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y centros especializados dirigidos por agentes de pastoral y
destinados a apoyar en su paso por nuestro pais a los y las
migrantes provenientes especialmente de Centro América hanido en
aumento. Una estimacidn eleva a mis de 50los albergues especializados
establecidos en la Repiblica Mexicana, la mayoria de eflos impulsados

por agentes de pastoral.

Para entender esto hay que tener en cuenta varios factores. En primer
lugar hay sopesar, por un lado, el estado de las cifras de la migracién
proveniente especialmente de los paises de Centro América; por otro,
los nuevos patrones que presenta este fendémeno. Desde el primer
dngulo el Centro de Estudios Migratorios, dependiente del gobier-
no mexicano, czlculé que entre 2007 y 2010 el niimero de entradas
«irregulares» de ciudadanos centroamericanos en trinsito hacia los
Estados Unidos a través de la frontera sur habia ascendido a 171,000
lo cual promedia 42 750 eventos por afo (http://www.inm gob.mx/
static/Centro_de_Estudios/Investigacion/Avances_Investigacion/
APUNTES _NI1_Jul2011.pdf). Otras fuentes estiman que cada afio
ingresan al pais por la frontera sur entre 140,000 y 400,000 migrantes
sin documentacién migratoria. Fray Tomis Castillo Gonzilez, fun-
dador del albergue La 72, de Tenosique (Tabasco), ha afirmado que
diariamente se transportan en la cubierta del ferrocarril que parte de
Tabasco hacia el centro del pais alrededor de S00 migrantes. La hermana
Dolores Palencia, del albergue de Tierra Blanca (Veracruz) comenta
que durante 2010 ese centro atendié a 10,000 migrantes. En cuanto
a la forma que presenta, la migracidn centroamericana de los dltimos
afnos ha sido caracterizada como una reaccién de desesperacion ante
el deterioro de las condiciones de vida en estos paises vecinos, no sélo
por lo que toca al rubro de la economia, sino también de la seguridad.

Enlosdlﬁnmsdewﬁoshsacdonsmliudasporpanoqlﬁas

Pero éste no es el iinico dngulo desde el que hay en enfocar la situacién.
No hay que olvidar que los migrantes atraviesan por nuestro pais en un
estado de desproteccion extrema y, en la prictica, se encuentran a mer-
ced de bandas de delincuentes y matones, con los que las autoridades
Eicilmente se coluden por las ganancias que generan las actividades
delictivas que aquellos cometen contra esos extranjeros y extranjeras.
Los maltratos y agravios que se siguen de estas atrocidades son un sinfin
y de una gravedad inusitada. De este modo los sentimientos compasi-
vos de la gente son confrontados constantemente por esa caravana de
desamparados que atraviesan diariamente por los pueblos y ciudades
rumbo a un destino incierto.
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En segundo lugar pmhab«msemibihdadspedﬂenmhgenm,mkx
hombres y mujeres pobres, que los lleva a socorrer con sus escasas recursos a cualquier persona
que tenga que emprender un viaje. Finalmente ellos y ellas son quienes han experimentado en
camepropialopenosoqnzpuedemlhrpamumpasonash\medioseconénﬁoosquedaxse
sin el cobijo cotidiano de sus familiares y parientes. El grupo de mujeres conocidas como las
patronas, de Ia localidad La Patrona, municipio de Amatlin (Veracruz), son un ejemplo que,
por diferentes circunstancias, ha trascendido a los medios de comunicacién. Pero junto con
estas muestras colectivas de apoyo solidario y desinteresado existen también muchos centros
especializados de acogida y apoyo, sostenidos por miembros de la sociedad civil y sin lazo
ninguno con instituciones religiosas.

No obstante lo anterior, también han trascendido casos de familias asentadas en las inme-
diaciones de albergues para migrantes, las cuales se han opuesto 2 los servicios que prestan
estos centros y, a través de protestas y otras formas de presion, han logrado que se clausuren
o que haya que trasladarlos a otros puntos. Falta afinar el anilisis de los motivos que estin
detris de esta clase de reacciones.

Sin embargo, éste no es el dnico obsticulo, ademis de la proverbial escasez de medios; las
bandas delincuenciales que se ceban en la indefension de estos hombres, mujeres y nifios,
acechan a diario amenazantes a quienes tratan de brindarles proteccién. De los albergues que
operan en el pais, algunos han recibido amenazas explicitas y se encuentran bajo medidas
cautelares.

Como un pequefio muestreo de las iniciativas impulsadas por agentes de pastoral alo largo y
ancho del territorio nacional, citamos las siguientes: La casa del migrante «San Juan Diego
Cuauhtlatoatzin», apoyada por la didcesis de Cuautitlin, y reubicada desde agosto del afio
pasado en el municipio de San Bartolo Huehuetoca (Estado de México). Los Misioneros de
San Carlos, también conocidos como scalabrinianos por el nombre de su fundador, han es-
tablecido 3 centros de atencidn en nuestro pais: el Centro Escalabriniano, Casa del Migrante,
en la ciudad de Tijuana; la Casa del Migrante, Albergue Belén, de Tapachula (Chiapas); la
Casa del Migrante Nazaret, en Nuevo Laredo (Tamaulipas).

En el Estado de Oaxaca, en la cindad de Ixtepec, se abri6 el Albergue Hermanos en el Ca-
mino, impulsado por el Padre Alejandro Solalinde; en el Estado de Tabasco, en Tenosique,
se encuentra el albergue “La 727, llamado asi en memoria del mismo niimero de migrantes
asesinados en Tamaulipas en agosto de 2010; lo preside Fray Tomis Castillo, O. F. M., pre-
sidente del Centro de Derechos Humanos del Usumacinta ; en la ciudad de Altar (Sonora),
el Padre Prisciliano Peraza Garcia encabeza el Centro Comunitario de Atencién al Migrante
y Necesitado; en Saltillo se encuentre el centro Belén, Posada del Migrante, impulsado por
el padre Pedro Pantoja; finalmente el Albergue Decanal para Migrantes, en Tierra Blanca
(Veracruz), apoyado por la didcesis de Veracruz, las Hermanas de San José de Lyon y 2
Compania de Jest
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inalmente el Partido Revolucionario

Institucional (PRI) volvié 2 gobernar

el pais luego de doce afios de panismo
en la administracién pablica federal. Aquel
partido que fue dado por muerto en las
elecciones del afo 2000 se reconfiguré y
nuevamente controla la mayor parte del pais.
Con ello volvieron las viejas formas politicas
del priismo, los discursos grandilocuentes,
Ia concentracién de poder como forma de
hacer politica esti de regreso y cada vez se
asienta la idea de que la alternancia politica
que llevé al Partido Accién Nacional (PAN) a
lap(udmaanofneunparte aguas, sino una
continuidad con ciertos matices.

Reflexiones sobre la ausencia de cambio

Antes de entrar 2 realizar un primer recuento de
Ia gestion presidencial de Enrique Pefia Nieto,
Me parece sumamente pertinente plantearnos
Las preguntas sobre Lzs razones sobre ipor qué
en México el cambio no es cambio? ;por qué
hlydtemanaapohbcasmtnnsmén"potque
los distintos gobiernos son mis iguales que dife-
rentes? ;por qué las dindmicas de reproduccién
de lo establecido se imponen 2 las dindmicas de
transformacion social?, es decir ;por qué segui-
Mos sustancialmente en lo mismo?
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Desde mi particular punto de vista las respues-
tas a estas preguntas abarcan por lo menos dos
aspectos. El primero es que hay un modelo
sociceconomico hegeménico a nivel global que
impone ciertas dindmicas a las cuales muy pocos
paises se escapan. El capitalismo financiero glo-
bal es una variable fundamental para entender la
continuidad en lkas politicas econdémicas en mu-
chos paises, sobre todo en aquellzs naciones que
estin fuera de los grandes 4mbitos de decisién
mundial y que se subordinan a los dictados del
capital Paises como Venezuela, Brasil, Ecuador
y Bolivia son un ejemplo de gobiernos que en
mayor o menor medida han hecho cambios
importantes en sus territorios, pero que siguen
reproduciendo el modelo econémico global
intentando revertir algunos de sus efectos mis
negativos y abriendo espacios alternativos, sin
embargo no podemos decir que sean naciones
anti o post capitalistas.

En el caso de paises latinoamericanos como
México, Colombia o Chile los gobiernos se
convirtieron en reproductores acriticos del
capitalismo financiero global, siendo asi los
alumnos mis disciplinados de los organismos
econdmicos globales que sin cortapisas apli-
simples: lograr que el capital penetre todas
las esferas de Iz vida mercantilizando con ello

toda la vida cotidiana y convertir al estado en
un gendarme y guardiin de esta dindmica.
Creo que queda claro que la antigua critica de
la reduccién del Estado es falsa, no se trataba
de minimizarlo, sino de cambiarle 2 una nueva
vocacion que se traduce en rescatar a las gran-
des empresas trasnacionales cuando entran
en procesos de quiebra y en instalar un estado
policial y militarizado para dar certeza juridica
al capital y controlar las resistencias sociales.
Esta tendencia mundial no puede dejarse de
lado para poder explicarnos la poca capacidad
de transformacion que hemos vivido en los
altimos 30 afios, no sdlo en México, sinoen la
mayor parte del continente.

En nuestro pais también existe un elemento
interno que pesa demasiado y por el cual las
transformaciones han sido pocas y de poco al-
cance, este factor es la cultura politica. A ésta la
podemos definir genéricamente de la siguiente

manera:

«» Concepciones y comprensiones, individua-
les y colectivas, sobre lo que abarca el campo
de la politica y del poder.

« Actitudes y maneras de proceder, indivi-
duales y colectivas, frente 2 lo que abarca el
campo de la politica y del poder.

« Incluye la forma como se describe la relacion
que las y los ciudadanos establecen con el
gobierno, la democracia, los partidos politi-
cos, los movimientos sociales y los espacios
de participacién ciudadana.

Ahora bien, de acuerdo a los altimos resultados
de la Encuesta Nacional sobre Cultura Politica
y Pricticas Cindadanas, que realizan conjunta-
mente el INEGI y |2 Secretaria de Gobernacién,
La cultura politica en México en el afi0 2012 tiene
kas siguientes caracteristicas:

El 80 % de las y los cindadanos perciben la
politica como un tema muy complicado o
algo complicado y el 65 % de los ciudadanos
entrevistados declararon tener poco interés
en la politica.

El 76 % de las y los ciudadanos dijeron que k2
television es el principal medio de comunica-
cion por el cual se informan sobre la politica.
En cuanto 2 la confianza institucional, los
mejores evaluados son: médicos, Iglesia,
maestros, Ejército, television y los militares.
Los peores son: sindicatos, diputados, sena-
dores, partidos politicos y la policia.

Los niveles de corrupcién que perciben los
ciudadanos en los tres niveles de gobierno
son muy elevados. El menor grado de co-
rrupcion se percibe en los municipios.

El 40% de las y los ciudadanos piensan que
en el futuro tendrin menos posibilidades de
influir en las decisiones de gobierno.

Sociedad y cutura | ‘i



« Un tercio de los encuestados percibe como
poco o nada necesarios 2 los partidos politicos.

« El44% dela poblacion encuentra que traba-
jar en una causa comun, resulta dificil o muy
dificil organizarse con otros ciudadanos.

« E180% delas ylos ciudadanos estd de acuer-
do o muy de acuerdo en que el ejercicio
del voto es el dnico mecanismo con el cual

premia o castiga a los gobiernos.

que no 2bona a la participacién ciudadana en
Ia politica, que refleja que Iz toma de decisio-
nes no es auténoma y que hay poco control
ciudadano sobre el desempenio de los partidos
politicos. Ahora bien, el otro asunto que resulta
nodal es que a pesar de la diversificacién de
los partidos politicos y de la altemancia en el
poder politico formal, la forma de hacer poli-
tica sigue estando basada en la cultura politica
priista que se reproduce en todos los partidos
politicos, en movimientos sociales y organi-
zaciones de la sociedad civil El dlientelismo,
la concentracién de poder, la corrupcién, la
impunidad, la manipulacién, la demagogia y
la mentira son parte de ka prictica politica en
todos los partidos politicos. Priistas, panistas
y perredistas abrevan de la misma cultura que
no han cambiado por dos razones fundamen-
tales: para las y los politicos que proceden de
esta manera, se generan multiples beneficios y
privilegios; y porque proceder de esta forma
no tiene sancion, es decir, no hay castigo para
las malas pricticas.

Una transformacién de fondo en la vida politica
nacional necesariamente tiene que pasar por el
cambio de cultura politica. En el México de la
alternancia no sucedio asi y parte de La expli-
cacién del regreso del PRI a la presidencia se
puede sostener en que el priismo como cultura

politica nunca se fue, es mas, se expandié entre
toda la clase politica.

Primer balance

del gobierno federal priista

Con este preambulo no es dificil imaginarse que
la conclusion central sobre el balance del gobier-
no de Enrique Pefia Nieto es que las cosas siguen
mds o menos igual. Como yaapuntamosen otras
entregas para Christus, el gobiemo federal que
empezd el primero de diciembre del afio pasado
tiene dos propdsitos fundamentales: aprobarlas
leyes necesarias para lograr apuntalar el modelo
neoliberal en el pais; y mantener y consolidar el
poder politico que les asegure al grupo politico
en el poder por lo menos un sexenio mis en la

presidendcia.

Para el logro de la primera estrategia se con-
formé el Pacto por México, que tiene como
objetivo fundamental sacar adefante las mal [la-
madas reformas estructurales, a saber: reforma
energética que implica la posibilidad de que se
permita la inversion privada en la produccién
y distribucién de energia eléctrica, convertiren
negocio privado otros tipos de produccién de
energia (por ejemplo L2 edlica), ademis de Ia
posibilidad de que empresas privadas realicen
acciones de exploracion y extraccion de petrd-
leo. La otra reforma estructural es la fiscal que
apunta 2 la necesidad de buscar un modelo de
recaudacion de impuestos basado en el con-
sumo, cuestidn que implicaria el incremento
del Impuesto al Valor Agregado (IVA) del 16
al 19 % y la posibilidad de gravar alimentos y
y recomendadas desde la Organizacién para
la Cooperacién y el Desarrollo Econémicos
(OCDE).

Estas dos reformas se sumarian a la reforma
laboral, que como ya todos saben, permite
formas de contratacion mds flexibles, legalizo
1a subcontratacién y acotd los juicios lzborales.
Los neoliberales mexicanos piensan que esta
triada de reformas son las que llevarin al pais
2l anhelado desarrollo en la globalizacién capi-
talista actual.

Fruto del Pacto por México ya se aprobaron
dos reformas, la primera es la llamada reforma
educativa que en realidad fue una reforma so-
bre los derechos laborales del magisterio y que
tiene como trasfondo politico la subordinacién
del Sindicato Nacional de Trabajadores de la
Educacién (SNTE), que ya se comportaba
como un poder fictico que negociaba auto-
nomamente con los gobiernos en tuno; y la
reforma en telecomunicaciones que efectiva-
mente rompe con el oligopolio televisivo, pero
que apuntala el modelo neoliberal en el ramo
de las telecomunicaciones ya que permite la
inversidn privada extranjera sin limites en este
sector. Ambas reformas fueron aplaudidas por
amplics sectores sociales ya que efectivamente
en k2 primera hay una intencionalidad politica
clara de control del SNTE y en la otra se avan-
za en las reformas neoliberales en un sector
estratégico del pais. Ambas reformas abonaron
2 los propésitos antes mencionzados: generar
legitimidad al nuevo gobierno priista y avanzar
en reformas neoliberales.

El gobierno de Enrique Pena Nieto ha generado
otras cuatro acciones que pretenden mostrar
un rostro nuevo sobre el recién llegado grupo
en el poder: el encarcelamiento de Elba Esther
Gordillo, el proceso penal en contra de Andrés
Granier, la liberacion de Florence Cassez y el
lanzamiento de la Cruzada Nacional contra el

Hambre. En los dos primeros casos se inte
dejar en 12 opinidn piblicz la idea de que ¢
gobierno no tolerars la impunidad en la cl
politica y de que los “malos” terminarin er
circel. En ambas situaciones se generd en el 4
mo nacional laidea de que tanto Gordillo co
Granier eran las encamaciones miximas del 1
politico y la corrupcion; y sin negar que los
personajes tienen grandes responsabilidade
presuntos delitos sobre los cuales responde:
problema esti en que no se explica que la
rrupcion en estos casos no sdlo tiene un ori
personal e individual, sino que es parte de
sistema yuna forma de proceder. Por ejemplc
el proceso seguido contra Elba Esther Gord
la estructura clientelar y corporativa del SN
quedé intacta, sélo que ahora la dirigencia e
subordinada a los intereses del Poder Ejecut;
En cuanto al proceso contra Andrés Gran
hasta el momento en que se escribe este te
todavia no hay una consignacién en contra de
gobernador de Tabasco y tampoco se vislum
una explicacion estructural del problema de
uso de los recursos piblicos. En cuanto al ¢
Cassez, aunque el gobierno pefianietista gen
fuertes criticas dentro del pais, hacia fuerz
México se reconocié al nuevo gobierno co
una administracion que busca la justicia, resg
los derechos humanos y que se 2pega al deb
proceso de las personas. Este hecho le g
credibilidad en el escenario internacional,
embargo tampoco en esta situacion el asu
alcanzé a cuestionar el trabajo del enton
secretario de seguridad, Genaro Garcia Lt
quien a todas luces tenia responsabilidad

el asunto.

Enlo que se refiere a la Cruzada Nacional cor
el Hambre todavia no hay acciones concreta:
todos los municipios donde se implement
&apdfﬁapéblia,sinembalpmﬂ‘m




ya fue objeto de un escindalo por l2 presunta
utilizacién de los recursos publicos asignados
para esta tarea que se enfocaron para realizar ac-
. ciones con claros tintes electorales. La Cruzada
ba servido para hacer muchos actos piblicos y
mediiticos, sin embargo los resultados aiin estin
por verse y falta mucho todavia para ver los efec-
tos de este proyecto que se supone esti dirigido
a resolver el problema de pobreza extrema en
mis de siete millones de mexicanos.

Ahora bien, los dos problemas maés acuciantes
y sentidos en el pais son la falta de empleos
dignos y la inseguridad publica. En ninguno de
estos dos rubros hay avances en lo que llevamos
del sexenio de Enrique Peda Nieto. En cuanto
al problema de la inseguridad en el pais los
indices delictivos no bajan, se mantienen las
tendencias en las cifras de personas muertas,
desapariciones y desplazamientos e incluso hay
zonas del pais estin en franco vacio de Estado,
por ejemplo algunos territorios del estado
de Michoacin donde el control de bandas
delictivas es casi total. Este vacio de presencia
del Estado ha propiciado la multiplicacién
de Ias Hamadas autodefensas (distintas de las
policias comunitarias), que ante las situaciones
de conflicto social e ingobernabilidad optan
por la via armada para defenderse. Mis alli
del origen de estos grupos y de los problemas
legales y éticos que pueden implicar, lo cierto es
Que surgen porque hay un vacio que el Estado
RO resuelve, dicho de otra forma, en algunas
regiones de México pasamos del Estado fallido
al Estado vacio.

Enla creacién de empleos tampoco hay avances
significativos, induso algunos diarios de circu-
lacién nacional mencionaron que la inversién
Piblica en el actual gobierno es muy preocupan-
te ya que es la mds baja en los Gltimos sexenios

con un -7%, comparado con otros gobiernos
que tenian cifras positivas. La reforma laboral
no ha generado los resultados esperados y no
hay ni mis ni mejores empleos. En este sentido
los problemas siguen exactamente igual que en
el sexenio anterior.

A esta preocupacion se suma que tampoco se
vislumbra ni se conoce la estrategia que seguird
el gobierno para abatir estos problemas. Hay
declaraciones y algunas modificaciones como la
creacitn del mando dimico policial en los estados,
pero hasta ahora no hay virajes que muestren un
verdadero cambio de ruta.

Conflictos sociales
¥ oposicion politica

Un asunto que posiblemente el gobierno
federal no preveia era el conflicto social y las
movilizaciones que realizé el magisterio, sobre
todo los afiliados a la Coordinadora Nacional
de Trabajadores de la Educacién (CNTE) en
contra de la reforma educativa, que como ya
decia antes en realidad es una reforma laboral
del magisterio. En varios estados del pais se
realizaron fuertes movilizaciones sociales y
actos de presién que obligaron al gobierno
federal a entablar una mesa dislogo con las
maestras y maestros de la CNTE para estable-
cer acuerdos frente a una reforma educativa
que en realidad impacte en el modelo de en-
sefianza y no solo en las condiciones laborales
de los profesores.

Por otro lado la actuacién de los partidos
politicos de oposicion en el Pacto por México
ha sido por demis lamentable, ya que se han
prestado 2 una negociacién que simula una
falsa negociacién politica. Tanto en el Partido

Accién Nacional (PAN) como en el Partido
de Iz Revolucién Democritica (PRD) una
faccidn del partido controla las decisiones
cupulares del Pacto por México, en el caso
de los blanguiazules es el grupo del presi-
dente del partido Gustavo Madero que ya
tiene una confrontacién abierta con el ala
calderonista del PAN; y en el caso del PRD
la llamada corriente de los “Chuchos™ ha
firmado acriticamente estas reformas. Como
sabemos el sector mis critico del perredismo
abandoné el partido y se alojé en el Partido
del Trabajo (PT), en el Partido Movimien-
to Ciudadano (MC) y en el recién creado
Movimiento de Regeneracién Nacional
(MORENA). La crisis interna de ambos
partidos provoca una excesiva debilidad
que estd siendo aprovechada por el PRI ya
que desde la via partidaria la oposicién po-

litica es minima y sélo se enfoca al cuidado
mantener condiciones de equidad en los
procesos electorales en puerta. Salvo en este
asunto, pareceria que el PRD y el PAN estin
muy contentos con el gobierno de Enrique
Pena Nieto.

Como sefialé antes, el comienzo de este
gobiemo federal no ha sido positivo en los
temas nodales que preocupan a la mayor par-
te delasylos ciudadanos, pero hanintentado
ganar legitimidad con actos mediiticos y el
anuncio de rimbombantes acciones guberna-
mentales. Hay mds humo que acciones, mis
discursos que obras, mis actos mediiticos
que decisiones que realmente transformen
el estado de las cosas, es decir, hay campa-
fias mediiticas permanentes con muy poca
sustancia de gobiern




Introduccion

al Cuaderno

ste es el tercer 2o que la Comisién
Teolégica Latinoamericana de la
Asociacion Ecuménica de Tedlogos
del Tercer Mundo (ASETT-EATWOT -por
sus siglas en inglés-) organiza una minga/
mutirao -trabajo comunitario-, de revistas
de teologia de América Latina y El Caribe.

En México tendriamos que nombrar 2
este esfuerzo conjunto con el término
correspondiente: tequio. Recordemos
que en 2010 el tema elegido gir6 en tomo
a la situacion ecologica y los caminos
para superar la situacion desastrosa en
que nos encontramos. El afno pasado
el tema de los trabajos participantes se
centrd en la herencia aportada por el
Concilio Vaticano II, 2 los 50 aios de
su inicio.

Como continuacién nataral del tema
anterior, este afio la comisidn se puso a
trabajar en torno al tema de Ia Teologia de
la Liberacion, 2 los 40 anos de su inicio,
con la intencién de que los tedlogos y
tedlogas que concurrieran en este esfuerzo
pudieran elaborar un balance deloslogros
obtenidos en estos decenios y avizorar
las perspectivas que se 2bren para esta
reflexion creyente.

