con
sunucleo, lafilosoffa, y con el nticleo de ésta, la metafisica, de manera diferente, nuevay
distinta, para que sea mds significativa para el hombre de hoy, que padece inanicién de
sentido, con tanto nihilismo y decadentismo en la filosofia posmoderna.

Conclusion

El haber considerado la naturaleza de la hermenéutica analdgica y sus posibilidades nos
ha ayudado a veralgunas de las aplicaciones que alcanza a tener. Por eso, la hemos apli-
cado a las humanidades para resaltar la importancia que ellas tienen en la universidad.
De hecho, lo principal que se hace en las carreras humanisticas es interpretar, y qué mejor
que seacon una hermenéuticaadecuada, como laanalégica. En conexién con las humani-
dades, hemos atendido a las criticas que se han hecho al humanismo, y hemos apreciado
algunas posibles soluciones a ella. lgualmente, hemos visto la aplicabilidad de la herme-
néutica analdgica al tema de la cultura, que estd ahora muy presente. Es un campo en el
que también puede ser de mucha utilidad.
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Resumen: La visita a la ciudad de Asis y el
recorrido breve sobre la hagiografia de su hijo
mas famoso nos llenan de gozo. Francisco es
una de esas pristinas figuras que ha producido
Occidente parailuminaralas generaciones que
le sequirian, hasta el dia de hoy, en el camino
alatrascendencia, allende lafronterade lavida.
La del Poverello es una historia de conversion,
pasa delaquiyahoraa la contemplacién, de las
cosas de este mundo a las cosas de Dios. Fue lo
que le empujé a dar ese gran paso, decirlenoa
las riquezas y entregarse de lleno a su Sefor. El
amor que le lleva a identificarse con su creador
es una invitacién para imitarle en su entrega.
Entrega e imitacidn que culminardn en alta ex-
periencia mistica con la huella inmarcesible de
los estigmas. Francisco ama a Dios en sus crea-
turasyatravésde las mismas.La contemplacidn
de la naturaleza puede impulsarnos al conoci-
miento de Dios. La oracion puede ayudamos a
enriquecer nuestra existencia llenando de Dios
cada latido del corazén. El “Canto del Hermano
Sol" es una de las mas bellas oraciones que se
han escrito. Pasa de la declaracion de la divini-
dad altisima de su Sefior al reconocimiento de
labellezaybondad de sus creaturas, comenzan-
do por el astro que nos ilumina. El recuento ird
delos planetasalos elementos de la naturaleza
(aire, agua, fuego y tierra). Y de aqui, el salto al
amoryal perdén.Termina con la meditacidn so-
bre lamuerte, umbral de esperanza para el cris-
tiano. Nuestro santo queria moriralegremente,
porque la alegria es fruto de la santidad. Este
texto es su testamento espiritual, texto ideal
para meditar en tiempos del papa Bergoglio,
en tiempos de Francisco.



Abstract: Assisi is worth a visit, as the re-
view of Assisi's beloved son: Saint Francis.
He happens to be one of the finest figures
to enlighten the Western culture in its way
towards transcendence, beyond the limits
of his own life. His is a story of conversion;
his steps guide us from here and now to
contemplation, from earthly to heavenly
realities. Actually, he abandoned richness
and gave himself to his Lord. In that way,
we are also attracted to follow his self-giv-
ing example. Self-giving and imitation that
end in the highest mystical experience:
the stigmata. Francis loves God in His crea-
tures, through His creatures. Contempla-
tion of nature allows us, therefore, to God's
knowledge. Every beat of our heart might
befilled by God through prayer. "Canticle of
the Sun” turns to be a deep hymn of praise
to the Lord. It steps from a clear statement
of God's highest divinity to recognition of
creature’s beauty and kindness, starting by
Brother Sun, who illuminates us. The text
follows from planets to nature's elements
(air, water, fireand earth).And from here on,
a jump toward love and forgiveness. At the
end there's a meditation on death, thresh-
old of hope for every Christian. Saint Francis
wished to die happily, because happiness is
the fruit of holiness. This text is his spiritual
will, ideal for meditation during this pontif-
icate, the time of pope Francis.

Altissimo, onnipotente, bon Signore,
tue so le laude, la gloria e l'onore e onne bene-
dizione.
Ate solo, Altissimo, se confano
e nullo omo é digno te mentovare.
Laudato sie, mi Signore, cun tutte le tue creature,
spezialmente messer lo frate Sole,
lo quale é iorno, e allumini noi per lui.
Ed ello é bello e radiante cun grande splendore:
da te, Altissimo, porta significazione.
Laudato si, mi Signore, per sora Luna e le Stelle:
in cielo I'hai formate clarite et preziose e belle.
Laudato si, mi Signore, per frate Vento,
e perAere e Nubilo e Sereno e onne tempo,
per lo quale a le tue creature dai sustentamento.
Laudato si, mi Signore, per sora Aqua,
la quale & molto utile e umile e preziosa e casta.
Laudato si, mi Signore, per frate Foco,
per lo quale enn‘allumini la nocte:
ed ello & bello e iocondo e robustoso e forte.
Laudato si, mi Signore, per sora nostra madre
Terra,
la quale ne sostenta e governa,
e produce diversi fructi con coloriti fiori ed erba.
Laudato si, mi Signore, per quelli che perdonano
per lo tuo amore
e sostengo infirmitate e tribulazione.
Beati quelli che'l sosterranno in pace,
ca da te, Altissimo, sirano incoronati.
Laudato si, mi Signore, per sora nostra Morte
corporale,
dalla quale nullo omo vivente po’ scampare.
Guai a quelli che morranno nelle peccata mortali!
Beati quelli che trovera nelle tue sanctissime
voluntati,
ca la morte seconda non li farra male.
Laudate e benedicite mi Signore,
e ringraziate e serviteli cun grande umilitate.

Key words: Saint Francis of Assisi, con-
version, holiness, ecology, hope.
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La fria tarde gris invita al recogimiento. ;Puede este Gltimo encontrar cabida en un mo-
derno autocar todo turismo? Cae esa lluvia fina y pertinaz que la retranca galaica llama
“calabobos”. La luz argentina del ocaso invernal casi no permite divisar donde concluye el
monte; solo los limites del camino se perfilan entrecortados entre las manchas de nieve y
bajo la luz artificial de los faros del autobts que nos llevara de regreso a nuestro destino.
iQuéfugazresulta cualquiervisitaalaciudad del Santo! Sin embargo, todos los pasajeros,
agradecidos con el Creador por la experiencia de esta jornada, van regocijados envueltos
en cantos de sabor eclesial. ;Qué tiene esta ciudadela medieval que enciende los corazo-
nesy pone a las almas en contacto con Dios? "Hazme un instrumento de tu paz...". Cada
visita aAsis te marca, no esindiferente. Regresaras necesariamente cambiado. Llevo entre
mis recuerdos las frases del testamento espiritual de Francisco, no puedo no recorrerlas
con el pensamiento: "Altissimo, onnipotente, bon Signore...""

Pietro Bernardone quiso que su descendencia fuera como los suaves y riquisimos
pafios de Francia, y a su hijo Juan lo llamd siempre Francesco. Con ese nombre entrd en
|a historia, en el corazén de los hombres y, lo mds importante, en el reino de su Sefior,
reino que busco a lo largo de su peregrinar terreno "affinché Tu regni in noi per mezzo
della grazia e Tu ci faccia giungere al Tuo regno ove v'e di Te una visione senza ombre, un
amore perfetto, un'unione felice, un godimento senza fine"2 Asis y su entorno natural son
el regazo espiritual de Francisco. Situada en el corazén de la verde Umbria, Asis es un sitio
fascinante. Tipico de las urbes etruscas, se presenta recostada sobre el monte Subasio. La
ciudadela domina la llanura que desde Espoleto se extiende hasta las montafias en que
se aloja Perusa, y ofrece panoramas encantadores. La rodean fértiles campos en la llanura
y un tupido bosque en sus flancos montafiosos. Construida en niveles y edificada en pie-
dra, la luz didfana del estio umbro presenta la ciudad al viajero como una visién de paz,
sintesis de las maravillas de la tierray del ingenio del hombre. El invierno la envuelve en
un magico misterio, y rie con la florida primavera. La particular situacién geografica de
Asis, al final de una serie de valles de origen fluvial y cruce de caminos hacia un Hinterland
montafioso, asi como el preeminente papel religioso que desarrolla en diversos dmbitos
anivel internacional, hacen de esta ciudadela un lugar fuera del tiempo y del espacio.

T "Comentario al Padre Nuestro” en Nicola Giandomenico, Arte e storia di Assisi (Florencia: Casa Editrice Bonechi,
1989), pp. 124-125. Cada vez que se mencione el Canto, se hara siguiendo dicha version, asi como para las demds
citas de los textos franciscanos en lengua original. La traduccion de los mismos serd, en la medida de lo posible,
literal, para evitar libres interpretaciones, y es responsabilidad del autor del articulo.

2 [Para que T reines en nosotros por medio de la gracia y nos hagas llegar a tu reino, donde se tiene de Ti una
visién sin sombra, un amor perfecto, una unién feliz, un gozo sin fin.]



Hijo de Bernardone y de Pica, ve Francisco la luz primera el afio de gracia de 1182.
Recibe educacidn en casa de su Sefior, en la vecina iglesia de San Jorge. No es noble, su
padre es comerciante. Este deseaba, para Francisco, ser aceptado como uno de ese esta-
mento. Y le dio a manos llenas para que, en su ambicion de ser reconocido, fuera para la
juventud dorada el “rey de lafiesta". El jovenrico queria, como cualquier chico de su edad,
ser armado caballero. Y propio del medievo italiano, las luchas intestinas entre partidos
rivaleslollevé, tras la derrota de Collestrada, como huésped forzado a la prisién de Perusa.
En noviembre de 1203 regresa a la casa paterna y al mundo de jolgorio y diversién que
caracterizd su juventud..., pero algo habia cambiado en el alma del joven. Enferma, debe
guardar cama. Alli (pensemos en Ignacio de Loyola) descubre el disgusto de una vida sin
ideales, se sientevacio. Lollamala caballeria, profesién espiritual y noble aventura, luchar
por un principio sublime y por su dama. Buscando ganarse el espaldarazo partié como
escudero a defender los intereses del Papa en Apulia.

¢Qué ocurrid esa noche? Supo de un noble que, porfalta de recursos, no podia adquirir
armadura. El, joven y sin titulo, pero hijo de papd, tenfa la més bella. La doné. Su generosi-
dad se vio compensada con una nueva misién, de parte de un Sefior "que no se le pudiera
morir", como diria aflos mds tarde San Francisco de Borja. "Aquella noche, cuando Francisco
se ocupaba en los preparativos, ardiendo en deseos de partir, tuvo una visién de uno que lo
llamaba por sunombre y lo conducia a un espléndido palacio cuyos salones estaban llenos
de armas y armaduras, lanzas y escudos brillantes y otros objetos en las paredes. Francis-
co lo miraba todo muy contento. No estaba acostumbrado a ver en su casa tales objetos.
Mientras miraba a su alrededor, prequntd a quién pertenecian las armas y el palacio. Se le
respondié que todo aquello erasuyoy de sus caballeros.[...]Al cerrar los 0jos, oy de nuevo
la voz, lejana y sin embargo distinta, como si estuviese en él. 'Francisco —decia— ;quién te
serd mas Util, el Sefior o el siervo? 'El Sefior, respondi6. ‘; Por qué, entonces, dejas al Sefior
por el siervo, al Principe por el vasallo?'. Francisco respondié humildemente: ‘Sefior, ;qué
quieres que haga?. 'Vuelve a tu tierra y se te revelard lo que debes hacer'[...] Cierto dia, al
pasarjunto a laiglesia de San Damian, sintié el impulso de entrar. Se postrd ante el Cristo y
or6 devotamente. De pronto, experimentd la sensacion de que todo su ser habia cambiado.
Presa de gran emocién, mird laimagen de Cristo crucificado y entonces —prodigio inaudito
en el curso de los siglos— vio moverse los labios pintados sobre la madera y oy6 estas pala-
bras: 'Ve, Francisco, a reparar mi casa que se viene a tierra'. Francisco crey6 que iba a perder
el sentido; pero hizo un esfuerzo y salid para hacer lo que se le habia mandado” Vino luego

% Agostino Ghilardi, San Francisco de Asis (México: Mondadori-Novaro, 1966), pp. 17-18.
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la ruptura. Todos tenemos fresco el recuerdo de la escena como la presentd Franco Zeffirelli
en su magnifica pelicula Hermano sol, hermana luna. Era octubre, afio de 1206: Francisco se
despojé de sus vestiduras y las arrojé a los pies de su padre. Habia dado el gran paso: ya era
tan pobre como el Cristo de San Damidn.

Se dedicd entonces a un verdadero retiro espiritual: oracién en la soledad, cuidado a
losleprososy reconstruccién de algunasiglesias de laregién. Preparaba en la conversacién
con su Sefior la gran obra de su vida. Dos afios més tarde se le uniran otros amigos, sefio-
ritos como él, de la sociedad de Asis. Fueron doce ovejas con su pastor, como Cristo y sus
apéstoles. El 16 de abril de 1209 se considera dia de la fundacién de la orden. Empieza a
escribirlaregla, mismaqueHonoriolllaprobard conlabula Soletannuereel 29 de noviem-
bre de 1223. Consta de doce capitulos e inicia con las siguientes palabras: “La regola e la
vita dei Frati Minori & questa, cioe osservare il Santo Vangelo di Nostro Signore Gesu Cristo,
vivendo in obbedienza, senza nulla di proprio e in castita"** La orden se ird extendiendo
pocoapoco.Lahermosajoven Chiaradegli Offreducci, de los condes de Coccorano, conmo-
vida por las palabras de Francisco, entra en la vida religiosa dando principio a la Sequnda
Orden. Francisco llevard su mensaje hasta Marruecos y predicara ante el sultan de Egipto.

