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				Resumen: En este ensayo se plantea la tesis de que el pueblo de Palestina experimenta la vergüenza, tanto en el plano individual como en el plano colectivo. Esta vergüenza depende de las condiciones socioculturales y religioso-culturales de su vivencia. Sin embargo, esta alcanza también a experiencias socioemocionales positivas, como la del orgullo, la cual posee un potencial individual y colectivo de articular lo sociopolítico con lo psicoreligioso, es decir, con una lectura psicológica de lo religioso, lo cultural y lo político.
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				Abstract: This essay proposes the thesis that the Palestinian people experience shame, both individually and collectively. This shameness depends on the sociocultural and religious-cultural conditions of their experience. However, this experience also encompasses positive socio-emotional experiences, such as pride, which has the potential, both individually and collectively, to connect the sociopolitical with the psycho-religious—that is, to offer a psychological perspective on the religious, the cultural, and the political.
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				Resumo: Este ensaio propõe a tese de que o povo palestino vivencia a vergonha, tanto individual quanto coletivamente. Essa vergonha depende das condições socioculturais e religioso-culturais de sua experiência. Contudo, essa experiência também abrange vivências socioemocionais positivas, como o orgulho, que tem o potencial, tanto individual quanto coletivamente, de conectar o sociopolítico ao psicorreligioso — ou seja, de oferecer uma perspectiva psicológica sobre o religioso, o cultural e o político.
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				Introducción

				Al mediodía, en la calle neurálgica del centro de Ammán, la mezquita del Rey Hussein en Eid Aladha, bulle en reformas de obras, rodeada del escándalo de los motores de los vehículos. Entonces ruge, desde lo alto de su minarete, la llamada a la oración, que no puede situarse sino en la calle, pues su explanada está abarrotada de maquinaria para la construcción. Por lo cual, sobre la acera un grupo de hombres formado en dos o tres filas mira hacia el frente, en dirección a La Meca, como si el pequeño negocio de accesorios para teléfonos celulares y otros productos de plástico, fuese invisible; como si frente a sus ojos solo la primera azora acudiera a su conciencia: “En el nombre de Dios (Alá) el Clemente, el Misericordioso. La alabanza a Dios, Señor de los mundos. El Clemente, el Misericordioso. Dueño del Día del Juicio, a Ti te adoramos, y a Ti te pedimos ayuda. Condúcenos al camino recto, camino de aquellos a quienes has favorecido, que no son objeto de Tu enojo y no son los extraviados”. Se arrodillan, posan su rostro, sus rodillas, sus manos sobre el suelo; luego se levantan de nuevo y lo repiten. En la imagen digital de la cámara fotográfica se percibe que también rezan con devoción, entre estos hombres sencillos de cualquier origen, unos policías uniformados.

				No es la contundencia de la primera azora la que separa a aquellos hombres del universo religioso del cristianismo, sino la sencillez de su pensamiento y de sus actos, mucho menos intrincados en el islam que en la religión fundada por Jesús de Nazaret. Ambas tradiciones religiosas, junto al judaísmo, continúan recordándonos la filiación de Abrahán y constituyen así, el núcleo del monoteísmo.

				El Pew Research Center considera al islam como la segunda religión más numerosa del mundo, con 1.9 billones en 2020, solo detrás del cristianismo, siendo además la de más rápido crecimiento, lo cual permitirá —probablemente para el 2050— contar con más musulmanes que cristianos.1 Esto se explica quizás por el alto valor dado a la familia y a 

				
					
						1	Conrad Hackett, «Islam was the world’s fastest-growing religion from 2010 to 2020», Pew Research Center, 10 de junio de 2025, https://www.pewresearch.org/short-reads/2025/06/10/islam-was-the worlds-fastest-growing-religion-from-2010-to-2020/. 
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				los hijos e hijas dentro de la religión y la cultura islámica.2 Los musulmanes sunitas podrían alcanzar hasta el 90% de los musulmanes en el mundo mientras los chiitas alcanzarían hasta un 13%.