Como en los aios anteriores Christus ha
querido sumarse a esta reflexion conjunta
elaborada en un plano latinoamericano
y caribefio. El propésito de esta sinergia
no es sélo la publicacién de una serie de
trabzjos conjuntamente con otras revistas
de Continente, sino hacer conciencia de
que los pueblos latinoamericanos y cari-
befios y sus respectivas Iglesias locales
precisan extender la mirada més alli de

las fronteras nacionales y sumarse a un
esfuerzo continental que redunde en un
proceso de superacion de las diferencias
y desacuerdos, y un programa de cola-
boracién en pro de las mejores causas
a las que aspiran nuestros pueblos. La
aportacién de una teologia elaborada
desde esta perspectiva continental es

imprescindible.

Los nuevos acercamientos y la profundi-
zacién de temas ya trabajados anterior-
mente que tendrdn a su disposicién en
este cuaderno nuestros lectores y lectoras
ponen de manifiesto que la teologia
de la liberacién, pese a una festinada e
interesada acta de defuncién expedida
por algunos sectores eclesiisticos y por
los circulos de poder seculares, sigue su
caminada con vigor y fecundidad, en un
ejemplo mas de la famosa frase adaptada
de P. Comneille: «los muertos que vos
matasteis gozan de cabal salud». Mientras
los tedlogos y tedlogas latinoamericanos
y de El Caribe escuchen atentamente la
teologia elaborada por los pobres; mien-
tras publiquen; mientrasimpartan cursos
a los agentes de pastoral que militan en
las fronteras eclesiales y sociales; mien-
tras hagan todo esto desde la situacién
de desigualdad que priva en el mundo
y desde la utopiz de un mundo nuevo;
mientras suceda todo esto habri teologia
de la liberacion.

Ahora bien estas preocupaciones conti-
nentales no deben ser propiedad exclu-
siva de la reflexién teoldgica. De alguna
manera las mismas acciones que llevan a
cabo las comunidades eclesiales 2 lo largo
del continente deben ser enfocadas desde

esta perspectiva. Segiin la consigna de
que hay que pensar globalmente ¥ actuar
localmente, las acciones pastorales de
todos los niveles se verin enriquecidas
¥ orientadas correctamente si superan
su proverbial localismo e incorporan un
enfoque mds amplio.

Un reflejo de estas preocupaciones
mds amplias y estratégicas lo ofrecen
los intentos de sumar fuerzas en ireas
tales como la economia y la politica que
llevan adelante los paises que impulsan
la Alianza Bolivariana para los Pueblos
de Nuestra América (Venezuela, Cuba,
Bolivia, Nicaragua, Honduras, Ecuador
y otros paises del Caribe) de tendencia
izquierdista -a la que pretende contra-
rrestar, por cierto, la Alianza del Pacifico,
de tendencia derechista (formada por
Chile Colombia, Perd y México). Las
Iglesias de América Latina y el Caribe,
por su parte, enfrentan retos comunes,
porlo que, bajo el impulso de Benedicto
XVIL, 1a V Conferencia General del Epis-
copado Latinoamericano y de El Caribe,
de una Misién Continental.

Por tanto, el tema del cuaderno de este
nimero de Christus es esencialmente
teoldgico y aborda los siguientes as-
pectos: las bases epistemoldgicas de la
reflexion creyente; tres enfoques mds
amplios que pueden fecundar o seguir
fecundando la teologia hecha desde los
pobres: el boliviarianismo, la ecologia
y el cristianismo mundial; finalmente
dos temas especificos que debe seguir
profundizando la teologia: la teologia
india y la teologia femini
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Para una teologia bolivariana

de laliberacién

Teologia de la Liberacion y Patria Grande

Marcelo Barros'

e acuerdo con el método latinca-
D mericano del ver, juzgar y actuar,
les invito primeramente a ver

como se esti dando el proceso bolivariano y

después cuiles son nuestras bases para una

teclogia de la liberacién que sea bolivariana

y finaimente 2 que nos lleva.

Una répida vision del nuevo bolivariznismo

La revolucién bolivariana se presenta como

«un arbol de tres raices»:

12: La raiz bolivariana que viene de Simén
Bolivar (principios del siglo XIX) y se
expresa en igualdad y dignidad de todas
las personas humanas, principalmente las

22: La raiz simoniana (de Simén Rodriguez,
educador y maestro de Bolivar), que in-
siste en ka educacién como arma para la
transformacién.

32: Finalmente, |2 raiz zamorana (de Eze-
quiel Zamora, general, compaiero de
Bolivar), que habla de la necesidad de
unién civil y militar en el proceso de
transformacién social y politica.

1 Marcelo Barros s monje benedictino, biblistz y
actualmente coordinador latinoamericano de Ia
Ascciacion Ecaménica de Tedlogos/as del Tercer
Mundo (ASETT). En Beasi, es consejero macional de
las commnidades eclesizles de base y de Jos movimientos
popalares. Thene 40 libros peblicados, entre los cmales &
MMSM“HM{WM
secusiats bolvariana purs d sgl XX, Neanduoti, S30 Pacio
2011
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Heinz Dieterich es aleman, discipulo de
Adormo, de Habermas y de la vanguardia
europea de los afios 60. Doctor en sociologia
politica y considerado <papa de la cuarta
via», ha acompanado desde los afios 70 el
proceso social en varios paises de América
Latina. Un articulo suyo se titula: «La Re-
volucién Bolivariana y el Socialismo del siglo
XXI»*. En él afirma lo siguiente: «La Revo-
lucién Bolivariana puede ser definida como
un proceso de transformacion caracterizado
por cuatro macro-dinémicas:

1. La revolucién anti-imperialista;

2. La revolucién democritico-burguesa;

3. La contra-revelucién neoliberal;

4. La pretension de llegar a una sociedad
socialista del siglo XXL

Evidentemente esas cuatro etapas o di-
mensiones no estin aiin garantizadas, y en
ese sentido el proceso bolivariano es un
camino para el socialismo del siglo XXI y
no aun ese socialismo realizado. Pero, por
eso mismo, para las tradiciones espirituales
e Iglesias cristianas, el bolivarianismo es
ocasion importante y quizis dnica de una
experiencia nueva que nos lleve a vivirla fe

y la espiritualidad desde un proceso politico

2 Es un articelo ded 7/08/2005. Su Bbeo © en
paf esti en wwneciberpatriotas set/images/dieterich
sociaismo _del sSgo xd pdf

abierto. Si permanecemos omisos, después,
tendremos que rendir cuentas a la historia, si
no a Dios y a las generaciones futuras.

2. Bases para una teologia de la
liberacion bolivariana

Una teologia pluralista de la liberacion que
se quiera bolivariana debe ayudar las co-
munidades cristianas y de otras tradiciones
espirituzles a comprender mejor esos nuevos
procesos sociales, no solamente a partir de
los gobiernos populares, por mis justos,
rectos y revolucionarios que sean (Chivez,
Evo Morales, Correa, etc.), sino 2 partir de
las comunidades empobrecidas y populares
y como camino espiritual de misidn para no-
sotros. Un dia, unos periodistas preguntaron
al obispo Hélder Camara si ¢l apoyaria un
gobierno mis popular. El respondid: "Apoyo
el gobierno que me encuentre en el trabajo
junto al pueblo oprimido. Si el gobierno sirve
efectivamente a las comunidades populares,
NOSOtros nos enCONtraremos en ese SeTvicio.
Son los oprimidos quienes nos rednen”.

2.1.- Unafe
y una teologia reinocéntrica

Un tema actual y fundamental para la nueva
teologia pluralista de la liberacion bolivaria-
na es precisamente profundizar en como el
proceso bolivariano no puede ser tomado
como etapa del reino de Dios, pero si que
sirve de signo e indicador de su venida En
un libro reciente, Jung Mo Sung hizo una
critica profunda 2 escritos teoldgicos del
“cristianismo de liberacion” que identifican
sistemas o realidades politicas con etapas del

reino. El denuncia que eso puede llevara la
saaalizadéndehpolﬂia.lmistzqnedkgi.
no essiempre don de Dios y transcendente”.

Dehecho,&reﬂexiénﬁmquemoon
la vocacion escatologica del cristianismo.
Como decia Karl Barth: “Un cristianismo
que no estd en todo y sin residuo escatologi-
co no tiene nada a ver con Jests Cristo™. El
problema esta precisamente en que se debe
“estd en todo’, eso es, estar presente e inserto
¥, por otro lado, mantener su dimeasién
de transcendente. Eso no quiere decir de
ninguna forma “mantenerse en el futuro’, ni
“ser de otro mundo” y si insertarse sin perder
una reserva de apertura a un mds, nunca
realizado totalmente.

nesy falta de propiedad en el uso del lenguzje
cuando la pastoral popular o tedlogos/as de
laliberacion hablan de “etapas del reino” Se-
guimos creyendo que el reino de Dios esdon
y es transcendente pero, de hecho, aunque
sea parcialmente, él se encarna en la histo-
ria. Jests nos ensend a pedir: “Venga (para
acd, para el mundo) tu reino”. Entonces, no
podemos renunciar a la tesis de una Gnica
historia, ni de que la justicia social y politica
no es etapa, pero si signo y sacramento del
reinado divino. Esa reflexion es urgente,
porque construye una teologia no sobre la
iglesia y sus doctrinas, sino sobre el Reino y
sobre sus mediaciones sacramentales que si
pueden ser sociales y politicas (y no sélo las
mediaciones religiosas que siempre fueran
ASMANN, Sidow, p 145
¢ Kok BAKTEL £ et R Pl Mo
2002, pp. 165, citado poc SERGIO QUINZIO, Exuon
¢ wmorte ded Cristaancsines, in Esod, ottobre-dicembee 2012,
p2L
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privilegiadas en la teologia). Ahora bien,
reto es lograr que ese proceso bolivariano
se consolide.

2.2.- Vision reinocéntrica
liberadora y kendtica

Una caracteristica importante de la teolo-
gia de la liberacién ha sido la de superar el
eclesiocentrismo que confundia el Reino
de Dios con la estructura eclesial. También
hemos ido mis alli de un cristocentrismo
que el mismo Jesds de Nazaret desconocid
y no aprobaria®. La teologia pluralista de
la liberacién ha desarrollado una visién
reinocéntrica que es importante y libera-
dora, pero que tiene que ser profundizada
todavia. Frente 2 un proceso politico como
el bolivarianismo, es posible discernir signos
del Reino y valorarlos como siendo una di-
mensién teologal de Lz revolucion. Todavia
existe una teologia del Reino que vino de la
cristiandad y esti ligada a imdgenes de un
Cristo rey poderoso que es un idolo y un
simbolo de la avidez de poder eclesiistico
y nada tiene que ver con el verdadero Jesis
de Nazaret. La verdadera teologia del Reino
fundamentada en el evangelio es la que Jesis
ensend cuando compard el reino con lamis
pequea de las semillas de la huertay conun
poco de fermento que ha de ser enterrado en
lamasa (Mc4). Esa vocacion de perderse, de
vaciarse de si (en griego, kénosis) es esencial
al Reino y por tanto deberia ser caracteristica
esencial de la Iglesia, mientras que la teologia
¥ la espiritualidad tradicionales hablan de
eso como si fuera una dimensién ascética

S Maria y José Ignacio LOPEZ VIGIL, Oto Das es possiic
100 oxtrovstas com fesmerists on su segwoda vouids o la Tierrs
Quita, 2008,
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o penitencial de Cristo (y no una opcién
humana que tiene caracteristicas sociales
y politicas), o como si fuera sélo de Cristo
y no camino para las Iglesias y para todos
sus discipulos. Sélo una Iglesia que acepte
recorrer ese camino rompe con el cinismo
estructural de ese mundo injusto y cruel y
puede ser bolivariana de hecho. Desde esa
posicion de humildad y disponibilidad de
servir sin imponerse, es importante que la
teologia pueda indicar otros caminos para
Ia cristologia, la edesiologia, la misiologia y
otros tratados teoldgicos.

2.3.— Una teologia confesante
diversa de la alemana

En la época del nazismo en Alemania, gran
parte de los pastores y ministros de las
Iglesias se callaron y fueron omisos frente al
sistema nazi. Sin embargo, principalmente
en la Iglesia Luterana pero también en otras
confesiones cristianas, hubo sacerdotes y
pastores que formaron la Iglesia confesante,
o de la resistencia. De esa corriente teoldgica,
vino el pastor Dietrich Bonhoeffer, precursor
de la teologia de Ia liberacién. En una de sus
cartas escritas en la prision para Eberhard
Bethge, el retomé un concepto de la filosofia
del derecho formulado por el holandés Hugo
Grocio en el inicio del siglo XVII ylo aplicé a
1a realidad social y politica de la sociedad de
su tiempo. El defendié que “"debemos vivir
con Dios como si no hubiera Dios™ (“etsi
Deus non daretur”)’. Sin duda, de una for-
ma diversa de la realidad de la Alemania de
la época de la guerra, tenemos que retomar

6 D. BONHOEFFER, Ressdncia ¢ Subwiisda Cartas da
prido, Ed Simodal, varias ediciones, Sio Leopolda. Se
trata dz ks famosa carta &l 30 de abeil de 1984,

esa teologia de la realidad y esa perspectiva
de un cristianismo radical y confesante o
daramente subversivo. En América Latina,
aunque no tengamos la misma realidad del
nazismo alemdn, tenemos si una situacién
de “injusticia estructural’, reconocida porlos
obispos catélicos en 22 conferencia del CE-
LAM en Medellin (1968) y que se prolonga
y avanza en nuevas formas de colonialismo
interno y externo. El proceso bolivariano es
el primer intento serio y hasta hoy exitoso de
romper la dominacién norte-americanayla
dependencia de las grandes corporaciones
muitinacionales que mantenian nuestros
paises aprisionados a sus intereses. Por eso,
12 insercidn de la teologia de a liberacién
en el proceso bolivariano tiene algo de la
teologia de la Iglesia confesante de la época
del nazismo. Puede parecer extrafio que en
el contexto del nazismo alemin, L2 teologia
confesante era subversiva al régimen que
estaba en el poder. Hoy en América Latina
la teologia confesante puede ser critica
frente a los gobiernos latino-americanos de
tendencia bolivariana, pero si lo es, tiene
mis profunda, y no por una critica desde la
derecha, como ha ocurrido con ciertas con-
ferencias episcopales y figuras individuales
de sacerdotes y obispos. De todos modos,
k2 Iglesia tiene que ser confesante y profética
frente al poder capitalista y el imperialismo, y
no solo frente a gobiernos que combaten ese
sistema inicuo, aunque ellos mismos tengan
sus contradicciones y dificultades.

En décadas pasadas, algunos tedlogos de la
liberacién pudieron caer en cierta ingenui-
dad al casi canonizar sistemas y regimenes
del comunismo real del este europeo yde la
China. Hoy tenemos que ser mds criticos y

mmerhlndqxndm' 3 de,mao‘ icio. Pero,
aun con el cuidado de no caer en la sacrali-
zacién de un gobierno o sistema social ni en
htentaciéndemaaisﬁandaddeizquiada,
no debemos tener miedo de ser partidarios
cuando se trata de salvaguardar la libertad y
defender un nuevo socialismo para nuestros
paises y hasta para el mundo.

2.4.—- Para un socialismo espiritual
¥ ecuménico

La Teologia de la Liberacién debe unirse a
ese caminar y reflexionar sobre la contribu-
cidn propia de ese proceso a la bisqueda
espiritual de las personas que participan en
él, asi como la responsabilidad de todas L
personas y grupos espirituzles en la conso-
lidacidn de este nuevo socialismo espiritual
y ecaménico. El no estd atin plenamente
formado, sino en gestacion avanzada. Como
personas que buscan una espiritualidad
humana y ecuménica, queremos, como
dice el evangelio, «percibir los signos de los
tiempos=, sobre todo «escuchar lo que el
Espiritu dice a las Iglesias y al mundo», y dar
k2 aportacion especifica que nos compete,
para, como decia un poeta, «ayudar a nacer
la madrugada y que brille un nuevo dia de
gracia».

David Choquehuanca, ministro de Rela-
ciones Exteriores de Bolivia y especialista
en cosmovision andina, al igual que otros
analistas indigenas, rechazan para el nuevo
proceso social latinoamericano el titulo de
socialismo. Ellos afirman que, a diferenciz
del capitalismo y mismo del socialismo
clisico mis conocido, que dan prioridad
al dinero y a las relaciones econémicas, los
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procesos sociales emergentes en el conti-
pnente deben basarse en el «vivir bienx»,
concepto indigena que es criterio de una
organizacion social y politica nuevas. Ese
proceso hecho a través de la educacién, de
la valoracién de las culturas autoctonas y
de una radicalizacién de la democracia y
del sentido de justicia es un proceso social,
politico, sino también un camino espiritual
de fe y amor solidario.

En varios paises de América Latina, las co-
munidades indigenas y afro-descendientes
resistieron y continiian firmes ante la opre-
sién y la masacre de mds de 500 afios. En
Venezuela y otros paises, el reto es profun-
dizar las raices culturales del nuevo boliva-
rianismo. En ese proceso, el protagonismo
de las culturas indias y afro-descendientes
es fundamental. En estos afios recientes,
los indios y los negros se han organizado
y constituido como protagonistas impor-
tantes del nuevo proceso social y politico.
Es importante valorar esta fuerzadelafe, y
no solamente de la fe cristiana, sino de las
creencias y espiritualidades ancestrales de
estos pueblos. Existen diferentes formas
de creer. Puede decirse que enla cartaalos
romanos, Pablo muestra que existe una fe
que llevaa la justicia y otro tipo de fe que no
conduce a la justicia (Rm 1,17ss). Eso pue-
de darse en el cristianismo y en cualquiera
otra tradicién espiritual. La teologia boliva-
riana de la liberacion tiene que desarrollar
una espiritualidad pluralista. El pluralismo
cultural y religioso nos ayuda a contemplar
en el mismo misterio divino esa unidad que
sélo se realiza en La diversidad. Es lo que
podemos llamar de “hierodiversidad™. La
7 Marcelo BARROS, Moradasdo ronty o camankos fuevaases

Par somas sologa s s dscrsidack, e Revista Coacilium,
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biodiversidad es un concepto nuevo para
la ciencia, pero desde antiguo, las cultu-
ras ancestrales contemplan un principio
unificador, presente en la diversidad de los
SeTes VIVOS.

Es también importante profundizar que
aspectos o dimensiones propias la participa-
cién de las personas que viven la busqueda
espiritual ecaménica (cristianos y de otras
tradiciones) puede aportar al camino boliva-
niano. Es posible que la espiritualidad aporte
una mis fuerte dimensién de transcendencia
al proceso. Por mis bien intencionados que
sean, politicos sin esa dimension de trans-
cendencia tienen la tendencia de cambiar
el proyecto mis grande y profundo de un
nuevo mundo posible por el proyecto de po-
der y de ganar elecciones. La espiritualidad
puede también ayudar a cémo vivir ka lucha
partidaria que es propia del campo politico
de forma a no demonizar el adversario y a
escoger siempre métados de lucha no vio-
lenta y ética. La permanente revisién para
ver como [z meta mis profunda es vivida
aca y ahora pide un método serio de critica
¥y autocritica que no siempre solo un proceso
revolucionario puede garantizar.

Esto permite vivir la fe sin cerrarse en si mis-
mo. La revolucién bolivariana no es ni cris-
tiana, ni budista, ni islimica. Los procesos
revolucionarios actuales deben ser abiertosa
espiritualidad ecuménica e intercultural vivi-
da en el continente y ofrecerse como espacio
de convivencia y actuacion de cristianos,
creyentes de religiones afrodescendientes,
indigenas y otros. Esta propuesta implica
insertarse en las culturas antdctonas, pero
precisamente para tornarnos, como decia

1 /2007,

el padre Emesto Balducci, “un ser humano
planetario™.

3.— Para avanzar en el camino

Uno de los obsticulos a la insercion en lo
social y politico viene siempre de una visién
dualista de la fe. Desde su inicio, la Teologia
de la Liberacién tuvo que afrontar ese pro-
blema y subrayar que existe sélo una historia
y que es en ella donde se realiza la salvacion.
Ahora ese tema toca la misma nocién de
Dios. Elimagen teista de un Dios individual,
fuera dela historiay que interviene enla vida
de 2 humanidad no puede ya ser 2 tnica
lectura posible de la fe, y hoy yano esla mis
indicada. Es preciso relativizar la tradicién
que mantiene una distancia entre Creador
¥y creatura y nos hace pensar en Dios como
zlguien de fuera del mundo que interviene
en la historia como Salvador y Liberador.

También en el punto de vista cultural es ne-
cesario fomentar una nueva cultura que una
laimportancia de lo colectivoal respectoala
subjetividad. La prioridad sigue siendo dada
2 lo comunitario y lo social, pero, sin negar
ni disminuir k2 importancia de lo subjetivo,
de lo emocional y mismo del derecho indi-
vidual que no estd aislado de k2 comunidad.
Sin duda, una teologia pluralista de la libe-
racion puede ser importante en esa tarea de
deconstruir el yo egoista y reconstruir el yo
NUevo como sujeto que asume una vision
cosmocéntrica y se va divinizando.

En los evangelios, Jesis insiste que un primer
paso en ese camino es la necesidad urgente

8 Ermesto BALDUCCI, L Usess Plasctaria, Brescia, Ed.
Camunia, 1985, 1" ed, p. 189.

¥ permanente de conversion interior (meta-
noia). La con-versi6n es siempre un proceso
comunitario. Esa renovacién profunda co-
rresponde a lo que Marx llamaba de “adve-
nimiento del hombre y de la mujer nuevos”,
alo que el Che Guevara aludia cuando decia:
“un socizlismo tnicamente interesado en la
redistribucidén de los bienes materiales no
me interesa. Sdlo vale la pena el socialismo si
es para ser instrumento de la renovacion del
hombre y de la mujer: el ser humano nuevo”,

Dom Pedro Casaldiliga aclara: *La Utopia
contintia, 2 pesar de todos los pesares. Es-
candalosamente desactualizada en estahora
de pragmatismos, de productividad a toda
costa y de pos-modernidad escarmentada.
(..) Esta Utopia estd en construccién. So-
mos obreros de la Utopia. La proclamamos
y la hacemos: es don de Dios y conquista
nuestra. Asi, queremos “dar razon de nuestra
esperanza” (1 Pd 3). Intentemos, entonces,
vivir con humildad y con pasidn, una espe-
ranza coherente, creativa, subversivamente
transformadora™. (3

Bl m-pmcas;«w.&uma--snbzh
o Uepes comtienas, in Agonds Lates- 2009,
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Una nueva dimension
epistemoldgica para la teologia

La Teologia de la Liberacion y el desafio

epistemologico*

Sergio Néstor Osorio Garcia®

Pertinencia ¢ msuficiencia de las tradiciomes
relagiosas y espirituales de la bumanidad para
la comprension completa de la condicion

Iuomana

a religion fue el mejor medio, el mis

inteligente, el mas creativo y el mis

verificado por los hombres y mujeres
delassociedades preindustriales para acceder
al conocimiento de la dimensién absoluta de
la realidad. Los hombres y mujeres de esas
sociedades programaron todos los como de
su existencia y el acceso al conocimiento de la
dimensién absoluta de la realidad mediante
una epistemologia mitica que daba por real
aquello que el lenguaje nombraba, y desde
alli construyeron, —sin ser plenamente
conscientes de ello—, los sistemas sagrados
y las dimensiones religiosas de la existencia
con caricter de intocabilidad.

1 Presentamos 2 nuestros Jectores y lectoras uma parte de

aator.