Si Francisco es caro a los sencillos por su ejemplo de vida, fue a los mds simples, a los
nifios, a quienes legd una catequesis plastica que todavia hoy adorna nuestros hogares
con motivo de las celebraciones de la encarnacidn del Verbo, su Sefior. En la Nochebuena
de 1223 instituyd latradicion del Belén (o Nacimiento) en Greccio, un pequefio pueblo de
pastores colgado de un acantilado cercano a Rieti. Al afio siguiente, en el monte Albernia,
la meditacion de los dolores de su Sefor dio paso libre a un deseo vehementisimo: el
deseo de sentir en si mismo el sufrimiento y el amor que Jesus sintié cuando estaba en
la cruz.Alalba del 14 de septiembre “Francisco estaba mirando hacia el Oriente. Asimple
vista, laaparicion semejaba un serafin cubierto con seisalas igneas. Pero al aproximarsele
lavision,elHermano observé que debajo de lasalas se divisaba la efigie de un hombre cru-
cificado. El delirio se apoderd del Pobrecito: era miedo, jubilo, admiracién, pena infinita,
gozo enloquecedory dolor sobrehumano. Todas las espadas del mundo, junto con todos
los panales de la tierra, cayeron sobre el Hermano. Francisco sentiase morir. Estuvo al bor-
de mismo de lavida.[...] Alaluzincipiente de la aurora Francisco comprobaba que sus
manos, piesy costado estaban quemados, heridos, taladrados, manando mucha sangre”.

“ Nicola Giandomenico, Arte e storia, p.5.

> [Lavida y la Regla de los Hermanos Minimos es ésta: observar el Santo Evangelio de Nuestro Sefior Jesucristo
viviendo en obediencia, sin nada de su propiedad y en castidad.]

8 Ignacio Larrafiaga, £/ hermano de Asis (4° ed. Jalisco: San Pablo, 1995), pp. 358-359.



Poco queda ya a Francisco antes de oir decir a su Sefor: siervo bueno y fiel, entra a
gozaren el reino de tu Padre.” Gravemente enfermo de los 0jos y con intenso dolor por los
estigmas, seretiraaRieti.Nologramejorar.Transcurre el invierno en Siena, desde donde es
llevadoasu ciudad natal. Francisco sintié lanecesidad de cantar. Queriamoriralegremente
porque laalegria es fruto de la santidad. Tendido en un camastro y presa de intensos dolo-
res compuso el “Canto del Hermano Sol": "Altissimo, onnipotente, bon Signore, tue so le
laude, lagloriael'onore e onne benedizione"® “Lo escribid en el italiano primitivo del siglo
XIII. Esta obra, escrita casi medio siglo antes del nacimiento de Dante, se considera como
la joya mds antigua y preciosa de la poesia italiana. Los mds autorizados criticos sefialan a
San Damidn como el sitio donde el santo se inspird, durante el breve lapso que transcurrié
entre su estancia en el obispado y sus Gltimos dias en la Porcitincula. Lo cierto es que el
himno surgié del alma de Francisco en momentos de extremo sufrimiento y fue como si su
vida terminase con aquel canto. Su alma se transformd en el centro del universo para re-
cogerlossonidosy lasvoces de todas las criaturas y expresarlas en un salmo sublime. Més
tarde, los frailes cantaron el himno en las plazas, después de predicar, a fin de levantar los
corazones de los hombres y conducirlos a Dios dentro de la alegria del espiritu”. Sintiendo
llegar el fin pide que le lleven a la Porcitincula. Bendijo a todos, presentes, ausentes y por
venir. Con especial uncién, a fray Elias, quien le habria de suceder al frente de la orden.
Llegd también lacobba de'Sette Soli, fundadora de laTercera Orden. Faltaba la despedidaa
suamada esposa, la Pobreza. Fue todo un ritual. Desnudo sobre el suelo dejé este mundo
materiallanoche del 3 al 4 de octubre.Seginantiguatradicion, un grupo de alondraselevé
el vuelo, acompafiando al Hermano Francisco en su tltimo viaje hacia su Sefior.

Silavisitaalaciudad de Asisy el recorrido breve sobre la hagiografia franciscana nos
llenan de gozo, la oracién puede ciertamente ayudarnos a enriquecer nuestra existencia
llenando de Dios cada latido del corazon. Francisco, aseverd Tommaso da Celano, “non era
tanto un uomo che pregava, quanto era diventato lui stesso preghiera”."*"" Pues la oracién
expresaba su continua relacién con el Creador. La oracidn es espera, deseo, encuentro, es-
cucha, posesidn, descanso, nostalgia, busqueda, alabanza, gozo, accién de gracias, didlo-
go...Esunarealidad variadayrica, expresion del coloquio mas profundo entre un hombre
y su Dios. El "Canto del Hermano Sol” es una de las mds bellas oraciones que se hayan

7 Cfr.Mt 25, p. 34.

& [Altisimo, omnipotente, buen Sefior, son tuyas las alabanzas, la gloria y el honor y toda bendicién.]
7 Ghilardi, San Francisco, p. 68.

10 Giandomenico, Arte e storia, p.124.

" [no era tanto un hombre que rezaba, sino que él mismo se habfa convertido en oracién.]
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jamas escrito, comparable al amor de David por Yahvé reflejada en los salmos, producto
del amoral Sefior de la Historia que la Iglesia le profesa en la liturgia.

Francisco vivio su vida espléndidamente y fue feliz. Felicidad que demostraba con su
alegria, constante y casi escandalosa. Dicen que al fenecer de su vida un monje le repren-
dié porque, consciente de su final inminente, no pensaba en la muerte y se le veiaalegre.
Pero Francisco se alegraba en el pensamiento de la muerte en cuanto encuentro con el
Amado. ;No dird Teresa la misma cosa, "que muero porque no muero"? El canto de las
creaturas es una explosion alegre ante el encuentro esperado a lo largo de su vida, desde
suconversion, para dejarse en brazos de su Sefior.“; Acaso no son verdad todavia hoy estas
palabras de Jests? Sisilenciamos la alegria que nace de conocera Jesus, gritardn incluso
las piedras de nuestras ciudades. Porque somos un pueblo pascual y el aleluya es nuestro
canto. Con San Pablo os digo: ‘Alegraos siempre en el Sefior; de nuevo os digo, alegraos’
(FIp 4, 4). Alegraos porque Jesus ha venido al mundo. Alegraos porque Jesis ha muerto
en la cruz. Alegraos porque resucité de entre los muertos. Alegraos porque nos borra los
pecados en el bautismo. Alegraos porque Jests ha venido a liberarnos. Alegraos porque
Elesel duefio de nuestravida" 2 El Pobrecito de Asis, en el umbral mismo de la esperanza,
no cabe en si de gozo. Eso lo refleja el cantico, es el alma que alcanza aquello por lo que
siempre ha luchado, lo que siempre esperd con la confianza puesta en su Sefior.

Lasalondras de sumuerte nos recuerdan el trato amable del Poverello hacia las creatu-
ras, hacia la naturaleza en general. Es este canto (bajo los diversos nombres con que se co-
noce) un salmo estructurado dentro de su divina inspiracién. En principio es una alabanza,
Francisco pone siempreaDiosen primerlugarytodo lo primero es para su Sefor: Altissimo,
onnipotente, bon Signore, tue so le laude, la gloria e 'onore e onne benedizione. Alabanza,
gloriayhonorsdloaDios.Esun hecho que desde esta dptica cobratodo lo creado, la historia,
la propia biograffa, su justa y verdadera dimensién, pues desde Dios todo se ve més claro. A
te solo, Altissimo, se confano e nullo omo é digno te mentovare." Es interesante comparar
a los grandes hombres de Iglesia en sus escritos, cémo en forma diversa coinciden en el
fondo. Hemos mencionado a Teresa, podemos pensar en Juan de la Cruz o en Catalina de
Siena. ;Quién de los santos se ha sentido digno ante su Creador? ; Cuél no se ha sentido
agradecido ante el amor de Dios? De ese amor que se muestra, si, en las creaturas y en los
hombres sus hermanos. Ese amor que se dona. De ese amor que, visto desde su origen,

12 Juan Pablo I, Homilia de su Santidad Juan Pablo Il en el Yankee Stadium el 2 de octubre de 1979 (1979 [citado el
12 de febrero de 2015] Libreria Edritice Vaticana): Consultado en http://www.vatican.va/holy_father/john_paul_ii/
homilies/1979/documents/hf_jp-ii_hom_19791002_usa-new-york_sp.html
13 [Ati s6lo, Altisimo, se adaptan, y ningtin hombre es digno de mencionarte.]



nos hace entender que las cosas son buenasy bellas, pero no fines en si, sino caminos para
conocerlo a El, caminos para llegar al Amor. Ergo, las cosas no son Dios, son de Dios.

Laudato sie, mi Signore, cun tutte le tue creature.’ Es penoso constatar cuanto se ha
querido malinterpretar esta oracién, haciendo del Poverello un ecologista en el sentido
panteistico de la palabra. Francisco da gracias al Sefior por todo lo material en cuanto
que da te, Altissimo, porta significazione.” Continta Francisco su salmo hablando de los
elementos de la naturaleza, enunciandolos por sus caracteristicas y beneficios, dicien-
do aquello por lo que son manifestacion de la gloria que los ha creado, spezialmente
messer lo frate Sole (de aqui el Cantico del Hermano Sol) lo quale é iorno, e allumini
noi per lui." Cristo dijo de si: Yo soy la luz."” Curiosamente la liturgia ha conservado
este simbolo en las velas del altar, y se busca que la luz del templo sea natural a pesar
de los vitrales (que representan las ensefianzas de los doctores de la Iglesia). El Sefior
ilumina nuestra cotidianeidad con el Hermano Sol, ed ello e bello e radiante cun grande
splendore: da te, Altissimo, porta significazione.™ Sigue nuestro santo fascinado por la
béveda celeste: Laudato si, mi Signore, per sora Luna e le Stelle: in cielo I'hai formate
clarite et preziose e belle."?

También los fenémenos atmosféricos dicen mucho de Dios al Poverello. Laudato si, mi
Signore, per frate Vento, e per Aere e Nubilo e Sereno e onne tempo, per lo quale a le tue
creature dai sustentamento.?® Y qué decir de los benéficos aguaceros, aunque opaquen
al sol en su esplendor! La lluvia alimenta los campos donde crece el alimento que nos
permite vivir para dar gloria a Dios. Esa agua es simbolo del bautismo, sora Aqua, la quale
e molto utile e umile e preziosa e casta.”' Reconoce, asimismo, los beneficios que dejara
en el antiguo mito el proveedor Prometeo, ese fuego per lo quale enn‘allumini la nocte:
ed ello e bello e iocondo e robustoso e forte.??

™4 [Loado seas, mi Sefior, con todas tus creaturas.]

15 [de ti, Altisimo, lleva significacién.]

16 [especialmente el hermano sol, el cual es dia, y nos alumbras a través de él,]

7Jns,p.12.

18y es bello y radiante con gran esplendor: de ti, Altisimo, lleva significacion.

1 [Loado seas, mi Sefior, por la hermana luna y las estrellas: las has formado en el cielo claras, preciosas y bellas.]
20 [Loado seas, mi Sefior, por el hermano viento, y por airoso, nublado o sereno y por todo tiempo, por el cual das
sustento a tus creaturas.]

21 [la hermana agua, la cual es muy dtil y humilde y preciosa y casta.]

22 [por medio del cual alumbras la noche: y es bello y jocoso y robusto y fuerte.]
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Para concluircon loselementos que rodean suvida terrena, tangiblesy materiales, Fran-
cisco alabaa su Sefior por la madre tierra sobre la cual camina, sobre la cual yace, testigo de
sus alegrias, sus penasy sus gozos. Esa tierra de la cual proviene y a la que quiere tornaren
su corporeidad, polvo eresy en polvo te convertirds.?* Laudato si, mi Signore, persora nostra
madreTerra, la quale ne sostenta e governa, e produce diversifructi con coloriti fioried erba.?*
Enestasegunda parte del poema, pues, el Pobrecito se ha derramado en graciasy alabanzas
a Dios por la muestra generosa de suamor en una vision completa de la naturaleza.

Es un hecho que Francisco disfrutaba en la naturaleza, tenia con ella un contacto que
s6lolossantos llegan a experimentar. “Buscando misamores/iré por esos montesy riberas,
I ni cogeré las flores / ni temeré las fieras / y pasaré los fuertes y fronteras. / jOh bosques y
espesuras/plantadas porlamanodelAmado!/jOh prado de verduras/ de flores esmaltado,
/ decid si por vosotros ha pasado!"? La respuesta de la naturaleza no se hace esperar: "Mil
gracias derramando / pasé por estos sotos con presura / e yéndolos mirando / con sola su
figura / vestidos los dejé de hermosura”? ; Qué opina, hoy por hoy, la Iglesia de todo esto?
Descubriconagrado, y nosin cierta sorpresa, un niimero del Catecismo de la Iglesia catélica
donde aparece unatraduccion libre y més lirica del "Cantico de las creaturas”. Se trata del ca-
non 344, quetranscribo ensu totalidad: "Existe una solidaridad entre todas las criaturas [ sic]
porelhechode quetodastienen el mismo Creador,y que todas estan ordenadasasu gloria”:

Loado seas, mi Sefior

Y en especial loado por el hermano Sol,

Que alumbra, y abre el dia, y es bello en su esplendor
Y lleva por los cielos noticia de su autor.

