






"COMPARTIR 

LA DIVERSIDAD 

EN LA MISIONOLOGÍA 
CUESTIONES DE LENGUAJE 

TEOLÓGICO" 

SEGUNDA ASAMBLEA MUNDIAL DE 

MISIONÓLOGOS CATÓLICOS 

• Organización de la Asamblea: Juan Gorski,·MM.
• Edición de las ponencias: Roberto Tornichá, OFM Conv.

Cochabamba, del 29 de septiembre al 4 de octubre de 2004 





SIGLAS Y ABREVIATURAS 

DOCUMENTOS DEL CONCILIO VATICANO 11 
AA Apostolicam Actuositatem, 1965 
AG Ad Gentes, 1965 
CD Christus Dominus, 1965 
GS Gaudium et Spes, 1964 
LG Lumen Gentium, 1964 
PO Presbiterorum Ordinis, 1965 

DOCUMENTOS POSTCONCILIARES 

CAE Carta apostólica sobre la Eucaristía, 2004 
CE Carta apostólica Los caminos del Evangelio, 1990 

DM Documento de Medellín, 1968 
DP Documento de Puebla, 1979 

DSD Documento de Santo Domingo, 1992 
EN Encíclica Evangelii Nuntiandi, 1975 
FR Encíclica Fides et ratio, 1998 
IA Exhortación apostólica "La Iglesia en América", 1999 

RM Encíclica Redemptoris Missio, 1990 
SA Encíclica Slavorum Apostoli, 1985 

UUS Encíclica Ut Unum Sint, 1995 
NMI Carta apostólica Novo Millennio Ineunte, 2001 

VARIOS 

CELAM Consejo Episcopal Latinoamericano 

- ¡¡¡ -







Durante los sucesivos años, fue difícil hacer algo concreto en el campo de publicacio­
nes y encuentros de estudio, pero sí se realizaron dos rewliones de la Mesa Ejecutiva. 
Una plenaria en Roma el año 2001 que estableció algunas prioridades operativas para 
esta gestión. La segunda, se realizó en el año 2003 en la casa central de la Sociedad 
misionera de Maryknoll en Nueva York, en la que sólo algunos pudieron participar. En 
ésa se planificó la Segunda Asamblea del 2004 con sus dos partes: una sesión científica 
o "Taller-encuentro" para estudiar una temática Misionológica de importancia actual y
también una sesión estatutaria, en que se elegiría una nueva Mesa Ejecutiva y se deli­
beraría sobre prioridades y actividades futuras. El Presidente se encargó de lanzar un 
Boletín IACM para convocar y preparar la Asamblea. Este libro recoge las ponencias
presentadas en este Taller, en que participaron unos 70 misionólogos de todo el mundo.

Las ponencias que exploraron el tema del Encuentro-Taller 

El tema seleccionado para el Taller-Encuentro era "Compartir la diversidad en las inves­
tigaciones y ense,ianzas misionológicas: cuestiones del lenguaje teológico en la comunicación 
i11terc11/tural. «Escuchar lo que el Espfritu está diciendo a las Iglesias» (Cfr. Ap 2,7)". 

El tema de diversidad en el lenguaje teológico tiene dos dimensiones. Primero está la 
diversidad deseada que es el fruto de la inculturación del Evangelio en las diversas 
culturas. Después está la dificultad práctica que nosotros los misionólogos experi­
mentamos en las comunicaciones mutuas a través de las fronteras continentales y cul­
turales. En el Encuentro los participantes podían sentirse estimulados por ambas 
dimensiones: sentirse enriquecidos por los aportes originales de los cinco continentes, 
y desafiados por la experiencia de ciertos contrastes en las posturas de los ponentes. 

El objetivo de este Encuentro-Taller no ha sido el de llegar a conclusiones teológi­
cas o tomar posturas con respecto a las cuestiones implicadas en el amplio tema de 
la diversidad de lenguaje teológico en la misionología. Más bien ha sido el de escu­
char cómo misionólogos en diferentes partes del mundo actualmente experimentan 
la problemática de esta diversidad en sus contextos eclesiales locales y cómo esto 
afecta sus investigaciones y enseñanza de la misionología. Habiendo escuchado 
estas experiencias, los diálogos en las sesiones plenarias y en grupos pequeños 
identificaron aquellos puntos particulares que piden aclaraciones e investigaciones 
posteriores. Estas investigaciones ya están en curso, y sus resultados serán compar­
tidos en futuros encuentros de la ]ACM en otras áreas continentales. 

Se presentaron once ponencias en la sesión científica de la Asamblea: un "discurso 
fundamental", cuatro "aportes principales" de los diversos continentes y seis 
"comunicaciones" más breves. 

El discurso fundamental fue pronunciado por la Hna. Dra. Teresa Okure, SHCJ, de 
Nigeria. Es una biblista reconocida con publicaciones internacionales y que fue 
Vice-Presidenta de la !ACM (2000-2004). Su tema: "La diversidad de lenguajes teo-
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lógicos en el Nuevo Testamento", presenta una exégesis científica enriquecida por 
su perspectiva femenina. Ella nos recuerda que las diversas expresiones del desig­
nio salvífico de Dios en la Biblia se basan radicalmente en la diversidad de expe­
riencias humanas, tanto de los autores inspirados como de sus destinatarios. Lo 
demuestra estudiando las experiencias de Jesús mismo, de otros personajes de la 
Biblia, particularmente María, Isabel, la samaritana y otras mujeres, y de los auto­
res bíblicos, con una atención especial a la experiencia de conversión de Pablo. 

Los "aportes principales" de cuatro continentes abarcaron la problemática de la diver­
sidad teológica en los estudios misionológicos desde diferentes perspectivas. El de Asia 
fue presentado por el R.P. Prof. Dr. Joseph Mattam, SJ, antiguo Presidente de la 
Fraternidad (ecuménica) de Misionólogos de la India. El tema escogido por él fue "El 
Mensaje de Jesús y nuestro lenguaje teológico habitual". Partiendo de su entendimien­
to del testimonio de Jesús, critica el modo en que las fórmulas dogmáticas elaboradas 
en ciertos contextos históricos, en los cuales expresaron la verdad revelada de un modo 
comprensible, han perdido sentido al ser repetidos tal cual en la cristianización de otras 
naciones y culturas, particularmente las de Asia. Su aporte, de carácter "provocativo" 
(a veces sus interpretaciones exegéticas y expresiones teológicas son cuestionables) 
invita a una reflexión teológica más profunda sobre una problemática central: cómo ser 
fiel a la verdad revelada y también fiel a la cultura de los pueblos evangelizados. 

El Muy Reverendo Prof. Dr. Sergei Shirokov del Patriarcado Ortodoxo de Moscú y 
Director del Centro Misionológico de esa ciudad, presentó el aporte principal de 
Europa. Él escogió el tema: "El Icono como lenguaje teológico: Diálogo misionoló­
gico entre Oriente y Occidente". Su ponencia es muy interesante y llamativa, por­
que nosotros del Occidente estamos acostumbrados a evangelizar principalmente 
por medio de ideas y palabras, mientras que la Iglesia oriental da prioridad a la 
evangelización por medio de imágenes sensibles. 

El Pbro. Eleazar López, sacerdote católico zapoteca de México y principal portavoz 
del movimiento de la "Teología India", fue encargado del aporte principal de 
América Latina, "El diálogo de la Iglesia con el mundo indígena: Flores y espinas". 
Describe el proceso por el cual los pueblos indígenas de Latinoamérica buscan reva­
lorar la experiencia religiosa ancestral de sus pueblos para que ésta entre en diálo­
go con la fe cristiana, para una auténtica inculturación del Evangelio entre los pue­
blos originarios del continente1 • 

El aporte principal del África fue presentado por un misionero norteamericano, el 
R.P. Dr. Lance Nadeau, MM, quien desarrolló una reflexión teológica profunda desde 
el contexto de una situación humana bien concreta: "La urgencia de un lenguaje teo­
lógico-misionero apto frente a la pandemia de VIH/SIDA en el África oriental. Las 
consecuencias trágicas de un mensaje evangelizador defectuoso". Analizó el conteni-

1 Un? antología de l�s prindpales escritos de Eleazar Ló_pez
_ 
ha sido publicada por el Instituto de Misionología de la 

Universidad Catóhca Bohv1ana en coed1oón con la Ed1tonal Verbo Divino, Cochabamba 2000. 
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do cristológico defectuoso en el mensaje comunicado por misioneros y filtrado cul-
turalmente por los catequistas nativos en la cristianización de los pueblos del África 
oriental. Era una cristología moralizante y edificante, no centrada en el dinamismo 
del misterio pascual. El resultado trágico: la gente no podía comprender cómo su 
sufrimiento y mortalidad tenían sentido a la luz de la muerte y resurrección de Jesús. 

Las comunicaciones más breves desarrollan aun otras dimensiones de la problemá-
tica. El R.P. Dr. John Mansford Prior, SVD presenta su estudio: "El lenguaje de ritos 
y derechos en Indonesia oriental". Es un análisis estimulante de las exigencias par­
ticulares presentes en la evangelización de unos pueblos indígenas en el Sudeste de 
Asia, cuyas identidades lingüísticas son un tanto compuestas como complejas, 
resultantes de una interacción continua con diferentes mundos religiosos en com­
petencia, con el contexto socio-político y sus propias dinámicas internas. 

Dos de las comunicaciones enfocaron los desafíos al lenguaje teológico oriundos del 
mundo de la ciencia. El R.P. Dr. Joaquín García, OSA, Director del Centro Teológico 
de la Amazonía (!quitos, Perú) describió cómo su experiencia personal de una inter­
vención quirúrgica cerebral le motivaron a comprender los desarrollos en la medi­
cina neurológica. Desde sus conocimientos habla de "Nuevos lenguajes teológicos 
centrados en la creación: novedad y continuidad". Un equipo de dos, el misionólo­
go venerable de Italia, el R.P. Prof. Dr. Giuseppe Buono, PIME, y la Prof. Dra. 
Patrizia Pelosi, científica especializada en la medicina nuclear, comparten sus refle­
xiones sobre "Bioética: un nuevo lenguaje misionólogico". 

Frarn;ois Jacques, sacerdote diocesano de Canadá, comunica su experiencia de una 
nueva situación misionera entre jóvenes de la cultura urbana moderna y post­
moderna y la experiencia de evangelizar a través de imágenes en "La misión hoy a 
Québec: la transformación del lenguaje teológico-misionero". Una misionóloga 
argentina, misionera entre el pueblo aymara del Altiplano peruano, la Hna. Mgr. 
Gabriela Zengarini, OP, nos habla de "Mi búsqueda de un lenguaje teológico desde 
la experiencia vivida por las mujeres". Finalmente, el R.P. Dr. Marek Rostkowski, 
OMI, Director de la Biblioteca de la Pontificia Universidad Urbaniana en Roma, 
presenta un estudio de mucha utilidad en la tarea misionológica actual: "El len­
guaje como instrumento de la inculturación según la enseñanza de la Iglesia". 