				Los valores y tradiciones en Palestina, como las danzas, la gastronomía, los tejidos, las prácticas religiosas, pasan, en buena medida, aunque no exclusivamente, por el tamiz del islam. Hackett et al. calculan para Palestina entre el 85% y el 97,5% de personas adherentes al islam, tratándose principalmente de musulmanes sunníes, quienes representan el 0,3% de la población musulmana del mundo.3 En 2015 hubo hasta un 99% de musulmanes en la región de Gaza, sin embargo, a raíz del genocidio perpetrado sobre esta población desde el 7 de octubre del 2023, hay una clara amenaza de un decrecimiento significativo de adherentes a la fe musulmana. Por su parte, en Costa Rica los musulmanes se reúnen en dos mezquitas, en Goicoechea (suní) y en San José (chií), y se calcula que hay unas 3 mil personas musulmanas en el territorio.

				En este ensayo se sostiene que existe una tensión entre la vergüenza y la esperanza como dimensiones psicológicas, las cuales se articulan, en parte, desde la relevancia religiosa y cultural del islam en la Palestina actual. Para desarrollar esta tesis, se examina la relación entre religión y cultura desde la perspectiva de la psicología de la religión.4 A partir de este marco teórico, se analizan las características de la dinámica de vergüenza 

				
					
						2	Roberto Marín-Guzmán, «La familia en el islam. Su doctrina y evolución en la sociedad musulmana», Estudios de Asia y África 31, n.º 1 (1996): 111-140, https://doi.org/10.24201/eaa.v31i1.1542. 3. Conrad Hackett et al., «Religious Composition by Country, 2010-2020», Pew Research Center, 2025, https://www.pewresearch.org/religion/feature/religious-composition-by-country-2010-2020

					
					
						3	Conrad Hackett et al., «Religious Composition by Country, 2010-2020», Pew Research Center, 2025, https://www.pewresearch.org/religion/feature/religious-composition-by-country-2010-2020/. 

					
					
						4	Hugo Rabbia y Hugo Simkin, «Introducción al dossier psicología y religión en América Latina», Sociedad y religión 62, n.º 33 (2023): 1, https://orcid.org/0000-0001-9241-5155; Mauricio Cano y Hernando Quintero, «Psicología de la religión: reconocimiento teórico y panorama investigativo», Pensamiento Americano 11, n.º 22 (2018): 78-89, https://doi.org/10.21803/pensam.v11i21-1.280. 
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				y esperanza, así como las posibilidades que dicha relación permite en el plano colectivo de la realidad palestina.

				Religión y cultura

				Progresivamente, se evidencia para numerosos investigadores el rol modesto o inexistente de las relaciones entre judaísmo e islam, para explicar el denominado “conflicto árabe-israelí”. Asimismo, es posible pensar en unas relaciones interreligiosas con el potencial de tener un rol estratégico en las aspiraciones políticas del pueblo de Palestina, como lo es la consolidación de un estado nacional. De hecho, Marín-Guzmán reflexionó en una perspectiva histórica, sobre los matices en torno al contraste religión secularismo;5 así como sobre las características de la familia, altamente determinadas por el islam.6

				Una consecuencia de no prever las posibilidades en cuanto a lo dicho en el párrafo anterior, conduce a valorar en menor medida la contribución del contexto religioso-espiritual del islam y de los musulmanes, el cual interesa también como una insondable y riquísima expresión de la cultura, cuyas consecuencias son de gran valor humano.7 Es decir, el contexto religioso-espiritual del islam puede jugar un papel en el contexto de los conflictos sociales y políticos que vive Palestina, al igual que la ocupación del territorio, el colonialismo de asentamiento y la violencia perpetrada por la fuerza ocupante.

				En las ciencias contemporáneas de la religión (sociología, psicología, historia, antropología, arqueología y filología), se proponen diversas maneras de comprender la cultura. Particularmente en la psicología de la religión, habría cuatro maneras de entender las relaciones entre religión 

				
					
						5	Roberto Marín-Guzmán, «La alternativa religiosa frente al secularismo: origen, desarrollo y aspiraciones del fundamentalismo islámico en Palestina», Estudios de Asia y África 34, n.º 2 (1999): 295-323, https://hdl.handle.net/20.500.14330/CLA01000162176.

					
					
						6	Marín-Guzmán, «La familia en el Islam», 111-140. 

					
					
						7	Michael Löwy, «Religion et politique», Archives des Sciences Sociales des Religions, n.º 176 (2016): 193-209, https://doi.org/10.1177/0037768617727499.