2 Filisofo, tedlogo y Bioeticista. Especiaiizado en Docencia
wmiversitaria, Filosofia de la dendia y Bioética clinica;
Magister ea Programaciéa Neerolingiiistica y en Bioética
Global; Candidato 2 doctor en Teologia, Pontifica
Universidad Javeriana, Bogoti-Colombia. Profesor
asistente en ka Facultad de Edocacion y Humanidadesen ke
Universidad Nueva Granada, Bogots Colombia. Coeren-
SrERecsiorosonod@ yshoo com

Con el advenimiento de la primera revolu-
ci6n industrial y, sobre todo, con la emergen-
cia de las sociedades de conocimiento en la
segunda revolucién industrial -acontecidaen
los paises mas industrializados-, los sistemas
de programacion cultural que funcionan de
manera mitico-simbélica (epistemologia
mitica) y en los que se expresan las religio-
nes, entran en crisis y con ellos entraron
también en crisis las religiones y sus siste-
mas colectivos de programacion cultural
anclados en creencias. Por tanto, lo que hoy
se manifiesta como crisis, no es solo ka crisis
de las religiones y sus sistemas de creencias,
sino la posibilidad de habitar humanamente
nuestro planeta.

En este nuevo contexto cultural tenemos que
aprender a heredar el legado de sabiduria
tanto de las tradiciones religiosas (religiones
con Dios) como de las tradiciones espiritua-
les de Iz humanidad (religiones sin Dios), si
no queremos acabar torpemente con nuestra
existencia. Pero, tenemos que reconocer que
no podemos heredar este legado de sabiduria
con los instrumentos que nos da la episte-
mologia mitica.

Para comprender en profundidad el fenome-
no de la religiosidad humana, o sea, el acceso
2 la dimensién absoluta de la realidad y lo

que éste representa para la autoconstitucion
como especie en las nuevas coordenadas
socio-culturales, se hace necesario salirse de
los sistemas colectivos de creencias en los
que se vivieron y se expresaron las religiones,
para descubrir no sélo sulégica interna, sino
la manera como se accedid al conocimiento
de la dimensién absoluta de la realidad a las
que eflas apuntaban desde una epistemologia
mitica; tenemos que aprender 2 discernir,
con nuevos instrumentos, el acceso al co-
nocimiento de la dimensién absoluta de la
realidad, pues de lo contrario, no podremos
cultivar nuestra cualidad humana ni nuestra
cualidad humana especifica (antigua espiri-
tualidad), que es en dltimo término la que
nos constituye.

En las nuevas condiciones culturales nos ve-
mos forzados a cultivar nuestra cualidad hu-
mana especifica: el doble acceso ala realidad,
ya no desde las sistemas de programacién

cultural anclados en creencias, sino desde
los datos que nos dan las ciencias humanas
y el estudio comparado de las tradiciones
religiosas y espirituales de la humanidad,
asumidas como legados de sabiduria que
podemos heredar si queremos hacernos
nosotros mismos sabios.

Dos pioneros de este cambio epistemold-
gico, que es 2 su vez antropolégico, socio-
l6gico y cultural: Karl Rahner y Raimundo
l :Iukkz’- i

K. Rahner

El conocimiento de la dimension absoluta
de la realidad fue lo indagado de manera
sistemdtica, bella y profunda, por el tedlogo
catélico Karl Rahner. En la década del los
TOdddglopzsadodiounasededecon&
rencias en Alemania que bien podriamos
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leer a contrapelo del conocimiento de la
dimensi6n absoluta de la realidad. En dichas

conferencias afirmaba con vehemencia que
e itinbid ceun =3 S
de la realidad, entendiendo por mistico un
conocimiento no conceptual del misterio
que nos envuelve.

Si asumimos “el conocimiento no-concep-
tual del misterio que nos envoelve” desde
una transformacién epistemolégica como
k2 que estamos proponiendo, podemos decir
que Rahner al referirse a la espiritualidad, se
esti refiriendo 2 un tipo de conocimiento
que configura k2 identidad humana, y desde
Iuego la cristiana. El meollo de esta expe-
riencia constitutiva de identidad humana y
cristiana es lo que traduce la famosa frase:
“el cristiano del futuro serd ‘mistico’ o no
serd cristiano” °, que se adjudica a Rahnery
que condensa de manera eminente su com-
prensién del conocimiento no-conceptual
del misterio que nos constituye. En las
conferencias de Alemania nos dice Rahner:

Pienso que el cristiano del futuro serd “mis-
tico’, es decir, una persona que ha “experi-
mentado” algo, o no seri cristiano. Porque
Iz espiritualidad del futuro no se apoyari
¥2 en una conviccién undnime, evidente y
publica, previa ala experiencia ya la decisién
personal *,

3 Eorealidad b frase 0o es de Rahoer sino de Raimendo
Panikkar. Nos dice Panikkar: "‘Con Rahuer fuve Largas
comversacionss .. h_ﬁu‘ﬁma&.prd'aﬁmddﬁnn
sond um S0 0 10 s €5 e frase que Yo proveci ex wea
conforoncis que & prevdia; d mizmo & Gt como lgseen ke
dicho’ d cristiane 4 futuro serd mistico o me sexi . Clt. Pérex
mvmmwam
mummwg&m
223 (2005) 65-66.

4 Rahmer, Karl, Lo opwritualidad ansigua 3 acteal, en Foritos
de Teslogia VIL Taurus, Madsid 1969, p. 25.
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Segtin esto, el cristiano del futuro no podri
ser cristiano por el contexto cultural que lo
determina como creyente (cristiandad), ni
creencias acerca de Dios, sino que serd cris-
tiano por tener un conocimiento mistico de
la dimension absoluta de la realidad.

Por ello, a continuacién de la famosa frase
que venimos comentando, Rahner afirma

lo siguiente:

La mistagogia es la que habri de proporcio-
nar la verdadera “idea de Dios” partiendo de
I2 experiencia aceptada de la referencia esen-
cial del ser humano a Dios, k2 experiencia de
que l2 base del ser humano es el abismo, de
que Dios es esencialmente el incomprensi-
ble, de que su incomprensibilidad, en lugar
de disminuir, 2umenta en I medida en que
se le va conociendo mejor, y 2 medida que
Dios se acerca a nosotros en sa amor, en el
que se da a si mismo*®.

En conclusién el humano seri cristiano,
st después de un largo camino de conoci-
miento (mistagogia), llega a la experiencia
honda y radical del misterio amoroso que le
constituye y que aumenta en su incompren-
sibilidad a medida que se avanza en dicho
camino. Es decir, que la nueva espiritualidad
es para Rahner un conocimiento de aquello
que siendo insondable e indecible, nos

constituye.

Rahner habla de una nueva espiritualidad
que nace en la experiencia insondable e
incomprensible del misterio amoroso que
se nos da en la medida en que Dios se acerca
a nosotros y que interpretado 2 la luz del

S Ibid, 25,

camino mistagdgico puede ser compren-
dido como un conocimiento de lo abismal
Haciendo uso del lenguaje utilizado en la
teologia espiritual, podriamos decir que se
trata de un conocimiento que se da en el
desierto, en la intemperie, en lo abismoso de
neriana resulta cercana al pensar meditativo
heideggeriano al que el mismo Rahner se vio
expuesto y del cual dio crédito cuandoenla
celebracion de los 80 afios de su maestro de
filosofia en el periodo de Friburgo nos dice
lo siguiente:

Heidegger nos ha ensefiado muy bien esto
dnico: que nosotros, en todas y en cada una
de las cosas, podemos y debemos buscar
aquel misterio indecible, que dispone de
nosotros, aun cuando nosotros apenas po-
damos nombrarlo con palabras®.

Esto desde luege no significa o no debiera
significar que la experiencia del misterio
indecible que podemos encontrar en no-
sotros y en cada una de las cosas, sea él
mismo el conocimiento del Dios amoroso
que se manifesté en Jesucristo. Rahner es
muy cuidadoso en este punto. Para él sdlo
en la persona de Jesis confesado como el
Cristo, -y quizas sea esta la razén altima que
le distanci6 filoséfica y teolégicamente de
su maestro en filosofia-, se d2 una revelaciéon

sin condiciones del misterio amoroso de

Ia cercania de Dios en las creaturas y que

distingue, entre otras cosas, al cristianismo

del resto de las religiones en el mundo. Por

ello, Rahner no excluye en las demds reli-

6 Rahner Karl, Breve escrito para el 80 aniversario de
Heidegger, citado por Vorgrimler, H., Karl Raknor:
axperioncia de Dies o % s ¥ o 5 possansondo, Sal Terrae,
Samtander 2005, p. 52

giones la basqueda amorosa del misterio
insondable que nos constituye. Pero, si hace
delcnsuamsmolaépmﬁmdamldg
lectura de la experiencia i2 mistagdgica de la
humanidad,ahlpnntoqnpoedem
la existencia de un cristianismo anénimo en

las demds tradiciones religiosas y espirituales
de 2 humanidad™.

En este sentido Rzhner busca encontrar un
nuevo fundamento teolégico para el cono-
cimiento no-conceptual del pensamiento
que le permita a la humanidad acercarse el
misterio amoroso, indecible, innombrable
que se reveld a plenitud en la experiencia
del crucificado. Rahner encuentraen Jestsel
topos para acceder desde la tradicidn teistica
cristiana al conocimiento amoroso de la
dimension absolata de la realidad.

Raimon Panikkar

Este cinti I
de una perspectiva semejante por Raimon
Panikkar en su libro Invitacién a la sabidu-
ria. Alli en el capitulo titulado Trisangam:
Jordin, Tiber y Ganges, Panikkar presenta
su vision de lo que significa ser cristiano
en el amplio espectro de los lugares para la
sabiduria y hace una distincién importante
ennvetraam'mdesespu' ituales caracteriza-
das por ¢l como cristiandad, cristianismo
y cristiania. La cristiandad (Christentum)
es la civilizacién construida y regida por
una vision cristiana del mundo y que se
estructura desde las instancias del poder;
el cristianismo es un sistema de creencias
institucionalmente consideradas para la

7 mmtammmm&#
V1 Tauorus, Madrid 1969, pp- $35-544.
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orientacion de ka vida individual y colectiva;
propiamente hablando es lo que conocemos
como religion; yla cristiania (Christlichkeit)
es la experiencia fundacional que constituye
la identidad profunda del ser humano. Se
trata, asumiendo nuestra terminologia, de
un conocimiento mistico que configura la
religiosidad propiamente humana.

Al final del capitulo nos dice Panikkar que en
el mundo de hoy es muy dificil ser cristiano
y que Hegara serlo requiere de una nueva sa-
biduria que dista mucho de una justificacién
racional de la existencia:

Hubo épocas en las que era peligroso ser cris-
tiano; en otras una ventaja. Hoy dia pueden
darse ambas posibilidades. Me gustaria aiin
sefialar un tercer rasgo: es dificil ser cristiano.
Hoy en dia es dificil porque exige una disci-
plina personal, el coraje de enfrentarse no
solo al mundo, sino a las instituciones ecle-
sidsticas. La cristianidad se presenta como la
experiencia de la vida de Cristo en nosotros,
Ia intuicién de que estamos en comunién
con toda la realidad, la experiencia de que
las etiquetas no son relevantes, de que la
seguridad no es tan importante e incluso que
la reflexion es sélo una fuente secundaria de
conocimiento (aunque sea un instrumento
de primer orden)™.

Por mi parte pienso que con el conocimiento
delo indecible, de lo innombrable del miste-
rio, se puede posibilitar un nuevo acceso al
Diosdivino que se revela en las experiencias
religiosas auténticas y no solo en La experien-
encontrar un nuevo fundamento incondi-
cional de aquella dimensién que desde una
8 i, 238
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perspectiva teista y desde una epistemologia
mitica los seres humanos nombraron bajo la
palabra Dios (theos) e hicieron un esfuerzo
racional por dar razén de dicho conocimien-
to (teo-logia), un tratado sobre el fundamen-
to ultimo de la realidad con pretensiones
religiosas y dogmiticas. Estos esfuerzos y
pretensiones son hoy innecesarios.

Hacia una tnmgformacién
epistemolégica de la teologia

La teo-logia, a lo largo de la historia y es-
peciaimente de la cultura occidental, ha
sido la disciplina del conocimiento que ha
reflexionado y dado cuenta del acceso ala
dimension absoluta de la realidad. Pero, lo
ha hecho tnica y exclusivamente desde el
seno de las religiones y por tanto desde la
fe-creencia. La identificacion de la fe con
las creencias y no con el conocimiento
silencioso de la dimensién absoluta de la
realidad —identificacidén necesaria para
comprender lo humano en medio de las
sociedades preindustriales en el que surgen
las religiones—, se torna insuficiente para
los hombres y mujeres de las sociedades de
conocimiento y, de manera retroactiva, muy
problematica para los hombres y mujeresde
fe-creencia en las sociedades preindustriales.

La crisis de la religién, y por tanto de la fe-
creencia, en las sociedades de conocimiento
provoca de manera concomitante una crisis
en la manera de comprender el quehacer
teo-légico. ;Como debe comportarse la teo-
logia en una sociedad que ha abandonado
la religién como sistema de creencias y que
al mismo tiempo requiere, para hacerse
humana, el acceso al conocimiento de la

dimensién absoluta de la realidad? ;De qué
se ocupar la disciplina teoldgica si ya no
puede reflexionar sobre la indisoluble unidad
fe-creencias, propia de las sociedades prein-
dustriales en un contexto teista interpretado
desde una epistemologia mitica?

La teo-logia, como bien sabemos, se ha en-
cargado de comprender de manera racional
las verdades de fe, en las sociedades en las
que la fe se asociaba indisolublemente 2 los
sistemas de creencias y en las quelos sistemas
de creencias programaban culturalmente los
colectivos (fides quaerans intellectun). Por ello
no es abusivo afirmar que la teo-logia, tal y
como se ha desarrollado en el Occidente
cristianizado, hizo y hace una justificacion
racional de kas creencias. Pero, ésta yano es
nuestra situacion cultural. O porlo menosno
esla situacidn para un sector significativo de
la humanidad —el que maneja los adelantos
tecno-cientificos— y, de manera retroactiva,
para los sectores de la humanidad que ain
se mueven dentro de una programacion cul-
tural anclada en creencias, pero que pierden
dia a dia terreno y su significacion.

Hoy podemos partir en las sociedades
mayoritariamente preindustriales desde
sistemas de programacién cultural anclados
en creencias, pero para trascender la relacion
fe-creencia. Hoy podemos partir en las socie-
dades de conocimiento sin k2 mediacion de
los sistemas de programacién anclados en
creencias, pero en ambos casos, para acceder
al conocimiento de la dimension absoluta de
la realidad (antigua espiritualidad), sin nece-
sidad de hacer la identificacién fe-creencia.
La fe-conocimiento en las sociedades mayo-
riwinna\nepmindnstrialesnosepnede dar
sin creencias, pero hoy podemos descubrir

cimiento y por las razones expuestas, la fe-
conocimiento no se da de manera necesaria
unida a las creencias. De allila paradoja dela
fe y también el doble juego que ha de cum-
plir el quehacer teolégico cuando se lo mira
desde las modos socio-culturales de vida.

En las nuevas condiciones socio-culturales,
fas estructuras lingaisticas y las narraciones
sagradas que se viabilizan a través de mitos,
simbolos y rituales, y2 no pueden compren-
derse como si estuvieran describiendo la
realidad tal y como ella es (epistemologia
mitica). Las narraciones sagradas, sin duda
alguna comunican una revelacion, pero ésta
no puede quedar atrapada en palabras y mu-
cho menos en formulaciones lingiisticamen-
te mediadas (creencias); las narraciones nos
hablan, y de manera altisonante, de aquelio
que no se puede decir, de aquello que esin-
nombrable, porque esti mds alli del caricter
dualizador, objetivante y representacional de
nuestro lenguaje (epistemologia no-mitica).

En las nuevas condiciones socio-culturzles,
las estructuras lingaisticas y las narraciones
sagradas que se viabilizan a través de mitos,
simbolos y rituales, ya no pueden programar
axiolégicamente las modos de vida huma-
na, y no lo pueden hacer no sélo porque la
epistemologia de las nuevas sociedades ya
no es mitica, sino también porque en las
nuevas sociedades la programacion que ha
de guiar las construcciones socio-culturales
se debe realizar sobre postulados axiolégicos
que requieren aceptacién racional y sobre
proyectos individuales y colectivos que
se han de construir con las herramientas
cientifico-tecnolégicas, contando con los
postulados axiolégicos. Por tanto, en las
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nuevas condiciones epistemologicas —que
son 2 un mismo tiempo antropoldgicas,
sociolégicas y culturales—, las narraciones
sagradas se comprenden como lo que son,
como fenémenos lingisticos con capacidad
expresiva y comunicativa, pero con la incapa-
cidad de poder ser interpretados desde una
epistemologia mitica.

;Qué puede hacer en este nuevo
contexto la teo-logia?

La teo-logia ya no podri presentarse ni
definirse a si misma como la comprension
racional de la fe-creencia (fides quaerens
inteflectum). En el contexto de una sociedad
planetarizada que hace visibles y confluyen-
tes las tradiciones religiosas y espirituales de
la humanidad y en las que algunas de ellas

-muy influyentes en sus contextos cultura-
les- son sencillamente no-teistas, el nombre
de la disciplina: teo-logia, como el “objeto”
de su reflexion, theos resulta cuando menos
problemdtico. Por ello, k2 nueva comprensién
del quehacer teolégico -que probablemente
tampoco serd una disciplina tal y como la
hemos concebido en la organizacién del
saber desde el siglo XIX- podri ocuparse
en kas nuevas condiciones culturales de los
siguientes aspectos:

- podrd ocuparse de aquella dimensién
del conocimiento, que es conocimiento
de lo real, pero que es conocimiento-
conmocién, perceptible, comunicable,

expresable, pero no atrapable en palabras.

- podrd orientarse hacia la experiencia de
fe (antigua espiritualidad), pero sin el
soporte que le prestaba la epistemologia
mitica y su sistema colectivo de creencias.

- podri estudiar la manera como en cada
contexto histérico y socio-cultural se
expresa el conocimiento de la dimension
absoluta de la realidad;

- podra estudiar quiénes fueron sus maes-
tros y cudles fueron sus procedimientos
que construyeron para el acceso y cultivo
de dicho conocimiento.

- podri estudiar los peligros que acechan
a este modo de conocimiento, para no
repetirlos, y también podri estudiar la
manera de apropiar la sabiduria que allise
comunica y su impacto para la construc-
cién individual y colectiva de postulados
axiolégicos y de proyectos de vida en
las nuevas condiciones socio-culturales,

sin que ello signifique l2 sumisién a
interpretaciones intocables, a sistemas
de morzlidad, 2 formas de organizacién
derivados de la fe-creencia que ceentan
con la garantia externa de los dioses.

El quehacer racional que proceda de esta
manera, muy posiblemente no podré seguir
Hamindoese teo-logia, pero serd, sin lugar
a dudas, una dilucidacion en funcién del
reconocimiento y cultivo explicito de la
dimension absoluta de la realidad; serd una
dilucidacién que se ocupe no de verdades
reveladas que se ubican en formulaciones
lingtisticas (creendias), sino de revelaciones,
pero sin sumision a formas; de revelaciones
en cuanto conocimientos no-conocimientos,
que son noticia cierta e inconmovible de
Ia realidad, pero noticia silenciada de toda
forma.

Este nuevo quehacer dilucidador podra
asumir las tareas de la antigua teo-logia,
y podri estudiar al ser humano integral,
completo, aquel que cultiva a2 un mismo
tiempo el doble dimensién de lo real: uno
en términos de sobrevivencia y otro gratuito;
serd un quehacer que centrard sureflexion en
la realidad que estd en funcion de nuestras
necesidades, pero de manera especial en la
dimension que se abre con el silenciamiento
de las mismas, y dedicard todos sus esfuerzos
a un tipo especial de conocimiento: el cono-
cimiento silencioso de k2 dimensi6n absoluta
de la realidad.

Este nuevo quehacer dilucidador podri
asumirse como la mejor preparacion para el
cultivo explicito del camino interior, que es
el camino del conocer, del sentir y del actual
desde el silencia. Podré ser una dilucidacién

cercanaa la teo-logia espiritual, pero que pro-
cederd desde una epistemologia no-mitica
para bz interpretacion de las creendias, las
religiones y sus dioses.

eclesial de hacer comprensible ka palabra
sagrada de una determinada tradicién, se le
impone hoy la tarea de dilucidar el acceso
al conocimiento silencioso de la dimensién
absoluta de la realidad, no sélo desde los
sistemas de programacion cultural anclados
en creencias, sino también a partir del re-
conocimiento de nuestra cualidad humana
profunda en didlogo con los legados de sa-
biduria que nos han sido transmitidos desde
las tradiciones religiosas y espirituales de
Ia humanidad para que todos los hombres
y mujeres podamos a si mismos hacernos
sabios.

Este desplazamiento ni descalifica ni invalida
los lugares convencionales de La teo-logia
cristiana: las sagradas Escrituras y, en el
caso concreto del cristianismo catdlico, la
interpretacién del magisterio eclesial. Pero
desde luego que los ubica en otro lugar: en
un topos anterior a ellas y desde el cual éstas
adquieren sentido y pertinencia.

Finzlmente otro de los caminos que podria-
meos recorrer serd el de la relacién que se
puede establecer entre la cualidad humana
profunda (antigua espiritualidad) con una
determinada tradicion de experiencias re-
ligiosas (religiones con Dics, tal y como se
da en el cristianismo, el judaismo y el islam)
o con una determinada tradicién de expe-
riencias espirituales (religiones sin Dios, tal
y como se da en el hinduismo y el budismo,
entre otras)E
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Teologia de la Liberacion

y cristianismo mundial
Hacia una recuperacion del cristianismo culturalmente plural

Jorge E. Castillo Guerra

Facultad de Teologia, Universidad Radboud de Nimega
Instituto de Ciencias de la Misién (NIM), Paises Bajos

€€ ristianismo mundial” es
‘ una nueva perspectiva en la
teologia dirigida al estudio
de las multiples realidades y experiencias
del cristianismo en sus diferentes regiones.
Tomando como base otras disciplinas
teolégicas, tales como la historia de la
iglesia, los estudios del cristianismo oriental,
Ia teologia sistemdtica y las ciencias de |a
misién, el cristianismo mundial pretende
responder 2 preguntas relacionadas con la
identidad local de comunidades cristianas.
Por ejemplo, de los cristianos coptos de
Etiopia, los movimientos pentecostales
brasilefios, cristianos reformadosen Espana,
anglicanos de Nigeria o catélicos de Corea
del Sur.

Una nocién fundamental en el cristianismo
mundizl es que el cristianismo no es L reli-
gion de una region sino de muchas regiones
¥ comunidades. De aqui se desprende una
comprensién plural del cristianismo, que
implica una valoracién de los rasgos propios
que diferentes tradiciones han tejido a partir
de sus propias cosmovisiones, evoluciones
sociopoliticas, orientaciones culturales y
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l2 interaccién con religiones autéctonas.
Tradiciones, ritos, valores espirituales y com-
prensiones de fe expresan hoy ka pluralidad
de cristianismos que son puestos en contacto
<on otros a través del enfogue ecuménico e
intercultural en los estudios del cristianis-
mo mundial. Pero, ;de dénde provino el
interés por el cristianismo mundial? ;Cuil
es su 2lcance para la actual comprensién del
cristianismo? En este articulo ofrecemos una
breve introduccién al trasfondo histérico
del cristianismo mundial y de sus premisas
fundamentales. Nuestra tesis central es que
el cristianismo mundial contribuye a una
recuperacién de la identidad cristiana plural
introducida en el cristianismo primitivo.