Y por la hermana agua, preciosa en su candor,
Que es (til, casta, humilde: jloado mi Sefior!

Y por la hermana tierra que es toda bendicién,

La hermana madre tierra, que da en toda ocasion
Las hierbas y los frutos y flores de color

Y nos sustenta y rige: jloado mi Sefior!

Servidle con ternuray humilde corazén,
Agradeced sus dones, cantad su creacién.

Las criaturas todas, load a mi Sefor. Amén.

23 Cfr.Gn 3, p.19.

24 [Loado seas, mi Sefior, por nuestra hermana la madre tierra, la cual sustenta y gobierna, y produce diversos frutos
con flores coloridas y hierba.]

25 San Juan de la Cruz en José Marfa Javierre, Juan de la Cruz: un caso limite (5* ed. Salamanca: Ediciones Sigueme,
1994),p. 608.

26 Ibid., p. 609.



Entramos finalmente a la tercera parte del poema, el reconocimiento del hombre princi-
palmente en sus flaquezas, pues cuando mds débil es, es cuando es mas fuerte.”” Laudato
si, mi Signore, per quelli che perdonano per lo tuo amore e sostengo infirmitate e tribula-
zione.”® jCuriosa paradoja! Te bendigo y alabo precisamente por quienes perdonan, pues
es ése el reflejo del amor, la vivencia préctica de los Evangelios. Por lo demas no ve nien
la enfermedad ni en la tribulacién sino oportunidades para crecer y acercarse a Dios, la
perfecta alegria, pues Cristo Jesus "se ha detenido con predileccién ante el sufrimiento
humano, la enfermedad, los achaques..."?

Y si en alguien ve Francisco a su Sefior es precisamente en el desvalido. Si su dama
es la Pobreza es porque ésta lo identifica con Cristo. Si deseoso de una imitatio Christi
recibié en un acto deshordado del Amor las llagas de la pasién, fue porque el dolor tenia
unnoséquédebdlsamo que lounid masal Amado. Beati quelli che’l sosterranno in pace,
ca date, Altissimo, sirano incoronati.** Es bella laimagen, unaiconografia muy medieval.
Y, sin embargo, la figura nos la da San Pablo: “; No sabéis que en las carreras del estadio
todos corren, mas uno solo recibe el premio? jCorred de manera que lo consigdis! Los
atletas se privan de todo; y eso jpor una corona corruptible!; nosotros, en cambio, por
unaincorruptible”?

Para lograr esa corona, sin embargo, hemos de cruzar una frontera el dia en que el
espiritu regrese a su Creador para el juicio sobre el amor. Laudato si, mi Signore, per sora
nostra Morte corporale, dalla quale nullo omo vivente po’scampare. Este cuerpo material
y corruptible ha de resucitar un dia; para volvera vivir, debe morir primero. Por eso dice Ia
oracion que "en esta carne mia contemplaré a Dios mi salvador”. Este cuerpo que fenecey
tornaalatierramadre, hermanaala personaenla muerte con todos sus semejantes. Sélo
eso tiene el hombre asegurado al venir a este mundo: no sabe cémo ni cudndo, mas de-
beréd entregar cuentas. Baste al lector interesado la lectura de las coplas de Manrique para
vercomo ha de prepararse el alma al encuentro de ese trance, y cudn vacio deja el mundo
de quienes lo conocieron y apreciaron. Guai a quelli che morrano nelle peccata mortali!*:

27 Cfr.2 Cor 12, p. 10.

28 [Loado seas, mi Sefior, por aquellos que perdonan por tu amor y sostienen enfermedad y tribulacién.]

29 Juan Pablo 11, Alocucién del Santo Padre Juan Pablo Il a los leprosos en Adzopé, 12 de mayo de 1980 (1980,
[citado el 12 de febrero de 2015] Libreria Edritice Vaticana): Consultado en http://www.vatican.va/holy_father/
john_paul_ii/speeches/1980/may/documents/hf_jp-ii_spe_19800512_lebbrosario-adzope_sp.html.

30 [Felices ellos, los que los sostendran en paz, pues por ti, Altisimo, seran coronados.]

311 Cor 9, pp. 24-5.

32 [Loado seas, mi Sefior, por nuestra hermana la muerte corporal, de la que ningtin hombre viviente puede escapar.]
33 [;Ay de aquellos que moriran en pecado mortal!]
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Referenciasterribles guardan esos versos dantescos que los estudiantes revoltosos gustan
poner sobre el umbral de las aulas de las universidades italianas:

Per me siva ne la citta dolente,
per me siva ne ['eterno dolore
per me siva tra la perduta gente.

Giustizia mosse il mio alto Fattore:
fecemi la Divina Potestate,
la Somma Sapienza e 'l Primo Amore.

Dinanzi a me non fur cose create
se non eterne, e io eterna duro.
Lasciate ogni speranza, voi ch'entrate.®*

En cambio, para quienes corrieron la carrera en buena lid y salieron triunfadores a pesar
de las tentaciones y dificultades, les espera la casa del Padre, su Sefior. Beati quelli che
trovera nelle tue sanctissime voluntati, ca la morte seconda non li farra male.* Es decir,
resucitaran para la gloria, para la eterna compafiia del Sefior. Asi se veia Francisco en su
palacio lleno de armas y armaduras, casa-fuerte de una seréfica orden que recompuso
la Iglesia. Es la razén que impulsd su terreno existir. Laudate e benedicite mi Signore, e
ringraziate e serviteli cun grande umilitate.*¢ En elfondo Francisco buscé y logré el ideal de
la caballeria. Encontramos en su canto una gran coherencia con su vida toda, con su paso
alavidaeterna. Quizd esta sea larazén de su alegria: jVuelve a la casa del Padre, vuelve a
su Sefior! Y pues que venimos de Dios, a Dios tornamos.

Nuestro camino a casa contintia. Hemos dejado atrds el turistico ajetreo de Asis, pero
Francisco viene cabe nos. Escampa. La noche clara por el menguante deja adivinar infi-
nidad de estrellas que alaban al Creador. Nos unimos en su eterna oracién. "Existe feliz-
mente en | historia de las Ordenes religiosas un personaje purisimo que ha obtenido la
gracia de suscitar el homenaje unédnime de los creyentes y de los incrédulos, una especie
de anarquista adorado por los bien pensantes, un santo caro a los anti-clericales, un gran

3% Divina Commedia, canto I1l: [Por mi se va a la ciudad doliente, por mi se va hacia el dolor eterno, por mi se va con
la perdida gente. La justicia movié a mi alto Autor: me hizo la Divina Potestad, la Suma Sabiduria y el Primer Amor.
Frente a mi no hubo cosas creadas, sino eternas, y yo duro eternamente. Dejad toda esperanza, los que entrdis.]
(Traduccion del autor del articulo.)

3 [Felices aquellos a quienes encuentre en tu santisima voluntad, pues la muerte sequnda no les hara mal.]

36 [Load y bendecid a mi Sefior, dadle gracias y servidle con gran humildad.]



mistico sin misterio aparente que goza del aplauso general, que predica como un domini-
co, que canta como un benedictino, que reza como un trapense, que contempla como un
cartujo, que se arroja al fuego como un jesuita. Ante él, la hostilidad depone las armas, la
reserva desaparece, laobjecion se disgrega como hieloal sol; lafantasia mas desordenada
enlaacciényanoasustaalos prudentes, laimprovisacién parece razonable a los sabios y
la penitencia natural alos ateos.[...] Los bidgrafos muestran con elocuencia que ha recon-
ciliadoal hombre y la naturaleza, pero ha realizado una hazafa més dificil al reconciliar al
mendigo con la gendarmeria, al puritano con la poesia, al burgués con la mendicidad -al
pobre con la pobreza-y no ha llegado a la cumbre de su genio descubriéndose una her-
mana en la persona limpida del agua, sino guiando al inquilino del tercero a descubrirse
unhermanoenlapersonaopaca del vecino de piso.Tales son algunos de los milagros que
nos invitan a terminar nuestro viaje religioso en San Francisco de Asis".*’
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Resumen: Este trabajo tiene la finalidad de
presentar una propuesta de investigacion para
desarrollarlo que he llamado una "Hermenéu-
tica de laArquitectura Sagrada”. Me apoyo en la
propuesta filosofica original de la hermenéuti-
caanaldgica-icénicadelfilésofo mexicano Mau-
ricio Beuchot Puente y la incorporo como eje
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Abstract: This work has the finality to pres-
entaresearch proposal to develop that | was
called a "Hermeneutics of the Sacred Archi-
tecture. | support the original philosophical
proposal of the Mexican philosopher Dr.
Mauricio Beuchot Puente Analogical-icon-
ical hermeneutics, and incorporated it as
the central axis of the interpretation that
require us the sacred architecture, in gener-
al. Finally, I propose a scheme that links the
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La presente es una propuesta por generar y desarrollar una "Hermenéutica de la Arqui-
tectura Sagrada” enla que seincorpore a la Hermenéutica analdgica—icénica como apoyo
y complemento en la lectura e interpretacion de la arquitectura sagrada, asi como en la
conceptualizacién y disefio de la arquitectura sagrada contempordnea.

Esta propuesta atiende principalmente dos elementos, ya que si bien el estudio de la
arquitectura es un tema abordado ampliamente por varios autores, como son:

¢ Charles Jencks y George Baird. Basados en la teoria de los signos lo aplican a la
arquitectura en "El significado de la arquitectura”

# Geoffrey Broadbent. Plantea una “Guia para la teoria del signo en la arquitectura”.

# Umberto Eco. Trata el tema en varios libros y articulos, en ellos estudia a la arqui-
tectura con un enfoque semioldgico y afirma que lo que permite el uso de la arqui-
tectura no es Gnicamente sus funciones, sino también los significados vinculados
aellas.

# Sven Hesselgren. Propone y desarrolla “El lenguaje de la arquitectura”.

¢ Estalistase puedeampliarcon: Décio Pignatari, Palolo Portoghesi, Renato de Fusco,
Cesare Brandi, Charles Morris, Ferdinan de Saussuere, entre otros.

1. Los estudios desarrollados se basan en torno al binomio expresién-comunicacion, te-
niendo como principales bases a la semidtica, semiologia e incluso a la semdntica.

2. Cuando se trata el tema de la semiética y la arquitectura, se atienden principalmen-
te a la forma (funcién secundaria) y a la funcion (funcion primaria) como bases de
la expresién arquitecténica y, por consiguiente, del mensaje que transmite y que se
puede leer e interpretar como lo apuntan algunos autores, sefialando que esto es de
la arquitectura.

Por ello y, con la finalidad de contribuir al desarrollo de este noble arte de la arquitec-
tura y, en especial, la arquitectura sagrada, propongo un enfoque que complemente y
enriquezca su estudio (interpretacién, andlisis y comprensién) atendiendo a dos puntos
fundamentales:



+ Considerarlaincorporaciényaplicacion de la hermenéutica analdgicaiconica para
su estudio: lectura, interpretacidn y anélisis.

¢ Paralainterpretacionyanalisisde laarquitectura se debe considerar comosigno:
icono, indice, simbolo (imagen, signo y simbolo) tanto la forma (volumetria),
como el espacio, a la funcién y los elementos (ornamentacion, decoracién, mo-
biliario y, en especial, los bienes muebles por destino) al ser éstos los componentes
fundamentales mediante los cuales la arquitectura en general y, sobre todo,la arqui-
tectura sagrada expresa y transmite su mensaje.

Con base en la informacién anterior, la presente propuesta se desarrolla de acuerdo
con el método deductivo, iniciando con la hermenéutica, teniendo como punto medio
alaarquitecturayfinalizando con la hermenéutica analdgica-icénica de la arquitectura
sagrada.

Estructura de la propuesta

|. Hermenéutica: analégica-icnica

Il. Hermenéutica analdgica-iconica de la arquitectura sagrada
lIl. Arquitectura: forma, espacio, funcién y elementos

IV. Arquitectura signo: icono, indice y simbolo

V. Arquitecturay disefio

VI. Hermenéutica analégica-icénica de la arquitectura sagrada y disefio
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Hermenéutica

Hermenéutica profunda

Lafinalidad de la hermenéutica es la comprensién e interpretacion del texto, recordando
que los textos no son Gnicamente los escritos (con signos, simbolos e imdgenes), sino
también los hablados (con signos y simbolos) y los articulados (con imdgenes, signos
y simbolos) como la pintura, la escultura y la arquitectura. Etimoldgicamente el texto
significa tejido; por lo tanto, podriamos decir que la arquitectura puede ser un tejido de
significados.