					
				

			

		

		
			[image: ]
		

		
			
				Revista Internacional de Estudios Asiáticos,

				Vol. 5(2): 244-263, Julio-Diciembre 2026

			

		

		
			
				248

			

		

	
		
			
				y cultura.8 Las religiones, como el islam, pueden entenderse como una expresión cultural; contienen valores, normas, símbolos y prácticas culturales. Sin embargo, la religión incluye, además, una relación con lo trascendente, con lo cual las personas construyen también sistemas de sentido que cubren y trascienden lo estrictamente cultural.9

				La religión podría confundirse, en un sentido teórico y empírico, con una cultura o identidad étnica o nacional. Esta sería una segunda manera de entender las relaciones entre religión y cultura. Sin embargo, el paso de una religión a una cultura o identidad nacional, incluso a expresiones de identidad cultural, es un proceso extenso y de alta complejidad. Algunos elementos del islam, como el alto valor asignado a la limosna o solidaridad con los pobres —uno de los cuatro pilares fundamentales del islam—, encuentran una expresión ambigua en la cultura y la sociedad árabes.

				La religión podría ser, entonces, históricamente responsable de patrones nacionales basados en parámetros culturales. Por ejemplo, las diferencias culturales puestas en evidencia por la psicología intercultural (grosso modo: las culturas orientales son colectivistas mientras que las occidentales son individualistas). Estas podrían interpretarse como diferencias religiosas: los musulmanes son colectivistas y los cristianos son individualistas;10 este no es necesariamente un análisis correcto, dado que omite una gran cantidad de matices en la dinámica sociocultural y diversos niveles de análisis.

				De igual manera, existe otra manera de entender dicha relación, al considerar la religión como una subcultura. De esta manera, la religión sería resultado de otras influencias culturales. Por ejemplo, el hinduismo como subcultura de la cultura del subcontinente indio.

				
					
						8	Vassilis Saroglou y Adam B. Cohen, «Cultural and cross-cultural psychology of religion», en Handbook of the Psychology of Religion and Spirituality, ed. Raymond F. Paloutzian y Crystal L. Park (Nueva York: Guilford Press, 2013), 330-353. 

					
					
						9	Jaan Valsiner, An Invitation to Cultural Psychology (Londres: Sage, 2014). 

					
					
						10	Kuba Krys et al., «Outside the ‘Cultural Binary’: Understanding why Latin American collectivist societies foster independent selves», Perspectives on Psychological Science 17, n.º 4 (2022): 1166-1187, https://doi.org/10.1177/17456916211029632.
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				Finalmente, se contempla las religiones en su interacción con otras influencias culturales, así una determinada religión puede asumir diferentes formas al interactuar con diferentes aspectos de la cultura. Por ejemplo, en Estados Unidos a la comunidad afrodescendiente e hispanohablante no se les asocia necesariamente con ideas políticas conservadoras como sí sucede con los euro-americanos.

				La investigación en psicología de la religión ha dejado claro, a lo largo de los últimos cincuenta años, cuatro componentes principales que, integrados, permiten definir las características sustantivas de una religión.11

				En primer lugar, hay creencias y representaciones (cognición) respecto a lo percibido por las personas como un objeto trascendente: Alá —el Justo—. En segundo lugar, hay reglas y prácticas morales específicas, como la prohibición del consumo de alcohol en el islam porque daña el cuerpo (acción). En tercer lugar, las religiones cuentan con rituales cargados con emociones individuales y colectivas, las cuales unen a las personas entre sí y a estas con la trascendencia o con un objeto trascendente, como al reconocer el carácter sagrado de la oración en la mezquita los viernes, práctica anclada en la niñez que forja la manera de vivir las relaciones con los demás y la comprensión del mundo (emoción). Finalmente, en las religiones existe un sentido de pertenencia e identificación con grupos altamente valorados por los creyentes, lo cual crea un sentido de comunidad, como saberse hijos e hijas de Alá —el Creador— (pertenencia social).