Debate sobre la proxima
cristiandad

A partir de la década de los noventa se
extiende el interés por el estudio del cris-
tianismo desde un enfoque mundial en
diversas facultades de teologia cristianas
y citedras de ciencias de la religion de
universidades estatales. Surgen también

revistas, centros de investigacion y series de
libros dedicados al cristianismo mundial,
tales como la revista escocesa Studies in
World Christianity o nuestra serie Studies
in World Christianity and Interreligious
Relations (Rodopi). Conla publicacion del
libro The Next Christendom: The Coming
of Global Christianity (La préxima cris-
tiandad: el advenimiento del cristianismo
global) en 2002, Philip Jenkins, profesor
de ciencias de la religion en la Universidad
Estatal de Pensilvania, pone en marchauna
serie de debates sobre el futuro del cristia-
nismo. Su obra recoge diferentes datos ya
existentes, sobre el incremento del nimero
de cristianos no occidentales, para sustentar
su tesis sobre los rasgos e identidades del
cristianismo del sur global (Global South).
Jenkins afirma que 2l inicio del pasado siglo
el cristianismo tenia una tez blanca, forma-
do por dos terceras partes de los cristianos
europeos y norteamericanos. Pero al inicio
del presente siglo la composicién étnica
y la geografia del cristianismo cambia en
forma radical y el centro del cristiznismo
se desplaza a América Latina, Africay Asia.
A modo de ilustracion a inicios del siglo

pasado, en 1900, Africa contaba con 107
millones de habitantes, de los cuales 10
millones eran cristianos. Hoy dia Africa
cuenta 784 millones de habitantes de los
cuales 360 son cristianos; Latinoamérica
con 480 millones de cristianos.

Prondsticos demogrificos arrojan cifras
sobre la continuacion de esta tendencia, de
tal modo que en el afio 2023 los europeos
formarin apenas un 20% del total de cristia-
nosy América Latina y Africa tendrin juntas
alrededor del 50% del total de cristianos y
Asia 17% (Jenkins 2007: 227). Otro pro-
néstico atafie al crecimiento de los grupos
pentecostales, de quienes se espera que en
2050 sumen alrededor de mil millones de
seguidores, un incremento que les convierte
en el movimiento cristiano mds exitoso de
nuestros tiempos.

A partir de estas cifras Jenkins concluye que
el cristianismo dentro de poco tet_ldré su
centro en el sur, especialmente en Africa y
América Latina. Vaticina, asi mismo, que ““
verdadero descubrimiento mutuo promaﬂ
la emergencia de una nueva religién mundial,
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en el hemisferio sur (p. 13). Jenkins agrega
que el dinamismo del cristianismo actual es
visible en el avance del movimiento evan-
Lamentablemente, condluye, este fenémeno
no es objeto de investigaciones cientificas,
con lo cual no percibimos su envergadura.

Para Jenkins dos caracteristicas del cristia-
nismo del sur global estin relacionadas con
Ia secularizacién y el quehacer teolégico.
Cristianos del sur tienen menos recelos
para mantener su fe al mismo tiempo que
llevan una vida moderna, incorporando
fas dltimas innovaciones tecnolégicas.
También relacionan mis su cotidianeidad
con sus reflexiones de fe que los cristianos
europeos. De 2hi que Jenkins sostenga que
el cristianismo del sur es mis conservador,
reaccionario, carismitico y mistico que el
cristianismo del norte y que representa
un futuro peligro debido a algunas de sus
tendencias relacionadas con el fanatisma.
Las teologias del sur son mds conscientes de
sus realidades contextuales y prestan mayor
atencién a los aspectos histéricos, politicos
y espirituales de la fe.

Una dltima caracteristica del cristianismo
del hemisferio sur constituye para Jenkins su
identidad, que no debe comprenderse como
producto de la exportacién del cristianismo
occidental porque éste ya tiene raices propias
en los contextos del sur.

Jenkins ha recibido muchos elogios por su
claro discurso por poner el tema del cristia-
nismo mundial en las agendas de diferentes
disciplinas cientificas. Pero también ha
recibido numerosas criticas. En 2007, con
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ocasién de la celebracion del 75° aniversario
de fundacién de Ia citedra de Ciencias de la
Mision en la Universidad Radboud de Nime-
£3, organizamos una conferencia dedicada
a las conclusiones de Jenkins. Diferentes
ponentes criticaron su simplista exposicién
y descripcion de los cristianismos del norte
yeldelsm:Aaxsamn,motmsoosas,que
delimita la violencia religiosa al hemisferio
sur, que una religion no puede ser compar-
timentalizada bajo la dlasificacién geogrifica
norte, sur, oriente, occidente, y que genera-
liza en su identificacion del cristianismo del
sur con posiciones conservadoras.

Investigadores como Grace Davie han ven-
tilado otras criticas a Jenkins. Cuestionan
que Jenkins base sus conclusiones en cifras
sobre la asistencia a las iglesias, sin embargo
esos datos no necesariamente implican la
desaparicién del cristianismo, sino su des-
institucionalizacién (Davie 2002)

Una aproximacion al término
“cristianismo mundial”

El debate en tomo a Jenkins atrajo la atencion
de tedlogos y cientistas de la religién sobre
un tema que se venia postergando desde la
década de los setenta del siglo pasado - 2
pesar de las aportaciones del africano John
Mbiti y el ya citado Walbert Bithiman, ambos
desde 1974 - por una teologia sumamente
preocupada por el desafio de la seculariza-
cién o por k2 llamada “evaporacién del cris-
tianismo” europeo. En su “mundo” no habia
espacio parz pre-ocuparse por el cristianismo
delos otros y responder a ka siguiente deman-
da: ;cémo asumir el desafio que proviene del
florecimiento del cristianismo en los paises

fuera de Europa? Cémo bien lo expresa Mbi-
ti en una conocida cita: “Nosotros hemos
comido teologia con ustedes; hemos bebido
teologia con ustedes; hemos sofiado teologia
con ustedes. Pero todo ha sido unilateral;
todo hassido, en Gerto sentido, la teologia de
ustedes... Nosotros conocemos la teologia
de ustedes. La pregunta es: ;conocen ustedes
nuestra teologia? ;Les gustaria conocernos
teoldgicamente?” (Mbiti 1976: 16-17).

En conformidad, diferentes investigadores
insisten en precisar la connotacién mundial
del cristianismo y promover acercamien-
tos interculturales a través de verdaderas
relaciones inter-teologicas. El estadouni-
dense Charles E. Farhadian explica que el
cristianismo mundial “estd conformado por
diferentes formas de cristianismos autécto-
nos [indigenous], unidos mundialmente no
por comunalidades politicas, econémicas,
culturales, lingiiisticas o geograficas, sino por
comunidades de fe que atienden al perdon
de Dios a través de Jests, atentas 2 consti-
tuirse individual y colectivamente segin la
Biblia y animadas por el Espiritu Santo para
testimoniar el Evangelio a través de barreras
culturales y lingGisticas™ (Farhadian 2012:
1). Por su parte Jenkins emplea los términos
cristianismo mundial {(world Christianity)
y cristianismo global (global Christendom)
en forma descriptiva, no normativa, para
exponer los cambios del cristianismo en una
macro-perspectiva. De esta manera quiere
salvar el automatismo que induce a laidenti-
ficacién del cristianismo con Europa. Lamin
Sanneh, profesor de Cristianismo Mundial
(Yale Divinity School), uno de los mds reco-
nocidos exponentes de esta corriente, aclara
que no se puede emplear el término “cristia-
nismo mundial” sin mis, pues es necesario

SRR ial" seiindi ) o
enla que no estuvo presente; segundo, que su
origen es espontineo, desde los movimientos
de base, es dedir, de abajo hacia arriba. Y ter-
cero, que los pueblos lo reciben y expresan a
En este sentido, afirma Sanneh, no hay un
respuestas autdctonas que pueden prescindir
del marco de la modemidad.

Ahora bien, con el término “cristianismo glo-
bal” Sanneh recoge el sentido colonizador de
la expansion del cristianismo: una expansién
planificada, de arriba a abajo, bajo la respon-
sabilidad de las instituciones eclesidsticas y
que apunta a la reproduccion de formas y
patrones desarrollzdos en Europa. En sus
palabras Sanneh formula que la expansion
impuesta del cristianismo “es, de hecho, una
instalacion religiosa y un cautiverio cultural
de la fe” (Sanneh 2003: 22).

En el libro Chiristiarsty as a World Religion (Cris-
tianismo como religién mundial) (2008:13),
Sebastian y Kirsteen Kim advierten que la
distincién propuesta por Sanneh es dificil
Hevar en la prictica, porque el cristianismo
global también ha originado articulaciones
de cristianismos autoctonos y el cristianismo
mundial puede caer en un uniformismo y
exclusivismo cultural.

Otro problema, que conviene sefialar en la
distincién de Sanneh esta relacionado con
los efectos de la deterritorializacién y trans-
nacionalizacién de tradiciones cristianas a
través de flujos migratorios. La migracién,
qnebasidoczractﬂ'indlm°mh'
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mano de la globalizacién, introduce otras
tradiciones cristianas en sociedades de
destino. Piénsese por ejemplo en las cele-
braciones de El Salvador del Mundo Hevadas
a cabo por salvadorefios, en California, en
el avance del movimiento de renovacién
carismitica en Europa a través de catélicos
latinoamericanos o en el trabajo misionero
de iglesias africanas en otros continentes.
El tipo de cristianismo que introducen, sin
embargo, no es una mera reproduccién del
cristianismo de sus lugares de origen; es un
cristianismo afectado e incluso transformado
por la experiencia de migracién. Migrantes
fundan comunidades cristianas, reciben el
acompafamiento de instituciones eclesiales
y se sirven de las estructuras de un cristia-
nismo global para vigorizar un cristianismo
que responda 2 sus nuevas experiencias de
arraigo, marginacion y que les empodere para
alcanzar las metas del proyecto migratorio
(Castillo Guerra 2010).

La expansion del cristianismo a través de
la migracién nos pone en guardia para ad-
vertir, primero, las posibles comprensiones
estiticas del cristianismo que implica el uso
de las categorias norte — sur. Y segundo, nos
permite constatar que el cristianismo global
o mundial, a pesar de las posiciones exclusi-
vistas, no operan con una autonomia total
con respecto al otro. Por ello consideramos
que el estudio del cristianismo mundial tiene
también que incluir al cristianismo global,
no solamente por intereses de comparacién,
sino porque solamente asi podemos acercar-
nos a las distintas facetas del cristianismo,
incluidas las interacciones intra-cristianas.
con los tedlogos Kim y Kim que la distincién
de Sanneh contiene elementos criticos ¥
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postcoloniales, que nos permiten asumir el
desafio que proviene del florecimiento del
cristianismo en los paises fuera de Europa,
porque nos orienta para investigar cémo
entra, cémo es recibido, ¥ como kas comu-
nidades se apropian del cristianismo en los
diversos contextos (Kim y Kim 2008:13).

Conclusion

A mediados de la década pasada iniciamos
en nuestra facultad de teologia en Nimega
el curso «cristianismo mundial» junto
con Herman Teule, tedlogo belga, experto
en cristianismo oriental. En una de las
clases analizamos el credo de la tradicién
siria, formulado en el Concilio de Seleucia-
Ctesiphon en 410. Su contenido constituye
una confesién de fe que ha sido excluida de
nuestra tradicion y que no comparte el alto
interés sistematico de nuestro credo niceno
constantinopolitano, que utiliza Lz filosofia
griega para fijar las verdades de fe. A manera
de ejemplo reproducimos aqui k2 primera
parte del texto:

Yétaeslafe:

que uno cree en Dios, Saitor de fodo,

Qusien ha hecho dl ciclo, la tierra y los mares y todo
lo que hay en dlos.

Quien cred a Adam segiios su imagen,

Quaaen entrego la Toral a Moisés

Qusien envid su Espiritu a los profetas

Quiien tamsbién envid @ Cristo al mundo” (traduc-
o mestra a partir del texto inglés de Burkitt
1899-33-34)

El credo sirio, también conocido como &l
“credo de Araphaat”, empleaun lenguaje me-
nos fixista yracionalista, contiene elementos

de la Didaché, se refiere Espiritu Santo (Pa-
racleto) en términos femeninos, tal y como
aparece en el lenguaje hebreo (la Ruach) yen
la tradicién cristiana anterior a la influencia
griega, que masculiniza al Espiritu. A modo
de ilustracion, Francis Crawford Burkitt
sostiene que en la antigua version siria del
evangelio de san Juan 14,26, podemos leer:
“ella les ensefiari todo” (Burkitt 1889: 37).
Ademis, el credo sirio declara la atencién 2
los necesitados como cuestion central de la
fe (obras de fe). El hecho que deje abierta
una formulacién definitiva de los misterios
de fe arroja nuevas pistas para sobrellevar los
numerosos impases en las actuales relaciones

ecuménicas e interreligiosas.

Esta experiencia refleja una de los objetivos
centrales del cristianismo mundial: rescatar
2 memoria de diferentes encarnaciones
histéricas y actuales de los muchos cristianis-
mos, de modo que descentre nuestras tradi-
ciones de su provincialismo y nos beneficie
con sus profundas riquezas (Robert 2009).

Como hemos resefiado, el enfoque del cris-
tianismo mundial en la teologia conoce un
largo proceso de gestacién y supone un re-
planteamiento, recuperacion y ampliacion de
nociones cristianas en torno a la valoracién
del otro/a y de las tradiciones culturales de
las que se sirve para formular su fe. Por lo
tanto, el cristianismo mundial propone la
recuperacidn de sus localidades y una renun-
cia a presentar 2 una de ellas como modelo
anico de universalizacién. En espedial, esta
perspectiva recupera una comprension iden-
titaria del cristianismo, que en sus inicios se
caracterizé por la pluralidad hermenéutica
y por la apertura hacia la diversidad étnica y
cultural. La reivindicacién de estaidentidad

fundante conlleva a una apertura hacia kx
diferentes encarnaciones y globalizacione:
histéricas de diversos cristianismos yaun:
rehabilitacién de la vocacién planetaria que
el cristianismo habia perdido durante siglos

Lamentablemente la teologia de Ia libe
racién (TL) no participa en forma activ:
en el actual desarrollo de 1a teologia en |
perspectiva del cristianismo mundial. Sir
embargo, como indicamos en nuestra re
sefa del programa de Dussel, la perspectiv
mundial es constitutiva de la TL. El enfo
que de la perspectiva mundial es una tare
permanente, pues la TL ha de continua
explorando su lugar junto a otras teolo
gias y cristianismos. Esta aproximacion |
pone al encuentro de otras experiencias d
encarnacién de la fe, 2 la vez que la acerc
a nuevos cauces metodolégicos y conoci
mientos contextuales necesarios para
ejercicio hermenéutico que Jon Sobrin:
ha denominado “fusién de realidades
(Castillo Guerra 2008: 370). De esta form
la TL podri continuar su acercamiento 3
contexto latinoamericano y al mundo d
los sujetos de la diversidad de opresiones
pues hard suya una hermenéutica polifé
nica, que la encaminard hacia su necesari
transformaci6n intercultural.

Por altimo, 2 través de los estudios de
cristianismo mundial, Ia TL puede ofrece
mud)oaomsteolog;las,entmotros,aﬁ
de evitar que el acercamiento teolégico
la realidad histérica se limite 2 la mediacid
de las ciencias sociales (empirismo), par

que se preste mayor atencién a la sabiduri
popular, al conocimiento sapiencial qu
Juan Carlos Saconne, Ignacio Ellacuria
Pedro Trigo reflexionan como “moment
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teologal”. Un didlogo sur-sur sobre la sabi-
duria popular contribuiria a una superacion
de los limites del racionalismo en la ciencias,
a comprender mejor la pluralidad de encar-

naciones del mensaje de Jesus y 2 desarrollar.

ka teologia en nuevos marcos contextuales,
transmodemnos (Dussel) y con una mayor
reciprocidad entre tedlogos/as y destinata-
rios/as. (4
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Teologia feminista
latinoamericana de la liberacién

Balance y futuro?

Olga Consuelo Vélez Caro
Universidad Xaveriana, Bogot3, Colombia

Introduccién

Con ocasion de la celebracion de los cua-
renta afios de la publicacién del libro de
Gustavo Gutiérrez, Teologia de la libera-
cion. Perspectivas’, surge la pregunta por la
teologia feminista latinoamericana en esta
perspectiva liberadora y los desafios que se
presentan actualmente.

Comeo punto de partida cabe destacar que
la urgencia de la realidad sociopolitica y
econdémica que marco la teologia de la libe-
racion mantuvo “invisibilizada" la realidad
de la mujer hasta una década posterior. “La
experiencia de Dios en el pobre y el oprimi-
do” —punto de partida de la teologia de Ia
Eberacién-, no contemplzba la cuestion de
géneroy, mds aiin, se pensaba que esti cues-
tién podria distraer este quehacer teoldgico
de lo fundamental: “el pobre”. Sin embargo,
desde dos frentes distintos, por una parte, la
incidencia de los movimientos feministas®a
1 Una version mis larga y con aparato critico secd
publicadz précimamente en I revista «ARermativass,
de Nicarzzua
2 Getérrez, Gustavo, Toslogie & s Liorsoim. Porspectvas,
Sigueme, Salamanca 1972
3 En sentido amplio por feminmismo entendemos ol

movimsento social gee lcha por todos bos devechas de
las muj Para un mxsdeulladodehm_ i

de paradigrat. ¢ y eclesiologis, Verbo Divino, Estell

nivel global y, por otra parte, la incursién de
las mujeres en la reflexion de la teologia de
laliberacion®, se fueron 2briendo caminos de

(Navarra) 1998,

4 Desdcwwmhwlopa&mb«hadcsdt

canas ad 0 como prncipeo

cenmllanhd:!aspohsyq«nnﬂx,mﬂndox,
coasecuentemente, dentro de los cinones de 12
teologia de k2 Eberacién. La reBexion teoligica de ks
mujeres Lainoamericanas coecentré sus esfoerzos
en las experiencias transformadocas de fos grupos
sociveciesiales donde bos temas sociales y personales
imteractiam y se complessentan entre si, comoes ol caso
e Las mmeres”, Tepedino, Ana Maria y Aguino, Masia
Pilar { Editoras), Bt s andignacion y ks epoamma. Teslogis
forumits bitmoomencans, ASETT, Iado-American Press,
Bogoti 1998, 14.
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inclusién de la mujer hasta llegar a formular
tal teclogia como “teologia feminista latinoa-
mericana”. Sobre este camino y sus desafios
pendientes nos ocuparemos a continuacion.

1. Caminar teologlco feminista
latinoamericano

La teologia feminista latinoamericana se fue
gestando en diversos encuentros realizados
en el continente. El primero podemos si-
tuarlo en México, el Congreso de Tepeyac,
en 1979, con participacion de mujeres de
distintos paises y diversas afiliaciones reli-

giosas. La reflexién teolégica se concentrd
en los esfuerzos de las mujeres por ser

actoras/sujetos. En 1984, impulsado por k2
comisién de mujeres de ASETT (Asociacién
ecuménica de tedlogos/as del Tercer mun-
do), se realizé en Bogoti otra reunién con
el objetivo de planear diversos encuentros
locales y continentales que impulsaran el
trabajo teolégico de la mujer. En 1985, en
Petropolis (Brasil), se llevd a cabo el primer
encuentro sobre el Tema “La Mujer en las
iglesias cristianas”. Aqui se concluyd que el
punto de partida de Ia reflexion teolégica
hecha por mujeres, era la experiencia de
opresién de lamujer y su experiencia de fe. Se
tomd conciencia que la maternidad no es el
inico aspecto para valorar a la mujer porque
ella es también “mediadora del Espiritu” Se
denuncié el mundo patriarcal que limita a
Ias mujeres al dmbito privado exaltando las
cualidades atribuidas 2 la mujer tales como
Ia sensibilidad, imaginacién, intuicién,
mientras los varones estin destinados para el

S Seguimos fandamentaimente Jos aportes de Tepeding,
Ana Mariz, Aguino, Maria Pilar (Ed ), Extre ks mdimaciie
ylhaopomca 1530,
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ambito piblico donde aparecen como seres
racionales, objetivos, forjadores del futuro.

En 1986 se realizé, convocado por ASETT,
el “Primer encuentro Latinoamericano
de Mujeres Teblogas en Argentina, donde
ademds de otros temas como espiritualidad,
cristologia, Dios, Maria, etc., se comenzd 2
hablar de la opresién de género que hasta
zhora no se habia considerado en la teologia
delaliberacién. Se tomé conciencia de que k2
opresion sociopolitica no era suficiente para
pensar en laigualdad genérica. Poreso se vio
necesario introducir k2 perspectiva de génera.

En el mismo afio se realizd el “Segundo
Encuentro sobre la produccion teolégica
femenina en las iglesias cristianas”, convoca-
do por el programa “Mujer y Teologia™ del
ISER (Instituto de estudios de la religion).
Hasta entonces se hablaba de teologia feme-
nina o teologia hecha por mujeres porque
se daba una mutua desconfianza entre las
feministas y las teGlogas. Las primeras veian
en la institucion eclesial una de las causas
de la opresion de 2 mujer y, las tedlogas,
siguiendo el espiritu liberador se centraban
mads en lo socioecondémico partiendo de la
mujer doblemente oprimida en razén de su
condicion socioecondmica y su sexo. Desde
esta clave se realizaba el trabajo teolégico
viendo en el Dios liberador 2l Dios que se
solidariza con los oprimidos y oprimidas,
rescatando el papel de las mujeres lideres en
la Biblia y que contribuyen a la liberacién del
pueblo y también el de aquellas que pasan
desapercibidas o son sacrificadas, siendo
inocentes, victimas del sistemna patriarcal.

En diciembre de 1986 fue el convocado por
ASETT otro encuentro, en Qaxtepec, Mé-

xico, bajo el titulo “Primer Encuentro Inter-
continental de Teologia desde Iz Perspectiva
de la Mujer”. En este encuentro se reflexiond
sobre la situacion de las mujeres en lasiglesias
y sobre sus implicaciones teoldgicas respecto
de la espiritualidad, la biblia, ka cristologia,
la eclesiologia y la metodologia teoldgica.
Lo mis significativo fue L2 introduccion del
término “feminista” al reconocer que pese
a las connotaciones negativas que podia
tener esta palabra al estar relacionada con
el feminismo del primer mundo (que tenia
otras preocupaciones) y con el recelo que
suscita al interior de las iglesias, expresaba la
ruptura que se queria establecer con el orden
vigente y proponia una nueva forma de sery
de vivir la realidad.

Otros encuentros se realizaron en 1988
“Tercer encuentro de la Mujer y la teologia’,
en 1990 “Cuarto Encuentro Nacional de
Teologia desde la perspectiva de la mujer”,
en 1992 “Quinto Encuentro Nacional de
Teologia desde la perspectiva de la mujer”.
Igualmente en 1992, algunas tedlogas del
Centro Ecuménico Diego de Medellin de
Santizgo (Chile) que ya habfan organizado
el programa “Teologia desde la mujer”, crea-
ron k2 revista “Conspirando” con el dnimo
de convocar una red de mujeres de América
Latina. En 1993, “Segundo Encuentro de
Tedlogas Latincamericanas’, en 1994 se
realizé un encuentro de “Profesoras de
teologia” donde se homenajed a la tedloga
argentina Beatriz Melano Couch, por serla
primera profesora de teologia en América
Latina. En ese mismo afo ASETT convocd
a tedlogas del Sur y del Norte en Costa Rica
para abordar el tema “Espiritualidad por la
vida: Mujeres tedlogas contra la violencia
hacia ks mujeres”.

En 1999, en Bogoti, convocadas por ASETT,
se realizd un encuentro bajo el tema “Nue-
vas refaciones interhumanas para un nuevo
orden mundial, en 2007 se llevd a2 cabo en
Buenos Aires el “Primer Congreso de teé-
logas latincamericanas y alemanas” bajo e
titulo “Biografias, instituciones y ciudadania.
Teologia y sociedad desde las perspectivas de
las mujeres”. Este congreso reunié a mis de
300 tedlogas del continente, reconociendo
el trabajo teolégico de las pioneras. En 2008
se llevd 2 cabo el “Segundo simposio teols-
en el que se abordd el tema de “Cuerpos
rotos-vidas sagradas. La sexualidad y la dig-
nidad humana de las mujeres™5. En 2009,
en Bogoti, se llevd a cabo otro encuentro
sobre violencia sexual, especialmente en el
contexto colombiano. Finalmente en 2012,
el Congreso Continental de Teologia en Sao
Leopoldo (Brasil), permitié la presencia
de muchas mujeres del Continente y alli
se constatd que 20n falta camino para una
visibilizacién mis plena de la contribucién
de las tedlogas en el caminar teolégico lati-
noamericano. Por eso sigue siendo urgente
sl t 5 it el
red latinoamericana que apoye, impulse y
divulgue la reflexién teolégica hecha por
mujeres desde tantos y diferentes dmbitos.