En el marco histdrico es claro que la necesidad de interpretacion es motivada por la
busqueda de entendimiento y comprensién de una comunidad histérica determinada
con otra del pasado, o bien de otras latitudes a la que pretende comprender (en algunos
casos, en busca de comprenderse a si misma) a través de los textos o monumentos que le
han sido transmitidos y heredados, como es caso de los monumentos de la arquitectura
sagrada. De esta manera, la comprensién e interpretacion tiene lugar en el seno de la
cultura, con sus tradiciones, costumbres, ideologia, etc. Por lo que el malentendido obe-
dece a factores fundamentales que entran en juego en toda comprension, tales como la
equivocidad del lenguaje y la multiplicidad de significados que pueda contener.

Aellohayque unirla complejidadyambigiiedad de la realidad, la distancia (cultural e histori-
ca) entre comunidades y tradiciones, la “intencién” sabida expresamente o no, que promueve
undiscurso o untexto, asi como el interés que guiaa quien lorecibe o lee, porno hablarde los
prejuicios que orientan su acogida y recepcién. Todo esto es un indicio de la nuclearidad del
lenguaje,y dejaentreverlocomplejoque eselfendmenodelacomprension.Lahermenéutica
se hace cargo de este estado de cosas.

Para la hermenéutica, es basico el sentido que tiene lo que se analiza y, por ello, para la
comprensién de los signos y del mensaje, atiende al contexto (tiempo y espacio en el que
se utilizd el signo) y, de esta manera, interpretar al signo atendiendo a las acciones y rela-
ciones de la comunicacidn; por esta razén, con la hermenéutica (profunda) de Thompson
se refuerza la idea de que los signos estdn inmersos en contextos sociales estructurados,
por lo que un analisis debe abocarse al estudio de la nocién significativa y de la contex-
tualizacién social de los signos, atendiendo a los aspectos:

! E. Lledo, citado por José Antonio Romero, op. cit., p. 15.



2

Intencional. Producidos por sujetos que se proponen comunicarse con otros.

4

Convencional. Implican reglas, cédigos y convenciones.

4

Estructural. Constan internamente de una estructura articulada de elementos rela-
cionados entre si.

2

Referencial. Se refieren a objetos externos y dicen algo respecto de ellos.

2

Contextual. Estan insertos en situaciones especificas.

Para complementar la lectura e interpretacién de los signos, se puede atender tanto a los
indicadores como a las sefales, pues desde el momento en que se desarroll6 la interpre-
tacion de los indicadores, ésta depende de:

+ laideologfa, cultura de quien observa (contexto ideoldgico).
# El medio natural o artificial que le rodea (contexto natural y artificial).

¢ Deltiempo, pues con éste cambia la ideologia (contexto tiempo).

Hermenéutica analégica

Paralograrun punto intermedio entre la hermenéutica univoca (que atiende Ginicamente
a una interpretacion) y equivoca (que al no restringir las interpretaciones, se pierde en
ellas), el Dr. Mauricio Beuchot? propone un modelo analdgico que es intermedio entre lo
univoco y lo equivoco:

Eslaanalogia, queabarcalo que se acercaala univocidad, como laimagen, lo que oscila entre
la univocidad y la equivocidad, como el diagrama, y lo que se acerca a la equivocidad, como
la metéfora, pero sin caeren ella.

Pues bien, entre la univocidad y la equivocidad encontramos la analogia, es decir, la ana-
logicidad. Ella nos hace abrir las posibilidades de la verdad, dentro de ciertos limites; nos
da la capacidad de tener més de una interpretacién valida de un texto, pero no permite
cualquiera, y aun las que se aceptan se dan jerarquizadas segun los grados de aproxima-

2 Ibid., pp. 88-93.
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cion a la verdad textual. Esa jerarquia y esa proporcién son aspectos de la analogia, que
es el nombre que la matematica griega daba a la proporcionalidad. La analogia permite,
pues, diversificary jerarquizar. En este sentido, la semdntica nos dice que lo andlogo tiene
un margen de variabilidad significativa que le impide reducirse a lo univoco, pero que
también le impide dispersarse en la equivocidad.

El rendimiento, fertilidad y viabilidad de la hermenéutica analdgica se comienza a
mostrar de varias maneras, sobre todo en campos como la historia, la psicoanalitica y el
derecho, pues las ciencias humanas y sociales requieren una hermenéutica analdgica,
basada en la analogia, que nos haga comprender lo que pasa en los otros, es decir, en los
diferentes, por el recurso a nuestro propio punto de partida por medio de la semejanza.

Analogia

Loandlogo, lasignificacion analdgicay, por lo mismo, lainterpretacién analdgica, abarca:

a) Laanalogia metafdrica. En la metéfora decimos "el prado rie", y lo entendemos por
analogia de proporcionalidad (aunque impropia o translaticia) entre la risa del
hombre y lo florido del prado: ambos se relacionan con la alegria.

b) La analogfa de atribucién. Esta implica varios sentidos de un texto, pero que se
organizan de manera jerarquizada, esto es, de modo tal que, aun cuando caben
diferentes interpretaciones del texto, sin embargo, hay unas que se acercan mas a
la objetividad del texto que otras.

¢) Laanalogia de proporcionalidad. Esta analogia implica diversidad en el sentido,
misma que se estructura siguiendo porciones coherentes, resultando una inter-
pretacion respetuosa de la diferencia, pero que busca no perder la proporciény no
caeren lo desproporcionado.

Todos esos tipos de analogia (de desigualdad, atribucidn, proporcionalidad propia y pro-
porcionalidad impropia o metaférica) constituyen el modelo analdgico.



|. Hermenéutica analdgica-icénica

La hermenéutica que yo propongo es, como he dicho, ademas de analdgica, iconica. Esto
significa que se vincula con aquel tipo de signo que algunos llaman icono y otros simbolo.
Icono lo llama Charles Sanders Peirce, y es la acepcion que le doy aqui. El icono, segtn Peirce,
abarca otros tres tipos de signo: imagen, diagrama y metéfora.

DR. MAURICIO BEUCHOT?

La hermenéutica analdgica se puede emplear perfectamente para interpretar los simbo-
los, pues éstosson untipo designomuyrico, que sélo pueden sercaptadossisetrasciende
su literalidad y se accede al sentido alegdrico o propiamente simbélico.

Icono-simbolo

Elicono es el signo que tiene la propiedad de hacernos pasar a otra cosa, que revela mas
alld de lo que aparece a primera vista, segUin Peirce, el icono es lo anélogo, lo analdgico.
Laiconicidad esanalogia. No da lo que significa de maneraidéntica, pero lo da de manera
suficiente. Nosacercaaello. Elicono de Peirce coincide con lo que la tradicién semioldgica
europea llama simbolo. Por eso, también, al ser una hermenéutica icdnica, se tiene que
decirque esigualmente simbdlica, especialmente estructurada para desentrafiar simbo-
los; porque no toda hermenéutica esté dispuesta para ello.

El simbolo siempre hace pasar; es un guia; alguien que inicia en un aprendizaje:
un pedagogo; sobre todo alguien que inicia en un secreto: un mistagogo. Es clave para
rastrear algo, generalmente un sentido oculto: el de las cosas, el de las personas, el
de lavida, el de la realidad, el del misterio. Por eso los simbolos estaban casi siempre
asociados a la religin. Los pitagéricos lamaban symbola a sus ensefianzas, sobre todo a
aquellas que estan ocultas, eran algo con lo que podian reconocer a sus cofrades, y algo
con lo que podian reconocer el camino a la perfeccién.

* Ibid., pp. 88-93.
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Il. Hermenéutica analdgica-icénica de la arquitectura sagrada

Al estudiar la arquitectura y, en especial, la arquitectura sagrada, nos queda claro que:

1. La esencia de la arquitectura (sagrada) es su ideologia (basada en la cosmovisién
mitico-religiosa), y

2. Se expresa por medio de imdgenes, signos y simbolos a través de un lenguaje simbé-
lico (analdgico-icénico) que:

* Lledanformaysentidoalavolumetria(signo forma), con laayuda de la geometria,
el colory la textura para delimitar y conformar el espacio-tiempo sagrado (signo
Espacio).

¢ Exaltan, fortaleceny propician la funcién, actividad (siendo el ritual, la funcién ba-
sicay fundamental de la arquitectura sagrada). Se debe remarcar que la actividad,
funcion es un signo (icono, indice, simbolo) cultural (signo Funcidn).

¢ ledanformaysentidoaloselementos: ornamentosy bienes muebles por destino,
como los retablos, la decoracion (iconografia) y el mobiliario, que refuerzan y favo-
recen la funcién-ritual (signo Elementos).

Por o tanto, la HERMENEUTICA DE LA ARQUITECTURA SAGRADA, basada en una herme-
néutica analdgica-iconica, atiende:

La ideologia
(contexto socio-cultural)

Basada en una cosmovision mitico-religiosa, es la base conceptual de la arquitectura que
toma como base el lenguaje de la arquitectura y genera el lenguaje arquitecténico con el
que se transmite el mensaje. Esto estd estrechamente vinculado con los grupos de decisidn,
que es un grupo reducido que genera el lenguaje y articula el mensaje y tal vez éste sea un
motivo porel cual sea dificil lainterpretaciény comprension, puesalgunos grupos utilizan un
lenguaje secretoy oculto, pero a pesar de ello, sus bases siguen siendo el lenguaje simbélico
y sagrado.



El contexto
(contexto espacio)

Los signos al estar insertos en situaciones especificas, son el resultado y expresién de ellas
y el contexto puede cambiar el significado del signo, recordemos el ejemplo de la arena
que en ciertas zonas aridas del Oriente simboliza pureza y en otras inestabilidad.

De esta manera, al separar los signos de su contexto original, su significado cambia,
se deteriora su valor y disminuye su poder; basta sefialar el caso del arte sacro que se
exhibe en galeriasy museos, a diferencia del que se conserva en la arquitectura sagrada
que le confieren el ambiente mistico.

El tiempo
(contexto temporal)

Con el paso del tiempo, los signos (icono, indice y simbolo) van acumulando signifi-
cados que algunas veces toman diferentes direcciones y cambian el significado ori-
ginal. En otras ocasiones, con el paso del tiempo y otros factores, se llega a perder el
significado. Recordemos que los cambios sociales traen consigo cambios ideoldgicos y
culturales que: cambian, agregan o desaparecen significados. Existen casos en los que
se conserva la funcién primaria, pero la ideologia Ginicamente cambia la connotacién
o funcién secundaria.

En la arquitectura es importante reiterar que, con el paso del tiempo, algunas fun-
ciones primarias (denotativas) se transforman, pierden o se sustituyen por otras y su
denotacién se pierde, pues los usuarios desconocen el cddigo original y, como conse-
cuencia intrinseca, pasa lo mismo con la funcion secundaria (connotativa).

Laarquitectura sagrada refleja el arte edilicio y arquitectdnico que, a su vez, reflejan
la espiritualidad y el sentido religioso de la época.

Al decodificar los signos (forma, espacio, funcién y elementos) ya sean imagen,
signo, simbolo (signo: icono, indice o simbolo), podremos leer, interpretar, estudiar y
comprender lo mejor posible el o los mensajes contenidos y transmitidos por la arqui-
tectura y, especialmente, la arquitectura sagrada.
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I1l. Arquitectura: forma, espacio, funcién y elementos

De las Bellas Artes, considero que la arquitectura es el arte de ordenar la construccién, mo-
delarelespacioy generarelambiente habitable en funcidn de las actividades, necesidades
e ideologia del hombre. Para realizar su obra, el arquitecto utiliza tanto las propiedades y
caracteristicas fisicas, asi como los efectos psicoldgicos y emocionales que producen:

# La materia-forma (geometria, colory textura).

# Elespacio-tiempo (recorridosysitios para desarrollar determinadas actividades), la
iluminacidn (natural o artificial).

* Los elementos (ornamentacion, decoracién y mobiliario), el paisaje (natural y arti-
ficial) para que su obra sea funcional, confortable, agradable y bella.

Forma
(funcion secundaria)

Parto de la definicion que nos da Edmund N. Bacon:* La forma en el arte y en el disefio se
empleaa menudo para denotar la estructuraformal de una obra, la manera de disponery
ordenar los elementosy partes de una composicién para producir unaimagen coherente.

La forma arquitectonica atafie tanto a la figura-aspecto del volumen, como al proceso
creativo del que es producto. De esta manera, consideroy propongo que laformaarquitec-
tonica sea considerada como unsigno-objeto, ya seaicono, indice o simbolo. Complemen-
tadoy enriqueciendo la divisidn tripartita de los aspectos bdsicos a considerar en relacién
con la forma arquitectdnica propuestos por Juan M. Otxotorrena en La construccién de la
forma,® donde sugiere very entender simultaneamente:

A. La forma como configuracién o aspecto externo del objeto arquitecténico: todo
edificio tiene una figura susceptible de ser estudiada en términos de objetivos;

* Edmund Bacon, Citado por Dr. Oscar Rivera Melo. Tesis de maestria: "El concepto de forma en arquitectura en su
relacion con la filosofa’, UNAM, 2003, pp. 15y 17.

> Juan Miguel Otxotorrena, La construccidn de la forma. Escuela Superior de Arquitectura de Navarra. Espafia, 1999,
p. 20.



B. La forma enmarcada en una tradicion, por ejemplo: las arquitectdnicas, que sélo
pueden entenderse en su marco histérico y atendiendo a su contexto;

C. Laformacomo elfruto o el resultado de un proceso de formalizacién, por ejemplo:
la de un edificio no se explica sino a partir de su propio origen genético.

La funcién secundaria(simbolica) es la que desempefalavolumetria de laformaarquitec-
ténica. En este caso, la arquitectura con su presenciafisica generay transmite un estimulo
que se convierte en un mensaje de uso o de tipo ideoldgico.