				Ya sea como una cultura; como una religión que expresa una identidad étnica o nacional —ser palestino—; como una subcultura específica dentro de un contexto más amplio —el mundo árabe—; o por su relación con otras religiones, lo cual facilita una afirmación mutua, como ocurre en las ricas interrelaciones entre el islam y el cristianismo en Palestina; el islam representa un sistema religioso de sentido, monoteísta, con una significativa cantidad de fieles alrededor del mundo. Asimismo, expresa propiedades psicológicas definitorias de su condición de religión 

				
					
						11	Vassilis Saroglou et al., «Believing, bonding, behaving, and belonging: The cognitive, emotional, moral, and social dimensions of religiousness across cultures», Journal of Cross-Cultural Psychology 51, n.º 7-8 (2020): 551-575, https://doi.org/10.1177/00377686241311832. 
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				universalista con características particulares en el plano cognitivo, emocional, comportamental y social.12

				Si pensamos en las experiencias religiosas centrales del islam y de los creyentes musulmanes, debemos tomar en consideración la base narrativa y cultural representada por el Corán.13 Debido a la íntima relación entre este y la estructura gramatical de la lengua árabe, el Corán no solo contiene las revelaciones de Mahoma —el Profeta—, sino que se comprende mejor a partir de la cadencia y el ritmo del árabe en la recitación y la oración. La confesión de fe es otro elemento o experiencia esencial en el islam, que consiste en reconocer a Dios —el Justo— como el Dios único. Luego, las experiencias centrales del creyente en comunidad son la oración, la limosna, el ayuno y la peregrinación.

				La oración es un símbolo esencial del islam, es practicada cinco veces al día con el objetivo de adorar a Dios —Alá, el bondadoso— y pedirle guía y clemencia. Para lo cual no hay ataduras, pues se practica en casa, en la mezquita o por el camino, y es convocada públicamente desde los minaretes, lugar donde brilla el fuego. Esta práctica esencial está conectada a la limosna o tributo social como un deber del creyente. Incluso de forma más imperativa que en el cristianismo en la práctica, la cual busca fomentar el respeto y la solidaridad recíprocos y posee implicaciones en un conjunto de normas fiscales propias de las sociedades de cultura islámica. El tributo o limosna busca, en último término, el mejoramiento de las condiciones sociales de vida; hacer una alabanza de los más débiles.

				Como en el cristianismo, la experiencia del ayuno en el islam se practica de manera comunitaria durante el mes sagrado del ramadán (mes del ayuno), aunque no exclusivamente en esa época, conectándose el ayuno con la oración diaria. Esta práctica expresa la voluntad de aceptación del 

				
					
						12	Hisham Abu-Raiya y Kenneth I. Pargament, «Empirically based psychology of Islam: summary and critique of the literature», Mental Health, Religion & Culture 14, n.º 2 (2011): 93-115, https:// psycnet.apa.org/doi/10.1080/13674670903426482; Alexandre Kreil, «Science de la psyché et autorité de l’islam : quelles conciliations ? Le cas d’une association de conseil psychologique au Caire», Archives des Sciences Sociales des Religions, n.º 170 (2015): 267-282, https://doi.org/10.4000/assr.26974. 

					
					
						13	Hans Küng, El Islam: Historia, presente, futuro (Madrid: Trotta, 2019). 
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				escarmiento por las faltas cometidas y busca su cancelación; contribuye al dominio del espíritu y fomenta la devoción, la fe y el perdón mutuo. El mes del ayuno suele romperse con ánimo festivo por las noches y al finalizar el período con una gran fiesta. Finalmente, realizar, al menos una vez en la vida, la peregrinación a La Meca, tanto la menor como la mayor, es altamente relevante para la fe musulmana y convierte al ser humano en un peregrino por la Tierra. Suele terminar como una festividad, al igual que la conclusión del ramadán. La peregrinación facilita adoptar una actitud espiritual básica de dedicación plena a Dios – Alá el Clemente- a partir de un distanciamiento provisional del mundo.

				Como experiencia cultural y como práctica religiosa, el cristianismo ha tendido a la creación de lazos sociales. Esto es claro si se piensa, por ejemplo, en el mandamiento del amor al prójimo o en las propuestas de la teología de liberación y la espiritualidad de los pobres. Se trata de una creencia profundamente arraigada entre las personas creyentes en esta religión, aun cuando su incorporación sistémica en la vida social hace parecer a dicho mandamiento una exigencia religiosa-espiritual y moral desprovista de efectividad práctica al pensar en las experiencias de fracaso en su realización. En el islam hay también una creencia y una experiencia que tiende fundamentalmente a la creación y articulación del lazo social. En efecto, las experiencias religiosas centrales del islam también buscan crear lazos sociales de religación, es decir, vínculos de solidaridad en una comunidad de fraternidad basados en una fe, una creencia y una praxis religiosa.14 Se constituye en una forma particular de vinculación de unas personas con otras.