Sin duda muchos otros encuentros, grupos,
redes, estin vigentes en América Latina y
estin impulsando el trabajo de las mujeres
en el campo teoldgico. No siempre es posible
conocer todos los esfuerzos, mucho menos
articularlos. Sin embargo se constata que es

6 Las colsbocaciones de las tedlogas presentes en este
encoensro salieron publicadas en: Aquing, Maria Pilacy
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un fendémeno “irreversible” porque lo que
esti en juego es la dignidad y el reconoci-
miento social y eclesial de todas las mujeres
del Continente.

2. Logros y desafios pendientes

El apartado anterior nos permitio recuperar
Iz “memoria” del caminar teclégico de las
mujeres en el continente. Asombra ver la
evolucion que se va perfilando a lo largo del
tiempo y alegra constatar la conciencia mis
nitida y comprometida de dicho caminar. La
Teologia feminista latinoamericana la definia
Maria Pilar Aquino en el afio 2000 como
“una reflexién critica sobre la vivencia que
las mujeres y hombres tenemos de Dios en
nuestras pricticas que buscan transformar
todas las instituciones y sistemas que pro-
ducen empobrecimiento y violencia contra
las mujeres y hombres, con el fin de avanzar
hacia nuevas relaciones sociales gobernadas
por la justicia y la integridad de vida, en
un ambiente cultural libre de dominacion
patriarcal”7. En estos doce aios que han pa-
sado, esa formulacion sigue vigente aunque
adquiere mas diversidad de campos, incor-
poracion de nuevos contextos, respuestas a
nuevos desafios.

Desde esa perspectiva, hablar de teologia
feminista latincamericana es hablar de “teo-

logias” porque a lo largo del continente son
distintos y amplios los énfasis y enfoques que
se van consolidando entre Ias tedlogas. En
primera instancia hay que anotar los desdo-
7 Aquino, Maria Pilar, “El siglo de las mujeres

teologia latinoamericana’, en (linigius, Revista

de teologia y ciencias humanas, 720 (sept.-

36! Chaistus Sepsiernive - Ocuubre 2013

blamientos contextuales que de hechose han
realizado tanto en perspectiva negra como
indigena. En el primer caso el objetivo es “ar-
ticular criticamente la revelacién de Dios en
la vida cotidiana de lasmujeres negrasyenla
de salvacidn-liberacion”8 Respecto ala teo-
logia feminista indigena hay que anotar quessi
poruna parte ha tenido la ventaja de conectar
L2 realidad de Iz mujer con 2 madre tierrayla
posibilidad de enriquecer ka experiencia de
la divinidad con la identidad de las culturas
ancestrales, por otra, ha tenido mas dificultad
para incorporar los discursos de género al
interior de este quehacer teolégico, porque
la cosmovisién indigena se resiste mucho
mas a dejarse permear por los cambios que
conlleva Iz categoria género.

Desde este caminar teoldgico feminista
latinoamericano, la pregunta que nos surge
es sobre las realizaciones teoldgicas alcan-
zadas y los desafios pendientes. ;Qué frutos
podemaos recoger de esta tarea? ;Cuiles son
las aportaciones que pueden destacarse y que
se van incorporando 2l quehacer teolégico
universal? Sin pretender nombrar todas las
cipios fundamentales de los que parten las
teologias feministas y algunos logros biblicos
y sistematicos que se van alcanzando.

Entre los principios basicos podemos sefialar
esti la afirmacion fundamental de Lz igualdad
entre varones y mujeres, el imperativo ético
de denunciar toda situacién de subordina-
cién y violencia vivida por las mujeres, la
necesidad de reconstruir la historia de las

$ Aguino, Maria Pilar, “El siglo de las mmjeres teologia
latinoamericana’, en Christus, Revista de teologia ¥
ciencias humanas, 720 (sept-oct, 2000) 43

mujeres, tanto en los textos biblicos como
en Iz historia de nuestros pueblos, la apro-
piacién de las categorias criticas feministas
de género como opcidn epistemoldgicaen el
quehacer teologico, k2 incorporacién de estu-
dios interdisciplinares e interculturales para
articular la racionalidad afectiva, la estética
y la sabiduria desde el imaginario popular.
Recientemente se comienzan a incorporar

los estudios poscoloniales, etc.

Pasando a referirnos a los contenidos
tratados por las tedlogas feministas lati-
neamericanas cabe anotar la coleccién
“Mujeres haciendo teologias™ una iniciativa
de “Teologanda’, un programa de estudios,
investigaciones y publicaciones de Argenti-
na que desde 2003 y con el auspicio de las
instituciones académicas y eclesialeslocales
y el apoyo del Intercambio Cultural Latino-
americano Alemin, han sacado 2 la luz tres
libros de los cuales los dos primeros ofrecen
un “diccionario bisico™ y una "Antologia de
textos™ de la produccion de obras yarticulos
de las autoras pioneras de América Latina,
el Caribe y Estados Unidos. Resulta dispen-
dioso nombrar aqui las autoras y editores
resefiados, que en total suman 217. Pero si
resulta significativo poder contar con estos
esfuerzos que pese a no poder abarcar toda
la produccién teologica de todas las tedlogas
del continente, si dan testimonio de un ca-
minar fecundo, de una senda abierta, de un
trabajo teologico que tiene identidad por si

mismo y es irreversible.

En este camino es importante destacar la
hermenéatica biblica latincamericana que es
una de las tareas de la teologia feminista mds
desarrollada. Se comenzé recuperando las
mujeres en la Biblia y el papel que han jugado

en [a historia de la salvacion. Posteriormente
se han ido interpretado los diferentes textos
biblicos desde el ambito de las mujeres, re-
cuperando las imdgenes femeninas de Dios
¥ su accién salvifica para mujeres y varones.
Eshembapbibﬁcosehamudopo(
liberarse de la manera de expresar a Dios
desde claves androcéntricas y patriarcales,
revalorizar los rasgos asignados a las mujeres
como presentes en Dios mismo yporendeen
el género humano —varén y mujer- (matemi-
dad, abnegacién, ternura), acoger el cuerpo
y lo cotidiano como categorias hermenéuti-
cas, trabajar la fiesta, la alegria, el goce de la
corporeidad y la sexualidad (Cantar de los
Cantares) como parte integrante del desa-
rrollo teolégico.

Ademis de este trabajo hermenéutico, el
trabajo sistemitico estd siendo cada vez mis
rico y estd tocando todos los tratados clasicos
de la teologia. Temas de cristologia, antro-
de estas reflexiones al patrimonio teolégico
universal. Sin embargo, el camino por reco-
rrer 2un es vasto y amplio. Y por tanto, los
desafios son inmensos porque la teologia
mds espacio para ser reconocida en la propia
comunidad teolégica, en el ambito universi-
tario y en la iglesia.

todas las teologias del Continente, se ve abo-
cada a continuar su desarrollo y a responder
alos desafios o 2 los “signos de los tiempos™
que este presente trae. En este sentido se
pueden hacer algunas apreciaciones y co-

mentarios siempre con la certeza previa de
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ser puntos de vista personales y formulados
desde el horizonte que se tiene delante.

Con respecto 2 la comunidad tecldgica, por
citar un ejemplo reciente, se constatd en el
Congreso continental de Teologia, al que
ya nos referimos, realizado en octubre en
Sio Leopoldo, Brasil, que no se consiguid
visibilizar suficientemente la reflexion teo-
légica de las mujeres. Algunos aducirin que
hubo presencia femenina en conferencias
centrales, paneles y talleres. Y eso es verdad.
Pero no es suficiente porque se reconocid
que no se hicieron todos los esfuerzos ne-
cesarios para que asistieran mds tedlogas de
fa primera hora y de que ocuparan espacios
mis equitativos con los varones alolargo de
todo el congreso. Esa problemitica se repite
en muchos eventos teoldgicos porque sigue
“molestando” el tener presente el principio
ético de no sélo formular la igualdad entre
varones y mujeres, sino el llevarla a la pricti-
ca. Se aduce que no hay suficientes mujeres
tedlogas (en cierto sentido es verdad), que

no se les puede invitar por el sélo hecho de
ser mujeres (también es razonable) pero
parece que aiin no es suficientemente fuerte
el deseo de testimoniar una comunidad teo-
légicainclusiva que vele por ser mis parecida
al querer de Jesus y, por tanto, se disponga
a buscar todos los medios para superar los
obsticulos reales que se pueden encontraren
ese ideal de comunidad teologica inclusiva.
Sobra decir que se requiere una buena dosis
de actitud “kendtica” por parte de los varones
para saber ceder el lugar, conscientes de que
el objetivo de tal actitud, es llevar a la praxis,
laigualdad que se proclama en las ponencias

y en los escritos.

Con respecto al imbito universitario ain la
presencia de la mujer es pequefia y todavia
es ausente el discurso teologico feminista. A
excepcidn de la Universidad Iberoamericana
de México que tiene establecida la "Citedra
de Teologia Feminista’, no se conocen9
programas académicos que tengan cursos
obligatorios sobre esta temdtica. Si existen
asignaturas electivas o programacién de
cursos de extension en esta drea. De todas
maneras son pocos y su alcance no es para
un pitblico significativo. De la misma mane-
ra falta en muchos tedlogos y tedlogas una
opcidn consciente de incorporar referencias
bibliogrificas de mujeres. Pueden aducirque
la bibliografia todavia no es extensa y, posi-
blemente, no tiene la calidad de “dldsicos” de
las temiticas teoldgicas. Puede haber algo
de verdad pero esto no es suficiente. Existe
produccién y aunque no siempre responda 2
los métodos y epistemologias tradicionales,
cuentan con suficiente rigurosidad metodo-

9 Esta afirmacién poede tener la mitacidn de ma propia
vision que sa doda no ceenta con toda b informacida

requenida.

légica y comunican contenidos imprescin-

dibles para un caminar teolégico que quiera
estar 2 la altura de la época.

Otros aspectos necesitan un trabajo conti-
nuado para seguir fortaleciendo este trabajo
teolégico feminista. Entre estos, podemos
sefialar 2 importancia de rescatar la vida co-
tidiana, lo hidico, la fiesta o mismo que una
vision positiva del cuerpo, la sexualidad y el
placer, porque son aspectos que tradicional-
mente han influido en la visién subordinada
de l2 mujer y le han impedido un desarrollo
pleno e integral. También se necesita articu-
far mislas teologias feministas indias, negras
y ecofeministas para que visibilicen mas el
trabajo teoldgico e influyan en un dmbito
mis universal. Otro aspecto importante
es seguir profundizando ka reconstruccién
feminista de los conceptos y temas centrales
en teologia sistemitica, tales como Dios, Je-
sucristo, Iglesia, espiritualidad, sacramentos,
gracia, pecado, vida, etc., y sistematizar las
experiencias litargicas y los rituales feminis-
tas que celebran las resistencias y victorias de
nuestras comunidades por una realidad libre
de sexismo y de violencia sexual.

Ademis, la sistematizacion teologica femi-
nista hoy ha de contribuir 2 una nueva cons-
truccion de relaciones entre los géneros. La
nueva manera de ser y vivir el ser femenino,
implica necesariamente una reconstruccién
y adecuacion del ser masculino. Género,
como categoria de andlisis implica la mirada
integral sobre los dos géneros y su biisqueda
conjunta de caminos posibles para k2 cons-
truccién de una sociedad equitativa donde
La diferencia funcional no permita ninguna
discriminacién fundamental en ninguno
de ellos.

También en tiempos de rescate de la espiri
ca esa nueva mirada sobre kas relaciones d
género y que posibilite nuevas integracione
de todas las dimensiones humanas en la
liturgias y rituales. La espiritualidad ha di
recuperar [z riqueza de las multiples forma
de expresién humana lo mismo que su ca
ricter apofintico y mistico que contempla:
queda inmerso en el misterio divino que e
siempre “mayor”.

No queda ajeno a todo esto, seguir buscan
do métodos teoldgicos que garanticen |
profundidad y pertinencia de las teologia
feministas latincamericanas, capaz de inte
grar otras racionalidades y sentires, en otra
palabras, una visién mas holistica e integr:
que garantice esa comunion con Dios, col
los demis, consigo mismo y con toda |
creacion.

3. Conclusion

tuye una palabra profética para la humaniday
porque su mensaje apunta a ka construcdio
de una nueva sociedad donde la inclusios
de las mujeres devuelva el rostro original d
la creacion divina donde Dios “cred, pue:
Dios al ser humano a imagen suya, a image:
de Dios le cred, varén y mujer los cred” (G
1,27). La teologia feminista comunicala bue
na noticia de la igualdad fundamental entr
todos los seres humanos. Una afirmacié:
que no es “tedrica’, “universal” o “abstractz
sino que considera los sujetos concretos -2
muiezes-ensusmndickmaparticuhrsd
sem,nuycondidénsocial.Sienhsinido
de esta teologia se proclamé I necesidad d

B



mirar la realidad humana desde la perspec-
tiva de la mujer hoy se exige una resignifi-
cacién de su ser y mision, al igual que Iz del
vardn, y su trabajo va mucho mis alld de esa
etapa inicial. Toda la teologia esti llamada a
reconstruirse y a dejarse enriguecer con fas
nuevas categorias de andlisis que ha incorpo-
rado esta teologia y que permiten una nueva
vision, mis integral de la revelacién divina y
su sistematizacion teolégica actual.

En realidad todo trabajo teoldgico es un
“programa de accién”. La teologia feminista
latinoamericana implica una postura exis-
y estructuras, un partir de la realidad de
las mujeres, iluminarla desde la fe y volver
a ella para transformarla. Su desarrollo y
consolidacidn contribuye decisivamente en
devolver el lugar negado a las mujeres por
tantos siglos y favorece su mayor desarrollo
integral, al mismo tiempo que incorpora a
los varones en esta misma bizsqueda. Com-
promete a los dos géneros en la construccion
de un mundo que hace presente de manera
mids clarz el Reino de Dios, no sélo como
una exigencia ética sino como imperativo
de I fe en el Dios creador del género hu-
mano —vardn y mujer- 2 los que les confid el
devernir de la historia. S6lo una humanidad
que reconozca la dignidad fundamental de
todos los seres humanos, puede realizar e
designio salvifico de Dios de llevar todoa su
plenitud, cristificando en El toda la realidad.
Esimportante remarcar que esa integralidad
que se busca ha de mantener la vigencia de
lo socioceconémico, integrando lo cultural,
afectivo, personal, religioso. Esto se expli-
cita porque hoy en el quehacer teolégico
latinoamericano, en aras de atender a otras
dimensiones importantes, se corre el peligro

40| Cheishie Sentiermive — Octiudwe 7053
| UWShs Sepbembdie — OCuore LU

de olvidar el punto de partida de este hori-
zonte teoldgico: ka urgencia de garantizar
las condiciones de vida digna para todos y
todas y el cubrimiento real y efectivo de sus
necesidades humanas.

Finalmente, es importante anotar, que la
teologia feminista latinoamericana no es
tarea de las mujeres. Tiene que ser un em-
pefio conwin, sumando esfuerzos yapelando
continuamente 2 la autenticidad humana y
evangélica de nuestro ser tedlogos/a y per-
sonas de fe porque lo que estien juegonoes
una realidad particular, una teologia contex-
tual o un movimiento social sino el género
humano lamado a ser imagen y semejanza
de Dios Trinidad.

Mis aiin, lo que nos interesa es recrear, resig-
nificar, estrenar nuevas relaciones de género
parza conseguir un nuevo orden mundial
donde la dignidad de los seres humanos sea
inviolable, la comunién con la naturalezauna
exigencia ineludible, el respeto a las culturas
el émbito para conseguir el mayor desarrollo
y k2 experiencia religiosa un horizonte pro-
fético capaz de abrir caminos de fratemidad
y sororidad que permitan responder a los
que preguntan “;Cuindo llegari el reino
de Dios?” con las mismas palabras de Jests:
“lIa venida del reino de Dios no es cosa que
se pueda verificar. No van a decir: est aqui
o alli. Sepan que el reino esti en medio de
ustedes” (Lc 17,20-21). Un trabajo teold-
gico feminista que promueva la identidad
y reconocimiento pleno de las mujeres en
todas las instancias es signo de ese reino
que no hace diferencia entre “judio y griego,
esclavo y libre, entre varén y mujer, porque
todos ustedes son uno solo en Cristo Jesiis
(61320

Teologias de la liberacion indigenas:
balance y tareas pendientes®

Roberto Tomichd
Cochabamba, Bolivia

na de las corrientes teolégicas

contextuales que aparecieron en

el campo abierto por la Teologia
de k2 Liberacién es sin duda la denominada
“Teologia india” o teologia indigena,
amerindia, cuyo propésito es ofrecer a las
Iglesias cristianas y comunidades teologicas
la experiencia y sabiduria milenarias de
los pueblos autdctonos, invisibilizados o
considerados “menores de edad” por siglos,
pero que a partir de las ultimas décadas del

siglo pasado comenzaron a adquirir una

Precisamente en el contexto de esta insur-
gencia o “emergendaindigena™ que se vivia
en el dmbito social, civil, también en las Igle-
sias cristianas comenzo a gestarse una “emer-
gencia teologica’, con el propésito preciso de
ser miembros plenos de una comunidad de
fieles donde “ya no hay judio ni griego; ni
esclavo ni libre; ni hombre ni mujer” {Gal
3,28), pues retine en su seno 2 los pueblos “de
toda etnia, lengua, pueblo y nacién” (Ap 5,9;

1 Presentamos 2 noestros lactores y lectoras una parte de
un trabajo mis amplo, con ka amable amtorizacion del
ator {(NdeaR)

2 J Bengoa, Lacmergoncia indigoma cu Amainics kating, Santiago
de Chile: Foado de Cultera Econdmica, 2000,

13,7). Esta “emergencia teoldgica™ indigena
ha logrado en las dltimas décadas algunos
frutos y reconocimientos dentro y fuera de
las Iglesias, aunque —en el primer caso- el
camino a recorrer parece ser todavia largoy,

Ofrecemos las tareas pendientes y urgen-
tes a seguir en el futuro inmediato. Es una
introduccion general que tiene en cuenta
solamente los aspectos comunes de las
teologias indigenas o amerindias (mayense,
aymara, quechua, guarani, entre otras)’,
dejando para un proximo trabajo las consi-
deraciones particulares sobre cada una de
ellas y su situacidn en la oficialidad eclesial.
Intentamos una “mirada teolégica de fronte-
ra’, una perspectiva misionolégica que busca
abordar la teologia amerindia a partir de las
preocupaciones de los/as mismos/as indi-
genas por su insercidén cada vez mds plena
y adulta en las Iglesias cristianas actuales,
ofreciendo aquellos aportes aut6ctonos que,
de algin modo, estin siendo ya recogidos

por ka sociedad contemporinea.
3 Esposible “hablar hoy de caracteristicas comunes a todas
Ias teologias indias ¥ sacar condus dec idoy

método que poedan ser aplicablies a todas, sin mencscabo
def particular proceso de desarmollo de cada una”, Tadlegsa
2000, 31.



En este recorrido, tendremos presente en
modo especial las experiencias y reflexiones
del citado Eleazar Lépez, “partero”y principal
impulsor de esta teologia, 0 —como él mismo
suele denominarse- el portador, portavoz, vo-
cero, escribano o “cartero” de [a teologia india®.

El encuentro vivo con el Misterio
Trinitario: fundamento dltimo
dela teologia india-cristiana

En todo caso, mis alli de las problemiticas
teoldgicas particulares o de ciertas perpleji-
dades respecto a la razén de ser y al mismo
fundamento de la teologia india, algo que no
hay que olvidar es su caricter eminentemen-
te contemplativo de la Realidad o Misterio
considerado como Ultimo, Sagrado, Defini-

4 E Lopez, Trologia iz Antologis, Cochabamba: Editorial
Verbo Divino, 2000, 24, 25,29, 31
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tivo, que en términos cristianos es el Misterio
Trinitario revelado en Jesucristo, Hijo de
Dios. En efecto, “tanto amé Dios al mundo,
que entregd a su Hijo tnico, para que todos
los que creen en él tengan vida etemna” (Jn
3, 16). Es un Amor que se nos revela a cada
uno/ como amigos/as: “Dios invisible habla
2 los hombres como amigos, movido porsu
gran amor y mora con ellos, para invitarios
2 la comunicacién consigo y recibirlos en su
compadia™ (DV 2).

Es preciso recordar que la teologia india se
ha expresado a lo largo de la historia en el
silencio, en las familias, en las celebraciones
privadas, en algunos momentos festivos de
transgresidn social. Hacer teologia india hoy
supone, pues, una profunda experiencia de
encuentro personal y comunitario con el
Misterio: un Misterio Inefable (K. Rahner),
Infinito, Inconmensurable, Trascendente,

tremendo y fascinante (R. Otto, 1917);
abarcador, acogedor e integrador de todas
las dimensiones humanas y de las propias
inquietudes no resueltas. A este Misterio, que
rebasa nuestras acepciones y construcciones
teologicas, se accede mejor desde una teo-
logia negativa, apofitica: al hablar de Dios,
se dice lo que no ¢s, como modo muds real de
acercirsele siempre “con temor y temblor”

(Filp2,12).

En definitiva, quien hace teologia vive la ex-
periencia personal de encuentro con aquelia
Realidad, no exenta de incertidumbres y
complejidades, pero también de confanza
y abandono, de fe y mistica, una mistica de
ojos abiertos, entendida como “experiencia
humana por excelencia’, “experiencia integral
de la Vida”, un mistica que “nos hace ver que
nuestra humanidad es mds (no menos) que
pura racionalidad™. Los pueblos indigenas
nos recuerdan el fundamento mistico de toda
teologia cristiana en general y de la teologia
india en particular.

La teologia india:
tareas y desafios urgentes

La teologia india resiente todavia las sensi-
bilidades, preocupaciones, proyectos, luchas
y suefios socio-eclesiales de los pueblos y
nacionalidades indigenas de hace 500 afos,
cuya situacidn en muchos casos no solamen-
te no ha mejorado si no todo lo contrario. De
alli el compromiso de la Iglesia, a través de
sus pastores, de “denundiar las situaciones
de pecado, las estructuras de muerte, la vio-
lencia y las injusticias internas y externas”

S R. Panikkar, De s sastica Experionca picne de la Vida,
Barceiona: Hesder, 2005, 19,22, 21

(DA 95) que padecen los/as indigenas. A
esta situacion ya dificil se anaden, sin ne-
garlos necesariamente, nuevos escenarios o
areépagos globales que emergen en el actual
“cambio de época” (DA 44). A propésito,
se podrian sefialar 6 grandes escenarios
sociales, culturales, econdmicos, politicos y
religiosos que desafian 2 la fe cristiana hoy:
la secularizacion; las migraciones; los medios
de comunicacién social, concretamente la
cultura medidtica y digital que envuelve no
solo alas nuevas generaciones; las injusticias,
pobrezas y exclusiones socioeconomicas; la
investigacion cientifica y tecnoldgica; y el
compromiso por la paz, la ecologia, el desa-
rrollo y la liberacion de los pueblos®.