Espacio

Este esel medio continuoyhomogéneo que nos envuelve. Partiendo del principio escolds-
tico"loqueserecibe, tomalaformadeloque recibe’,es materiaen estado sutil que adopta
laforma de las envolventes que lo limitany éstas son las arquitectonicas. El espacio es, en
consecuencia, modelable; en tanto que es sustancia, el espacio tiene formay, en arquitec-
tura, el espacio-forma es organizado y relacionado. Por ello, la forma tridimensional de la
arquitectura articula el volumen del espacio y genera un drea de influencia, convirtiendo
a esta drea en territorio propio de la forma.
En la arquitectura se emplean o definen diferentes tipos de espacios, como son:

# Espacios Gtiles. Son los destinados a la actividad o uso que le daré el usuario.

# Espacios circulatorios. Son aquellos que se utilizan para la comunicacion entre los
espacios Utiles, éstos seagrupan en dos grandes grupos: horizontal y vertical. Fran-
cis Ching también nos da principios para configuracion de la circulacién (recorrido):
lineal, radial, espiral, en trama, reticulary compuesta.

# Espacios auxiliares. Son los espacios complementarios a los Utiles y circulatorios
para el buen desempefo de sus funciones.

¢ El espacio virtual. En la actualidad y gracias a los avances tecnolégicos, ocupa un
lugar preponderante, pues gracias a éste la arquitectura se puede modelar, visua-
lizary recorrer.

¢ Enlapresente propuesta incluimos el ESPACIO SAGRADO. Este implica una hiero-
fania que destaca, delimita un territorio del medio circundante y lo hace cualita-
tivamente diferente. El espacio sagrado hace presente la teofania; por eso, en la
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arquitectura sagrada a dicho espacio se le relaciona con el Espiritu Divino por lo
que "Dios estd presente”, pues lo sentimosaunque no lo podamos ver. Recordemos
que en hebreo "rewach” es Espiritu de Dios, soplo; y también se refiere al dmbito,
recinto y espacio.

Funcion
(funcién primaria)

La arquitectura es la expresion de las actividades del hombre.
(...)es la creacion de espacios que evoquen el sentimiento de uso adecuado.
LOUIS KAHN

Si bien se ha tratado abundantemente si “la forma sigue a la funcién” o si “la funcién
sigue a la forma’, en esta propuesta, al hablar de funcién-arquitectura, hago referencia a
las actividades que permite se lleven a cabo y cémo esta funcion se puede considerar, leer
e interpretar como signo, cumpliendo la funcién primaria de la arquitectura.

La funcion primaria, es decir, la utilitaria que se refiere a la(s) actividad(es) que per-
mite(n) (como en el caso de una vivienda: cocinar-cocina; comer-comedor; aseo-bafio;
descansar-recamara, etc.). En este sentido, las actividades del hombre son tan diversas
comolosinmueblesy espacios arquitectonicos que lasalbergan, de ahila granvariedad de
tipologias arquitecténicas (arquitectura para la salud, arquitectura deportiva, arquitectura
para la educacion, arquitectura habitacional, etcétera). Debemos sefialar que esta funcién
o actividad la desempefia el hombre en el espacio interior-exterior de la arquitectura.

Elementos

Uninmueble es practicamente inhabitable sin mobiliario, sin utensilios, etc., éstos son los
que hacenhabitablealinmueble,al mismotiempo que lodecoran, puesestan (o deberian
estar) vinculados y adaptados a las necesidades de los usuarios, en concordancia con el
inmueble.

Se debe aclarar que al hablar de elementos, en primer lugar nos referimos a:

¢ la ornamentacién. Entendiendo al ornamento como el equipo necesario para la
actividad o funcion, tal es el caso de los ornamentos del altar.



+ Los bienes muebles por destino, baste sefialar como ejemplos el caso de los reta-
blosy los pulpitos que, a su vez, cuentan con decoracion.

¢ laiconograffa.

Y, en segundo término, a:

* la decoracidn (decorum) es el complemento para que se realice una funcién con
propiedad, como la ornamentacién de las portadas que cumplen con una funcién
diddctica, que se llegd a convertir en una tipologia arquitectdnica.

¢ Elmobiliarioque se emplea para lasactividades que se llevana cabo, destacandose
aquel que se utiliza para las funciones especificas. Debemos sefialar que cuando se
cambia el mobiliario, también se modifica el ambiente del espacio.

Enrelacion con la decoracién y la ornamentacién (al igual que en el caso de la forma-fun-
cién), mucho se ha escrito al respecto, con algunas opiniones a favor, otras en contra y
algunas mds mediadoras entre ambas.

IV. Arquitectura signo: icono, indice y simbolo

Arquitectura signo

Los signos son elementos creados con una funcidn utilitaria de comunicacién compues-
tos porsignificanteysignificado; algunosautoreslosdenominan “objeto-signo”. En este
sentido, laarquitecturatambién es "objeto-signo”. La materialidad de la arquitectura es el
significante o representante (segun) de las diversas funciones con las que cumple como
satisfactor de las necesidades:

# Fisicas, porlafuncién o actividades que permite desarrollar, siendo esta la funcion
primaria (denotativa) de la arquitectura.

# Emocionales(animicas).Elambiente que generalaarquitectura nos brinda confort,
pero también nos puede generar opresion que nos deprime. En este punto, la ar-
quitectura es tanto significante como significado y, por consiguiente, es denotativa
y connotativa.
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* Psicoldgicas (ideoldgicas, sociales y espirituales). La volumetria (forma) de la ar-
quitectura, en muchos casos, es signo basico del lenguaje arquitecténico mediante
el cual se transmite un mensaje. Esta es la funcidn secundaria (connotativa) de la
arquitectura y corresponde al significado del signo-objeto.

Por ello, si cambian las cualidades, las propiedades de la forma, el espacio, la funcién o
los elementos aun en sus aspectos “minimos” como color, textura, etc., pueden cambiar
el significado. Podemos tener la misma forma ctbica, pero su significado es diferente si
es de concreto que connota fortaleza o si es cristal que connota transparencia.

De esta manera, la lectura, estudio y andlisis arquitecténico se enriquecen, gracias a
la semiologia, como los pardmetros de significante y el significado enunciados por Re-
nato de Fusco en "Arquitectura como mass medium”, a partir de lo cual propongo para
la lectura, estudio y analisis de la arquitectura, atender al significado arquitectdnico que
nos conlleva a:

+ El significante y significado arquitectonico, y de esto depende si la arquitectura
signo esicono,indice o simbolo (imagen, signo o simbolo).

¢ Elsignoarquitectonico es principalmente un signo icdnico-analdgico tridimensio-
nal conformado por la forma-volumen y el espacio que le permite sea funcional y
habitable.

El signo arquitecténico

El signo arquitecténico es principalmente icdnico-analdgico (en algunos casos indice
y simbolo), tridimensional conformado por forma y espacio que le permite ser formal,
funcional y habitable. Por ello, su funcién primaria (denotativa) es la o las funciones y/o
actividades que permite llevara cabo a través de sus relaciones inter e intraespaciales. Su
funcién secundaria (connotativa) es, la de todo signo, transmitiry comunicar algo.

La articulacion del signo arquitecténico depende de:

8 Renato De Fusco, “Arquitectura como mass medium” notas para una semiologia arquitecténica, Anagrama, Es-
pafia, 1970, p. 180.



# Un cddigo funcional que articula las actividades que permite desarrollar; a su vez,
este cddigo se correlaciona y forma parte del lenguaje de la arquitectura, en el que
interviene;

# Un cédigo basado en un signaje.

Estaarticulacién sintética conlleva un léxicovariable que, enalgunas ocasiones, se reduce
a elementos tipo que son ordenados (articulados y relacionados) segun la caracteristica
comun a (todos) los codigos icdnicos que son analdgicos y la funcién o actividad que
permite desarrollar.

A diferencia de los signos-icono, el signo arquitecténico en la mayoria de los casos
es significado del significante, donde la representacion es la cosa representada, por lo
cual, en muchos casos, no se distingue o separa una de otra, ya que son la misma cosa. La
distincién se da principalmente cuando el signo arquitecténico es simbélico y, en estos
casos, la arquitectura comparte la naturaleza de la escultura.

Con la articulacién de los signos se genera un mensaje que es transmitido por el
arquitecto a través de la arquitectura. Y, a este mensaje, el receptor (usuario y observador)
responde con un contramensaje (reaccion) que, a su vezinfluye, forma parte o es conside-
rado por el arquitecto en la elaboracién y articulacién del préximo mensaje. Sin embargo,
en la arquitectura (como en otras artes) se da un hecho curioso, apenas es creada una
nueva forma, la sociedad le da un significado y le otorga un sobrenombre porasociacién
visual que, muchas veces, no es el deseado por el arquitecto, tal es el caso de:

¢ El centro Kalakmul-"La lavadora"
¢ Eledificio de Mexicana-"La licuadora”

¢ Llastorres Arcos Bosques-"El pantalén”

De ahi laimportancia de atender el significando y el significado de la arquitectura.

Arquitectura signo: icono, indice y simbolo

Apartir del hecho de que la arquitectura-signo es, en la mayoria de los casos, la represen-
tacion de la cosa representada, se toma como eje y guia la triada: icono, indice y simbolo
propuesta por Peirce, al ser la encargada de la relacién entre el signo con el objeto. Por
su parte, la arquitectura, ya sea por su forma con sus propiedades y cualidades, por el
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espacio generado o por su funcién, puede ser: arquitectura-icono, arquitectura-indice,
arquitectura-simbolo.

Los paralelismos y asociaciones existentes entre los diferentes signos arquitecténicos
(icono, indice y simbolo) nos demuestra que el signo arquitectdnico:

¢ Anivel de conjunto arquitectonico, en la volumetria, o forma del inmueble puede
ser:icono, indice o simbolo.

# Elespacio generado por laforma o volumetria puede ser: indice o simbolo.

¢ Lafuncion,actividad que permite el espacio-formay el mobiliario puede ser:icono,
indice o simbolo.

# Enloselementos (incluyendo al mobiliario), que conforman a la arquitectura, tam-
bién puede ser: icono, indice o simbolo.

La arquitectura, a nivel conjunto o en su exterior puede ser signo-icono, mientras que su
espacio interior es signo-indice y sus elementos signo-simbolo.

Arquitectura icono

Elicono es el signo que se refiere al objeto que denota, en virtud de los caracteres propios
que poseey reproduce laforma de las cosas, por lo que existe semejanza entre el referente
yloreferido, porellosirven para transmitirideas de lo que representa simplemente al imi-
tarlorepresentado.En el caso de laarquitectura, el signo-icono puede denotarse asi mismo
convirtiéndose en indice, o bien, puede denotar alguno otro objeto, elemento o idea.

Para Peirce el signo icono es analogo, analégico y contiene metafora. Las caracteris-
ticas que posee la arquitectura icono le da un amplio abanico de relaciones entre signi-
ficantes y significado y éstas, por lo general, pueden serinducidas como en el caso de la
arquitectura indice, motivo por el cual no existe la menor duda de que el dibujo (croquis,
plano,isométricoy perspectiva) de un edificio y, en especial, el disefio es un signoicénico.
Lucio Costa, en esta misma linea, afirma que el arquitecto no garabatea, él traza.

Arquitectura indice

El signo-indice se refiere al objeto que denota poralguna semejanza o analogia con él; el
indice comparte ciertos caracteres con el objeto, es decir, existe relacion entre significante



y significado, muestran algo de lo que representan por estar fisicamente conectados, por
eso laarquitectura essigno indice de los objetos que inspiraron al arquitectoy, en muchos
casos, la arquitectura es signo indice de si misma. También se da, cuando el edificio por
su forma expresa ciertas funciones que cualquiera puede leer, independientemente de
la cultura, pues no requiere de una respuesta aprendida.

Recordemos que para Peirce el indice es univoco, natural y Charles Jencks llama a
esta arquitectura literal y considera que es una arquitectura significativa de bajo nivel,
pues ésta se refiere a si misma y no a metaforas, simbolos, ideas o cédigos estéticos. Sin
embargo, con el paso del tiempo y el uso continuo del mismo signo para determinadas
funciones, estaarquitectura se transforma entipolégicay se puede convertiren simbdlica.

Arquitectura simbolo

El'simbolo es el signo que se refiere al objeto que denota porasociacién de ideas en virtud
deunconsenso, porlocual puede noexistirsimilitud entre el simboloy el objeto denotado
por él. Es el caso al que se llega en la arquitectura con el disefio tipolégico, basdndose en
la relacién aprendida entre significante y significado, la relacién con lo que representa es
convencional, han sido asociados con su significado por el uso. Por ello, es dificil para el
arquitecto lograr que una nueva forma sea funcional y, por lo tanto, es dificil dar forma a
una nueva funcién sin el apoyo de la decodificacion del usuario, quien al no conocer la
decodificacidn, le da una interpretacion metafdrica con los signos que ya conoce. Como
ejemplos podemos citar:

* Los diferentes tipos de columnas que cumplen y denotan su funcién (primaria)
estructural, pero cada uno de ellos connota un concepto distinto, desarrollandose
la funcién secundaria, pues la columna se puede transformar en simbélica.

* Los diferentes tipos de escaleras que, dependiendo de sus acabados, longitud,
proporcion (escalinatas), e incluso ubicacidn, connotan conceptos distintos.