Creo que el lector encontrará en este libro una visión panorámica de cómo los 
ntisionólogos de los diversos continentes enfocan la cuestión de la diversidad teo­
lógica en las investigaciones y enseñanza de la misionología. En este libro se sirven 
varios platos sabrosos, capaces de abrir el apetito de aquellos lectores que desean 
una introducción a la misionología y de nutrir la reflexión de aquellos comprome­
tidos con la profundización de la teología de la misión. 

Juan F. Gorski, M.M. 
Presidente emérito (2000-2004) de la 

Asociación Internacional de Misionólogos Católicos. 
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LA DIVERSIDAD DE LENGUAJE TEOLÓGICO EN 
EL NUEVO TESTAMENTO 

Consideraciones terminológicas preliminares 

TERESA ÜKURE, SHCJ 
Catedrática, CIWA de Nigeria 

Cómo acercarse a nuestro tema, la diversidad del lenguaje teológico en el Nuevo 
Testamento; podría ser tan diverso como el tema mismo o las ideas de las personas 
que se ocupan de él. Cuando recibí este tema, pensé de inmediato en los grandes 
teólogos del Nuevo Testamento: Pablo, Juan, el autor de la Carta a los Hebreos (que 
algunos piensan que fue Apolo), y los evangelistas sinópticos: Mateo, Marcos y 
Lucas, sin olvidarme de los autores de las Epístolas Católicas. Es notable que no se 
me ocurriera poner a Jesús en la lista, tal vez porque no pienso que él haya sido teó­
logo, en nuestra definición del término, o porque Jesús no escribió nada, excepto lo 
trazado con su dedo en el piso del Templo On 8,6). 

Otra idea básica inspirada por nuestro tema fue el significado de "lenguaje teológi­
co". Desde Anselmo, la teología ha sido definida clásicamente como "la fe que 
busca el entendimiento mediante el discurso filosófico". Por lo tanto, la teología ha 
sido expresada en gran parte mediante la filosofía, una forma natural de razona­
miento, lo que Pablo llamó "sabiduría Jiu mana" (lCo 1,18-21). ¿Fue así como los auto­
res del Nuevo Testamento calificaron su lenguaje teológico? ¿Estamos justificados 
al describir nuestro trabajo, primariamente, como teológico? Tal vez no, si conside­
ramos que la teología es esencialmente nuestro discurso acerca de Dios, y de noso­
tros en relación con Dios, con nosotros mismos y con el universo. Por ejemplo: 
Pablo mismo rechaza directamente la idea de que el lenguaje filosófico podría ser­
vir para la proclamación del evangelio: 

"Pues yo, hermanos, cuando fui a ustedes, no fui con el prestigio de la palabra o de la 
sabiduría a anunciarles el misterio de Dios[ ... ] Mi palabra y mi predicación no tuvie­
ron nada de los persuasivos discursos de la sabiduría sino que fueron una demostra­
ción del Espíritu y del poder, para que su fe se fundase, no en sabiduría de hombres, 
sino en el poder de Dios" (lCo 2,1.4-5).

El argumento aquí, es que el discurso teológico del NT es esencialmente un discurso 
que da cuenta de lo que Dios hizo en y por nosotros los seres humanos; es decir, rea­
lizar nuestra salvación mediante el acontecimiento Cristo. El evangelio o buena noti­
cia no es un producto de la razón humana, y por lo tanto la razón humana y la sabi­
duría no pueden afirmar su autenticidad, validez o poder. ¿Significa esto que la sabi­
duría humana es totalmente irrelevante para la proclamación del evangelio, o que 
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Pablo realmente rechazó su uso? Si no es así, ¿qué aspecto de esta sabiduría rechazó 
Pablo y en qué contexto? 

Más importante todavía: ¿por qué, al comenzar el siglo XXI, nosotros, miembros de 
la AIMC, queremos descubrir la diversidad del lenguaje teológico en el NT? Puede 
haber varias razones. Una de ellas podría ser que también nosotros queremos afir­
mar nuestro derecho y libertad para desarrollar nuestros lenguajes teológicos pro­
pios dentro de nuestros contextos diversificados y multiculturales, como lo hicieron 
en el NT. Como personas enviadas a estudiar, comprender y proclamar el evange­
lio como el mensaje vivo, activo y liberador de Dios en la actualidad, aprendemos 
que aquellos que inicialmente recibieron y proclamaron el mensaje en un contexto 
cuya diversidad, intereses y desafíos no eran muy diferentes de los nuestros, pudie­
ron haber tomado formas distintas. Lo hacemos no como un ejercicio puramente 
académico, sino para que nuestros diversos medios (nuestros lenguajes teológicos, 
si queremos decirlo así) puedan impactar en nuestras vidas y las vidas de otros; 
promover la vida evangélica entre nosotros y así realizar la razón de su existencia 
y proclamación: 

"El Espíritu del Señor está sobre mí, porque me ha ungido 
para anunciar a los pobres la Buena Nueva, 
me ha enviado a proclamar la liberación a los cautivos 
y la vista a los ciegos, para dar la libertad a los oprimidos 
y proclamar el año de gracia del Señor" (Le 4,18-19). 
"Yo he venido para que tengan vida y la tengan en abundancia" (/1110,10). 

Otra definición de teología, más al día que la de Anselmo en el siglo xrv, la presenta 
como la fe que busca, encuentra, responde, celebra y es transformada por Dios 
mediante las experiencias concretas de nuestras vidas y los acontecimientos de 
nuestro mundo. En esta mentalidad, la experiencia en sí no es la primera escuela de 
la teología, sino la capacidad de reflexionar e interpretar esas experiencias con la luz 
de la fe. Esta es la comprensión teológica generalizada de los teólogos de la libera­
ción en cuyo continente nos encontramos ahora; y es también la comprensión teo­
lógica de otros teólogos del Tercer Mundo y de mujeres teólogas. Esencialmente, es 
la visión teológica del NT. Esta forma de entender la teología deriva de la necesidad 
de proclamar la buena nueva a los pobres como Jesús lo hizo en el pasaje lucano 
arriba citado. Así vista, la meta de nuestro interés en la diversidad del lenguaje teo­
lógico en el NT y en nuestro tiempo es que cada persona pueda escuchar la buena 
nueva en su propio idioma, como sucedió en Pentecostés (Hch 2). En la actualidad, 
muchos creen que vivimos en la era de un nuevo Pentecostés, en que los hijos e 
hijas, siervos y siervas, viejos y jóvenes e incluso los extranjeros (en nuestro caso tal 
vez los que tienen otras clases de fe) "de todas las naciones bajo el cielo" tengan y pue­
dan afirmar su derecho a hablar en nombre de Dios: profetizar y tener visiones (Hch 
2,5.14-18). Juan Pablo II, reflexionando en el Gran Jubileo 2000, dijo que los dos mil 
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años pasados son como si habríamos estado trabajando toda la noche sin pescar 
nada. Al amanecer de este nuevo siglo necesitamos escuchar de nuevo la invitación 
de Jesús para echar nuestras redes y pescar, admitiendo nuestros alejamientos del 
evangelio y regresando al camino, para que la buena nueva pueda recuperar su 
poder activo de transformar nuestras vidas y las vidas de nuestros pueblos1. Estoy 
convencida de que los esfuerzos para recibir y celebrar la diversidad de nuestro len­
guaje teológico es una forma de realizarlo efectivamente. 

En relación al lenguaje mismo, el NT no usa mucho ese término, sino más bien "la 
palabra": la palabra de Dios y la palabra humana2• Lenguaje ("usem" en ibibio, mi 
idioma) como concepto es bastante vago y difuso, mientras que Palabra (lagos, 
"iko" en ibibio) es concreta y específica: cosa, materia, evento. La Palabra hace que 
las cosas sucedan: "Dios dijo: Haya la ... , y hubo ... " (Gn 1,3). La Palabra de Dios es 
algo vivo y activo, corta como una espada de dos filos, pero más finamente cuando 
discierne y descubre las intenciones del corazón (Hb 4,12)3• El lenguaje está al ser­
vicio de la palabra; es el medio por el cual la palabra es hablada y recibida. Cuando 
el lenguaje cesa de estar al servicio de la palabra, se convierte en un fin en sí mismo 
y puede ser comparado a la higuera estéril que tiene muchas hojas (libros) pero no 
da fruto (mensaje, palabra) para alimentar a otros y producir fruto de su propia 
especie (Gn 1,11-12). El lenguaje en su forma más valiosa es la cultura, "el ADN de 
un pueblo", y sin embargo puede ser modificado, incluso transformado en sus 
aspectos morales y religiosos4• Provee el único medio por el que la palabra puede 
ser comunicada o recibida, si va a hacerse inteligible a los que la hablan y a los que 
la reciben. Para alcanzar a los seres humanos, el Dios-Palabra se hizo ser humano 
("igual a nosotros en todo, excepto en el pecado"; Hb 4,15) y usó el lenguaje huma­
no5. El Verbo [Palabra] Encarnado se unió con nuestra realidad humana para reali­
zar, primero en su persona (encarnación) y después mediante su pasión, muerte y 
resurrección (con lo cual se realizó la nueva humanidad; lCo 15,21-22) el terreno 
constitutivo y el lugar de la unión inseparable y la reconciliación entre la divinidad, 

JUAN PABLO 11, Carta Endclica Novo Mille11io /11e1111te (6 enero 2001), especialmente las partes II y 111, "Un nuevo 
comienzo en Cristo (nn. 29-41) y "Testimonio al amor" (nn. 42-58). Los números 39-40 sobre la escucha de la Palabra 
y su proclamación respectivamente merecen nuestra atención particular. 

2 La Computer Concordance of the Novum Testamentum Graece (26' edición, por el lnstitute for New Testament 
Textual Research and Computer Centre of the Munster Univeristy with the Collaboration of H. Bachmann and W.A. 
Salby (Berlin and New York: Walter de Gryter, 1985]) tiene 330 entradas para el vocablo logos, 2262 para el verbo 
lego, sin añadir el otro verbo y nombre para "hablar'": ero (96 veces) y /,rema (68 veces). 

3 Para una reflexión más completa sobre el poder activo de la palabra, tanto la humana como la dh•ina, ver: TERESA 
ÜKURE, "Juan", en Co111L"11tario Bil•lico lntemacio11ol (CBI], Verbo Divino, Estella, 1999, 1308-1369, especialmente el 
comentario sobre el Prólogo, 1328-1330. 

4 T. ÜKURE, "'La Globalización y la pérdida de identidad cultural en África" en: Co11cili11m 293 (2001), 81-90. 

S T. ÜKURE,
_
"lnculturaHon: biblical/theological bases", en T. ÜKURE - P. VAN THIEL ET ALII, 32 Articles Evah,ati11g the 

lnc11lt11rat1011 of Chr1stia111ty 111 A/rica, Spearhead 112-114, Eldoret, Amecea Gaba Publications, Kenya, 1990, 65-67. 
También JUAN GoRSKI, "'La lnculturación, una cuestión de Cristología" en Yacl,ay 37 (2003), 73-84. 
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la humanidad y la creación6. De este modo, el Verbo muestra perfectamente la natu­
raleza concreta, activa, dinámica y transformadora de la Palabra. 