Esta situacién mundial afecta, por cierto, 2
los pueblos indigenas e interpelan al que-
hacer teolégico en su bisqueda de articular
la fe cristiana en categorias y lenguajes
comprensibles, que respondan 2 la vida y
preocupaciones de varones y mujeres de hoy.
En efecto, “la teologia contribuye [ ... | aque
k2 fe sea comunicable y a que la inteligencia
de los que no conocen todavia a Cristo k2
pueda buscar y encontrar” . En este contexto
de cambio de paradigmas, o esquemas en ¢l
modo de vivir, comprender y pensar la rea-
lidad en continua transformacidn, se sitia la
teologia india, llamada a ser re-conocida cada
dia mis por todos/as, es decir, 2 comunicar
con sus propias categorias y lenguzjes aquella
Verdad universal que trasciende fronteras,
espacios y territorios determinados.

6 La Narva Evangekzaode para la trawonsion de ba fe cratiams”.
Lineamenta para b “XII1 Asamblez General Ondinaria ded
Sinodo de los Obispos™ {7-28 octubre 2012), Vaticaso,
2/02/2011,n. 8 (mncratican.ocg, §/12/2012).

7 Congregaciéa para ks Doctnina de a fe, festnanidn
omam voritats” sobre b vocsoie edesial def tedlogo, Roma
23/03/1990,2.7.
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Abordamos no tanto las tareas pendientes
de L2 teologia india hoy, ya sefialadas por
quienes la conocen mejor desde dentro®, sino
teologia en relacién con otras teologias, te-
De la vivencia prictica intracultural a la
convivencia transcultural

Los/as indigenas durante muchos afios
vivieron mds apegados/as 2l propio terrufio
con una fuerte cohesidn social, vivencia
familiar, celebraciones comunitarias y trans-
misién de sus valores y tradiciones dentro
de sus propias culturas. En la actualidad,
el fendmeno migratorio que caracteriza la
sociedad global esti produciendo un fuerte
impacto en la vida, mentalidad, costumbres y
llamados a confrontarse con otros pueblos
y culturas, sea en sus propias comunidades
como especizlmente en las ciudades. De este
modo la vivendia intracultural se convierte
cada vez mis en convivendia intercultural o
transcultural’, que exige una constante re-
lectura o re-afirmacidn creativa de la propia
identidad cultural e incluso vivir con “iden-
tidades miltiples”, conservando, en el mejor
de los casos, algunos patrones culturales
indigenas (Jengua, mentalidad, costumbres,
vision religiosa).

En este contexto, la teologia india esta llama-
da también a convivir en aquellos espacios
interculturales, aprender de las sabidurias de
otros pueblos (sean o no indigenas), recupe-
rar y profundizar la memoria historica, para
8 E. Lopez, Teologus india Amtologia, p. 110-112.

9 Sobre d concepto de transcolteralidad: |. Estermann,
Itondteddad Vaw ke dvoridad, La Pa: ISEAT, 2010, 50.
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jes transculturales, con el aporte de lo mejor
de lIas tradiciones autdctonas y las riquezas
de otras tradiciones. En este sentido habria
que entender el compromiso de los pastores
dela Iglesia en relacion alos/as indigenas de
“fomentar el didlogo intercultural, interreli-
gioso y ecuménico” (DA 95). En definitiva,
es el desafio de la universalidad concreta,
empirica, convivencial, de la teologia india.
De k2 comunidad local creyente a la comu-
nidad global participativa

El contacto con otras vivencias culturales
en espacios y territorios no siempre vin-
culados a la milenaria tradicion indigena,
asi como el impacto del gran escenario
cibernético digital con sus maltiples y efi-
caces redes de comunicacion global, estin
afectando la misma percepcién de lo que
significa una comunidad indigena. Silosha-
bitantes del mundo en general se perciben
cada dia mis como miembros de una gran
“aldea global’, también los/as indigenas
sienten que sus comunidades son cada vez
mas pequenas “aldeas globales™ que reflejan
las transformaciones que vive el mundo
en general. En esta interaccion con otros
pueblos y con la sociedad mundial, los/as
indigenas se re-definen a si mismos/as en
cuanto miembros de un determinado grupo
étnico-socizl, incorporando en su organi-
zacién comunitaria modalidades nuevas y
participacion efectiva de sus miembros. Tal
es el caso, por ejemplo, del protagonismo
activo de las mujeres en los imbitos no sélo
familiares o locales, sino también de lide-
razgo socizl y politico, de gestién publica y
conduccidn de los propios movimientos,
aspecto no siempre debidamente valorado
en la mayoria de las comunidades indigenas
tradicionales, donde los varones todavia tie-

nen la tltima palabra. Es preciso recuperar
hpcwmciaactiﬂdelamuieﬁndigenam
su comunidad como portadora de espiri-
tualidad autdctona'™®.

Ante esta situacion, la teologia india in-
corpora y asume también el desafio de
dar mayor participacién y espacio 2 los
denominados “sujetos emergentes” socia-
les (jévenes, migrantes, mujeres.... ) como
protagonistas teolégicos y creadores de
un modo de hacer teologia que responda
a las propias exigencias comunitarias, en
sintonia con la “gran comunidad”™ eclesial,
presente en las demis Iglesias locales. Re-
sulta urgente el encuentro y didlogo con
otras teologias emergentes, especialmente
con las propuestas teoldgicas en perspectiva
femenina, cuyas acentuaciones tematicas
y metodologias empleadas enriquecerin
en gran medida las intuiciones fundantes
de la teologia india. En efecto, es un gran
desafio el protagonismo teolégico activo
de las mujeres indigenas y de los/as jove-
nes en los espacios eclesiales y teoldgicos,
en el respeto profundo de la equidad de
género, no sdlo concebida como reivin-
dicacién social, sino como recuperacién
del profundo sentido mitico-religioso de
armonia e integracién de las oposiciones
socioculturales y simbélicas. En sintesis, es
el desafio de encuentro, intercomunicacion
y didlogo mis profundo de la teclogia con
otras teologias emergentes.

10 Vease: LM Romero, Provess Jisiirics y amiliss tealigico de
s Sorvidver de ks fighos Catola de ks Nacwomahudades frdiponss
del Ecuwador (SMONIE). 1983-2008; tesis de Beenciatura
presestada en la Universidad Politécnica Salesiana
para obtener o titulo en Teologia Pastoral, Quito 2010,
inédita cap. 23 fimal

Del nomadismo cosmoteocéntrico
al nomadismo cosmoftrinitario
digital

Los varones y mujeres de hoy viven momen-
que estin cambiando inclusive una determi-
nada manera de percibir, concebir, interpretar
y vivir no solamente las relaciones en cierto
modo mis “externas”, como el trzbajo, o de
comunicacién con los demis, dentro y fuera
de la propia familia o comunidad, sino tam-
bién, las vivencias y percepciones “interiores”
o subjetivas que tocan el corazén de la perso-
na_ Por cierto, estos cambios son debidos en
gran medida aka “revolucién” cibernética y di-
gital que afectay sigue afectando 2l mundo en
estas dltimas décadas, y que se suman 2 otras
“revoluciones”, como la microelectronica, fe-
minista, ecoldgica, politica y paradigmitica™.
Teniendo presente la caracteristica abierta,
acogedora, abierta, es decir, nomadica, de
los pueblos indigenas, se podria decir que el
mundo, de algiin modo, retoma una cierta iti-
nerancia de vida, que se expresa por una setie
de transformaciones no solamente exteriores
o superficiales, sino que parecen ser mas bien
interiores y estructurales.

Un presupuesto importante que permitird tal
vez abordar mejor la problemidtica es asumir
el nomadismo con todas sus consecuendas,
es decir, como filosofia o perspectiva de
vida, es decir, en su valencia profunda, como
horizonte de sentido. En el campo teolégico
se trata de reflexionar a partir del movimien-
ho,delachozaotiendadeczmpaﬁz,dcb

11 A estas cinco dltimas revolucionss, ya se referia
hmndokﬁuaﬁnuddﬁé"wamu
mdd.pn&sﬂ&hﬁw‘“w
Editorial Noeva Sociedad, 1996
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aparentemente inestable, de lo transitorio™.
Esta metodologia, que es al mismo tiempo
actitud de vida, conlleva la recuperacién del
sentido biblico-teologico de la confianza
y abandono en YHWH, en Dios, en el Pa-
dre, en el Misterio, como el inico capaz de
“garantizar” la permanencia, la estabilidad,
lo definitivo. Pero se sabe, que la énica ga-
rantia es la vivencia del Amor, ciertamente
el Amor a Dics, pero que se vive en el amor
al préjimo. Se trata de un Amor revelado en
Jesucristo por la potencia de la Ruah divi-
na, del Espiritu Santo; un Amor trinitario,
que serd capaz de integrar los fragmentos
humano-césmicos y las redes digitales de
los seres vivos. ;En qué medida “articular™
un lenguaje teoldgico trinitario-digital? Es
Ia tarea no sdlo de Iz teologia india, sino de
todo esfuerzo intelectual-experiencial que
pretenda acercarse al Misterio trinitario, un
Misterio del cual sabemos més lo que noes
que lo que en realidad es.

De la creacion al cosmos
como punto de encuentro e
interrelaciones bio-diversas

Los pueblos indigenas siempre concibieron y
vivieron segiin la nocién de un Hacedor, no
siempre Creador, en el cual adquiere sentido
yfundamento de todo lo que existe, seanono
seres Vivos. A partir de esta vivencia prictics,

12 Una aproximacién teoldgica en clave “transitosia”
elaborada per el Instituto latinoamericano de
Misionologia de Cochabamba:- Equipo ILAMIS,
La tronsitoricdad desde le hoedsra-anchara come méteds
misiomeligic; ponencia conjenta presentada en ha IV
Conferencia y Asamblea de b Asociacitn Internacional
de Misiondlogos Catélicos, Tagaytay City, Filipinas,
ddl")O’alO" /08/2010. Pubbicads em 1a revista de

ia Spirites, ediciém hispanoamencana n* 201
(2010) 67-77 y o~ 202 (2011) 90-101.

celebrativa y simbélicz, los misioneros de la
primera hora y también los posteriores aso-
ciaron e interpretaron la experiencia indigena
segtn las categorias teoldgicas del momento,
identificando generalmente el Dios Hacedor
con ¢l Dios Creador. En el momento actual,
sin embargo, los avances cientificos y estudios
cosmologicos parecen interpelaralateologia
—no solo indigena— a2 pensar en plantear la
posibilidad de un Dios ni Hacedor ni tanto
menos Creador. En este sentido, la teologia,
Ilamada a indagar [z inteligencia o “razdn de
la fe” para ofrecer respuestas solidas a quienes
labuscan, esta abierta“ala razén y alos resul-
tados de k2 investigacion cientifica’, a través
de un didlogo maduro, profundo y creativo
en el contexto de la Nueva Evangelizacion®™

El didlogo comienza por el encuentro y la
escucha, en este caso, de las proposicio-
nes cientificas. Al respecto, la cosmologia
desde hace algin tiempo ha comenzado a
abordar la cuestion del principio y origenes
del universo, pues, si el universo estd en ex-
pansion, pueden existir razones fisicas para
considerar un principio. En este contexto,
nos podriamos preguntar: ;hay lugar para
Dios creador en un universo en expansion?
En caso afirmativo, ;qué “atributos” tendria?

Sobre el particular, el fisico tedrico Stephen
Hawking sefialaba hace unos anos: “si el
universo es en realidad completamente
autocontenido, si no tiene fronterz o borde,
no seria ni creado ni destruido. Simplemen-
te seria. ;Qué lugar habria, entonces, para
un Creador?™*, Recientemente, el mismo
13 Vease la propuesta 54 del Sinodo de los obispos sobre

L1 Nueva Erangelizacitm {www.2e0i 002, 9/12/2012).
14 SW. Hawking, Ls teoria def tada. El origon y o destins dd

smworse, Barcelona- Critica, 2007, 108. Mis detalles
sobre este tema: R. Tomichid, "Cosmos-crezcidn:

autor se pregunta no sélo cémo se comporta
ol universo, sino también el por qué de un tal
comportamiento. Responde postulando un
modelo de universo que se crea a si mismo,
segun la cual, “nuestro universo no es el

&nico, sino que muchisimos otros universos
fueron creados de la nada. Su creacidn, sin
embargo, no requiere la intervencion denin-
giin Dios o Ser Sobrenatural, sino que dicha
multitud de universos surge naturalmente de
laley fisica™.

Podria ser un tema de preocupacion para
otras teologias no precisamente indigenas,
sin embargo, dado que la teologia india estd
Hamada a ser universal debe de algin modo
afrontar y responder desde sus fuentes y
con sus lenguajes a todos los temas que
interpelan a la teologia en general. En todo
caso, la teologia india-cristiana no deja de ser
cosmocéntrica y trinitaria.

De la comunicacion narrativa a la

pluralidad de lenguajes teoldgicos

La teologia india es ciertamente eminente-
mente narrativa, como se ha expresado antes,
pero se trata de una narratividad abierta 2
otros lenguajes teolégicos. Asi como los/
as indigenas de hoy son capaces de apren-
der e incorporar otras logicas mentales, de
corazdn y de vida, por el contacto con otros
pueblos, sean o no indigenas y sin que ello
signifique perder L2 propia identidad, de
igual modo la teologia india esta llamada a
entrar en didlogo con otras disciplinas, sean

humanas. sociales o duras. De este modo se

Wdedthﬁﬁaimw.!nl(mu)
s8-62

15 S. Hawking L. Mlodimow, H Gusm Do, Barcelona:
Critica, 2010, 15-16.

perfila una teologia india transdisciplina-
ria'%, que probablemente llevard a nuevos
acercamientos y enfoques a otras dreasdela
misma teologia. Asi, por ejemplo, el mismo
Misterio Trinitario-Cristico, estrechamente
rdaciomado con Dios Padre-Madre y el Espi-
ritu Santo-Ruah, adquiere énfasis y matices
propios desde las categorias indigenas: un
cristocentrismo trinitario y, al mismo tiem-
po, un teocentrismo cristico en una logica
de permanente interaccion e interrelacién
desde lzs concepciones indigenas de equili-
brio cdsmico-comunitario-familiar-personal
del sumsaj kawsay (en quechua), suma gamaia
(aymara), o buen vivir. Deigual modo, temd-
ticas teologicas relacionadas con el cosmos
o la creacion, la revelacion, el problema del
mal, la nocion del tiempo, los sacramentos,
como la eucaristia, resultan enriquecidas
desde las sensibilidades indigenas.

6 Veanse las voces tra.sdis(ipl-inaﬂt)" !-

transdisciplinariedad {
hitp://es wikipedia org; 4/12/12).




El uso de medicamentos anticonceptivos

como medida de emergencia
después de una violacion

Stephan Ernst’
Presentacion

Hace dos avios, apraximadamente, d arzobispado de
Colonia prokibic expresamente que en los hospitales
catdlicos de la arquidsicesis serecetara la “pildora del
dia después”, porgue opera de forma abortine. En
dicierrshre de 201 2 ke fue negada a sna mujer, que ha-
bia sido drogada y despwés violada, en dos hospitales
catdlicos de Colomia un tratamiento anticonceptive.
Posteriormentz, d cardenal Meisner se disculpo pui-
blicamente por tal decision de los hospitales y explico
Que si se le podria haber administrado a ka muger en
cuestion wn medicamento anticonceptivo siempre y

Estos echos generaron un amplio debate en diversos
madios sobre la lamada anticoncepcion de emergen-
m&dmw@mm&m@m
discute primero los diferentes tipos de medicamentos
sﬂgmwb@h&ﬁdé&aﬁm
@mﬁnﬁnﬂﬁmmh&md
amdlssts de La mtencionalidad del acto, incveso o uso
demadicamentos abertives después de wna violaciin
camo un acto de legitima defensa?
1 Stephan Emnst nacid en 1956 y s desde
teclogia mocal dela -Fad:d’de Te@lmmaﬂt
Universidad de Wairzburg { Alemania). Ha sido miembro
del comité de étsca de varios hospitales; desde 2011 es
miembro de la suboomisidn de bioética de b Conferencia
Episcopal Alemana. Es casado y tiene tres hjos.
2 H original alemin del presente texto fue poblicado en
&l sdmero 3 (280 67, marzo de 2013, pp. 128-133) de
k2 revista Herder Korregpondor:. Esta tradocciée omite &
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En el transcurso del debate se evidencié que
los términos “anticoncepcion” y “pildora del
dia después” de ninguna manera son univo-
cos. En diferentes lugares, dichos términos
se refieren 2 medicamentos con efectos
diferentes, que, por consiguiente, deben ser
valorados de manera distinta desde el punto
de vista ética.

Poruna parte, puede tratarse de medicamen-
tos anficonceptivos, que evitan la ovulacién
¥ con ello, la concepcidn. Por otra parte,
pueden Hamarse “pildora del dia después™
también medicamentos que evitan k2 anida-
cién (medicamentos de infercepcidn) © que
tienen, después de haberse producido la
anidacién, un efecto abortivo (medicamen-
tos contragestatives).

primera parte del ociginal, ka cual detalla de
bsmdammidmmcm'hmw'p
ea consecuencia, modifica Egeramente b redaccidn de
2 pee de pégina por Esteban Krotz.

3 Se usa en lo que sigoe I terminologia explicada en el
inciso 23 de ks Instraccién Digutats Posense: sobre alponss
cuesSones de biotics de la Congregacida para Iz Doctrina de
1a Fe del § de septiembre de 2008: “Janto  bos medios
anticonceptivos propiamente dichos, que impidea L
concepaidn después de un acto sexual, existen otros
medios técnicos que actian despads de b focandacisa,
antes o despoés de la implantaciéa en el dtero del
embeidn ya coastituido. Estas técnicas son isfrogptimes

diferencia es relevante para la valoracién

gtica, porque en el primer caso se trata de
f;,g;;h{atilizadéndcunévubycondlola

Fodncoﬁldeunembrién, mientras que en el

: ,es‘.ﬂoasoseumdeimpedu' aun embrién

¥ su posibilidad de desarrollo pos-
tecior y de causar su muerte, y no solamente
Ja Iglesia Catolica, sino también la legislacidn
slemana sobre la proteccién de embriones
considera que un embridn tiene un derecho
mndidonalaserpmtegidquuesuvidadebe
ser garantizada. Como en el debate surgen una
y otra vez posiciones confusas hay que subrayar
aquiqueexistz,dehecho,h'pﬂdoradddh
después™ (con la sustancia activa acetato de
ulipristal), que Gnicamente tiene ¢l efecto de
aplazarlaovuhcidn,pemnoafechpannadala
anidacion de un dvulo fertilizado. Dicha pildora
tampoco puede producir un aborto, porque
pierde su efecto 2 partir del inicio del proceso
de anidacién.

Este es el trasfondo para comprender la expli-
cacién del cardenal Meisner, quien sefalé que
desde su punto de vista, en el caso extremo
de una violacién, se podria justificar de modo
excepcional el uso de medicamentos anticon-
ceptivos artificiales, lo que es algo expresamente
prohibido por la doctrina moral catélica oficial.
Todos los demds medicamentos —o se, los que
impiden la anidacién y, mis todavia, los que
acaban con el embarazo- serian moralmente
ilicitos en cualquier caso y, por tanto, también
en el caso de una violacién, porque tienen el
efecto de matar un ser humano que ya ha em-

pezado a exastic

caando interceptan el embrion antes de 3 amidacién
en ol Gtero materno, ¥ contragestaing cuando provocan
L eliminacion del embrién apenas implantado”™ (URL:
<http:/ /wwwwatican.va/roman_cusia/congregatioas /
chaith/docsments/rc_coa_chaith_doc_20081208_dgnitas-
personae_sphtmls_fné5>).

Sin embargo, discrepando con tal opinidn se
expresé el conocido tedlogo moral Eberhard
SchockenhofF, profesor en la universidad de
Friburgo y miembro del Consejo Alemin de
Etica®, en el sentido de que en el caso limite de
una violacién se podrian justificar de modo
excepcional también medicamentos con un
efecto interceptivo e incluso contragestativo.
En tal situacién la mujer tendria “una especie
de derecho de legitima defensa” para poder
terminar un embarazo impuesto mediante la
violencia. La culpa del aborto recaeria aquien
el violador, sobre cuya consciencia pesarian
dos vidas danadas. También Dietmar Mieth®,
en Tubinga, se pronunci6 en el caso de una
violacién a favor de la primacia de la ayuda
con respecto a la prohibicién, y opiné que
se podria aceptar un posible efecto abortivo
si la intencién principal estuviera dirigida a
posibilitar un alivio psiquico para la mujer
violada.

Si nos preguntamos en vista de este debate
multifacético qué es lo que se puede aportar al
mismo desde una perspectiva teologico-ética,
entonces lo mis importante es examinar la
solidez y la validez de los argumentos y las
fundamentaciones que se dan en cada caso par2
la prohibicién de los diferentes medicamentos

4 Eberhard Schockenhoff nacié en 1953, es desde 1978
sacesdote catdico rdu&l”-tpo(aordendc#-od

5 &m&mm&hw&m en

ética, mombrados por la Presidencia ia de 1a Repablica Fedeal
Akmmapwpouudelséosdmamddpﬂw
fedesal .
& Dictmar Micth nacden lMesp:o&xl‘anbiodtm
md:lyé&:a&d@a&hw&'rww
o la Umiversidad de Tobings (Alemania) y macmibeo de
umkmawanww
Alemana




que impiden un embarazo. A pesar de que el
cardenal Meisner considera en un caso como

el sefialado, excepcionalmente justificado el
uso de medicamentos anticonceptivos, hay
que preguntar en un primer paso, con qué
argumentos puede sostenerse tal posicidn
frente 2 la conocida prohibicién absoluta
de los métodos anticonceptivos artificiales,
enfatizada por el magisterio de la Iglesia Ca-
tolica una y otra vez. En un segundo paso hay
que preguntar como en un caso de violacion
hay que evaluar desde una perspectiva teolé-
gico—€tica, los medicamentos que van mis
alld - o sea, los medicamentos interceptivos
¥ contragestativos.

Los motivos de licitud
de medicamentos anticonceptivos
después de una violacién

Siuno se basa en los enunciados de ka doctrina
moral de k2 Iglesia Catdlica acerca de Lz anti-
concepcion artificial, entonces de ninguna ma-
nera es evidente que, como lo dijo el cardenal
Meisner, se pueda justificar en el caso de una
violacion el uso de medicamentos anticoncep-
tivos. Porque 2qui uno se ve confrontado con
que el uso de medicamentos anticonceptivos
esvisto de modo general como un acto “intrin-
secamente malo”, que no puede ser justificado
por ningan fin 2unque fuese el mejor pensable.
En la enciclica Humanae Vidae se lee al respecto
que es condenable “toda accién que, o en
prevision del acto conyugal, o en su realiza-
cion, o en el desarrollo de sus consecuencias
naturales, se proponga, como fin o como
medio, hacer imposible la procreacién™. No
se podria argumentar 2qui que se estuviera
optando por un mal menor para evitarun mal
mayor. Porque nunca es permitido —tampoco
por los motivos mis respetables imaginables—
hacer algo moralmente malo para lograr un
objetivo moralmente bueno. Y esto valdria
también cuando se estuviera actuando conla
intencién de proteger o de fomentar el bien de
un individuo, de una familia o de la comunidad
humana. En concordancia con esta posicién
no podria considerarse justificacién vilida
del uso de medicamentos anticonceptivos
ni el hecho traumatizante y denigrante de la
violacion ni la inadmisible consecuencia para
Ia victima de tener que parir y que aceptar un
nifio engendrado de esta manera.

7 Pablo VI, Huswanse Vitar, 25 de julio de 1968, inciso 14;
URL: <http-/ /wwncraticanva/holy_father/panl_vi/
encyclicals/documents/hf p-vi_enc_ 25071968 _
bumanae-vitae sphtml>.