¢ Arco de medio punto, ojival, etc., funcionan en un sentido portante, y denotan esta
funcién. Pero sin duda pueden connotar diversos modos de concebir la funcidn.
Comienzan a asumir funciones simbdlicas.

El objeto arquitecténico puede denotar la funcién o connotar una cierta ideologia de la
funcién, pero sin duda puede connotar otras cosas.
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V. Arquitectura y disefio

Recordando que la volumetria-forma (significante) es un signo: icono, indice, simbolo,
tiene una lectura e interpretacion (significado); con todos estos elementos se pueden
complementary enriquecer EL DISENO ARQUITECTONICO y las metodologias planteadas
por Geoffrey Broadbent:’

Geométrico-candnico (iconico)

Es el disefio en el que la geometria, las reticulas y los ejes son la base primordial. Puede
tener como base conceptual y compositiva la geometria del predio y/o el manejo geomé-
trico de la volumetria del inmueble.

Tipoldgico-icénico

En este método de disefio se basa en la imitacidén de los disefios existentes, en el que los
miembros de una cultura determinada comparten unaimagen mental fijade lo que "debe
ser" el disefio. Este suele estar cimentado en latradicion por la adaptacién mutua que ha
tenido lugar entre el estilo de vida y la forma del edificio.

Este método de disefio parte de la reproduccion del estereotipo de los modelos arqui-
tectonicos. Incluso podriamos hablar de un disefio tipoldgico de autor, donde el proyecto
que se disefia, siguiendo los principios conceptuales, compositivos y/o ideolégicos de un
autor determinado.

Analégico

Es el disefio en el que la composicion o disefio toma de modelo o imagen ciertas carac-
teristicas para su desarrollo, pero nunca es una copia fiel como lo es el disefio tipoldgico.

En este disefio se adoptan y/o adaptan analogias (formales, funcionales y visuales),
alasoluciondelosproblemasde disefio. Retomay reproduce, formaly funcionalmente,
lo mas representativo de ejemplos andlogos en el proyecto a desarrollar. La analogia
también parece ser el mecanismo de la arquitectura creativa, pues buena parte de la
arquitectura del siglo XX ha recurrido a la pintura y a la escultura como fuente para las

7" A. Broadbent, "Disefio arquitecténico”, Espafia: GG, 1976, 230 pp.



analogias, perotambién se pueden extraeranalogias personales e incluso de conceptos
filoséficos.

Programatico

Es el método de disefio donde confluye tanto el disefio geométrico, tipoldgico 0 analogo
con base en el estudio y analisis de las caracteristicas del proyecto a desarrollar.

VI. Hermenéutica analdgico-iconica
de la arquitectura sagrada y disefio

Enlo referente ala conceptualizacién y disefio de la arquitectura sagrada contemporanea
se debe atender a la analogia e iconicidad. Teniendo en cuenta que, para el estudio, con-
ceptualizacién y disefio de la arquitectura, es necesario iniciarse en el conocimiento del:

+ Lenguaje de la arquitectura, pues éste es el medio a través del cual se expresa la
obra, que haciendo un paralelismo seria el equivalente al idioma.

* Lenguaje arquitectonico es el mensaje que transmite y comunica: si el lenguaje de
la arquitectura es el idioma, entonces el lenguaje arquitectdnico es lo que se dice
de manera personal.

Cabe sefialarque para el caso particular de la arquitectura sagrada, el lenguaje con el que
se expresa es de tipo simbdlico, el cual podemos equiparar con las parabolas con las que
ensefiaba el maestro Jesucristo, que si bien estd a la vista de todos, si desconocemos su
codigo (ideologia y esencia), es decir, el significado del significante, por més que la vea-
mos no la entenderemos. De esta manera, para profundizar tedrica y practicamente en el
estudio (analisis e interpretacion), conceptualizacién y disefio de la arquitectura sagrada
como materializacién de una ideologia mitico-religiosa y una expresion de la sacralidad,
se atienda a consideraciones:

# Religiosas y filosoficas (como base ideoldgica y conceptual de la arquitectura);
+ SemiGticas (organizacion y estructura del mensaje), y
# Hermenéuticas (como base para la interpretacion).
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Estos factores (religion, filosofia, semidtica y hermenéutica) nos brindaran una visién
que nos permita comprender la expresién y manifestacion de lo sagrado por medio de
imdagenes, signos y simbolos (signo: icono, indice, simbolos), colores, texturas, ilumi-
nacién y rituales (funcidn) que generan y conforman el ambiente de la arquitectura y,
especialmente, de la arquitectura sagrada, que bien se puede considerar como arqui-
tectura signo.

Porello, sufuncion primaria(denotativa) es lasfuncionesy/oactividades que se llevan
a cabo a través de sus relaciones inter e intra-espaciales. Su funcion secundaria (connota-
tiva) es, la de todo signo, transmitir y comunicar algo.

La articulacion del signo arquitecténico depende de:

# Un cédigo funcional que articula las actividades que permite desarrollar; a su vez,
este codigo se correlaciona y forma parte del lenguaje de la arquitectura en el que
interviene, y

¢ Un cddigo basado en un signaje.

Estaarticulacién sintética conlleva un léxicovariable que, enalgunas ocasiones, se reduce
a elementos tipo que son ordenados (articulados y relacionados) segtn la caracteristica
comun a los cédigos iconicos que son analdgicos y la funcién o actividad que permite
desarrollar.

A diferencia de los signos-icono, el signo arquitecténico en la mayoria de los casos
es significado del significante, donde la representacién es la cosa representada, por lo
cual, en muchos casos, no se distingue o separa una de otra, ya que son la misma cosa. La
distincion se da principalmente cuando el signo arquitecténico es simbélico y, en estos
casos, la arquitectura comparte la naturaleza de la escultura.

Con la articulacién de los signos se genera un mensaje que es transmitido por el
arquitecto a través de la arquitectura. A este mensaje, el receptor (usuario u observador)
responde con un contramensaje (reaccion) que, a su vez influye, forma parte o es conside-
rado por el arquitecto en la elaboracién y articulacion del préximo mensaje.

Finalmente, cabe comentar que en la década de los 90°s, los maestros Salvador Diaz
y Rodolfo Silva plantearon en la Universidad Andhuac Sur, el curso “La ensefianza del
disefio arquitectonico mediante el estudio de los espacios destinados al culto catélico”

Asimismo, en la Universidad Nacional Auténoma de México, el Mtro. Alejandro Lazo
Margain proponia:



# Tomarcomoinstrumento diddctico el andlisisintegral de los templos catdlicos para
capacitaralos alumnos de licenciatura en la tarea de proyectar, asi como para favo-
recer que el alumno aprenda a aprender.

¢ Transmitir conocimientos tedricos y metodoldgicos para desarrollar facultades
creativas, especulativas, reflexivas y criticas.

75

CARLOS ALBERTO ROMERO



Los conjuros nahuas
recopilados por Hernando
Ruiz de Alarcon:

UN ESTUDIO
ANALOGICO

de la metaforicidad del

RITO SAGRADO

ISSA ALBERTO CORONA MIRANDA Y
YESSICA VIANEY SANCHEZ ACEVES

Secretario de la revista Hermes analdgica
editada por la Ctedra de Estudios sobre
Hermenéutica Analdgica del Instituto Su-
perior de Filosofia de Valladolid y auspi-
ciada por el Centro de Estudios y Andlisis
Social de Galicia (CEASGA). Exbecario del
Programa de Apoyo a Proyectos de Inves-
tigacidn e Innovacion Tecnoldgica (PAPIIT)
de la UNAM "Hermenéutica, analogia y
religion”. Licenciado en filosofia por la
UNAM-FFyL (México). Temas de investi-
gacion: Hermenéutica analdgica, religion
nahuatl; estrategias didacticas para la
ensefianza de la filosofia a nivel medio
superior.

Pasante en Lenguay Literaturas Hispanicas
por la Facultad de Filosoffa y Letras-UNAM.
Profesora en Literatura en la Preparatoria
ICUB Nicolds Romero. Temas de investi-
gacion: Poesia mexicana; Hermenéutica
analégica en la poética de Octavio Paz.

Resumen: En este articulo quiero sefialar el
contexto de los conjuros de Hernando Ruiz de
Alarcén, poniendo énfasis principalmente en
la forma como se recopilaron las oraciones, es
decir, haciendo palpable el método inquisito-
rio que Ruiz de Alarcén tenia preparado al reu-
nir informacion de las “supersticiones” de los
nativos. Es relevante analizar cémo el conjuro
sufrié una transformacion al pasar a determi-
nismos tedricos y conceptuales, al pasar a un
texto gréfico; lo cual, una vez aislado el rito, se
modificd el sentido de los discursos ceremoni-
les nahuas. Por esta razén, es importante exa-
minar los aspectos lingiiisticos y semiolégicos
delnahuallahtolli, para contextualizarsu enun-
ciacion y determinar la funcion que tenia para
los indigenas en el periodo novohispano.

Palabras clave: Conjuro, ritual,
lingliistica, hermenéutica




Abstract: In this article | want to describe
the context of the spells by Hernaldo Ruiz
de Alarcon. | will emphasize the way the
prayerswere compiled, thatis, showing the
inquisitivemethod thatRuizdeAlarcénhad
prepared to gather information about the
"superstitions” of the natives. Itis relevant
to analize how the conjuration underwent
transformation as it was translated into
theoretical and conceptual determinisms
in moving to a graphic text. Isolated from
their ritual context, ceremonial nahua dis-
courses changed in their sense and mean-
ing. Therefore, it is important to examine
nahuallahtolli linguistical and semiologi-
cal aspects in order to contextualize their
articulation and determine their role in
the novohispano period.

Key words: Conjuration, ritual,
linguistics, hermeneutics
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Hernando Ruiz de Alarcén (una mirada hacia el otro)

En el siglo XVII (periodo novohispano), los indigenas de México mantenian viva su tra-
dicidn antigua. Tal es el caso de los pueblos nahuas. Hernando Ruiz de Alarcén, pérroco,
bachillery tedlogo, hermano de Juan, el célebre poeta y dramaturgo, retine informacién
de précticas ceremoniales de los nativos, intenta conocer al otro —el indigena—, conocer
parte delacosmovision delaculturandhuatl para extirparsus creencias. Investiga pueblos
donde los cultos ancestrales se conservaban; basicamente compila datos que conciernen
atemas relacionados con magiay religion. De ese modo, el sacerdote infatigable recopil 6
oraciones en contacto directo con el otro indigena, siendo una tarea compleja acceder a
dichos conjuros. Ruiz de Alarcén pudo registrar alrededor de noventa conjuros en lengua
original.

La filosofia contemporénea ha centrado su interés en la ética, el respeto al otro y la
alteridad, como lo han hecho Emmanuel Levinas y Jacques Derrida. El primer filésofo
plantea una ética del otro, con su famosa teoria del rostro; basicamente expresa que el
rostro del otro, de la diferencia, interpela para que no se le mate, a que se respete la vida
del otro. "La proximidad, lainmediatez es gozary sufrir por el otro. Pero yo no puedo gozar
y sufrir por el otro més que porque soy-para-el-otro, porque soy significacion [...]."" La
ética para Derrida tiene un cardcter acentuado en el reconocimiento de la alteridad, es
decir, hay una afirmacién de la otredad, por lo tanto, la ética derridiana pretende estar
al acecho de la aniquilacion del otro. En este sentido, podemos hablar de una ética de
la vigilancia? en la que el principal dominio esta en vigilar la exclusién del otro. Derrida
menciona en Politicas de la diferencia: "una ética general de la vigilancia me parece
necesaria respecto de todas las sefiales que, aqui o alla, en el lenguaje, la publicidad, la
vida politica, la escritura de los textos, etcétera, puedan alentar por ejemplo la violencia
falocéntrica, etnocéntrica o racista”. De aqui que la ética reconozca al otro, a la diferencia.

Ahora bien, muchos evangelizadores no reconocieron alindigena, puesno eranantro-
p6logos. RuizdeAlarcdn acechd al indigena porsus “practicasidolatricas”; en ese sentido,
la mirada del bachiller hacia la otredad no fue la mds propicia, pues no reconocié la dife-
rencia. No obstante, en el Tratado de las supersticiones, la voz, la palabra del indigena se
manifiesta y la mirada hacia el otro radica justamente en conocer las practicas religiosas

T Emmanuel Levinas, De otro modo que ser o mas alld de la esencia, p. 153.
2 (Cfr.Jacques Derrida, Politicas de la diferencia.
® Ibid., p.38



de la diferencia. De esta manera, la intencién de Hernando hacia lo diferente se centra
en tratar de re-conocer las manifestaciones culturales de los nahuas, aunque las tache de
idoldtricas. Lo que se reconoce es el estudio profundo de la diferencia.

Fueron Bartolomé de las Casas y Alonso de la Veracruz quienes reconocieron amplia-
mente al indigena. Hombres adelantados a su tiempo, ya problematizan en términos
éticoslo que plantean fil6sofos contemporaneos como los que cité arriba, pues Bartolomé
y Alonso plantean el reconocimiento por la diferencia.