El lenguaje teológico del NT subraya tanto la transmisión como la recepción o acep­
tación (cf. lCo 15,11; Ga 1,8-9). Hasta aquí se puede decir que el texto mismo es len­
guaje7. Algunos autores del NT conscientemente dirigen su trabajo a audiencias 
determinadas: el "Ilustre Teófilo" (Le 1,3) o el "ustedes" que "necesitan creer que Jesrís 
es el Cristo, el Hijo de Dios, y creyendo, hallar en él vida eterna" On 20,30-31). Las cartas 
de Pablo están dirigidas a lectores particulares (las iglesias de Dios en Corinto, 
Galacia, Filipos, Roma, etc.). Esta recepción-transmisión-recepción puede ser vista 
como la praxis del NT (equivalente a acción-reflexión-acción). Considerando la 
importancia de la diversidad del lenguaje teológico del NT, la primera recepción es 
importante. Se refiere a la recepción de la Palabra de Dios como sucedió en el vien­
tre de María. Esta Palabra recibida y compartida no es un invento de la mente o la 
cultura humana, sino se realiza dentro de un lugar cultural específico, como en el 
vientre de María. Nuestra fe nos asegura que Dios nos habla en forma explícita­
mente revelatoria mediante las Escrituras y a través de nuestras diversas culturas, 
donde las "semillas de la palabra" ya están presentes. Más importante todavía, la 
Palabra recibida y proclamada (transmitida) en la fe, es Jesús de Nazaret, el Verbo 
encarnado. Si bien nació, vivió y murió en la cultura judía, no era un producto de 
esa o cualquier otra cultura. Jesús vino de Dios, "de arriba" On 3,31) a revelar a Dios 
en una forma que no fue posible antes de él ni lo ha sido desde entonces On 1,18; 
Hb 1,1-4). Si hubiera sido el producto de una cultura, él no habría sido rechazado y 
ejecutado para salvar la integridad de la cultura: "Nosotros tenemos una ley, y 
según la ley debe morir por hacerse Hijo de Dios" (es decir, copia exacta de Dios; 
cfr. Jn 5,19; 14,9-11). Esta ley era la forma de vivir de la gente (halakhá), que era con­
siderada como ordenada, ratificada y sancionada por Dios perpetuamente desde el 
Sinaí: el nacimiento de la nación (Ex 19-20). Pero en Jesús Dios reveló que su plan 
de salvación era más amplio que esa cultura revelada. En lugar de la Ley con su 
carácter exclusivista, que excluía a mujeres y extranjeros. Dios en Jesús vino con la 
gracia y la verdad On 1,16-17), de acuerdo al plan divino original para toda la 
humanidad, que se remonta a la creación: el nacimiento de la humanidad (Gn 3,15). 
Gracia y Verdad (las verdaderas) son ofrecidas a todos, no excluyen a nadie. 

El nuevo orden de la creación es administrado como gracia: un don totalmente gra­
tuito, inmerecido, bajo ninguna obligación, independiente del derecho natural. Así, 
mientras el contexto cultural es un lugar indispensable para recibir y proclamar la 
Palabra, la palabra misma sigue siendo un don único a la cultura, a todas las cultu-

6 Ver, por ejemplo, Col 1,19-20; 2Co 5,17-19; Rm 5,12-21. 
7 S.M. ScHNEIDERS, TJ,r Rt't,datory 1ht: lt1terprt"li11g 11,e N,�u Testa111<011t a; Sacrrd Script11re, Harper Collins, San Francisco 

1991, 138-150. 
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NT tenían que enfrentar esta realidad. En algunos lugares, emplearon lo que era 
positivo en los sistemas de creencia popular para proclamar el mensaje. En otros 
casos intentaron demostrar que estas creencias eran anti-evangélicas, es decir, no 
una buena noticia para la gente misma. Así en Antioquia de Pisidia en el contexto 
predominantemente judío, Pablo se refiere a las tradiciones culturales de la prome­
sa mesiánica (Hch 13,16-41). En Listra (donde los oyentes eran principalmente agri­
cultores), habló del Dios quien les envía la lluvia y hace que la tierra produzca su 
fruto (Hch 14,8-11). En Atenas, con sus filósofos y estudiosos, citó a sus poetas y los 
alabó por su excepcional devoción religiosa, manifiesta en su deseo de asegurar que 
ningún dios fuera excluido de su panteón, con ello evidencia en su altar al Dios des­
conocido. Este altar ofreció a Pablo un punto de entrada para su proclamación de 
Jesús y de la resurrección en el Areópago (Hch 17,22-43). Todo el discurso de Pablo 
sobre la idolatría y la carne sacrificada a ídolos en lCo 8-10 pertenece a esto; así 
también el esfuerzo a persuadir a los Colosenses a no regresar a sus creencias en los 
espíritus elementales del mundo (Col 2,6-23). 

En los diferentes casos, las experiencias concretas de vida de los teólogos y del pue­
blo inspirado determina la naturaleza y alcance del lenguaje teológico empleado 
para comprender y proclamar al Señor Jesús, la Buena Nueva de Dios para la huma­
nidad. Ellos no basaron su pensamiento teológico en vagas reflexiones sobre la vida 
y el mundo, sino más bien en sus concretas experiencias vividas de Dios y de sus 
intervenciones definidas y decisivas en sus vidas y en la vida de su pueblo. En 
segundo lugar, su pensamiento teológico se nutría del esfuerzo para comprender y 
responder a esta intervención de Dios en sus vidas y dirigir su atención a los pro­
blemas concretos que siguieron de esta experiencia. Esta afirmación resume el 
punto principal o la tesis de esta ponencia. Algunos ejemplos concretos bastarán 
para demostrar esto. 

La experiencia en el "lenguaje teológico" de Jesús 

Con frecuencia decimos que la capacidad de interpretar la propia experiencia es 
como la primera escuela de la teología. Pero cuando lo hacernos, raras veces pensa­
mos atribuir a Jesús este modo de proceder. Sin embargo el movimiento de su vida 
y especialmente su sermón inaugural en Nazaret en el pasaje lucano citado antes es 
un testimonio de que él también, aun siendo divino, usó la experiencia de la deci­
siva intervención de Dios en su vida humana para tomar plena conciencia de la 
naturaleza de su misión. Los estudiosos pueden diferir en su interpretación de esta 
experiencia [basada en] el acontecimiento de su bautismo. Pero éste seguramente 
fue un momento decisivo para Jesús mismo. Lo condujo al desierto (tal corno ocu­
rriría después en la experiencia de Pablo) para reflexionar sobre las implicaciones 
de esta experiencia. Experimentó ser ungido por el Espíritu y ser declarado Hijo 
amado de Dios (Mt 3,13-17; Me 1,11-12; Le 3,21-23). Allá aprendió personalmente a 
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rechazar las tentaciones y a actuar contrariamente a su verdadera identidad y 
misión. Emergió de esta experiencia plenamente equipado para emprender esta 
misión con integridad y autoridad. El lenguaje teológico de Jesús tal como afectó su 
persona llegó a su clímax en el evento Pascual por medio del cual entregó su pro­
pio cuerpo como comida y su sangre como bebida para que todos tuvieran la vida 
perdurable en su plenitud. Conquistó la muerte por su propia muerte y resucitó 
para redimir y liberar a todos consignados a la muerte y aprisionados por ella, "el 
salario del pecado" (Rm 6,23; lCo 15,56). Hacer la teología desde la propia experien­
cia de vida y proclamar el Evangelio de esa misma experiencia no puede haber algo 
más completo que esto. 

En la amplia gama de sus parábolas, Jesús tomó en serio la diversidad de su audien­
cia. Tal como observé en otra parte, la gama de las parábolas de Jesús cubre casi 
toda profesión y oficio conocido de su tiempo (la agricultura, la ganadería, la pesca, 
las labores de casa, los asuntos económicos y financieros, el comercio, el alquiler, el 
contrato de trabajadores, la mayordomía, los acontecimientos sociales, los derechos 
de herencia, los asuntos actuales [el "periodismo oral"], las operaciones de la natu­
raleza humana, la espiritualidad, etc.}, todo menos el oficio del carpintero10• Tal vez 
esto era demasiado privado para ser mencionado. Un estudiante, cuando llamé su 
atención sobre esto, observó que tal vez había sido porque Jesús sabía que iba a ser 
crucificado y que la construcción de una cruz pertenecía al oficio de carpintero. 
Para Jesús, entonces, su propio oficio tal vez era demasiado sagrado para ser men­
cionado como un mero medio de enseñanza. Para él fue una acción personal 
medium, el de salvar a otros pero no a sí mismo. El mensaje sobre la palabra (y la 
naturaleza del reino) y cómo ella opera, primeramente es proclamado en la pará­
bola inaugural del sembrador (Mt 13), encuentra después en los diferentes suelos 
culturales de la vida de la gente y sus quehaceres diarios un medio para su auto­
expresión, de tal modo que ninguno tenía una ventaja sobre los demás y ninguno 
tuvo que sentir que su oficio no podía servir como medio para buscar, encontrar y 
responder a la Buena Nueva del Reino. Una ventaja particular en el uso de las pará­
bolas (la sabiduría compartida del pueblo) para comunicar el mensaje del Reino es 
que invita a la audiencia a escuchar y responder al mensaje de un modo objetivo, 
participar en revelar el significado y después quedarse con la responsabilidad per­
sonal de actuar o no. El hablar en parábolas tiene la ventaja de ser un método más 
centrado en las personas y más respetuoso de un quehacer teológico desde la fe en 
busca de Dios en las propias experiencias y en los acontecimientos de su propio 
mundo, y no tanto una metodología centrada en la enseñanza centrada en doctri­
nas. Este modo de hacer teología incorpora a las oyentes como consocios esenciales 
en la empresa teológica. 

IO T. ÜKURE. ""'I will open my mouth en parablL"s" (Matt 13:35): A Case for a Gospel-Bascd Biblical Hermeneutics", en 
NTS 46, 2000, 445-163, 460 para una lista extensa con citas evangélicas. 
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Cuando Jesús deja el área rural de Galilea para dirigirse al centro teológico de 
Jerusalén, también modifica su lenguaje y las imágenes usadas en sus parábolas para 
acomodarse a la situación 11. Los de Judea observan que Jesús nunca había estudiado 
y querían saber de donde adquirió sus conocimientos On 7,15). En el pasado, esto fue 
interpretado en el sentido de entender que Jesús fue un analfabeto. Sin embargo él 
podía leer el profeta lsaías en Nazaret, donde fue criado (Le 4,16-20). En Jerusalén, 
probablemente habría conversado con Pilatos en latín o en griego, el lenguaje cultu­
ral del Imperio romano, y con las autoridades judaicas, probablemente en hebreo o 
arameo, tal como Pablo haría más tarde (Hch 21,40). Sea lo que sea, no se dice nada 
de un intérprete para Jesús cuando estuvo en Jerusalén. Entonces Jesús tuvo que 
saber hablar en más de una sola lengua. Sobre todo, él tuvo que aprender el lengua­
je de los problemas sociales y las inquietudes de su audiencia diversificada. Es evi­
dente la riqueza evocativa en su proclamación del Evangelio. 