				Un caso particularmente evocador del lazo social lo señala Jolley, al recordar cómo en el islam la hospitalidad es absolutamente básica.15 Lo fue 

				
					
						14	Walaa Quisay, «Locating ‘Praxis’ in Islamic liberation theology: God, scripture, and the problem of suffering in Egyptian prisons», Religions 14, n.º 9 (2023): 1085, https://doi.org/10.3390/rel14091085; Shadaab Rahemtulla, «The future of Islamic liberation theology», Religions 14, n.º 9 (2023): 1079.

					
					
						15	Alana Jolley, «More than a dinner party: uncovering the sacred dimensions of hospitality», John Templeton Foundation, 17 de diciembre de 2024, https://www.templeton.org/news/more-than-a-dinner-party uncovering-the-sacred-dimensions-of-hospitality?
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				en la antigüedad para los habitantes del desierto, donde ofrecer alimento, agua y refugio formaba parte del código social de responsabilidad hacia los demás, pues las personas podían morir en el trayecto de su peregrinación. La hospitalidad como una virtud fundamental del sistema ético islámico se inauguró cuando los beduinos ofrecían la bienvenida a los forasteros en el desierto. Jolley menciona a Henri Nouwen, quien piensa esto desde la experiencia de la acogida: así pues, acoger no es una forma de cambiar a las personas, sino el ofrecimiento de un espacio donde el cambio pueda tener lugar, planteando la paradoja de la hospitalidad, la cual busca crear un vacío amigable donde los extraños puedan entrar y descubrirse como seres libres y darse la plenitud en un espacio que les es disponible.

				Este contexto religioso-cultural suele aparecer desconectado de una asimilación positiva de sus características principales. Por un lado, la tradición cultural expresada en la gastronomía y en otras formas estéticas populares —como en la danza, los tejidos, o expresiones estilizadas como las del arte visual y la arquitectura islámica y árabe, particularmente con origen en Palestina—, ha sido objeto de la opacidad ideológica. Por otro lado, el islam como pilar fundamental del monoteísmo y, por lo tanto, como eje articulador y constitutivo de un tipo de cultura y de sociedad, distinta a la de Occidente, ha sido menospreciado y asociado con valores espurios. Esto sucede como si Occidente hubiera asumido una rivalidad basada en el deseo mimético,16 cuyo fin inevitable y violento consiste en la aniquilación de la diferencia, en la desaparición del rostro del otro y en el prejuicio.17 Todo ello muestra cómo la cultura occidental se asume cuestionada por actuar el otro de una manera propia; se revela esto como una confrontación de civilizaciones o de sistemas culturales, se revela como uno de los elementos propios de la dominación colonial de Occidente.18

				
					
						16	René Girard, Los orígenes de la cultura: Conversaciones con Pierpaolo Antonello y João Cezar de Castro Rocha (Madrid: Trotta, 2006). 

					
					
						17	Vassilis Saroglou et al., «Host society’s dislike of the Islamic veil: The role of subtle prejudice, values, and religion», International Journal of Intercultural Relations 33, n.º 5 (2009): 419-428, https:// psycnet.apa.org/doi/10.1016/j.ijintrel.2009.02.005.

					
					
						18	Edward W. Said, Orientalism (Nueva York: Vintage, 1978); Javier Tapia, Alegrías de la tierra (San José: Arlekín, 2025); Javier Tapia, «Freud, Said 
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				La experiencia psicológica de la vergüenza

				En un contexto de confrontación de sistemas culturales, quien defiende su tierra y su sistema de vida y de sentido, a fortiori, los palestinos, suele construirse representaciones cognitivas y escenas relacionales en las cuales anticipa quedar expuesto, marginado y amenazado, bajo la acusación moral de los otros, que lo consideran un individuo ominoso por provocar terror en personas inocentes. Este es el discurso desde la lógica colonialista. Se trata de un discurso colonialista que penetra la estructura conceptual de la psicología de las emociones, una materia viva fundamental de las ciencias psicológicas.