Ruiz de Alarcdn empezd la compilacion de datos concernientes a los conjuros alre-
dedorde1617.En1629 esterminado el Tratado de las supersticiones, un siglo después de
la caida de Tenochtitlan. Basicamente busca informacién de los pueblos coixa y tlahuica,
en los estados actuales de Morelos y Guerrero. A pesar de que un siglo habia trascurrido
de evangelizacion, colonizacién y "conquista’, las tradiciones permanecian. Dice Ruiz de
Alarcén al respecto:

Lo cierto es que las mas o casi todas las adoraciones actuales, o acciones idolatricas, que
ahora hallamos, y a lo que podemos juzgar, son las mesmas [sic]* que acostumbraban sus
antemassados, tienensurayzyfundamentoformal entenerellosfe que lasnubessonAngeles
y dioses, capaces de adoracion, y lo mesmo juzgan de los vientos por lo qual creen que en
todas las partes de la tierra habitan como en las lomas, montes, valles y quebradas. Lo mismo
creen de los rios, lagunas, y manantiales, pues a todo lo dicho ofrecen cera y encienso, y lo
que mas veneracion dan y casi todos tienen por dios, es el fuego como se vera en el tratado
de laidolatria.®

El contacto que tuvo Ruiz de Alarcon con la alteridad, con la diferencia, ya que fue una
labor compleja penetraral lenguaje misterioso de los nahuales. Los nativos se negaban
a confesar sus oraciones, por miedo a ser denunciados ante la Inquisicion. También es
importante resaltar que este tipo de lenguaje no erade uso coloquial, sélo se utilizaba en
ceremonias especiales, era un lenguaje sagrado para invocar a los seres magicos y a los
dioses, porlo cual el oradortenia que estar iniciado en las ciencias ocultas para expresar
dichas metéforas. "Mictlan mati, topan mati (Sabe del mundo de los muertos, sabe de lo
que pasasobre nosotros). Sabe de las cosas subterraneasy celestes. Es sabio en la ciencia

4 Las citas de los textos de los siglos XVI y XVII frecuentemente tienen faltas ortogréficas; no las omito para mostrar
el texto original. Le pido al lector tome nota de dichos errores de los textos citados.
> Hernando Ruiz de Alarcén, Tratado de las supersticiones..., pp. 23-24.
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oculta"® A pesar de que el objetivo de la religién catélica era destruir sistemdticamente
lossimbolos del indigena, esimportante saber cémo esque el curapudo accederadicha
informacién oculta, para entender lo que para él era radicalmente opuesto.

Otro documento fundamental que intenta conocer al otro indigena es el Manual de
ministros de los indios para el conocimiento de sus idolatrias y extirpacion de ellas de Jacin-
to de la Serna. Contemporaneo de Ruiz de Alarcén, Jacinto fue un hombre que profundizé
mds en la cultura antigua y, por ello, su obra es més extensa y proporciona un anélisis
hondo deltonalpohualli(cuentade 260 dias). Lo interesante es que en su libro mencionado
analiza con mayor detalle el sentido de los conjuros.

De la Serna fue doctor en teologia y tres veces rector de la Universidad de México.
Enlos pueblos donde principalmente el teélogo recopila informacion son Tenantzingo,
Xalatlaco y Atenango, entre otros. Ahi intenta extirpar las "idolatrias” de los indigenas.

Fray Bernandino de Sahagtn fue quiza quien estudié con mayor detalle al otro
indigena, en comparacién con los autores mencionados anteriormente, ya que recopild
gran cantidad de datos de la cultura nahuatl, generando junto con sus informantes un
calepino de las costumbres de los indigenas. En 1540 inicia formalmente sus estudios
sobre la cultura antigua, reuniendo informacion de Texcoco en Tepepulco y de Méxi-
co-Tlatelolco.

La Historia General de las Cosas de Nueva Espafia o Cddice Florentino de fray Bernan-
dino de Sahaglin es una obrainmensa que responde a multiples temas, ya sean de indole
religiosa, literaria, astrolégica, de lamedicina, hasta de lafilosofia moral de los indigenas,
etcétera. Sin embargo, Sahagin no muestra mucho interés por los conjuros, sino més
bien por los didlogos como los huehuetlahtolli, entre otros. “Los primeros compiladores
del siglo XVI no se interesaron en los nahuallahtolli, sino mds bien (entre otros) en los
huehuetlahtolli, discursos ligados a ceremonias familiares y sociales (como los discursos
de las parteras)y en los teocuicatl"’ Fray Andrés de Olmos también recopild hechizos, de
estamanera, la inica mirada que trata las metéaforas de los conjuros de los pueblos nahuas
en los siglos XVIy XVII son Olmos y Ruiz de Alarcon.

8 Alfredo Lopez Austin, "Términos del nahuallahtolli”, p. 12.
7" Dominique Raby, “Mujer blanca y dolor verde: uso de los colores, del género y de los lazos de parentesco en el
Tratado de Ruiz de Alarcén’) p. 294.



Recopilacién de los conjuros

Es importante sefialar la manera como Ruiz de Alarcdn recopilé los conjuros, ya que no
fue la mejor manera en la que accedié a dicha informacién. En la mayoria de los casos, el
informante indigena era forzado a confesar la practica “idoldtrica".

Lo mesmo es de los hechizeros que llaman Texoxqui o Teyolldquani o tetlachihuiani, que casi
es vna mesma cosa, jamas confiessan, aunque aya informacion contra ellos, como del vn
generoy el otro la hauido ante mi en differentes provincias y nunca he podido hazer que lo
confiessen para sacarlo a luz enteramente, aunque en el fuero secular se prouo a vnos indios
del pueblo de Coyuca, provincias de Acapulco, que con vnas cenizas que avian puesto vn
palmo debajo de tierra en vna hermita del dicho pueblo, cerca de vn Altar donde regaban de
ordinario los de aquel barrio, auian muerto mucho breuissimamente de vna furiosa enfer-
medad, y estas cenizas confessaron auerlas recebido de unos buhos o cuclillos que las auian
traido en las viias muchas lenguas de alli embueltas en vnos trapos, pareciendoles a ellos,
que tambien estaban en figura de buhos quando, las recibieron.®

Eltedlogo no registraa plenitud los conjuros, pues el informante se negaba a confesar sus
creencias por miedo a ser denunciado ante la Inquisicion cristiana. Por tanto, la palabra
de los informantes no se manifestd a cabalidad, porque siempre que confesaban era bajo
la presion que ejercia el pérroco.

Presso elindio conffesso de plano, y que teniaexperiencia de laverdad y efecto de las palabras
por las muchas vezes que se auia librado con ellas, y que vlitimamentre, lleuando tributos de
su magestad, le auian salido al camino salteadores, a los quales el auia venzido y muerto en
virtud de sus palabras, al fin le dio por libre.’

El procedimiento inquisitivo anuld el acto integral del ritual. Los conjuros se despojaron
de su vitalidad enunciativa; el movimiento peculiar de dichas practicas quedd suspen-
dido, pues se superpuso una estructura gréfica ajena. A pesar de que la manera como
se recopilaron los conjuros no fue la mds adecuada para conocer al otro, el estudio que
realiza Ruiz de Alarcén en el siglo XVII justamente es el més profundo de la diferencia, de
las costumbres de los indigenas.

8 H.Ruiz de Alarcon, op. cit., p. 27.
7" Ibid., p. 60.
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Su curiosidad no parece ir mucho mds alld de la denuncia bien documentada. Su ingenio se
desvia muchas veces al servicio de la pesquisa, de la caza del exorcista, con una pasién por
preparar la trampa, por recibir la declaracién, por enviar al espia, que tal vez sobrepase al
verdadero celo. Porfortunatuvo el cuidado de considerarenidiomandhuatlaquellos conjuros
que eran sus trofeos.™

La informacién que logrd recopilar el bachiller es de suma importancia, pues permite
entender més a fondo cémo configuraban el mundo los pueblos autéctonos. El Tratado
de las supersticiones no deja ser un documento fundamental para comprender la cultura
antigua de México.

El Tratado de las supersticiones

En 1629 Ruiz de Alarcon termina su magna obra: el Tratado de las supersticiones. Este
libro, como bien lo menciona el parroco, tiene la intencion de abrir camino a los minis-
tros de indios, para evangelizary para quitar las creencias de "falsos dioses” e imponer
lareligion catdlica. Sahagtin menciona: “El médico no puede acertadamente aplicar las
medicinas al enfermo (sin) que primero conozca de qué humor, o de qué causa precede
la enfermedad [...]""" Tal como expresé el fraile citado, el texto que concibid Ruiz de
Alarcén era para extirpar o curaren el mejor de los casos la supuesta “enfermedad” que
padecian los naturales.

Ahorabien, el Tratado de las supersticiones estructuralmente se divide entres momen-
tos fundamentales. A mi juicio, el eje principal del documento es el texto en nahuatl; en
segundo lugar, la traduccién que propone Ruiz de Alarcdn; por Gltimo, los comentarios a
los conjuros,aunque en lamayoria de lasinterpretaciones del cura, masqueaclarar, hacen
mas dificil la comprension de un lenguaje por naturaleza oscuro. La exégesis se elabord
entre RuizdeAlarconyalguninformante indigena; ciertamente no se sabe sifue el mismo
actor del conjuro o algtin ayudante del bachiller. Sin embargo, el texto es nico, es decir,
no existe otro estudio que compile conjuros de estas caracteristicas.

El Tratado de las supersticiones da como resultado un escrito donde se da un choque
entre dos culturas: las visiones cristiana e indigena. En este manuscrito se contraponen
las dos cosmovisiones. La voz indigena intenta manifestarse en el documento como una

10 A L Austin, "Términos del nahuallahtolli”, p. 2.
" Sahagn, Historia General de las cosas de la Nueva Espafia, p.17.



flama que se enciende y se apaga; en ciertos momentos, el texto da mucha luz del sentir
y saber propio de la cultura ndhuatl, y en los comentarios la voz del nativo es suprimida o
mal interpretada por la minuta que impone Ruiz de Alarcén.
Untextocomplementarioalaobrade este autores el Manual de ministros de indios de
Jacinto de la Serna, que intenta explicar més a detalle el contenido de los conjuros. Serna
considera que Ruiz de Alarcon no profundiza en su investigacion, por lo que propone
explicar a detalle aspectos que no son mencionados en el Tratado de las supersticiones.

[...] el texto en espafiol redactado alrededor de 1656 por el preshitero Jacinto de la Serna
[... quien] visitd la doctrina de Atenango en 1646, encontrd a su parroco Ruiz de Alarcon y
tuvo acceso a su manuscrito, del cual hizo uso en su propio Manual de ministros, destinado a
ayudar el clero a erradicar las idolatrias. La obra de la Serna proporciona varias explicaciones
ausentes de los manuscritos de Alarcon que han llegado a nuestras manos.™

Los conjuros en el Tratado de las supersticiones como en el Manual de ministros se anali-
zaron desde la visién cristiana. Abundan las interpolaciones en los textos mencionados,
aunque el esfuerzo que realizaron los dos evangelizadores es relevante para comprender
parte de la cosmovision nahuatl. Se tiene que examinar con cuidado la informacién.

Los conjuros en su contexto (lingiiistico y ritual)

Los conjuros pertenecen a un tipo de lenguaje peculiar, por lo que se contraponen al
habla habitual. La principal oposicién consiste en lo siguiente: el lenguaje cotidiano ge-
neralmente distingue entre el sujeto conocedor y el objeto por conocer, mientras en el
lenguaje ritual esta distancia ontoldgica se asimila mediante mimesis; el ser se integra
aladindmica del universo. En este tipo de expresiones, el mismo orador se convierte en
los dioses o en cualquier elemento natural o sobrenatural. Generalmente, los discursos
coloquiales no enfatizan temas relacionados con lo magico y lo sagrado; en cambio, los
conjuros en su totalidad estdn impregnados de magia y sacralidad.

Los contextos para la aparicién de estas formas especiales del lenguaje estan restringidos
y aparecen en textos elaborados ex profeso para ser empleados en diversos tipos de activi-
dades rituales-religiosas, aunque es posible que el lenguaje ritual estuviera presente en

12 Daniéle Dehouve, "Un ritual de cacerfa. El conjuro para cazar venados de Ruiz de Alarcon”, pp. 302-303.

83

ISSA ALBERTO CORONA MIRANDA Y YESSICA VIANEY SANCHEZ ACEVES



0avy9oVvs OL1d 13a AVAIDIY04VLIIW V130 OJ190T¥YNVY 01ANLST NN

84

otros contextos. Este lenguaje figurado o cddigo especial tuvo su maxima expresién en los
discursos de tipo institucional, es decir, discursos que formaban parte de rituales sagrados
o formales.™

Figura 1. Tepeyolohtli conjurando junto con Quetzalcdat!.
Cddice Borbdnico, |dmina 3.

Para entender los conjuros esimprescindible considerar la parte lingiiistica como la parte
no lingiiistica; la primera es evidente, tiene que ver con el significado l6gico del texto,
mientras que la sequnda esté cruzando el umbral del lenguaje-l6gico, el metalenguaje.
Los simbolos, asi como aromas, colores y las ofrendas son elementos que construyen sen-
tido. Habrd que agregar que el lugar también es un factor importante en la construccién
del sentido del conjuro en su contexto ritual.

13 Mercedes Montes de Oca Vega, "Los difrasismos: un rasgo del lenguaje ritual’, pp. 234-235.



Figura 2. Colgando del brazo deTldloc lleva un cesto con mazorcas en el ritual
para la siembra del maiz. Pintura mural de Zacuala, Teotihuacan.