Aparte de las parábolas, vemos a Jesús usar la misma modalidad, invitando la par­
ticipación de los oyentes y relacionándose con los diversos grupos humanos. En 
cada caso, los recipientes determinan los medios, el lenguaje y los símbolos a través 
de los cuales el mensaje se comunica. Unos cuantos ejemplos serán suficientes. En 
el caso de la samaritana que viene a sacar agua On 4), Jesús usa la imagen de apa­
gar la sed para conducirla a reconocerlo como Dios y un don que trasciende las 
barreras de género y raza y que produce su fruto en cada persona. En el caso de 
Zaqueo acostumbrado a invitar a sus amigos a fiestas (Le 19,1-10), Jesús se invita a 
su casa para la cena (contra todas las normas decentes y la cultura de santidad) y 
así motiva a Zaqueo a cambiar su estilo de vida y hacer reparaciones a los que había 
defraudado en su vida pasada. En el caso de Nicodemo, un líder del pueblo (archon 

ton Io11daio11, Jn 3,1), Jesús emplea un lenguaje teológico de "nacer de Dios" (como 
fariseo, Nicodemo hubiera conocido el lenguaje de renacimiento que aquella secta 
empleó para describir a los neófitos o conversos al Judaísmo). Así queda estableci­
do el punto que aun en el caso de Jesús mismo, la diversidad de sus oyentes y sus 
necesidades determinaron la diversidad de lenguaje y las aproximaciones usadas. 

Un aspecto esencial de la Buena Nueva es el de dar la voz a los sin voz, y no mera­
mente ser su voz, tal como decimos con frecuencia. Aunque las circunstancias pue­
dan motivarnos a hablar por el pueblo, esto no debe ser al costo de la pérdida de la 
propia voz del pueblo. Jesús hizo ambas cosas, él desafió a los líderes religiosos de 
la nación (los Escribas, Fariseos y Saduceos) por su hipocresía religiosa, por su fal­
sificación de la religión y por sus estándares dobles (cf. Mt 23). También hizo que 
los pobres se sintieran como seres humanos que tenían derechos delante de Dios y 
en la nación. Examinaremos ahora el seguimiento a Jesús en algunos episodios 

11 Tal vez la evidencia más clara de esto es la diferencia en estilo y lenguaje entre los Evangelios sinópticos, situados 
principalmente en Galilea, y el Evangelio de Juan que se centra en Jerusalén Un 2,5,7-20). Mientras que el estilo 
dominante de aquellos es narrativo, el de éste es mayormente polémico y retórico. 
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(María de Nazaret, Isabel, Zaqueo, la Samaritana y el ciego de nacimiento) desde la 
perspectiva del pueblo mismo y ver cómo su teología significó para ellos Je, la com­
prensión de la intervención decisiva de Dios, y su acción en sus vidas, responder al 
celebrar y ser transformados por esa intervención. 

La experiencia en el lenguaje teológico del pueblo 

María de Nazaret e Isabel (Le 1,26-56) sirven de maravillosos ejemplos de cómo 
Dios por medio del evento-Cristo da la voz a los sin voz y les capacita para articu­
lar sus propias teologías, y liberarse con valentía de la esclavitud cultural que los 
deshumaniza y les priva de su propia voz. En estas personas vemos cómo Dios trata 
a una persona en su derecho propio, y címo el Evangelio transciende los valores cul­
turales humanos. La familiaridad con las historias de la Anunciación y de la 
Visitación y las interpretaciones predominantemente masculinas de estas historias 
típicas del pasado, tienden a ocultar el trastocamiento radical de valores culturales 
implícitos en esas situaciones. En el contexto cultural judaico de estas historias, las 
mujeres (y aun menos las muchachas jóvenes) no tenían ningún derecho de expre­
sarse en lo que las afectaba, especialmente en lo referente al matrimonio. Los padres 
de familia y los maridos hablaban por sus hijas y esposas, respectivamente. Sin 
embargo Dios inició una nueva fase del misterio de nuestra salvación, la historia del 
Evangelio, dirigiéndose a una joven virgen en Nazaret (Le 1,26-38). 

La narración lucana de la Anunciación no menciona ni al padre de María ni a su 
prometido, José. Dios la trata como persona en su propio derecho, a ella le anuncia 
por medio de Gabriel ("Dios es mi héroe" o "Dios es el Fuerte"), sus planes y pro­
pósitos sobre ella como una persona, y espera su respuesta. Específicamente nota­
ble es el hecho de que el misterio tendrá lugar en una realidad distintivamente 
femenina, es decir su útero. "Vns n concebir en el seno y vns n dnr n luz 1111 hijo, n quien 
pondrás por nombre Jesús" (Le 1,31). En la cultura del lugar, eran los varones y no las 
mujeres que tenían la última palabra en el nombramiento de un niño recién nacido, 
tal como es evidente en el nombramiento de Juan el Baptista. La gente rechazó el 
nombre propuesto por Isabel hasta que el padre Zacarías lo confirme (Le 1,60-63). 
María, por su parte, se somete a la voluntad de Dios sin tener que consultar o infor­
mar a "los de autoridad" tal como la cultura hubiera esperado 12: "He aquí In esclava 
del Se11or, hágase en 111( según tu pnlnbrn" (Le 1,38). La única "autoridad" dada a ella 
por Gabriel es la de asegurarle que para Dios nada es imposible, diciéndole que su 
prima Isabel, considerada estéril por la sociedad, y entonces un objeto de reproche 
en esa cultura, está actualmente en su sexto mes de embarazo, lo que prueba de que 
"no hny nndn imposible pnrn Dios" (Le 1,37). 

12 La carta apostólica de JUAN PAULO II Novo Millt-111,io /11,·11111,·. n. 21, invita a la Iglesia a reconocer que de Jesús deriva 
"la plenitud de su humanidad de María". 
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Después de la Anunciación, María con presteza se puso en camino a Judea para estar 
con esta prima. Isabel, en su momento, realiza a favor de ella su propio oficio sacer­
dotal y profético. Llena de Espíritu Santo, (semejante a María en su propio modo en 
la Anunciación), ella interpreta proféticamente la experiencia del niño en su seno 
que salta de gozo y, de un modo sacerdotal, declara a María como la más bienaven­
turada entre todas las mujeres. La reflexión propia de María sobre la totalidad de las 
experiencias de la Anunciación y Visitación brota en el Magníficat y en su turno 
asume un carácter profético: "Desde ahora todas las generaciones me llamarán bienaven­
turada" (Le 1,48). Ella ya realizó un acto sacerdotal de ofrenda en la Anunciación 
cuando entregó su útero, su realidad femenina divinamente dada, para que fuera 
instrumento de la primordial transustanciación, la encarnación de Dios-Palabra: "La 
Palabra se hizo carne"; se hizo carne en el seno de la Virgen13. María e Isabel, cada 
una en su propio modo, ejemplifican la teología del NT entendida como la capaci­
dad de reflexionar sobre la propia experiencia de Dios a la luz de la fe, y entregarse 
gozosamente a Dios en esa experiencia, y dejarse transformar por ella. 

Otro ejemplo es el caso de la Samaritana ün 4). Después de su encuentro con Jesús 
en el pozo, ella se apresuró con celo apostólico para invitar a sus vecinos a venir y 
ver a un hombre, quien había penetrado en los secretos de su vida entera y quien le 
prometió un agua viviente dentro de sí misma (para que ya no tuviera que sacarla 
de los pozos de otros). Este hombre transcendió las barreras de raza, sexo y religión, 
y le dio la voz primero para dialogar respetuosamente con él (algo contrario a su 
cultura) y subsecuentemente la valentía y fervor para ir a proclam�rlo a ellos. Ella 
concluyó, "¿110 será este el Cristo?" (Le 4,29). Sus vecinos (no campesinos analfabe­
tos) le creyeron y salieron con ella para ver al Mesías. Después de experimentarlo 
durante dos días,· ellos también hicieron su propia declaración independiente de 
que él era no sólo el Mesías de los Judíos y de los Samaritanos, sino también el 
Salvador del mundo 0n 4,30. 39-42). 

De un modo parecido, Jesús ofreció a Zaqueo, marginalizado y rechazado como "un 
cobrador de impuestos y pecador" por su pueblo santo, la oportunidad de experi­
mentar el amor no exclusivo de Dios y el don de la salvación: "Hoy tengo que cenar 
en tu casa" (Le 19,5). Por medio de esta experiencia de recibir a Jesús en su casa, invi­
tándole a un banquete en la compañía de otros cobradores de impuestos y pecado­
res (eran los únicos que, según la cultura, aceptarían su invitación), Zaqueo se sintió 
movido a la conversión sin ninguna palabra de reproche o sermón de parte de Jesús. 
Él pudo mantener su dignidad, afirmar sus derechos, prometiendo a Jesús una res­
titución cuádrupla a los que hubiera defraudado y, en adición, dar la mitad de sus 
bienes a los pobres (mientras que "el pueblo santo", quienes lo acusaron, a su modo 

13 La carta apostólica de )UAN PABLO 11 Novo Millem1io •l,wmte, n. 21, invita a la Iglesia a reconocer que de Jesús deriva 
"la plenitud de su humanidad de Maria". 
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explotaron a los pobres; por ejemplo, el óbolo de la viuda, Le 21,1-4; y las acusacio­
nes contra los fariseos en Mt 23). Jesús sacó una conclusión teológica sobre aquel 
encuentro transformador con Zaqueo: "Hoy ha llegado la salvación a esta casa, porque 
también éste es hijo de Abraliam, pues el Hijo del hombre ha venido a buscar y salvar lo que 
estaba perdido" (Le 19,9-10). 

El hombre ciego de nacimiento On 9) fue considerado por su cultura, haber sido 
inmerso en el pecado desde su nacimiento. Sanado por Jesús, quien rechazó al 
momento las posibles causas tradicionales de su ceguera, ese hombre fue invadido 
de tal coraje por su propia experiencia, que pudo confrontar a sus autoridades ecle­
siásticas con la verdad innegable: "Sólo sé una cosa: que era ciego y ahora veo" On 9,25). 
Entonces los desafió a revisar su "teología de la santidad" y la idea que tenían de 
Jesús en base a la evidencia maravillosa de que desde la creación del mundo, jamás 
alguien hubiera abierto los ojos de un ciego de nacimiento y, que desde su propia 
teología, Dios no escucha a los pecadores sino a aquel que cumple su voluntad. En 
vez de hacer caso a su invitación, ellos endurecieron el corazón y lo expulsaron del 
templo, pero no de la presencia de Jesús. El hombre además expresó su.fe con un 
acto de adoración cuando Jesús lo buscó y le reveló su identidad On 9,38). Jesús otra 
vez resumió la situación, declarando que su misión como la Luz del mundo, era para 
que los que no ven, vean; y los que pretendieron ver, sin necesidad de la sanación 
realizada por él, se queden ciegos. 