				Sentirse expuesto implica la posibilidad de sentirse carente de dignidad o valía, sentir la mirada del desprecio o sentirse inferior ante los ojos de los otros. Por aquí transita, en primera instancia, la vergüenza.19 Es el miedo a la evaluación negativa de los otros. La ansiedad ante la vergüenza experimentada o vivida provoca que actuemos con cautela respecto al mostrarnos ante los demás. El origen de la vergüenza lo asocian Greenberg y Paivio a las experiencias de fracaso en público, o por recibir la burla, el desprecio o las muestras de desagrado de los otros.20 Cuando el desprecio y el rechazo por parte de personas significativas, como la madre, el padre o por parte de personas cuidadoras primarias, se interiorizan y se dirigen al “sí mismo”, entonces los sentimientos de vergüenza se generan intrapsíquicamente, provocando que niños o niñas entren al territorio de la vergüenza y transiten su vida con estos sentimientos.

				La vergüenza puede ser paradójica. Por un lado, protege una determinada posición social, esconde aquello que es juzgado como inaceptable; mientras fomenta la pertenencia y conformidad con los estándares del grupo de pertenencia, sucede como en la heterorreferencialidad, una experiencia 

				
					
						y nosotros», Semanario Universidad, 27 de agosto de 2025, https://semanariouniversidad.com/suplementos/freud-said-y-nosotros/.

					
					
						19	Adolfo Muñoz, «Cuestiones epistemológicas relativas al estudio psicológico de la vivencia religiosa», Psykhé 1, n.º 13 (2004): 131-140, http://dx.doi.org/10.4067/S0718-22282004000100011. 

					
					
						20	Leslie S. Greenberg y Sandra Paivio, Trabajar con las emociones en psicoterapia (Barcelona: Paidós, 2000).
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				con la cual se emparenta la experiencia de la vergüenza. Por otro lado, puede producir distancia y aislamiento, las personas se esconden, reniegan una parte de sí mismas y evitan situaciones de burla, desprecio o asco por parte de los demás. La vergüenza primaria por rechazo social la refieren Greenberg y Paivio al rechazo debido a la clase social, a la raza, al género o a la sexualidad.21 Se da por sentirse diferente y sentirse juzgado como una persona inferior. Así, ocurre la interiorización del ser inferior, inaceptable, desviado o profundamente defectuoso.

				Esto se vuelve traumático cuando la intensidad y la duración sobrepasan las fuerzas psíquicas individuales, como sucede en el abuso sexual o al despojar de su tierra a personas y grupos con violencia e inequidad. En la infancia o en la edad adulta, la vergüenza puede alcanzar proporciones de trauma psicológico. Sin embargo, cuando no alcanza esa intensidad y duración traumáticas y, a pesar de todo, surge, lo hace teniendo como marco de referencia, para el funcionamiento interpersonal e intrapsíquico, las experiencias tempranas con personas significativas.

				Se han identificado varios indicadores contextuales de la vergüenza en Palestina: perder el hogar y quedar expuesto al estar fuera de este (como en la Nakba de 1948), la transmisión intergeneracional de la vergüenza como emoción, las diferentes derrotas en las guerras, el despojo y la agresión por parte de colonos, la humillación en los conocidos “checkpoints”, los caprichos administrativos de la fuerza ocupante, los cuales provocan inestabilidad existencial, la necesidad de autojustificación moral y la experiencia de ver su ciudad destruida por la máxima violencia y vivir así en ella (Gaza desde octubre de 2023).

				Gestión de la trayectoria socioemocional: Palestina y la vergüenza

				La sociología de las emociones, en particular, las implicaciones socioemocionales de los procesos de cambio social, es un campo de 

				
					
						21	Greenberg y Paivio, Trabajar con las emociones en psicoterapia, 328.
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				investigación en consolidación en América Latina.22 En él se ha señalado que emociones y experiencias como las del miedo pueden ser ubicuas y funcionar como base y correlato de los intercambios relacionales resultantes del debilitamiento de los lazos sociales provocados por los cambios sociales. Ariza indica que, como emoción social, el miedo se ancla en la raíz de la vulnerabilidad humana y juega un rol fundamental en la reproducción del orden social. Esto implica que las emociones sociales sufren un impacto proveniente de los procesos de cambio social y ello se articula desde el nivel de los intercambios relacionales. En el análisis de las emociones por la sociología se ha logrado esclarecer cómo la vergüenza surge de la interconexión facilitada por las relaciones sociales y presupone tanto la diferencia entre el sí mismo y su imagen ideal como la transgresión de la norma ante los demás;23 la vergüenza promueve la inhibición con el propósito de no transgredir la norma social. De esta manera, la vergüenza se vincula con la sociabilidad, la normatividad y la moralidad.