Si uno se pregunta por la razén mas profunda
de la m2ldad intrinseca de la anticoncepcion
artificial y, por consiguiente, de la prohibicién
absoluta de su uso, entonces se halla 1a base
argumentativa de l2 orientacién normativa de
I enciclica Humanar Vifar en la conviccion de
que la anticoncepcidn artificial no debe separar
arbitrariamente los dos aspectos del significado
del amor conyugal, a saber, la unién amorosa y
la procreacién, o sea, la apertura con respecto a
la generacion de descendencia (asi lo explican
los nimeros 12 y 13 de k2 enciclica). Porque ello
contradiriz al plan divino segin el cual se con-
figurd la instancia matrimonial, y a la voluntad
del primer creador de vida humana.

No se puede discutir aqui mis ampliamente
si esta argumentacion es realmente solida y si
es posible hacerla comprensible de un modo
generalmente aceptable. Pero incluso si se par-
te de esta fundamentacién de la prohibicion
de medicamentos anticonceptivos artificiales,
parece mds bien cuestionable que dicha prohi-
bicién pueda valer también para el caso de una
violacién.

Y es que en tal caso no podrd hablarse de una
umién amorosa. Lo que significa que los dos ele-
mentos del significado del amor conyugal, la
unién amorosa y la procreacion, que segin ka
explicacion de la enciclica no deben separarse,
y2 han sido separados por el hecho de la vio-
lacién. Por consiguiente, el uso de la “pildora
para el dia después’, que evita una posible con-
cepcidn, ya no tiene el sentido moral de separar
los dos aspectos del significado aludido, sino
solamente el de proteger a la mujer en cuestion
de quedar embarazada como consecuencia de
un hecho violento.

Se podria objetar que lo que importe con res-
pecto al significado de 2 unién amorosa sea

tnicamente el acto externo de 1a unidn fisica
realizado. Pero esto implicaria no considerar el
acto de la unidn amorosa como un actis huma-
mus, sino solamente como un hecho mecinico
e independiente de cualquier intencién de Ia
persona actuante.

Mis alli de la argumentacidn de Humanae Vitae
se halla el argumento que explica Juan Pablo 11
en su exhortacion apostolica Famiiaris Consortio®
del afio de 1981. Su punto de partida es laidea
de que la sexualidad se practica de manera hu-
mana Gnicamente cuando esté integradaenuna
relacion de amor personal, mediante la cual el
hombre y la mujer se comprometen mutuamen-
te y sin reservas hasta la muerte.

Sobre esta base, el documento del Pontificio
Consejo para la Familia, Sexualidad humana:
verdad y significade’, expone que la sexualidad
practicada fuera del marco de tal relacién
personal de amor perderia su sentido y se
llegaria 2 usar a las personas como cosas. Esto,
a su vez, llevaria 2 una “una civilizacién de
las cosas y no de las personas”, en la cual la
mujer se convertiria en objeto para el hombre
(ver, ante todo, los incisos 10 y 11 del do-
cumento citado). De lo anterior deriva para
la valoracién de la anticoncepcion que —tal
y como lo explica el inciso 32 de Farmliaric Con-
sorfio— en una civilizacién de ese dltimo tipo se
le quitaria ala sexualidad humana su caricter de
autoentrega incondicional: “Asi, al lenguaje na-
tural que expresa la reciproca donacién total de
los esposas, el anticoncepcionismo impone un
lenguaje objetivamente contradictorio, es decir,
8 El texto se encuentra en <httpe//wwworatscanva/holy_
father/john_paul_u/apost_exhortations/documents’
bf S esh 19811122 familiaris-consortio_sphtml>.
9 Eltexto es de 1995 y se encuentra en <hutp://wwnoratican.
va/roman_curia/pontifical _coendcls/family/documents’
w_pc_family_doc_08121995_human-sexsality_sphtml>.




el de no darse al otro totalmente.” Mediante
la utilizacién de anticonceptivos artificiales,
el acto sexual se volveria un acto de “uso’, en
el cual la mujer es convertida en objeto para
la satisfaccion egoista del hombre.

Si se pregunta en vista de esta —igualmente
cuestionable- argumentacién si sobre su
base se puede justificar la prohibicién de
medios anticonceptivos artificiales en caso
de una violacién, entonces nuevamente la
respuesta parece ser negativa. Mis bien hay
que sefialar que la violacién es precisamente
un acto en el que la posibilidad de convertir
al otro en objeto para la satisfaccién propia
se hace realidad en la forma mds extrema.
También aqui seria erroneo e incluso cinico
opinar que la utilizacién de la “pildora del
dia después» tuviera el efecto de posibilitar
el uso cosificador del otro y que fomentara
la “civilizacién de las cosas”. Mas bien,
como ya se indicd con respecto al primer
argumento referido, tendria el sentido de
proteger a la mujer afectada del embarazo
como consecuencia de un hecho violento y
también de no poder aceptar al posible nifio
asi engendrado.

Medios que impiden la anidacion o
medios abortivos y la cuestion de la
intencion

Pero ;cémo esti la situacion con respecto
2 la administracién e ingesta de medios
interceptivos y contragestativos después de
una violacidn sucedida? Aqui ya no se trata
solamente de evitar que se llegue 2 engendrar
un embridn, sino de impedir la anidacién de
un vulo fertilizado o de un embrién pristino
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0, en caso de ya haberse dado la anidacién, de
iniciar el aborto. ;No hay que considerar el
uso de este tipo de medicamentos —incluso
en el caso de una violacién sucedida— como
aborto y como muerte directa de un ser hu-
mano y, por ello, prohibirla sin excepcién?
¢No hay que proteger incondicionalmente
también en este caso la vida del ser aéin no
nacido? Pero ;como se puede compaginar
con eflo que la legislacién alemana consi-
dere en el marco de la llamada “indicacién
criminoldgica” ka posibilidad de un aborto
no ilegal hasta la duodécima semana?™®

10 L2 Eamada “indicaciée criminologics” se refere 2 la
licitud del sbocto de un embridn generado poc vickacda
0 coaccidn sexual, por abo i de es de
edad o de personas s capacidad de resistencia. — Con
respecto 2 México hay que recordar que en todas ks
entidades foderativas, el abocto inducido no es punible
ea czso de violackdm ¢ incesto con wna menor (ver
Alma Arimbula Reyes y Cindada Bustos Cervantes,
Logedacitn Iesrrmsnional y Derecho Comgparsdo sobre o Aborta,
p- 30. E& Cimara de Diputados-LX Legisiatura /
México, 2008; URL: <bstp://wwwdspatados gob.
mux/cedsz/'sia/spe/SPE-ISS-19-08.pdf> ). - El foerte
y =in inconcleso debate en México sobre o tema fue
impulsado sgaificativamente por ¢l tristemente clicbee
“caso Pauling’] o caso de una adolescente de 13 afos
violada en & ado 2000, pero 2 quien has institacicnes
de salud pidlica no e permitieron ¢ 2bocto deseado
(véase Marta Lamas, “La despenalizacion del 2borto
en México', pp. 162-164; en: Nuewst Seviedad sémero
220, marzo-abril de 2009, pp. 154-172; URL: <hatp://
www saso.org/spload/articolos/3600_1.pdf>). - El
articolo 39 de b mueva Loy Gonoralde Victomas, peomealgada
el 30 de abeil de 2012, sedala- “A toda victima de
violacion sexnal, o cualquier otra condecta que afecte
s integridad fisica o psicolégica, se Je garantizara o
acceso 2 Jos servicios de anticoncepcion de emergencia
¥ de mterrupcida voluntaria del embarazo en fos casos
permitidos poe ka ley, con zbsoluto respeto a la veluntad
de la victima; 2simiseso, se Je realizard prictica periddica
de eximenes y tratamiento especiaiizado, durante ¢l
tiempo necesanio para sa total recuperacidn y cosfoeme
al dagndstico y tratamiento médico recomendado; en
particalar, se considerard prioritanio para su tratamiento
¢l seguimicnto de eventuales contagios de enfermedades
de transeisidm sexual y Sel Virus de lnmunodeficencia
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de 2008." En ella se fundamentala prohibicién

delautilizacién de medicamentosinterceptivos
¥ ivos con que en ambos casos se
trate del hecho del aborto, o sez, de “la elimi-
nacion deliberada y directa, como quiera que
se realice, de un ser humano en la fase inicial de
ﬁlexistuxia.quevadehcmxepdéndnad-
miento” (inciso 23)". Expresamente se sefiala
en este contexto también “que la intencionali-
dad abortiva generalmente est presente en la
persona que quiere impedir la implantacién
de un embridn en el caso de que hubiese sido
concebido y que, por tanto, pide o prescribe
firmacos interceptivos.

Pero ;es realmente cierto esto con relacion a
nuestro problema? De todos modos se dice
en la citada instrucaidn que tal intencionalidad
estd presente “generalmente”, porlo que deberd
entenderse que usualmente se pueda asumir
dicha intencién, pero que no se da en cualquier
caso imaginable. ;Realmente puede decirse que
la utilizacién de medicamentos interceptivos
© contragestativos después de una violacion
tenga la intencidén de —como se dice textual
mente- 2 “eliminacion™ del embrién? O ;no

Hemane En cada una de las entidades pibcas que brinden
servicios, asistencia ¥ atescéa 2 las victimas, se dispondra
de personal capacitado en ¢l tratamiento de L wiolencia
sexual com un eafoque transversal de génere” (URL:
<hitp://dof gobmx/nota_detalle php>codigo=5284359&
fecha=09/01/2013>).

11 El vesto se enceentra en <http://wwworaticanva/romsas
caria/ congregations/ chith./documents/sc_con_chith
doc_20081208_dignitss-personze_spheml>.

llmh@anmaqu&mmmim&h
encichica Fraegelue Viac del paga Juan Pablo 1, de 1995 (ver:
<dimp:/ rewraticanya/edocs/ESLOGS0/__PNHTM>).

13 El traductor del preseste texto no ba tenido acceso a ha
versién latina ded documento citado. En b version alemana,

deberia decirse mas bien que el propésito es
proteger a la victima en lo posible de los efectos
del ataque sufrido por el violador, reconstituir
su integridad extremadamente lastimada y, de
este modo, abrirle nuevamente una posibilidad
de vida?

Puede recordarse aqui con respecto a la
cuestion de Iz intencidn o del propésito in-
mediato lo que ya explicé Tomis de Aquino
(1225-1274) en su Summa Theologiae (11-11, q.
64, 2.7) sobre el tema de la legitima defensa.
Para el autor citado esta claro que una persona
desde luego tiene el derecho de proteger su
vida ante 2 la amenaza arbitraria por parte de
otras personas. En caso extremo —es decir:
cuando el uso de violencia se mantenga dentro
de proporciones aceptables (proporfionatus),
o s22, cuando la proteccion de la vida propia
no es posible de otra manera ni mediante la
causacion de males menos graves— es permit-
ido matar al agresor. En tal caso —segiin Santo
Tomis—, el dar muerte al agresor se quedaria
“fuera de la intencion” (practer infenfionem ). El
propésito o la intencion de quien actéa con
sentido ético se dirige en este caso directa-
mente hacia la salvacién de la vida, mientras
que la muerte del agresor no es deseada di-
rectamente, sino solamente aceptada de modo
indirecto, 0 sea, como consecuencia inevitable
de ka2 accidn defensiva.

Por tanto, el acto como tal debe calificarse en
cuanto 2 su calidad moral como “salvacidn de
vida" y no como “homicidio™ Es decir, aqui
no se comete un acto moralmente malo —un
homicidio—, con el fin de lograr algo bueno -k

que usa ¢ autor, aparece aqei la palabra Vem-:hnws.om
“Gestroccsn’, “aniquilamients’, “aterminio’, mieatras que L
mm@&h&tmmwhw
mesos feerte “chminacida’”
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salvacion de la vida propia—. Mis bien, el acto
como tal, en 2 medida en que guarda las propor-
ciones, debe calificarse como acto moralmente
bueno de salvacion de la vida.

En este mismo sentido podria argumentarse con
respecto a nuestro problema, que las actividades
por realizar después de una violacién para recon-
stituir b integridad lastimada de una mujer porel
hecho sexual violento no excluyen, cuando ella
no puede aceptar un posible hijo del violador,
el uso de la “pildora del dia después’, incluso
cuando ésta tuviera un efecto interceptivo o
contragestativo.

Desde luego serd necesario y conducente, en
funcién del principio de la proporcionalidad,
hacer por lo pronto el intento de conseguir,
mediante asesoramiento, que ka2 mujer acepte
a su hijo. Pero si esto no es posible y si la mu-
jer a pesar de toda la ayuda ofrecida no se ve
en condiciones de aceptar al nifio y llevar el
embarazo 2 su terminacién natural, ka admin-
istracién de la “pildora del dia después™ debe
entenderse como parte de un acto que tiene la
intencién directa de reconstituir la integridad
lastimada de la mujer y, asi, la posibilidad y
reapertura de vida, y no la intencién de eliminar
el embrion.

Que 2 través de este proceder posiblemente se
cause k2 muerte del embrion, queda “fueradela
intencién’, y es solamente aceptado como conse-
cuencia inevitable, pero no es algo intencionado
ni premeditadamente propuesto.

Tampoco se podria decir aqui que se esté re-
curriendo 2 un medio moralmente malo para
lograr un fin bueno. Mis bien debe caracteri-
zarse éticamente el acto en cuestién como “re-

constitucién de la integridad” 0 como “apertura

58} Chrstus Septiembes — Octubire 2013

de posibilidad de vida, y no como “aborto”
o como “homicidio™. Por consiguiente, la
muerte del embrién no tiene que ver con la
intencién ni con la responsabilidad de quien
receta o toma la “pildora del dia después”;
mis bien, dicho acto es responsabilidad del
violador y constituye una consecuencia de su
acto violento.

Por lo anterior se entiende ahora porque Eber-
hard Schockenhoff puede hablar en este tipo de
contexto de una especie de “derecho de legitima
defensa” por parte de una mujer para acabar con
el embarazo que le fue impuesto con violencia;
igualmente se entiende 2hora lo sefialado en el
sentido de que toda la culpa recae en el viola-
dor. Asimismo se entiende 2hora que Dietmar
Mieth indica que en dado caso puede aceptarse
como consecuencia inevitable un pasible efecto
abortivo, siempre y cuando 2 intencién prin-
cipal consista en procurar alivio psiquico a la
magjer violada.

Como conclusion de estas consideraciones
puede afirmarse que —también con base en la
doctrina moral oficial de la Iglesia Catolica- se
puede aceptar la intuicion moral de muchas
personas en el sentido de que aunamujerque ha
sufrido una violacion, hay que otorgirsele ayuda

amplia y completa y sin restricciones.

Por consiguiente, en hospitales catélicos
no debe ser evitado y transferido a otras
instituciones el impedimento de un em-
barazo ocasionado por relaciones sexuales
coactivas. Es mas, tal actuacién podria
causar males adicionales a las mujeres en
tal condicién, quienes, ademas de haber
sido lastimadas en su integridad personal,
tendrian que sentirse estigmatizadas en
términos mo

Teo-logicas

;Lo dejaran? o... ;lo dejaremos?

Colectivo Zarza de Monterrey

No son pocos los analistas
quesevienen preguntando,
desde que sali6 al balcén en la
Basilica de San Pedro, si el Papz
Francisco podra con el paguete.

;Dudan de su capacidad para
conducir 2 Iz Iglesia universal?
No. Lo que se preguntan es si
tiene las cualidades necesarias
-inteligencia, astucia, mucha
sangre fria y una buena dosis de
valentia- para enfrentar las huestes
de una Curia vaticana que se
por este atipico sucesor de Pedro.

El cuestionamiento, entonces,
tiene sentido, porque los
intereses que se mueven en los
pasillos curiales son mayasculos,
¥ quienes los detentan tienen
miedo de que Francisco los
despoje de ellos. Es un hecho
sociolégico comprobado que
los grupos tienden 2 unirse
cuando se sienten atzcados, y
los curiales romanos hoy mds
que nunca estin fortaleciendo
su estructura, para defenderse
de quien los estd cuestionando
con su forma de vida -austera- y
su preocupacién fundamental
-los pobres-. Ademis, los trae
en la mira, y es esperable que
reaccionen para mantener sus

prebendas.

Pero la interrogante sobre la
capacidad del Papa argentino
va mas alla de la necesaria
purificacion de la Curia
vaticana. ;Podri Francisco
-insisten- encabezar los
cambios radicales que la Iglesia
necesita? Y es que, ademis de
airear los pasillos vaticanos,
y de ejercer mando dura con
quienes se han dedicado a
enriguecerse a costa de las
limosnas de los pobres, se
exigen unos cambios que
pueden resumirse en una frase:
enfatizar menos la Iglesia-
institucion y mais la Iglesia
carisma. La transformacién
radical de la comunidad eclesial
exige, vaya paradoja, regresar a
los origenes, a la predicacién
y vida de Jesucristo, 2 su
desprendimiento y a su opcién
por los pobres y marginados.

Sin embargo, el enfoque puede
ser otro, y el cuestionamiento
diferente. En vez de
preguntarnos si lo dejardn o
no los burdcratas enfundados
en sotanas, habriz que
preguntarnos si lo dejaremos
nosotr@s, las comunidades
cristianas del mundo entero,
llevar a cabo los cambios que
decimos necesitar en la Iglesia
Catolica.

Son muchas las iglesi
diocesanas que se instalan
en la involucién ecles:al q

cuando se habla de insistir
una jerarquia més cercana a |

pobres y a sus proyectos.

;Dejaremos que el Pa
Francisco se convierta en
lider que necesitamos, no
respaldando sus iniciativ
y apoyando sus directric
sino empujando des
abajo, forzindolo, en cier
sentido, a que continde p
el camino que ha iniciado
pastoreo de la Iglesia univers
El responsable del camt
en nuestra Iglesia, no

olvidemos, no es solo €L, si
también nosotr@s.

No es infrecuente el miedo 3
libertad, y corremos el riesgo
sentirlo. El Papa Francisco £
esti invitando 2 abrir las pu
tas, 2 arriesgar, 3 SUrCar nues
caminos. Ojald y lo dejem
enczbezar esta nueva primav
eclesial que tanto hemos espe
do. Tenemos lider. Ojali él tes

pueblo que lo segu
svar, i lgzi l! g



No sélo de pan.

Miguel Angel Espinosa Garza, Valentin Trevifio Ramos, Hugo Alberto Chivez Jiménez

Arquidibcesis de Monterrey
Pedro Antonio Reyes Linares, S. |

Centro de Reflexion y Accién Laboral (CEREAL). Instituto Tecnolégico y de Estudios Superiores

de Occidente (ITESO)

El equipo de la revista Christus y sus lectores y lectoras —estamos seguros de ello- expresan
un profundo agradecimiento a los padres Miguel Angel Espinosa Garza, Valentin Trevifio
Ramos y Hugo Alberto Chdvez fiménez, de la arquididcesis de Monterrey, por su generosa,
desinteresada y excelente colaboracion en la elaboracion de la seccion “No sélo de pan...”
durante los tres cidlos litirgicos de los afios 2011, 2012 y 2013. Y damos la bienvenida al
padre Pedro Antonio Reyes Linares, jesuita, como nuevo colaborador en esta misma seccion.

XXXI DOMINGO
ORDINARIO C

&Qué otra cosa ha pretemdido of howe-
bre que, querer saber para saber querer
¥ com ello, comvertirse para salearse?

Comentario al

de San Lucas 19,1-10

El texto se encuentra 2l final del
Largo recorrido que Jesis hace
de Galilez 2 Jerusalén (9,51-
19,26). En este camino Jesas ird
predicando el Reino y curando
alos enfermos. En el corazén de
esta seccion estaran las paribo-
las de 1a misericordia (cap. 15)
que iluminarin al texto que he-
mos escuchado.

El Hijo del hombre ha venido
2 buscar y salvar lo que estaba
perdido. Jesis, como el pastor
que pierde una oveja, ha salido
a buscarla hasta encontrarla,

Zagueo, baja en seguida, por-
que hoy tengo que alojarme en
tu casa; la ha tomado sobre sus
hombros y Ia ha devuelto al re-
dil, Hoy ha llegado la salvacién
a esta casa, pues también éste es
hijo de Abrahan.

El pasaje nos muestra la inquie-
tud que experimenta el hombre
por encontrarse con Jests y la
capacidad que tiene éste de lle-
gar 2l corazén y provocar una
plena en el creyente. El caso que
se nos presenta revela el gran
poder de Jests, pues el hombre
transformado no es una enfermo
o un pobre -personas ordinaria-
mente mis dispuestas a Dios-;
sino un hombre rico, apegado
al dinero, lo cual dificulta enor-
memente la apertura 2 Dios (cfr.
1825-26). L2 conversién de
Zaqueo nos anundiz la caida del
principe de este mundo (16,13).
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reflexionado sobre la necesidad
de descubrir que todos somos
discipulos y misioneros. Todos
los cristianos somos evangeli-
zadores de tedos los hombres.
Sin embargo, 2 veces nos ve-
mos poco convencidos de que
12 persona de Cristo sea capaz
de responder a las necesidades
reales de todos los hombres y
provocar en eflos una vida nue-
va. A veces pensamos que Jesds
es para “las personas buenas™;
para las que ya han vivido y son
mayores de edad; para las muje-
res y los nifies; pero se nos di-
ficulta pensarlo para los jovenes
que estudian o trabajan, para
los adultos varones y a aquellas
personas que estin feertemente
insertados en las dindmicas po-
liticas y econdmicas de nuestra
sociedad; para aquellos que vi-
ven deshonestamente.

En la sociedad vivimos profun-
das estructuras de pecado que
nos lzstiman a todos. Es necesa-
rio que asumamos el reto de lle-
var el Evangelio de Jesiis a todas
lzs personas y a todos los am-
bientes, convencidos de que El
es capaz de provocar verdadera
conversion. El hombre de hoy,
como Zagueo, tiene “inquietud
por ver 2 Jesis™; los cristianos
debemos comprometernos en
provocar este encuentro.

[luminacién desde el Concilio
Vaticano 11

La Iglesia ha nacido con el fin
de que, por la propagacion del
Reino de Cristo en toda la tie-
mma, para gloria de Dios Padre,
todos los hombres sean parti-
cipes de la redencién salvado-
12, y por st medio se ordene
rezlmente todo el mundo hacia
Casto. Toda la actividad del
Cuerpo Mistico, dirigida a este
fin, se lama apostolado, que
ejerce la Iglesia por tedos sus
miembros y de diversas mane-
ras; porque la vocacién cristia-
na, por su misma naturaleza, es
también vocacién 2l apostola-
do. Como en la complexion de
un CueTpo Vivo ningdn miem-
bro se comporta de una forma
meramente pasiva, sino que
participa también en la activi-
dad y en la vida del cuerpo, asi
en el Cuerpo de Cristo, que es
la Iglesia, “todo el cuerpo cre-
ce segun k2 operacién propia,
de cada uno de sus miembros”
(Decreto “Apostélicam Actuo-
sitatem” No. 2)

Para reflexionar

:Qué fue lo que viste en Jesis
que provocd tu conversion?
{Cémo podrias mostrirselo 2
los demis para que ellos tam-

bién se conviertan?

XXXII DOMINGO
ORDINARIOC

La ctermidad siompre estd aquiy ahora

Comentario al Evangelio
de San Lucas 20,27-38

El afio litdrgico esta llegando a
su fin, y con él también el relato
del camino de Jestis hadia Jeru-
salén, término de su vida terres-
tre y lugar donde se manifestar3
con claridad, como el Diesde Iz
vida.

El tema que quieren discutir
fos saduceos con Jesus no es de
poca importancia, literalmente
es un tema de “vida o mauerte”.
La vida que Dios nos ofrece ya
la que estamos Hamados como
hijos suyos, ;es capaz de ven-
cer a la muerte? La respuestaes
clara: desde el inicio Dios se ha
manifestado, no como un Dios
de muertos, sino de vivos, por-
que todos viven por éL Dios es
mds fuerte que la muerte y su
voluntad es que los hombres
vivan.