La experiencia en lenguaje teológico del teólogo 

Un último ejemplo, esta vez de los teólogos mismos es el caso de Pablo. Su expe­
riencia en el camino a Damasco (Hch 9) fue más que su conversión personal. La 
experiencia marcó su encuentro inaugural con Jesús resucitado que iba a gobernar 
cada aspecto de su vida "en Cristo" y de su misión posterior. El acontecimiento con­
firió a su Evangelio el contenido, el alcance y el método. Todo esto se fundamentó 
en la convicción de que los gentiles, por virtud de "estar en Cristo" fueron admiti­
dos a la misma promesa de Dios de participar en la salvación con los mismos tér­
minos que los judíos: es decir, como una gracia o don gratuito de Dios. Desde su 
encuentro luminoso y cegante con Jesús, Pablo aprendió a ver las cosas con nuevos 
ojos para ver y comprender los caminos de Dios entre los seres humanos y en la 
creación. Aprendió que aquel Jesús a quien perseguía, en la persona de hombres, 
mujeres y niños creyentes en él, era el Hijo de Dios. Los que creían en él eran igual­
mente herederos de Dios y coherederos con Cristo (porque él se identificó con 
ellos). Después de su encuentro inicial, Pablo pasó tres años en Arabia (un año por 
cada uno de los tres días que quedó ciego y sin comer en Damasco), haciendo la 
revisión de su vida entera y de su sistema de creencia. Salió del desierto como una 
nueva persona con un nuevo Evangelio (no la Ley) confiado a él, para el cual estaba 
dispuesto a morir: que Jesús, el Hijo de Dios, es la oferta de Dios a toda humanidad 
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(tanto para los bajo la Ley como para los sin Ley) para la salvación, sin ninguna dis­
criminación basada en el sexo, la raza o género. Todos los unidos a Cristo se con­
virtieron en "una persona en Cristo" en virtud de esa unión (Ga 3,28). Así, antes de 
que Pablo pueda proclamar que "el que está en Cristo, es 1111a nueva creación; pasó 
lo viejo, todo es nuevo" (2Co 5,17), y tuvo que experimentar esta novedad prime­
ramente en su propia vida. 

El resto de la historia de su conversión ocurrió en el campo de la misión, cuando 
Pablo fue obligado a encontrarse con los que antes él consideraba fuentes de conta­
minación y abrazarlos como hermanos y hermanas, consocios con él en la procla­
mación de la Palabra. El vio esto no como el fruto de su propia ingenuidad o meri­
to, sino más bien como la fecundidad del Evangelio de Cristo, creciendo y produ­
ciendo su fruto entre todas las naciones. Además, todas sus cartas con sus percep­
ciones teológicas (excepto tal vez en el caso de Romanos), emergieron de los pro­
blemas concretos hermenéuticos de sus diversos conversos, de la experiencia de la 
persecución y aun de la oposición de hermanos predicadores cristianos. Estas expe­
riencias y las durezas naturales que él soportó por la causa del Evangelio fortale­
cieron su fe en Cristo. El tipo de pruebas que él describe en lCo 4 y 2Co 4 le infun­
dieron una envidiable percepción y profundización en el poder redentor de la cruz 
y le llenaron con gozo cuando estuvo obli�ado a predicar el Evangelio de liberación 
"encadenado". En breve, Pablo personalmente vivió el Evangelio y la teología que 
él predicó a los demás. 

Tal como en el caso de las parábolas de Jesús, Pablo pudo adaptar su lenguaje para 
acomodarse a la situación de su audiencia. Fue capaz de hablar en términos filosó­
ficos, si sus oyentes tenían esa mentalidad, a pesar de su renuencia al respecto, afir­
mando que Dios no le había enviado a predicar en conceptos elevados o palabras 
elegantes de sabiduría para que la cruz de Cristo no quedara vaciada de su signifi­
cado (lCo 2,1-5). Pablo viene en segundo lugar, después de Juan y antes de 
Hebreos, en el uso de lenguaje retórico, el lenguaje de la sabiduría de aquellos tiem­
pos. Lo que los autores contemporáneos desarrollaron como un arte (el arte de la 
persuasión), él y los otros autores del NT lo pusieron al servicio del Evangelio14. La 
parte exhortatoria de cada carta es el término ad q11e111 de cada una de ellas y el tra­
tamiento del problema local encuentra la explicación de sus razones en las seccio­
nes oratorias o parentéticas. En Romanos, considerada la más retórica de sus cartas, 
Pablo está dialogando o argumentando el caso en favor de Jesús, el Evangelio de 
Dios (Rm 1,1.16) con disputadores o controversistas reales o anticipados. A pesar de 
la renuencia de hablar como un sabio mencionado arriba (lCo 2,1.4-5), esa misma 

14 He d,,borado l'Slo en otr,1 parte en el caso del E\'angelio según S. Juan. Su intención declarada es la de persuadir a 
los oy(•ntc>s que· Jesús es el Mesías, el Hijo de Dios, y que por la fo en él ellos pueden tener \'ida en su nombre Un 
20,30). lnform,, esto su retórica estructuración del E\'angelio entero, y no sólo tales retóricas expresadas aquí y allá; 
ver T. ÜKURE, Thc J,,J,a,111i11,· t\ppri>ac/1, y "Juan", CBJ, 1308-1369. 
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carta, especialmente los capítulos 1-4, está cargada con lenguaje retórico. Lo que 
Pablo rechaza es utilizar el razonamiento filosófico por sí mismo (para impresionar 
a otros con su erudición); lo usa sólo al servicio del Evangelio, si la audiencia y el 
tema en cuestión hacen necesario el uso de éste. 

Se podría multiplicar estos ejemplos en todo el Nuevo Testamento. He expuesto 
esto en detalle en el caso de Lucas15. Estos ejemplos demuestran la validez de la 
tesis de esta presentación que, al nivel de Jesús y de sus primeros testigos, las expe­
riencias personales de vida, las de sus diversos oyentes y las cuestiones hermenéu­
ticas determinaron la diversidad del lenguaje o acercamientos teológicos usados. 
Tal como ha sido en aquel tiempo, así tiene que ser ahora, si queremos que la pala­
bra de Dios y el mensaje de salvación y liberación en Cristo, alcance las profundi­
dades del corazón de los pueblos y personas vivientes y los capacite para acoger, 
interiorizar y ser vitalmente transformados por la palabra. 

La diversidad del lenguaje teológico del NT no nos orienta hacia el discurso acadé­
mico sino más bien a nuestros contextos de vida: a las calles, mercados y super­
mercados, a las ciudades, fábricas, oficinas y chacras. Allí el lenguaje (entendido 
como un compuesto de palabras) puede asumir el poder de desafiar, convencer y, 
si fuera necesario, convertir, ofreciendo la Buena Nueva de la Palabra de Dios para 
que sea libremente aceptada y acogida en fe. La diversidad de lenguaje en el NT nos 
desafía a aprender a escuchar, ser y hablar la salvadora y liberadora Palabra de Dios 
en nuestros contextos diversificados y situaciones conflictivas: la guerra, el terro-

' rismo, problemas de refugiados, la globalización, la intolerancia religiosa y la vio­
lencia, aun la trata de mujeres y niños y el proselitismo religioso. Nos llama a escu­
char la palabra vivificante de Dios y proclamarla en un mundo controlado por una 
cultura de muerte, a proclamar la palabra de comunión en un mundo encerrado en 
el aislamiento, a proclamar la palabra de reconciliación en un mundo inclinado a la 
polarización, a proclamar la palabra de inclusión y de dignificación donde los 
pobres son excluidos y explotados. Lo que tenemos que hacer, entonces, es escuchar 
de un modo más intenso y diferente de lo hecho hasta ahora, la diversidad del len­
guaje teológico o la palabra salvadora, la Palabra-Dios en el NT On 1,1.12.14). 

Ahora, ¿a qué vamos? 

La diversidad de lenguaje teológico en el NT nos desafía primeramente a reconocer 
la intervención decisiva de Dios en nuestras vidas personales, y a responder con 
gozo a esta intervención, haciéndola fuente de nuestra reflexión teológica, tal como 

15 Ver T. OKURE, "'Who do you say that I am?' 'The Christ of God': The Lucan Response Read in Today's Global 
C_ontext··, -,n C0LZANI, P. GIGU0NI_ - S. K,,R0TEMI'REL (C<!.), Cristologi11 e Mi,siouc oggi: J\tti dd Co11grcs,;o J11taw,:io11alc 
d, M1ss1olog1a, Urbamana Unl\·ers1ty Press, Rome 2001, 267-279, '-''P· 275-276. IDEM, To Casi Fir,• U¡,011 t/1,· Eartli: Biblc 
m,d Missio11 Col/a/10rati11g i11 Today's M11llic11/t11ral Global Co11t,·xt, Cluster l'ublications, Pietermaritzburg, 2000, 5-12. 
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hicieron Jesús, María, Isabel, Zaqueo, Pablo y otras figuras del NT todavía no exa­
minadas. Si no lo hacemos, no tendremos ninguna autoridad (exousia, el poder que 
dinamiza: Jn 1,12-13) capaz de motivar a otros a hacer lo mismo en sus propias 
vidas. Cuando relacionamos la palabra o mensaje a un contexto específico y con­
creto (con su rica diversidad), inevitablemente ganamos intuiciones nuevas y fasci­
nantes sobre la palabra misma, ya que cada contexto y situación tiene unicidad y un 
suelo propios. Por lo menos esa ha sido mi experiencia personal, incluyendo el con­
texto de esta Asamblea de la IACM (sin la cual probablemente no hubiera ganado 
la intuición de la tesis de esta presentación con su claridad impactante por lo menos 
para mí). No podemos enfatizar esto demasiado. La Palabra de Dios cae en terrenos 
específicos, penetra en corazones particulares y es como una encarnación en estos 
contextos diversos, localizados y específicos de las vidas de hombres y mujeres, en 
sus personas individuales y diversas culturas, clases sociales, etc., dondequiera cae. 

No es suficiente, por ejemplo, hacer discursos teológicos sobre la pobreza, la globa­
lización, el VHI/SIDA, la condición de las mujeres en la Iglesia y en la sociedad, sin 
identificar específicamente como las personas concretas son afectados por estos 
problemas y pecados sociales y eclesiásticos. En este asunto tenemos que descender 
de lo global hasta lo local, de lo general a lo específico, del lenguaje a la palabra, en 
un proceso por el cual dejamos que la palabra siempre viva y activa de Dios (Hb 
4,12), produzca fruto abundante en nuestras vidas y las vidas de nuestros pueblos, 
comunidades (políticas y eclesiásticas) y nuestro mundo. Si escuchamos bien, esto 
es lo que Dios hizo, cuando la Palabra se hizo carne en el seno de María, en un lugar 
específico, y en una cultura determinada. Ya que ese acontecimiento era real, con­
creto, tuvo su efecto exitoso. Produjo lo que fue enviado a hacer y produjo fruto per­
durable del cual toda la humanidad y nosotros hoy seguimos siendo los beneficia­
rios. Tenemos que trabajar concienzudamente para liberarnos del legado "escolás­
tico" (aquel tipo de discurrir teológicamente fue bueno para su propio tiempo, pero 
no para el nuestro), y volver al legado de Dios, de Jesús, de María, de Isabel, de los 
Evangelistas, de Pablo, de los autores del NT y de nuestra propia gente en las bases 
(por lo menos los que están en mi contexto de vida). Tengamos mucho cuidado de 
no encerrar o aprisionar por medio de nuestras categorías self-serving, la palabra 
liberadora de Dios y la Buena Nueva para todos, categorías que no nos benefician 
a nosotros ni a los demás. Si no hemos aprendido a reconocer y responder a lo que 
Dios está obrando (sembrando, plantando, etc.; cf. lCo 3,9; Ef 2,10} en nuestras pro­
pias vidas, es dudoso que podamos reconocer lo mismo en las vidas de los demás 
y en nuestro mundo y anima,r a otros a responder a esa obra divina. 