Caracteristicas generales de los conjuros

Los conjuros penetran en la praxis; las actividades de los nahuas se sacralizan para que se
arraiguen al orden césmico y puedan encauzar de manera ordenada y equilibrada, el fin
deseado. De esta manera, una caracteristica fundamental de este tipo de expresiones es
la realizacién de fines practicos. Se conjura a la tierra, al maizy a la lluvia para lograr una
buena cosecha. La mayoria de los conjuros sacralizan los trabajos que realiza el pueblo, el
agricultor, el cazador, el curandero y el caminante; también se conjuran los instrumentos
de cada actividad, se consagran ante los dioses, o bien, ante las fuerzas naturales.

Los elementos que estructuran los conjuros se pueden dividir, en mi opinién, en dos
ejes: a) la parte lingiiistica, que tiene que ver con el contenido seméntico, con la eviden-
cia arqueoldgica que ofrece el texto en si mismo, y b) los elementos semiéticos, que no
se revelan directamente en el texto, sino que implicitamente se manifiestan, pues no se
alcanzaron a captar en su totalidad. A continuacién, enumero algunos puntos que estruc-
turan a los conjuros en las dos dimensiones que he mencionado.

Elementos lingiiisticos de los conjuros

1. La estructura sintactica de los conjuros es uniforme; generalmente, los conjuros
tienen lamismaférmulay no se presentan variaciones significativas en la construc-
cién de cada oracién.
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2.

En todos los conjuros el tropo es el instrumento que permite la realizacion del acto
ritual.

El conjuroa nivel fonético tiene una manera particular de enunciacién; dependien-
do de la invocacién se sube de tono o se baja, inclusive se llega a gritar, imitando
sonidos de los animales o elementos de la naturaleza.

Los vocablos semdnticamente son muy ricos. Un solo término tiene multiples sig-
nificaciones, por ejemplo: [ztaccihuatl, "mujer blanca” (traduccidn literal), pero en
contextos para curar o sanar las enfermedades es el copal y varias plantas medici-
nales; también es el agua; en el contexto para la siembra es la sementera.

Elementos semidticos de los conjuros

1.

Los simbolismos enlos conjurosabundan, pues son una marca que identifica a este
tipo de expresiones.

La keneésica en los conjuros dota de sentido el acto ritual.

Los colores como los aromas son elementos importantes en los conjuros; un color
significa y da sentido; también los aromas comunican en el ritual.

La musicay la danza; no estan clara su manifestacion en los conjuros; no obstante,
en las ceremonias actuales son fundamentales estos elementos para los conjuros,
porlo cual me atrevo a considerar la musica y la danza como elementos semiéticos
de los conjuros.

Las ofrendas en el ritual se estructuran simbdlicamente. Aqui no hay significado
verbal, todo es iconicidad, es representacién del microcosmos y macrocosmos, se
representa la particularidad y universalidad. Es alimento vital de la vida.

El espacio ritual o, bien, el lugar sagrado es un elemento medular que contextua-
liza el sentido de cada conjuro; no es lo mismo un conjuro para la caza del venado
en la montafia sagrada, que el conjuro para la siembra de maiz en la sementera
consagrada. Cada lugar crea un ambiente especial.™

14 (fr. P. Johansson, Festejos, ritos propiciatorios y rituales prehispanicos, pp. 15-23.
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Lenguaje ritual: Nahualtocaitl o nahuallahtolli "1a metéfora ndhuatl”

La metéfora por excelencia es el recurso que utiliza el orador en los conjuros. El lengua-
je ritual se enmascara, es velado, justamente porque la metafora es simbdlica, es decir,
muestra un significado visible y otro oculto; enfatiza mas lo segundo, ya que lo sagrado
y mégico, lo que pertenece al otro mundo, se nombra mediante lenguaje figurado para
no ser profanado.

La palabra en el ritual es particular; cuando se enuncia sufre cambios a nivel fonoldgi-
co. Mercedes Montes de Oca en su articulo “Los difrasismos: un rasgo del lenguaje ritual”
mencionaque enelidiomayaqui,enunodelos cantos del venado, las palabras no suenan
igual en contraste con las habituales. Pone ejemplos como Toloko de uso habitual; contras-
taen el contextoritual con Tolo, los dos vocablos significan “azul”, pero el segundo término
cambid fonoldgica y hasta morfoldgicamente por su contexto ritual. “Dicho mecanismo
se basa en la existencia de dos sentidos para una misma forma léxica, dependiendo de
los contextos. Asi, la forma habitual tendria un significado y cambiaria de significado en
contextos rituales o institucionales."

En los conjuros nahuas no hay modificaciones tan drésticas a nivel morfolégico. Hay
que sefialar,aunque sea hipotéticamente, que el orador usaba distintos sonidos para con-
jurar; dependiendo del hechizo que se decfa, se subia de tono o se disminuia o, bien, se
mantenia en unasolafrecuencia.Tal es el caso del conjuro para cazaranimales. Se supone

15 Cfr. A. Lépez Austin, Monte sagrado-templo mayor, pp. 43-50.
16 M. Montes de Oca Vega, op. cit., p. 226.
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que este encantamiento es con tonos sutiles y en ocasiones tonos fuertes, pues cuando se
quiere llamar al venado para cazarlo se grita cuatro veces jTahui!

Ahora bien, en los conjuros de los pueblos nahuas' o de los mayas'® actuales, los
actores del ritual en fuentes orales y escritas mencionan que las palabras tienen una
vibracion peculiar, en contraste con las palabras cotidianas. Si podemos considerar que la
cosmovisién actual es un reflejo de lo antiguo, se puede deducir que los conjuros de Ruiz
de Alarcén si tienen cambios de sonido en la manera en que se enuncian. Este hecho da
indicios de que el lenguaje ritual se enuncia diferente al habla coloquial.

Algunos ejemplos:

Noocelopetlatzine, ago ohuitza yn tlahueliloc,
nogo amo aco oacico ago huel ytech oacico
aco oquehuac oca acocuic yn notilma?"

(Estera mia, semejante al tigre, si a sucedido
que vino algun maluado a dafiarme,

0 bien quica no: sillego a mide todo punto
amiropay me laalco. jTahuil (jHola!).

Voz que repiten cuatro veces los cazadores,
para llamar a los animales, si pretenden cazar.)

En el primer caso, la repeticién sonora de una vocal propicia que el conjuro tenga una
entonacién peculiar. Noocelopetlatzine, aco ohuitza yn tlahueliloc, nogo amo aco oacico
aco huel ytech oacico aco oquehuac oca acocuic yn notilma. La repeticién constante de
la "0". En el segundo caso, jTahui! “jHola!" es una invocacion totalmente fonética para
persuadiral animal que se va a cazar. Al parecer, es una onomatopeya, imitando el aullido
dealgln animal.

Hablar del sentido que tiene el lenguaje ritual ha sido revelador en el estudio de dis-
tintas culturas. En el caso de los pueblos nahuas, el nahualtocail o bien nahuallahtolli?® es

17 Cfr. Luis Reyes Garcia y Dieter Christenssen, £/ anillo de Tlalocan.

18 Jorge Miguel Cocom Pech, escritor y poeta maya, me coment6 que los conjuros que escuché de su abuelo acen-
tuaban sonidos graves, con el fin de que la cosa que se conjuraba se encantara.

19 H. Ruiz de Alarcon, Tratado de las supersticiones, p. 65.

20 Ruiz de Alarcén menciona que la nocion de metafora que tenian los indigenas se nombraba nahualtocaitl; él
mismo traduce como "nombre arrebozado" o "nombre que usan los hechiceros”. Sahagin menciona que la nocién
de metafora que tenian los pueblos nahuas es nahuallahtolli que significa “palabra de los nahuales” o “palabra en-
cubierta”. Generalmente los estudios especializados utilizan el término de nahuallahtolli. En este estudio utilizaré
los dos términos ya que refieren a la misma idea.



porexcelenciael génerode expresion enigmatico, esellenguaje ritual de los conjuros; por
estarazén su caracteristica central es ser metafdrico. Su parcial trato, en lasinvestigaciones
en torno a este tipo de locuciones ha permitido conocer la organizacion interna de los
discursos ceremoniales. Sefiala L6pez Austin en su articulo "Términos del nahuallahtolli":

A este lenguaje especial, llamado nahuallahtolli, dan las fuentes calificativo de oscuro y se-
creto, inspirado por el demonio para acentuar su caracter esotérico, y el sentido etimolégico
de sunombre afirma esta naturaleza, aunque aparte de que puede traducirse como lenguaje
encubierto, significa lenguaje de los brujos o lenguaje mégico.?'

Figura 4. Lenguaje ritual, el conjuro o el nahuallahtolli. Cédice Fejérvay-Mayer, ldmina 14.

Para situar el contexto de enunciacién del nahuallahtolli, es importante tener presentes
dos cosas: el lenguaje ritual como palabra velada o encubierta, y que su estructura se
cimienta en modelos metafdricos por analogia. En este sentido, es peculiar en este tipo
de expresiones el uso constante de tropos, ya que posibilita que el ritual logre su objetivo,
pues cada conjuro, ya sea para el agricultor o el cazador, tiene una finalidad que consiste
en que se realice plenamente el acto de cazar o de sembrar maiz, segtn sea el caso de
cada conjuro.

21 A, L Austin, “Términos del nahuallahtolli”, p. 1.
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[...]1allave del nahuallahtolli se encuentra en su capacidad de transformarse segtin el objeto
ritual. En el caso del presente "conjuro” cuya meta es conseguir una presa en la caceria, mi
andlisis mostrard como el empleo de nombres disfrazados y metaféricos permite lograr la
eficacia ritual en este contexto preciso.??

El nahuallahtolli potencialmente metaférico poranalogia? permite la realizacion de fines
concretos. Laanalogia proporciona el ritual, porque es metéforay metonimia; los conjuros
no sélo contienen metaforas, también hay metonimia porque constantemente se hace
referencia a los hechos empiricos. En este sentido, el nahuallahtolli proporciona el ritual,
proporciona cada acto, para lograr que se realice el hecho deseado.

Contexto prehispanico y novohispano del nahuallahtolli

Considero que el nahuallahtolli, entiempos anterioresalallegada de los espafioles, cons-
tituyd una fuente esencial de conocimiento en el tejido del saber de los nahuas. Miguel
Ledn-Portilla menciona en su articulo “Cuicatl y tlahtolli. Las formas de expresion en na-
huatl’, al respecto: "Al igual que la gran mayoria, si no es que la totalidad de las expresio-
nes que hemos estudiado, también estas formas de tlahtollirespondian a requerimientos
sociales y culturales hondamente enraizados en la visién del mundo y las creencias de
los pueblos nahuas"?* En este sentido, grosso modo, la funcién social y cultural del na-
huallahtolli se puede plantear de la siguiente manera: a) este lenguaje era el medio de
comunicacién con las entidades supremas, con los seres naturales y sobrenaturales;?
b)fue importante para el mundo nahuatl la utilizacion de estos conjuros para la curacion de
enfermedades; c) de igual manera, los conjuros sirven para la caza, para la fructificacién
de la agricultura, etcétera;? d) cabe sefialar, que por medio de estos mecanismos cere-
moniales, se asignaba nombre calendarico al recién nacido.?”

Quienes efectuaban los conjuros eran personajes sabios —gobernantes, sacerdotes
y nahuales-. La traduccién literal del vocablo mismo, nahuallahtolli, es “"palabra del
nahualli".Son los nahuales mismos quienes emplean generalmente estas expresiones.

22 Daniéle Dehouve, "Un ritual de caceria. El conjuro para cazar venados de Ruiz de Alarcén’, p. 302.
23 Cfr. Mauricio Beuchot, Perfiles esenciales de la Hermenéutica, p. 140.

24 Miguel Leon-Portilla, “Cuicatl y tlahtolli. Las formas de expresién en nahuatl” p. 97.

25 Cfr.A. L Austin, "Términos del nahuallahtolli”, p. 1.

26 Cfr. D. Dehouve, op. cit, p. 299.

27 Cfr. H. R. Alarcon, Tratado de las idolatrias, supersticiones, p. 24.



En los textos novohispanos de los siglos XVIy XVII, los frailes y parrocos que recopilaron
estos discursos muestran con claridad las précticas ceremoniales que Ilevan a cabo los
nahuales.

El discurso en el contexto prehispanico no se limitabaa un solo grupo de la poblacién,
ya que muchos sortilegios tienen la finalidad de curar enfermedades del pueblo en gene-
ral. Por lo tanto, se deduce que el género discursivo del nahuallahtolli era mds colectivo
que particular, no por el cardcter oscuro y de dificil acceso a su significacion que sélo un
grupo exclusivo de hombres comprendia, sino porque muchas oraciones estén dirigidas
a las actividades cotidianas. "No es la tradicion de un pertinaz grupo cerrado de brujos
que fundasuterquedad en el beneficio econdmico de su profesion, puesto que gran parte
de los conjuros pertenecen al agricultor, al recolector de miel, al cazador, al caminante, al
hombre del pueblo."?

Conclusion

Latradiciénantigua se negéamorir.Muchos pueblos resistieron laimposicién ideoldgica.
Los rituales, un siglo después de la llegada de los espafioles a distintos pueblos, seguian
fundamentando la existencia espiritual de muchos pueblos en Mesoamérica. Los conjuros
que recopild Ruiz de Alarcén en el periodo novohispano seguian teniendo una funcion
determinante en las sociedades nahuas. Me atreveria a decir que no habian sufrido cam-
bios tan drasticos después de transcurrido un siglo de la "conquista”.
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