Los saduceos se equivocan 2l
negar la resurreccién de los
muertos, y los fariseos se equi-
vocan 2l pensar b2 vida futura de
una manera muy materialista.

STV Vel U9 pras

{Qué nos revela k2 encarna
de Jesas sobre b vida fun
Que ésta se hace presente de
ahmammmhslona(d
1,12).

De estza forma, Iz “vida eter
no queda sdlo para el fuh
cuando hayamos muerto; s
que se va acogiendo y realiz
do en el presente, vencier
todo tipo de muerte. Hoy [
me llama a vivir con gozo, co
don de suamor, la vida de an
tquuzmeoﬁ‘ececnjen’ny.
me transforma en don que
vida 2 mis hermanos.
Descubrir que la vida ete
comienza zhora, revela el g
valor y el profundo misterio
significa nuestra existencia
cémo ésta ha sido transform:
por Jesiis en historia de sal
cion. Esta historia anuncia
manera gozosa la vida plenac
alcanzaremos cuzndo “todo
puesto bajo sus pies” {cf. 1 ¢
15,27).

Los cristianos debemos apn
der 2 valorar todo tipo de vi
empezando por la nuestra. |
mos de comprometernos en
promocitn y cusdado de la vi
de todos y cada uno de nuest:




Dios nos ofrece. A pesar de los
signosdexm:u'heqneconﬁnua-
mente encontramos y padece-
mos, estamos Hamados a vivir
unz profunda esperanza que
NOS Mueva a SeT am

delErang:BodelaVida.

El Verbo se encarnd para que
nosotros conociésemos asi el
amor de Dios: “En esto se ma-
nifesté el amor que Dios nos
tiene: en que Dios envio al
mundo a st Hijo dnico para que
vivamos por medio de & (1 Jn
4,9). “Porque tanto amé Dios al
mundo que dio a su Hijo anico,
para que todo el que creaen &
nopema,sinoquetengarida
eterna” ( Jn 3,16). (458)

Para reflexionar

Por qué decimos que toda
vida merece respeto y cuidado?
#{Qué podemos hacer para it vi-
viendo desde zhora ka vida eter-
na que Dios nos ofrece en Jesis?

XXXIII DOMINGO
ORDINARIO C

Flmiedo ha alggado la energia ljos de

nu corezon

Comentario al Evangelio de
San Lucas 21, 5-19

“Cuando oigiis noticias de
guerras y de revoluciones, no
tengdis miedo”. El miedo es el
sentimiento que experimenta-
mos ante una amenaza real o
imaginaria. Nos puede dar mie-
do estar ante un animal salvaje
que puede matarnos, o ante un
fantasma que puede... ;Tasus-
tarnos™? El miedo nos hace sen-
timos inseguros y esto provoca
que “nos paralicemos”.

En el texto que hemos escucha-
do, Jesiis nos advierte que los
amenazantes. Habrd personas
que buscarin engafamos, pa-
deceremos guerras, terremotos,
peste, hambre, persecucién, al-
gunos seremos tomados presos,
trzicionados y hasta asesinados.
Sin embargo, a pesar de estas
a: “no dejarmnos engaiiar’; “mo
aterramos’; “dar testimonio’;
“no preocupames por nuestra
defensa, pues él nos auxiliara™;
y por dltimo, nos invita a ka per-
severancia con la certeza de que
“ni un czbello de nuestra cabeza
perecerd’.

A veces podriamos tener la
tentacion de “cerrar los ojos”
ante aquello que nos provoca
miedo y simplemente esperar a
que “todo pase”. Como cuando
éramos nifios y nos tapibamos
la czbeza con las sibanas. Jesis
rente, nos invita a estar atentos
a la realidad —en la que siempre
habri conflictos y calamidades-
y enfrentarfa como creyentes,
con k2 certeza de que, en esta
historia dramitica, El va reali-
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zando la salvacidn a través de su
Espiritu que habita en todos los
hombres. No debemos olvidar
que “el mundo” es el lugar en
donde Dios realiza la redencién.
Es importante gue como Iglesia
“enfrentemos” el mundo sin ese
miedo que a veces nos paraliza.
El Sefior nos invita a “salir de
nuestras sacristias” y caminar
en el mundo con k2 certeza de
que El camina con nosotros,
de que El nos dard elocuencia
y sabiduria para iluminar a fos
hombres. No vamos 2 ir 2 pe-
fear con nadie, ni a descalificara
nadie. Ante un mundo que hace
violencia contra todos y ame-
naza a todos, estamos llamados
a compartir ka experiencia que
tenemos de Aquel que nos da
seguridad para enfrentar todo
tipo de amenazas.

La mayoria de las personas tie-
nen miedo a lo “imprevisto,
a un futuro incierto en el que
pueda perder “sus seguridades”.
Se tiene miedo a quedar inde-
fensos. Los cristianos tenemos
fe en Jesiis, una fe que ha nacido
de habemos encontrado con El
y haber experimentado su amor
incondicional. ;Quién puede
separarnos del amor de Cristo?
(Rm 8,35). Su amor eterno es

Actualizacion desde Vaticano 11
“Todos los hijos de la Iglesa
sa responsabilidad para con e
mundo, han de fomentar en si
mismos el espiritu verdadera-

mente catolico y consagrar sus
fuerzas a k2 obra de Iz evange-
lizacién. Conozcan todos, sin
embargo, que su primera y prin-
cipal obligacién por la difusién
de la fe &s vivir profundamente
L vida cristiana. Pues su fervor
en el servicio de Dios y su ca-
ridad para con los demds apor-
a toda la Iglesia, que aparecerd
como estandarte levantado en-
tre las naciones (Cf Is. 11,12)
“laz del mundo™ (Mt. 5,14) ¥
“al de la tierra™ (Mt, 5,13).
(Decreto Ad Gentes, 36)

Para reflexionar

:Qué cosas has pensado hacer
como cristiano y no has hecho
por miedo a que “no salgan
bien™? ;Esas amenazas cdmo se
ven “desde Cristo™?

DOMINGO DE CRISTO
REY CICLOC

Entowces, hi eres Rey

Comentario al Evangelio de
San Lucas 23, 35-43

Estamos terminando el afio li-
tirgico con la celebracidn de la
fiesta de Cristo Rey del Univer-
so. El cuadro que nos presenta
patético: Jesas crucificado, ro-
deado de una multitud incrédu-
Lz que justifican su crimen con
el argumento de que, “el que ha
salvado a otros no quiere salvar-

seasimismo'.lapetiu‘énqu
mas se escucha es “que se baje
de b cuz’, una peticidn que
también a nosotros nos puede
sonar atractiva. ;Queremos no-
sotros que Jesas se baje de la

cruz?

Entre las voces que se escu-
chen, hay una discordante, la
del “buen ladron™ Este no le
pide a Jests que se baje de la
cruz, porque es ahi, en la cruz,
donde lo ha descubierto como
Rey. Este ladrdn ha logrado lo
que no han hecho los demds,
mirar con fe a ese inocente con-
denado y desfigurado por nues-
tros odios, y descubrir 2 Dios
mismo que se revela como el
que siempre ama. Compafiero
en la cruz, se atreve a pedirle
participar de su reinado. La fe
del buen ladrdn es suficiente
para asegurarle ka salvacién,
hoy estards conmigo en el pa-
raiso. Es cierto que el buen la-
drén esta en la cruz como Jesiis,
pero sobre todo estien la cnuz
con Jesis, €l cree en lo que esti
escrito en la tabla encima de k2
cabeza de Jesas. Su estar hoy
con Jesis en k2 cruz, le hace
lograr estar hoy con Dios en el
Paraiso (Benedicto XVI).

La Palabra nos invita a aceptar
estar con Jests y superar el es-
cindalo de la Cruz, pues sélo
podremos participar de su se-
Gorio si somos capaces de com-
partir su anonadamiento en la
cruz. La fe nos debe Hevar, no
a pedirle a Jesis que se baje de
la cruz, sino a saber encomen-
darnos a El en la cruz. Nosotros
creemos que Jests es Dios, que

il ot g s C'hrE

es Rey precisamente porgue |
Begado hasta ese punto, porgu
nos ha amado hasta el extrem
Y & esta realeza paraddfica |
que debemos testimoniar
anuncizr como lo hizo El mi
mo,szgmendo i su mismo cam
noy esforzindonos por adopt:
su misma légica, la logica de |
bumildad y del servicio, del gr.
no de trigo que muere para &
fruto (Benedicto XVI).

Al terminar el afio litirgico p
dimosle al Sefor que la Pak
bra que hemos reflexionado
lo largo de todo ef afio, nos f;
cunde y transforme. Que com
las palsbras de nwestro mae:
tro “Si alguno quiere venir e
pos de mi, niéguese 2 si mism:
tome su cruz de cada dia y sig:
su vida, la perders; pero quie
pierda su vida por mi, la salvar:
(Lc9,23-24)

Actualizacién desde Vaticano |

;iOh vosotros, que sentis mas ¢
peso de la aruz! Vosotros, qu
sois pobres y desamparados, lc
que lloriis, los perseguidos pc
la justicia; vosotros, los pacier
tes desconocidos, tened dnimc
vosotros sois los preferidos d&
reino de Dios, el reino de la &
peranza, de la bondad y de !
vida; vosotros sois los herm:
nos de Cristo paciente y <0
El, si queréis, salviis al mundo
{Cfr. N. 6 del Mensajes del Cos
dlio 2 toda la bumanidad, 7 d
Diciembre de 1965)

NosGlodepan... |59



do™2 ;Eso qué significa para noso-
tros, cristianos del siglo XXI?

1ER DOMINGO
DE ADVIENTO A

«Isaias 2, 1-3

« Salmo 121

« Romanos 13, 11-14
« Mateo 24,37-44

Viene un iempo nuevo. Eslo que
significa el Adviento. El tiempo
de tinieblas, de engafio y confu-
s3én. Tiempo en que se nos hizo
creer que la tinica respuesta posi-
ble pasaba por la violencia, pork
ley del mis fuerte, por la zozobra
de buscar un dificil refugio en
po de evasion, de pendencia, de
borracherz, éste que Pablo nos
anuncia como noche ya pasada.
El tiempo nuevo, el diz, viene
marcando su diferencia, hacien-
doposnblelapazqnesenusan-

¥ se apreste 2 esperar y descubrir
todos los signos en que se anun-
ciz el tiempo nuevo. Este tiempo
noevo no tiene gue ver con el an-
tiguo, por eso nos pide creer en
ko inaudito, “como en tiempos de
Noé” Hay que renunciar enton-

<es 2 nuestras légicas comunes,

a lo que decimos saber ya de la
vida que enfria constantemente
L esperanza. Este anuncio nos
invita 2 abrir la esperanza hasta
su altimo borizonte. Este hori-
zonte da valor 2 todos nuestros
intentos de iluminar el dia. In-
tentos de construir comunidades
solidarias, de renunciar a las 16-
gicas de la fuerza y del poder, de
convertir la vida en servicio de
los débiles que la noche esconde,
de buscar verdad en L2 confusién,
de denunciar la injusticia de los
que creen en la noche, de mante-
ner el dnimo de trabajo solidario
cuando todo parece indtil. Todos
esos intentos parecian perdidos
en k2 noche, pero esa apariencia
es la mentira de 2 noche. Nada
se ha perdido. En este horizonte
del Adviento todo intento se rei-
vindica y toma un valor nuevo:
€s un 2nuncio y un signo del dia
que viene. El Adviento es tiempo
de prueba, de probarnos fo que
Ia vida puede ser en la fe en ese
dia nuevo.

Ideas clave:

«Tiempo nuevo frente al tiem-
po de la frustracién y la evasién
ante tantos intentos vencidos.

»Tiempo nuevo que se hace pre-
sente en la entrega yen la fe que,
en la prueba de esta oscuridad,

puede dar espacios de iz 2 la
wdadeqmenslnnsxdocotm—

«El Adviento es tiempo todavia
en la noche, pero que anuncia
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Ia luz que reivindica 2 todos los
que viven l2 noche mirando ha-
cia la lnz.

2° DOMINGO
DE ADVIENTO A

«Isaias 11, 1-10

» Salmo 71, 1-2.7-8.12-13.17
« Romanos 15,49

» Mateo 3, 1-12

Todavia en la noche, esperan-
do la aurora, estd el centinela.
Su mirada, aunque rodeada
de noche, estd puestz en el dia
nuevo. No espera que se repita
el dia que terminé en k2 noche.
Espera el dia nuevo. Ese es Juan.
Ha prestado sus ojos, su boca,
su cuerpo. Se ha convertido en
ofrenda para que Dios lo trans-
forme en signo de lo que ha de
venir. Su bautismo es gesto de
esa transformacidn.

El Dios de Juan es el Dios que
Pablo Bama “de la paciencia y &
consuelo”. Es zhi donde se per-
mite la acogida amorosa 2 los
pecadores y la fe esperanzada en
La conversién de Jos caminos. La
vida y2 no caminaré a frastracién,
los intentos de vidz, libertad y jus-
ticia no quedarin prometidos de
desgracia e imposicion de I fier-
za. Un mundo nuevo los levanta y
reivindica; los convierte en sefia-
les del camino a seguir para llegar
2 [a paz del nifo y la serpiente, del
lobo y el cordero, de las lanzas
convertidas en arados.

;Conversion significard, enton-
ces, no despreciar los intentos
y no renunciar 2 la creatividad
que nos despierta esa imagen
del dia nuevo de paz y justicia.
Conversion significa seguir el
camino de Juan, convertimos 2
su manera, para ser vigias, tes-
tigos que sealan el dia nuevo
en medio de k oscuridad El
Adviento no es sdlo tiempo de
espera para b llegada del dia
nuevo, sino que es también el
tiempo para que lleguen ya los
testigas gue con su vidz nos lo
anuncian y nos lo hacen esperar.

Ideas clave:
«;El tiempo nuevo se hace testi-

gos. Juan es testigo de la luz en
medio de la noche.

« El centinela, Juan, es guien
tiene la mirada puesta en o dia
nuevo y lee desde ahi los signos
de b luz en medio de las tinie-
blas. Convertirse es entregar la
propia mirada, la propiz vida,
para mirar asi, para vivir asi.

« Somos convertidos en seales
parz recorrer los caminos que
lleven 2 ese tiempo de paz y justi-
cia, donde ¢l débil no tenga que
temer las amenazas del fuerte.

3ER DOMINGO
DEADVIENTO A

Isaias 35, 1-6a.10

Salmo 145, 7.8-92.9bc-10
Santiago 5, 7-10

Mateo 11,2-11

El dia nuevo no es el dia kejano.
Es un dia que ya se estd anun-
ciando en los signos de su ama-
necer que el centinela aguarda.
El diz nuevo estd en esta tierra
nuestra, en su mismo centro,
haciendo su obrz. llumina des-
de dentro, hace levantarse los
tallos caidos dindoles savia
nueva, calienta el corazén de
los vivientes, dando fuerza a sus
latidos. La primera lectura y el
salmo hacen recuento de estos
signos y el Evangelio nos deja
ver la fuente: si viene ese dia
nuevo es que ha llegado quien
Io hace posible en nuestra histo-
ria. ;Eres tu el que ha de venir?,
preguntz Juan desde la circel
Sus ojos zcostumbrados 2 mirar
el horizonte, zhora sélo tienen
delante la pared del calabozo.
En esa oscuridad quiere confiar-
se, ¥ su pregunta carga sa con-
fianza. Los signos le son anun-
ciados : un Gego que ve, un Cojo
selevm,lospobtesseakgzm;
son las vidas de hombres y mu-
jeres las que han sido converti-
das en signos para el que, desde
b oscuridad, las aguarda. Esos
somos nosotros, los del Reino,
los hijos e hijas, en quienes el
Espirita de amor trabaja para
convertimos en consuelo y ben-
dicién de hermanos. Nosotros,
nuestras comunidades, nues-
tros esfuerzos, en las palabras
de Jesis, somos convertidos
en alegria para el Juan cautivo,
consuelo para el que espers, te-
nacidad y paciencia para el que
mantiene su mirada puesta en
el dia nuevo. Nuestro camino es
asi, ya desde ahora, bendicién.

Ry SUiU ue pan..

El Adviento es tiempo de e
bemﬁcién,dehombmymn
jeres nuevos que estin dando :
Ia tierrz un rostro nuevo: ef ds
una comunidad que sepa reci
hrhﬁ:glhdadddbetmano’
trabajar por sostenera en amor
justicia y paz.

Ideas clave:

« El dia nuevo transforma L
vida, la transforma desde den:
tro y esa transformacién se hace
ya visible en nuestra tierra. Nc
es el dia lejano, sino el que esti
viniendo desde las entrafa
mismas de la historia y nuestra

comunidades sitio de acogida,

4 DOMINGO
DE ADVIENTO A

« [saias 7, 10-14

« Salmo 23, 1-2.34ab 56
« Romanos 1, I-7

« Mateo 1, 18-24



Dios que entr2 en comunién
con los hombres y las mujeres.
que vence las tinieblas y las
dudas. La joven espera 2l nifo,
y su decisién fa pone zhora en
zmenzza, blanco de bura, ha-
bladuria y viclencia. Se sostiene
solo en la promesa de quien le
ha confiado 12 vida que crece en
su seno. José no quiere partici-
par de esa violencia y amena-
za, pero Maria embarazada le
mauestra una intimidad en L2 que
€l no tuvo parte, y que no quiere
violar, ejerciendo un supues-
to derecho de posesién como
marido: El quiere que Maria y
su nifo vivan en la vida que ella
libremente decidid. Decide José
que asi sea, confiindolos 2 Dios.
Pero el Dios habla a
nuevo: el vardn no ha de ser el
duedo de la mujer y de su hijo,
pero si amigo, servidor, compa-
fiero de sus decisiones y de su
transformada en espacio de aco-
gida y libertad Relaciones nue-
¥as, vardn y mujer iguales en el
mseempiezanaennyary

Ideas clave:

« Dios con nosotros es el reco-
nocimiento de ka iniciativa de
Dios formando comuniéon en
nuestra vida. José y Maria son
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testigos privilegiados de esa co-
munibén. Su historia de compro-
meterse en el amor nos lo deja
ver.

« En torno 2 12 joven que ha de-
cidido recibir libremente la vida
frigil del nifio que Dios pone
en su seno, va convirtiéndose el
corazdn de José para llevara ple-
nitud la justicia que ha buscado
toda su vida: su justicia se con-
vierte en un proyecto de comu-
nion libre con ella en un mismo

proyecto, el de Dios.

« La comunidad de los esposas,
recreada en amor y libertad, es
sefial de dia nuevo: lugar donde
puede ser recibido y ayudado
2 crecer el nifo frigil que Dios
nos da. Esta comunidad es sig-
no de lo que pueden ser las
nuestras.

NOCHEBUENA A
« Isaias 9, 1-3.5-6
« Salmo 95
«Tito2,11-14
«Locas 2, 1-14

Esta noche la comaunidad que
vive de 2 conflanza es llevada
hasta el extremo. El Dios con-
fiado a su pueblo, se confia ple-
namente, y esa confianza suya le
hace sufrir el mismo abandono
que Maria y José reciben de par-
te de quienes si tenian en Belén
un techo. Pero esta misma con-
fianza también lo lleva al extre-

s 7013

mo de ka2 solidaridad heroica,
tesoro de los pobres en palabras
del Papa Francisco, que “llevaa
nacer al nifio en tanta pobreza”
(Ejercicios Espirituales, Ignacio
de Loyolz). “Un nifo se nos ha
dado’, y se nos ha dado en las
manos solidarias de los pobres.
Enlos pobres de esanoche yen
los que hoy acogen y protegen
la vida amenazada por la muer-
te, Dios encuentrz su espejo.
En ellos y ellas se manifiesta su
gracia. La contemplacién del
nacimiento nos deja asi ante la
luz que brilla en las tinieblas, las
tinieblas del egoismo y el aban-
dong, Iz luz fiel de la solidaridad
¥ la confianza que acoge, sostie-
ne y protege la vida.

Ideas clave:

» Es una noche de contraste: I
tiniebla del egoismo humano
que cierra su puerta 2 los ca-
minantes necesitados, la luz de
la solidaridad que confia heroi-
camente que su amor y ternura
han de ser bastantes para pro-
teger la vida de toda amenaza,
porque Dios acompafia sus es-
fuerzos.

» Los pobres de esta noche son
los empobrecidos y abando-
nados que no se resignan a un
destino de tristeza y reclaman
en cada una de sus acciones y de
sus intentos la vida plena.

« Dios encuentra en esta comu-
nidad que 2coge 2l nifio su pro-
pio espejo. Ahi brilla su gracia
de misericordia y fidelidad: no
va 2 abandonar a su pueblo, mis

~ a@in, colaborari con & para que

cuidarse con carifo los

~unos 2 los otros.

DOMINGO
DE NAVIDAD A

« Isaias 52, 7-10
. Salmo 97, 1.2-3ab3cd-4.5-6
« Hebreos 1, 1-6

«Juan 1,1-18

Este es el dia esperado. El térmi-
no del camino lanza luz sobre
los pasos dados. La revelacién
del Dios que consuela, del Dios
companero, que viene 2 inte-
grarse 2 la comunidad solidaria
de amor que & mismo se ha for-
mado en medio de su pueblo.
Cadz una, cada uno de los que
sus esfuerzos en ese amor, pue-
de en el nifio reconocerse en su
verdad: son hijos e hijas de este
amor empefiado en consolar. La
fragilidad del nifio, con tanto
amor cuidado, es limpara que
alumbra esta verdad. La comu-
nidad de hermanos, de hijos e
hijas, frigil también, lo serd. Lo
que inicia ahora es seguimiento;
acompanar en nuestra historia
laluz del amor que hace crecer y
amar al nifo, para que nosotros
también seamos transformados
en ternura y en cuidado 2 los
hermanos.

« El empedio del amor en con-
solar a su pueblo encuentra
aqui un tiempo culminante. El
esfuerzo de los pobres ha logra-
do recibir 2 ese nifo en toda su
fragilidad, y la luz de esavidava
dando sentido a cada uno de los
pasos dados.

» En esa luz pueden mirarse
ahora en su verdad: son hijos
e hijas nacidos del amor des-
tinados a2 cumplir para todos
las promesas del amor. El naci-
miento del Nifio es la revelacion
de nuestra verdadera vocacion.

« El amor y destino los trans-
forma también a ellos en segui-
dores del amor del Padre y los
convierte en una comunion de

hermanos y hermanas.

DOMINGO DE LA
OCTAVA DE NAVIDAD A

« Eclesidstico 3,2-6.12-14
« Salmo 127, 1-234-5

« Colosenses 3, 12-21

« Matee 2, 13-15.19-23

El seguimiento inicia su camino
en la angustia. Ante la decision
asesina del soberano han de mo-
vilizarse, otra vez, los recursos
de los pobres para proteger la
vida del mis frigil. Su fidelidad
imita2 y sigue a l2 de Dios. Asi
cumplen el mandato de hon-

crecer y aprender. Esenesa o
munién donde se forma nuest
verdadera familia, la que form
mos todas y todos con nuest
Padre Dios.

Ideas clave:

« El tiempo culmen del nac
miento e camino que D
hace con su pueblo. Camir
marcado por k2 angustia de viv
bajo el régimen de un soberas
injusto y asesino. Dios se ad
lanta en el intento de proteger
vida de sus hijos.

« La comunidad formadaen N
vidad se une en fidelidad a e
intento. En €l 2prenden a con
truir paz en medio de la injus
cia, a ser fuz en la oscuridad.

« En estas comunidades se un
los esfuerzos de Dios y de s

hijos ¢ hijas para que otros cre

an,como]métmdmdc
ser compas
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