El portador del mensaje debe ser él o ella misma, una persona en quien la palabra 
ha echado raíces firmemente, floreció y produce fruto abundante que fluye hacia 
otros en sus propios términos sin el miedo de perder su fuerza en la persona como 
una consecuencia. De otro modo el mensajero se convertirá en bronce vacío o un 
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címbalo que tambalea, sin sacar provecho personalmente de la Palabra y no enri­
queciendo plenamente a los demás, y tal vez, hasta defraudándoles. Eso, no obs­
tante, la Palabra tiene su modo de tener su efecto a pesar de las deficiencias del por­
tador, sin ser destruida por la mala recepción, ya que la Palabra no puede ser apri­
sionada por cualquier consideración humana (cf. lCo 3,10-15). La diversidad del 
lenguaje teológico del NT es en última instancia el lenguaje sobre la relación amo­
rosa de Dios con nosotros, con la humanidad y con la creación (cf. Rm 8,19-23). 
Evoca el correspondiente lenguaje de amor en la manera de la encarnación, por la 
cual mostramos que la Palabra se ha encarnado concretamente en nuestras vidas y 
que nosotros también somos el amor visible y tangible de Dios en el mundo. El 
punto alto de este lenguaje es la Eucaristía, el misterio pascual, misterio en el cual 
aprendemos a compartir el pan de nuestras vidas para que otros vivan, y como el 
grano de trigo cae en tierra y muere para que podamos dar fruto abundante: el naci­
miento de una nueva humanidad y una nueva Iglesia. 

La diversidad del lenguaje teológico en el NT nos desafía hoy más que antes a ase­
gurar que hemos recibido personalmente la palabra tan correctamente como nues­
tros antepasados en la fe. Este inicio, tiene que ver con nuestra escucha correcta de 
las Escrih1ras. No podemos alterar el sentido de la Palabra ni someterla a las fuer­
zas del mercado, las morales del Estado y las fuerzas de la globalización. Como 
misionólogos católicos, que vivimos en un mundo gobernado por el Dios Mamón 
(donde todas las cosas y todas las personas se juzgan en términos de su valor eco­
nómico y las ganancias) esto es igualmente importante. Veo una gran sabiduría en 
la visión de Juan Pablo II, que debemos tomar conciencia y reconocer nuestras "des­
viaciones del Evangelio" durante los pasados dos mil años. En la XI Conferencia 
cuadrienal de la lnternational Association far Mission Studies, recién concluida, discu­
timos "La Integridad de la Misión a la Luz del Evangelio, dando Testimonio en el 
Espíritu". Pero no discutimos lo que el Evangelio es (asumimos que ya lo sabíamos) 
y aun menos la persona a quien debemos dar testimonio, es decir, Jesús. El lengua­
je teológico del NT no habla en estas categorías vagas o abstractas. Es muy especí­
fico en su afirmación de que el Evangelio es Jesús mismo y que nosotros damos tes­
timonio de él. Aun el Espíritu es su testigo (Jn 15,26) y los discípulos son llamados 
a ser sus ca-testigos (y no de un modo vago) en el Espíritu (v. 27). Tenemos una cri­
sis fuerte de identiqad y de responsabilidad si tenemos miedo de pronunciar la 
Palabra, de ser desafiados por la Palabra y de hacer de la Palabra el "alambre car­
gado" de nuestra proclamación como Pablo, los Evangelistas y también predicado­
res anónimos hicieron en el NT (cf. Hch 11,20) "proclamando al Señor Jesús". Como 
afirma Pablo, no tenemos otro Evangelio, y cualquier persona que anuncia otros 
evangelios merece ser considerado anathema (Ga 1,8-9). Si tenemos vergüenza de 
nombrar a Jesús por cualquier motivo, no podemos justificar ser llamados misio­
nólogos cristianos, y aun menos misionólogos católicos. Porque la misión última es 
la de Jesús, fue él quien la realizó y la llevó a su plenitud y quien nos pide procla-
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marlo hasta los confines de la tierra. No solo debemos estar atentos a las profundas 
corrientes e ideologías y sistemas de significado inherentes en una cultura determi­
nada, sino más bien debemos ahora más que nunca adquirir nuevos ojos y oídos 
para ver, escuchar y comprender el Evangelio, que no ha perdido su frescura y fuer­
za interpelante durante estos dos mil afios (a pesar de algunas desviaciones en su 
presentación durante estos siglos). 

Estudiamos cómo proclamar el Evangelio como una Buena Nueva para que todos 
puedan escucharlo en su propio idioma (en su lengua materna), responder a él en 
el mismo lenguaje y llegar a ser a su vez, portadores del mensaje a otros que están 
esperando recibirlo en términos iguales, en su propio lenguaje. Pablo VI acertada­
mente observaba que nadie puede decir que ha recibido el mensaje plenamente (o 
haber sido de veras evangelizado) si esa persona no se convierte a su vez en porta­
dor del mensaje a otros (o ser evangelizador de otros)16. Tal vez la dimensión espe­
cíficamente misionológica del Evangelio y de su correspondiente exigencia de un 
nuevo lenguaje teológico, consiste, al modo de la encarnación, en nuestra capacidad 
de vaciarnos de nuestro propio lenguaje y símbolos para insertarnos en el lenguaje 
y cultura de otro. Así comunicamos a este otro el mensaje que habíamos recibido, 
en el propio lenguaje y genio del otro. Rectamente entendido, este vaciarse de sí, 
tiene sentido no como un ejercicio piadoso de espiritualidad personal, sino más 
bien como una exigencia de la misión. Esta tarea de poner el lenguaje al servicio del 
Evangelio es un aspecto esencial de la inculturación17. En nuestra búsqueda de un 
lenguaje apropiado para comunicar la palabra eficazmente a nuestros hermanos y 
hermanas, no tenemos que escalar hasta las alturas del cielo. Lo único que tenemos 
que hacer es estar inmersos en sus propios lenguajes y culturas, aprender de ellos y 
descubrir en ellos lo que nutre y posibilita el fin deseado. 

El lenguaje, tal como lo consideramos aquí, es más que un sistema de palabras 
(Ibibio, Igbo, Hausa, Yoruba, Zulu, Kiswahili, etc.). Lo que se requiere es penetrar 
más allá de las estructuras ideológicas, filosóficas y cosmovisiones de los oyentes 
hasta saborear cómo el mensaje será recibido a través de estos filtros culturales y 
lingüísticos. Aprendamos a relegar nuestro lenguaje de académicos en diálogo con 
otros académicos y a desarrollar un lenguaje de creyentes en diálogos con otros cre­
yentes. Así animemos los unos a los otros a crecer en la fe, capacitados por el Santo 
Espíritu, el vínculo de unidad y agente principal de la misión 18. Esto requiere tam­
bién nuestra encamación en las culturas de los pueblos a quienes proclamamos y 
de quienes recibimos el mensaje, siempre antiguo y siempre nuevo. En particular 
como misionólogos católicos debemos tomar este aspecto con mucha seriedad. Para 

16 Cfr. P,\llLO VI, Carta Encíclica Et>a11gdii N1111tia11di (8 diciembre 1975), n. 24. 

17 VN la nota 5, arriba. 
18 Cfr. l-lch 1,8; Jn 15,26-27. T,1mbién )UAN PABLO 11, Carta Encíclica Rc,lemptoris Missio (7 diciembre 1990), nn. 21-30. 
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nosotros en el África y en el Catholic Institute de West Africa en particular, esta 
orientación es obligatoria en nuestros esfuerzos para la teología de la inculturación. 
Para lograr esto, estudiamos las mentalidades y cosmovisiones de nuestros pue­
blos, buscamos comprender cómo estas mentalidades y cosmovisiones operan en 
ellos y en nosotros (puesto que nosotros también hemos sido socializados en las 
mismas realidades). Así podremos escuchar y ayudar a nuestro pueblo a escuchar 
y creer en el Evangelio, la Buena Nueva de la oferta del don de Dios de sí mismo 
más allá de la cultura. 

Identificamos claramente el lenguaje particular de la audiencia a la cual proclama­
mos el mensaje, para que otros también puedan oírlo en su propio lenguaje parti­
cular, no en aquel de otra clase, aun si los de ésta pertenecen al mismo grupo lin­
güístico-cultural. Prestar atención a la clase, edad, nivel de escolaridad y género es 
necesario para desarrollar un lenguaje teológico eficaz para el siglo XXI. La irrele­
vancia y falta de éxito de muchas de nuestras proclamaciones pueden atribuirse en 
gran parte a nuestra incapacidad de identificar la naturaleza de la audiencia desti­
nataria y de presentar nuestro mensaje en su idioma "nativo", sea éste el idioma de 
los políticos, de los jóvenes, del proletariado, de eclesiásticos, de gente casada o sol­
tera o de académicos. Aunque este esfuerzo parezca imposible, el medio preferido 
de Jesús para dirigirse al pueblo es, la parábola (Mt 13,34), indica entonces, que este 
tipo de aproximación es indispensable 19• También, al aceptar nuestra diversidad de 
culturas, la unicidad de individuos y de situaciones, aceptamos el lenguaje teológi­
co del otro con tal que no lo distorsione, sino que esté al servicio del Evangelio y 
enriquezca nuestra comprensión de él. Aceptamos el hecho de que aparte de los 
armazones culturales, hay un modo masculino y un modo feme1úno de percibir la 
realidad y de experimentar cómo Dios obra en nuestras vidas y en nuestro mundo, 
y que ambos son de Dios. Así celebramos ambos y damos espacio para ambos, para 
que no sigamos separando lo que Dios, en su divino amor y sabiduría, ha unido de 
un modo inseparable. 

Hacemos un esfuerzo especial, donde sea factible, para colaborar con los traducto­
res de la Biblia para asegurar que las traducciones recibidas a través de textos ela­
borados en ciertos idiomas dominantes no oculten el sentido que realmente está en 
el texto original. Esto ocurre especialmente con respecto al lenguaje "inclusivo". El 
Ibibio, por ejemplo, y los idiomas en parentesco con él, no tienen el problema del 

19 De un modo semejante. PAULO VI aconseja que una evangelización eficaz ""tiene que incluir un mens.1je explicito. 
adaptado a las diversas condiciones de vida y constantemente actualizado. sobre los derechos v deberes de mda 
persona( ... ( sin el cual el progreso en la vida del individuo difícilmente es posible'" (EN 29); ver"también Co:--:c1uo 
ECUMÉNICO VATICANO 11, Constitución pastoral Ga111li11111 ,,t S¡1<s (7 diciembre 1965), nn. 47-52. La disminución en el 
número de cristianos practicantes en el Oeste puede ser atribuido en gran parte al hecho de que los teólogos euro­
peos en los siglos pasados tendieron a hablar los unos a los otros, y no al pueblo, dej,1ndo a éstos a m,•rccd de los 
ateos (por ejemplo, Jean Paul Sartre y Albert Camus entre otros) quienes cncontr,1ron en el género literario de la 
novela un modo de alcanzar a los jóvenes de su tiempo, que ahora son adultos. 
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lenguaje sexista característico del inglés. La palabra para ser humano, por ejemplo, 
es "owo" (para ambos géneros), el pronombre es "enye" (s.) y "mmo" (pi.) para 
ambos géneros. La palabra niño/ a es "eyen" (pi. 11dito). Este uso está más cerca de) 
lenguaje del NT mismo, que en inglés. Sin embargo, en el uso teológico y litúrgico, 
[en Nigeria y otros países) se impone lo establecido en inglés. Los esfuerzos para 
hacer la traducción inclusiva son rechazados como infieles a la Biblia. En mi con­
texto, la atención a los idiomas nativos del pueblo puede ser una gracia para supe­
rar este problema indeseable del lenguaje exclusivo. 