				En este contexto, la vergüenza origina la devaluación social, la cual ocurre cuando el trabajo o las necesidades de las personas no se valoran. Las devaluaciones asociadas, tanto materiales como sociales, generan sentimientos de inferioridad. Sin embargo, individualizar las situaciones sociales e interpretar las desventajas sociales como fracasos personales genera vergüenza y la experiencia de la propia indignidad.24 La experiencia de la vergüenza manifiesta la heterogeneidad (y la heterorreferencialidad, por contraste con la autorreferencialidad), en la distribución del respeto y el reconocimiento en la sociedad. En este plano se requiere un análisis que muestre un equilibrio flexible entre el nivel colectivo (sociológico) y el nivel individual (psicológico).

				La experiencia individual e interpersonal de la vergüenza posee un correlato colectivo, como lo han analizado Pettigrove y Parsons 

				
					
						22	Marina Ariza, «The sociology of emotions in Latin America», Annual Review of Sociology 47 (2021): 157–175, https://doi.org/10.1146/annurev-soc-082620-030256.

					
					
						23	Sighard Neckel, «Sociology of shame: basic theoretical considerations», en Shame and Social Work, ed. L. Frost et al. (Bristol: Policy Press, 2020), https://doi.org/10.51952/9781447344070.ch002.

					
					
						24	Neckel, «Sociology of shame».
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				minuciosamente, estableciendo que, entre los palestinos, la emoción que contrasta con la vergüenza es el orgullo.25 Así pues, frente a las experiencias socioculturales de vergüenza ha sido necesaria una red emocional colectiva, expresada y operada por una narrativa de restauración del orgullo, no solo para sostener la resistencia, sino también para fortalecer la dignidad. Habría algunos mecanismos mediante los cuales la vergüenza puede ser transformada no solo en justo enojo, sino también en orgullo.

				Entre tales mecanismos se encuentra la disminución del estatus percibido del agresor; si este es moralmente insignificante, no hay motivos para sentirse degradado. Por otro lado, se opera sobre la reinterpretación de los hechos violentos, pues, a partir de estos se entiende más del agresor que del agredido como agente colectivo. Ahora bien, si la vergüenza proviene de un agresor al cual no se valora, se trata de una vergüenza cuya fuente no es confiable ni relevante. Si la vergüenza proviene del tratamiento violento del agresor o de la infravaloración de las necesidades de los palestinos, es posible poner el foco sobre la maldad moral y concreta del agresor. Este foco tiende a neutralizar el daño y, al mismo tiempo, a elevar la identidad social y cultural palestina. Les permite verse a sí mismos, ya no bajo la vergüenza, sino bajo el respeto propio, como sujetos individuales y como un sujeto colectivo que ha sufrido una injusticia inmerecida. Surge así el orgullo. Esto posee una trayectoria socioemocional (ver Figura 1).

				
					
						25	Glen Pettigrove y Nick Parsons, «Shame: A case study of collective emotion», Social Theory and Practice 38, n.º 3 (2012): 504-530, https://doi.org/10.5840/soctheorpract201238327. 
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				Figura 1. Trayectoria socioemocional hacia el orgullo.

				Nota: Elaboración propia.

				En primer lugar, está la vergüenza, la que oculta porque infravalora las necesidades y expone al dolor, convirtiendo al individuo en un sujeto vulnerable y pasivo. Esta experiencia posee el contrapunto de la narrativa como víctimas inocentes, aunque justas. De aquí se transita al justo enojo, el cual arriesga para superar el dolor pese a la exposición que implica. Esto vuelve al individuo, un sujeto activo, competente para participar en procesos colectivos de liberación, y evita la devaluación social.26 El contrapunto del justo enojo es la narrativa de los palestinos como revolucionarios por la liberación. Se transita después hacia el orgullo.