Al hacer todo esto, somos guiados por la fe y prestamos atención particular a las 
cuestiones de fe y de vida propuestas por nuestro pueblo, para descubrir en ellas 
nuevas claves hermenéuticas, para dar libre acceso al mensaje del Evangelio, para 
que sea oído en toda su frescura y de un modo directo en los contextos reales de la 
vida de hoy y no meramente como una conmemoración del pasado. De este modo 
somos semejantes al escriba sabio que sabe sacar del tesoro tanto lo nuevo como lo 
antiguo. La palabra salvífica de Dios es siempre antigua, y sin embargo, siempre 
nueva. También seamos realistas, sabemos que el conocimiento del idioma y de los 
valores culturales propios del pueblo para comunicar el mensaje, no garantizará en 
sí mismo que el mensaje sea acogido con alegría. Ni siquiera la encarnación de la 
Palabra garantizó su recepción automática, o la fe: "En el mundo estaba, ... y el mundo 
no le conoció. Vino a s11 casa, y los s11yos no le reconocieron" On 1,10-11), aunque algu­
nos sí le recibieron On 1,12-13) y algunos todavía le reciben. 

Lo que resulta de todo este ejercicio, la medida de su éxito, es cosa de Dios, no 
depende de nosotros. Humanamente hablando, la proclamación del Evangelio por 
Jesús acabó en el fracaso total con su propia muerte en la cruz. Así también en el 
caso de Pablo. Cuando al final alcanzó el clímax de su debilidad, el poder invenci­
ble de Dios se apoderó de él de un modo definitivo. Jesús no nos envió a ser un 
éxito, sino más bien a proclamar el Evangelio a todo el mundo, no en palabras de 
sabiduría sino con verdad e integridad en el poder del Espíritu. Dios concederá el 
crecimiento de la semilla en su propio tiempo. Pablo sembró y A polo regó, mas fue 
Dios quien hizo crecer, por el poder transformador del Espíritu Santo, ya que últi­
mamente tanto los que siembran y los que cosechan son del mismo cultivo de Dios 
(1Co 3,9). Puesto que la ultima finalidad es que tanto los sembradores y los cose­
chadores compartan la misma alegría On 4,37). Esto debe infundir en nosotros una 
esperanza y llenarnos de gozo y de celo apostólico contemplando la cosecha a ser 
realizada con el poder infalible del Espíritu Santo. 

La reflexión continúa 

Así entonces, mis hermanos y hermanas, hemos iniciado nuestra reflexión sobre la 
diversidad del lenguaje teológico en el NT, con atención a los teólogos del NT y sus 
experiencias. Al final de esta reflexión, debemos modificar la tesis original. Es ver-
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dad que la diversidad de lenguaje es la de los autores del NT, en cuanto que ellos 
escribieron los textos que eventualmente serían parte del canon del NT. Pero nues­
tra reflexión ha revelado de un modo persuasivo que ellos no inventaron su len­
guaje teológico arbitrariamente. Sus experiencias concretas y personales y las de sus 
destinatarios, con sus problemas hermenéuticos, dictaron tanto el contenido teoló­
gico como la variedad de las formas expresivas de lenguaje y las aproximaciones 
usadas. En el caso del mismo lenguaje de griego, su capacidad de adaptarse fue tan 
completa que la lengua franca dominante de la mayoría de los oyentes del 
Evangelio tomó las veces del lenguaje original de los que primero experimentaron 
"las cosas que se han verificado entre nosotros" (cf. Le 1,1). El lenguaje mismo tenía que 
ser puesto al servicio de la Palabra. Pues ningún idioma es sagrado. Jesús es Dios­
Palabra. Así la Palabra o mensaje de Jesús transciende todos los idiomas y lengua­
jes y sin embargo necesita a cada idioma y lenguaje expresivo, para el bien de su 
cuerpo, de sus diversos miembros que viven en diversas culturas. 

Durante esta Asamblea, probablemente consideraremos la posibilidad de iniciar 
una revista para ayudarnos a dialogar los unos con los otros sobre la cuestión de 
este lenguaje teológico, que es últimamente la cuestión de la inculturación. No 
importa el nombre que demos a la revista (personalmente sugiero que se llame "El 
Sembrador", "Tite Sower"), ese nombre debe hacernos recuerdo de los diferentes 
aspectos de la diversidad de lenguaje teológico en nuestra proclamación, y la nece­
sidad de desarrollar un lenguaje teológico que es apto para la tarea de hoy. Esto 
incluiría: Primero, una conciencia de que toda empresa misionológica implica tanto 
una recepción de la Palabra como la siembra de ella. Segundo, el esfuerzo para iden­
tificar y apropiarse de un lenguaje, sería como preparar el suelo para recibir esta 
semilla, ya que el suelo contiene los elementos necesarios para que la semilla se 
nutra y crezca. Tercero, como misionólogos y transmisores de la Palabra, tenemos un 
deber especial de escuchar a las teologías del pueblo y ayudarles activamente a 
reflexionar teológicamente y articular sus propias teologías (se trata de su descu­
brimiento de la siembra de Dios en sus vidas y de su respuesta en la fe a esta obra 
divina). Esto es particularmente necesario para nuestro pueblo católico. Ellos tien­
den a pensar que sólo los sacerdotes y religiosos tienen el derecho de hacer teolo­
gía; que ellos, como laicos, tienen poca voz. No hallan ni la oportunidad ni el estí­
mulo para hacer sus propias reflexiones teológicas. He sido testigo de los resulta­
dos asombrosos, especialmente entre grupos de mujeres en las bases, quienes expe­
rimentan ser animadas a hacerlo. Si como misionólogos católicos, enfocamos nues­
tra atención en este sentido, demostraremos nuestra relevancia como Asociación 
misionológica hoy. Aun más importante, es responder de un modo concreto al lla­
mado de Juan Pablo II, mencionado al inicio de este estudio, que respondamos a la 
invitación de Jesús de "navegar mar adentro" (duc in alt11111) y echar nuestras redes 
para pescar. Labrar bien nuestros suelos para que las semillas que sembramos con 
y entre la gente tengan el espacio amplio y la necesaria libertad para echar sus raí-
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ces en el suelo de la fe. Entonces, sostenidos por el poder dinamizador del Espíritu 
Santo, viviremos y proclamaremos una teología evangélica que transformará nues­
tras vidas personales y la de nuestro mundo. 

Esta reflexión apenas ha rozado la superficie de la problemática de la diversidad de 
lenguaje teológico en el NT. Nos falta explorar concretamente cómo este lenguaje ha 
funcionado históricamente en cada comunidad eclesial. Falta examinar sus desa­
cuerdos y creencias conflictivas. Seiialamos entre otras cuestiones, la discusión 
sobre la vigencia continuada de la Ley con respecto a Jesús, el Evangelio de Dios, 
como medio de salvación. Estamos conscientes que el lenguaje teológico de las 
comunidades eclesiales ha incluido himnos y oraciones, y no solo discursos doctri­
nales. No todo fue unilineal. Habían debates y divisiones partidistas y, aun en las 
primeras etapas del cristianismo, "desviaciones del Evangelio" (por ejemplo, en sus 
actitudes hacia las mujeres y su papel en la asamblea litúrgica y en la disputa sos­
tenida sobre la admisión de los gentiles). El uso de ciertos conceptos filosóficos y 
razonamientos griegos, dados por sentado en los textos del NT también deben ser 
re-examinados y aun criticados por sus valores culturales ya superados. Lo que este 
estudio ha hecho es dar una indicación de algunas de las dimensiones fundamen­
tales que debemos considerar cuando estudiamos la relevancia para nosotros del 
tema de la diversidad de lenguaje teológico en el Nuevo Testamento. La clave a esto 
es reconocer que aunque nosotros, los destinatarios del Evangelio, determinamos el 
lenguaje en que es proclamado, no podemos determinar el contenido del Evangelio, 
que en el último análisis es Jesús, el "lenguaje teológico" propio de Dios y Palabra 
siempre activa entre nosotros. 

La cosecha verdaderamente es rica y los operarios siguen siendo pocos. Entonces 
pedimos al Sefior de la Cosecha enviar operarios a la cosecha y de capacitar a los 
que ya estamos obrando, para que seamos administradores fieles y responsables de 
los misterios de Dios. 
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sin embargo ella no es considerada un apóstol. Pablo puede ser acusado de una lec­
tura muy selectiva del AT. Por ejemplo, en lCo ll,7b-8 y lTm 2,13-14, Pablo cita el 
capítulo segundo del Génesis en vez del primero. Hay otros problemas con respec­
to a la Biblia, como veremos después. 

Hay muchos temas en la Biblia que piden una reevaluación. Pero yo quisiera enfocar 
sólo dos áreas: la revelación de Dios como Padre tal como Jesús la presenta en el 
Nuevo Testamento, especialmente en los Sinópticos, y lo que aporta a repensar el 
Misterio Pascual (y la teología subyacente) y en segundo lugar, el modo de hablar de 
Jesús. Esto tiene que situarse en el contexto del AT. 

El AT obviamente presenta muchas imágenes de Dios. A través de símbolos tanto 
femeninos como masculinos Dios se presenta como misericordioso, compasivo, fiel, 
dispuesto a perdonar, un creador y redentor atento. Sin embargo la imagen más pro­
minente en el AT parece ser Dios como libertador y Dios de la alianza, como un legis­
lador y justo juez quien premia o castiga al pueblo según su comportamiento (Dt 
30,15). Entonces encontramos narraciones de cómo Dios castiga al pueblo por su infi­
delidad y lo premia por su fidelidad. Ya que Dios es un juez justo, si el pueblo peca, 
ellos viven en temor; si ellos son fieles, ellos tienden a ser satisfechos de sí (Le 15,29). 
Las reglas de pureza-impureza, el sacerdocio, los sacrificios y los ritos son muy impor­
tantes en este sistema. Es desde este contexto que la Carta a los Hebreos halla sentido: 
Jesús ofrece una vez y para siempre el sacrificio, que obtiene el perdón para el pueblo 
y abre acceso al santuario de Dios. Mi postura en esta ponencia es que la imagen de 
Dios dada por Jesús, tanto por sus palabras como por su vida, no corresponde a la 
interpretación habitual del acto salvífica de Cristo. 