				Entonces, ¿cuál es la narrativa adecuada del orgullo? Una posibilidad consiste en asimilar individualmente la transición tal cual, desde la víctima inocente, pasando por medio del justo enojo, hasta la resistencia frente a una injusticia imponente. Así, la narrativa del orgullo no puede prescindir de los actores o elementos que lo constituyen como referentes de lo palestino, pese a las experiencias adversas ya vividas. Por lo cual, 

				
					
						26	Neckel, «Sociology of shame».
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				constituyen motivos de orgullo la existencia de Fatah; la lucha de Hamas; la carta fundacional de la OLP; el himno nacional de Palestina; el currículo educativo de la Autoridad Nacional Palestina; los museos y la iconografía de la lucha palestina; los mártires; los funerales y los días festivos; los objetos y los espacios (como el museo Said o el museo Darwish); así como los hechos institucionales y las rutas habituales hacia las oficinas públicas.27

				En una perspectiva psicoreligiosa de la cuestión, cabe indicar la importancia del islam para fortalecer el orgullo en Palestina, ya que es un sistema de representaciones en el que existe un objeto trascendente como origen y destino. Un sistema que contribuye con la definición de una identidad colectiva; en el islam hay acciones morales capaces de proteger a individuos y grupos; cuentan con una comunidad fraterna con la cual se suscita la identidad y la pertenencia grupal; y, finalmente, es un sistema de sentido en el cual lo sagrado pasa por una de las características humanas más básicas: el sentimiento y el sentimiento religioso en particular. Sin embargo, las dinámicas sociales específicas provocan cambios que surgen al interior de estas, también en las sociedades árabes y también respecto al islam. Sucede, por ejemplo, en cuanto a la condición de la mujer y a su reflexión en el islam.28

				En el parque contiguo al antiguo teatro romano de Ammán, cinco jóvenes estudiantes, casi todas con jeans y zapatillas deportivas y con gafas de sol sobre la cabeza, pues es verano y la temperatura alcanza casi los cuarenta grados, visten un velo islámico negro, morado o blanco. Están juntas, sonreían felices observando algo en el teléfono móvil de alguna con interés y júbilo y reflejan la confianza provista por su fe y su cultura. Intento capturar otra imagen del grupo y sonreían aún más y me hacen señales de victoria con sus manos. Estas jóvenes de Ammán y nosotros estábamos a más de ciento cincuenta kilómetros de Gaza y a pocos días de comenzar la catástrofe de octubre de 2023 sobre sus hombres, sus mujeres y sus niños, con lo cual se nos revela cómo la esperanza y la 

				
					
						27	Pettigrove y Parsons, «Shame: A case study of collective emotion».

					
					
						28	Sa’diyya Shaikh, «Friendships, fidelities and Sufi imaginaries: Theorizing islamic feminism», Religions 14 (2023): 1082, https://doi.org/10.3390/rel14091082.
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				dignidad forman parte del frágil tejido de la vida. Quizás lo que une y religa los abrazos y la ternura, la solidaridad y los proyectos de resistencia, pueda, como en el poema de amor, hacer una ruptura en la interioridad del ser, como aquellos versos en los cuales había querido dejar constancia del fuego sobre la piel que es la dignidad al amar, como una experiencia propia y además colectiva de la tribu de gente a favor de la esperanza. Como relata Tapia:29

				Desde el Líbano hasta el golfo de Aqabaanhelo un territorio, es que lo piensocomo final y como auroraUn lugar en que no seremos más los vencidos,frutos de lo nuevo, ríos de tamarindocon azahar y olivos naciendo en el rostro.

				Conclusiones

				En primer lugar, cabe concluir sobre la relevancia de la conexión entre religión y cultura en el campo de la psicología de la religión. Esta relación supone unas interrelaciones complejas con las experiencias psicológicas, como las emocionales. Allí surge una conexión íntima entre psicología de la religión y psicología cultural. La segunda conclusión permite sostener que la adversidad, la pobreza y la agresión, provocan una experiencia psicológica ligada a la vergüenza. Sin embargo, en la literatura se reconoce cómo los procesos de cambio psicoreligioso y socioemocional, permitirían superar la experiencia emocional de la vergüenza para convertirla en otra realidad cognitiva y emocional. La tercera conclusión consiste en reconocer la influencia colectiva de emociones individuales y viceversa. Por tal razón, la superación de la vergüenza, desde el orgullo, es también una experiencia individual y colectiva en el caso del proceso de liberación del pueblo de Palestina.

				
					
						29	Javier Tapia, «Poemas de la resistencia», en Alegrías de la tierra (San José: Arlekín, 2025).
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