1. El Padre misericordioso, quien perdona y ama sin condiciones

Para defender su comportamiento Jesús cuenta las parábolas de las "cosas perdi­
das": la moneda, la oveja y el hijo (Le 15). El compartimiento de Jesús, atacado por 
los Fariseos y otros, es el hecho de que ha comido con pecadores, cobradores de 
impuestos, mujeres, prostitutas, samaritanos y otros marginados y excluidos. Se 
relacionaba con mujeres y había mujeres entre sus discípulos. Además de las pará­
bolas en Lucas 15, hay muchas historias que revelan tanto la persona de Jesús como 
la persona del Padre. La actitud de Jesús hacia la mujer atrapada en adulterio Gn 
8,1-11), la mujer que lava sus pies con sus lágrimas (Le 7,36-50), la parábola del 
Fariseo y el publicano (Le 18,9-14), la historia de Zaqueo (Le 19,1-10) y muchas 
otras. Juan nos dice con frecuencia que Jesús está revelando al Padre, que sus accio­
nes son las del Padre, que él enseña sólo lo que ha oído o aprendido de su Padre. 
Entonces la actitud de Jesús hacia los pecadores y los rechazados de la sociedad 
debe ser entendido como la revelación de la realidad de Dios, el Padre Gn 1,14.18; 
5,19; 8,29; 12,50; 14,9). 
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Finalmente podemos referirnos a la actitud de Jesús hacia Pedro. Aunque Pedro, a 
pesar de las advertencias de Jesús, lo negó abiertamente (¡lo que hoy nosotros podrí­
amos llamar una apostasía!}, Jesús no hace ninguna referencia en absoluto a su peca­
do. Más bien simplemente, pregunta a Pedro si lo ama. No se refiere a nada del pasa­
do, Jesús meramente mira al presente y al futuro, confiriendo a Pedro una respon­
sabilidad en la comunidad. 

Si Dios m11a al pecador, ¿qué sentido tiene su perdón? La Biblia habla mucho del per­
dón. Con frecuencia Jesús ofrece el perdón a otros. Pero ¿qué es el perdón? El daño 
hecho a otra persona tiene que ser compensado; aun Dios no puede excusar a uno 
de esa obligación. Por el pecado nosotros nos herimos a nosotros mismos y nos pri­
vamos de ese amor vivificante de Dios, porque la palabra "pecado" significa "errar 
el blanco". Dios no es el ofe11dido (¡él es demasiado grande para eso!), sino más bien 
sufre (siente compasión) para con sus hijos, tontos, quienes se lastiman a sí mismos 
en su necedad. La palabra "perdón" según la definición dada en los diccionarios no 
puede ser aplicada a Dios, porque él sigue amándonos aun cuando nosotros hemos 
pecado, alejándonos de su presencia. Entonces el perdón es el amor incondicional 
de Dios, el amor que permanece inalterado, a pesar de nuestros pecados y faltas. 
Dios ofrece al pecador una oportunidad de comenzar de nuevo, abre la puerta para 
que el pecador se libere de su propia prisión. Cuando nosotros pedimos el perdón 
nos abrimos conscientemente a su amor incondicional y eterno y decidimos comen­
zar de nuevo. Si tomamos en serio esta imagen de Dios, mucha de nuestra teología 
y espiritualidad deben transformarse. 

2. El Misterio Pascual revisitado

Mi postura es que nosotros necesitamos comprender todo el Misterio pascual a la 
luz de la imagen de Dios que hemos delineado arriba. Si Dios ama al pecador, si su 
perdón es incondicional y gratuito, entonces nosotros ya no debemos explicar la 
muerte de Jesús en términos de un sacrificio ofrecido a Dios. El tipo de pensamien­
to que tuvo su culminación en Anselmo debe ser visto como una aberración. En pri­
mer lugar Jesús en su manifiesto misionero inaugural, ¡no dice que ha venido para 
morir por los pecados del pueblo, o para ofrecerse en sacrificio a Dios! 

Tenemos que enfatizar el hecho de que Jesús fue asesinado. Con frecuencia nosotros 
lo hemos pasado por alto porque estamos acostumbrados a decir que "Él murió por 
nuestros pecados", olvidándonos que al decir esto estamos dando una interpreta­
ción teológica a su suspensión brutal en una cruz, lo que era un escándalo para los 
Judíos y todos. Entonces ellos tenían que interpretar su asesinato en términos sal­
vfficos. Después de la carta a los Hebreos, que hizo una relectura del evento-Cristo 
en términos del AT, se dio por sentada la interpretación sacrificial de su muerte. 
Algunas de las palabras de Pablo basadas en el vocabulario del AT también comen­
zaron a ser interpretadas en términos sacrificiales: expiación, redención, etc. 
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A la luz de la imagen de Dios que nosotros hemos visto arriba, tenemos que afirmar 
que Dios nos ama y que somos sus hijos y amigos no porque Jesús murió por noso­
tros; sino porque Dios nos ama a nosotros como pecadores (y por eso, somos "sin 
vida") que él envía a su Hijo: "Porque tanto amó Dios al 111111,do, que 110s dio a su único 
Hijo, para que todo el que cree en él 110 perezca, si110 que te11ga vida eterna" (Jn 3,16), y que 
él nos muestre el camino de retorno hacia el Padre. Pablo mismo habla muy clara­
mente sobre el Padre como la fuente de salvación. "Por medio de él Dios [el Padre] quiso 
reco11ciliar a s( mismo todas las cosas" (Col 1,20). "Todo esto es de Dios {el Padre] quien nos 
J,a reco11ciliado a s( mismo por Cristo ... es decir que en Cristo Dios estaba reconciliando al 
1111111do co11sigo" (2Co 5,18-19). Con este énfasis en la acción del Padre y su amor 
incondicional, ¿Como debemos nosotros interpretar el evento-Cristo? 

Conocemos bien la cristología de Pablo, donde él contrasta a los dos Adanes: un 
Adán que desobedeció e introdujo el pecado y la muerte, y el otro que por su obe­
diencia puso fin al pecado e introdujo la vida (Rm 5,12f; Rm 8,3; Ga 4,4; Flp 2,6-11; 
2Co 8,9). El contraste es entre la obediencia y la desobediencia. Lo que es obvio es 
que Jesús vive su vida como el Padre quiso de la humanidad desde el mismo 
comienzo: en obediencia amorosa. Su asesinato es la consecuencia directa de su 
modo de vivir. Esta obediencia amorosa significó que él vería la realidad a través de 
los ojos del Padre. Entonces él se opuso al pecado, la injusticia y todo lo que des­
humaniza de cualquier modo y promovió la vida en todas sus dimensiones. 
Además, la imagen de Dios presentada por Jesús constituyó una amenaza a los 
modelos y prácticas religiosas establecidas. Si Dios es realmente el amigo de los 
pecadores y los acoge sin condiciones, si él prioriza nuestras relaciones justas como 
hermanos y hermanas por encima de cualquier acto de observancia religiosa, si el 
responder a las necesidades de los necesitados nos gana la salvación (Le 15,1-32; 
10,25-37; Mt 5,23; 25,31) entonces el ser experto en la Ley, la observancia exacta de 
la Ley, el sistema sacrificial, todas estas cosas pierden su importancia en el designio 
de Dios. Por consiguiente aquellos que daban importancia a estas cosas se sintieron 
atacados; para ellos Jesús constituía una amenaza. Así decidieron eliminarlo. El jui­
cio de Caifás (Jn 11,50), que Juan interpreta teológicamente, es una consecuencia 
histórica directa de la vida de Jesús. Es también importante observar que los roma­
nos fueron los que mataron a Jesús. El apedreamiento fue la pena indicada para la 
blasfemia, de la que Jesús es acusado. Pero Jesús no murió apedreado, sino más 
bien fue crucificado, la pena indicada para los rebeldes políticos es también lo que 
afirma la inscripción en la cruz. 

El Nuevo Testamento parece culpar a los judíos por la muerte de Jesús. Los relatos 
de la pasión en los Evangelios tienen la intención de ser una escuela de vida para 
los cristianos, especialmente en tiempos de persecución. Estos relatos y los discur­
sos de Pedro y de Pablo en Los Hechos tenían la intención de llamar a los judíos al 
arrepentimiento, entonces ellos hablaron de cómo sus antepasados mataron a Jesús, 
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aunque esto desgraciadamente condujo al antisemitismo. Ellos no pretendieron dar 
una relación exacta e histórica de la muerte de Jesús. 

En resumen, Jesús vivió una vida agradable al Padre. Jesús nunca permitió que el 
pecado tuviera poder sobre él, y aun en la cruz él amó a todos, incluso a sus enemi­
gos. En ese sentido, él conquistó el pecado. Él vivió el tipo de vida que Dios quiso. 
En él, la humanidad ha llegado a la realización de su vocación de responder y de 
amar, y así la respuesta justa al Dios que es amor, "ha retornado" al Padre. En él el 
amor de Dios se hizo realmente operativo. En Jesús el plan del Padre para la huma­
nidad llega a su cumplimiento y perfección. En él la humanidad ha llegado a su des­
tino: la obediencia amorosa a Dios y una relación armoniosa con la totalidad de la 
creación. Jesús constantemente está consciente de que él es del Padre, él hace sólo lo 
que el Padre desea de él, y así él confiere a la vida integridad, sanación y libertad, 
un nuevo futuro y una nueva esperanza. Jesús muestra cómo cada hijo(a) de Dios ha 
de vivir: frente al odio, a la oposición, al mal que se nos hace, amamos y perdona­
mos, tal como el Padre hace con todos sus hijos (Mt 5,43ss), y así nosotros también 
comunicamos la vida y contribuimos a la integridad de la creación. La vida y muer­
te de Jesús demuestran que la autorrealización humana no está en dominar, en ejer­
cer poder sobre otros, en poseer la riqueza y ocupar puestos altos, sino más bien en 
el don de sí mismo y en el estar al servicio de los demás. En Jesús y por medio de 
Jesús, Dios nos revela lo que él es ("Dios es amor") y lo que nosotros hemos de ser 
y debemos hacer, "ámense los 11nos a los otros tal como yo he amado a ustedes". Jesús 
muestra una nueva posibilidad en este mundo de pecado: a pesar del odio y la vio­
lencia, uno puede vivir en el amor. Así la descripción que Juan da de él como el 
Camino, la Verdad y la Vida Un 14,6) es de gran significado. 

El modo de hablar de Jesús mismo sobre la salvación es también muy iluminador, 
pero es con frecuencia ignorado. Jesús habla de Zaqueo como salvado (Le 19,9) 
cuando éste había cambiado su modo de relacionarse con los demás: él se convirtió 
en un hombre justo y atento, dispuesto a compartir su riqueza con los necesitados. 
La misma idea está en Mt 25,31ss: ¿dónde y cómo nos encontramos con Dios y res­
pondemos a Dios? Son aquellos quienes se inquietan por los necesitados, aquellos 
que aman, los que están con Dios, los que son salvados. En ambos casos nada se 
dice sobre el perdón de los pecados. Jesús dice "haz tú lo mismo" sólo en la histo­
ria del Buen Samaritano y en el lavado de los pies. 

No deseo minimizar la importancia de la muerte de Jesús. Jesús mismo nos dice que el 
amor más grande está en morir por sus amjgos. El sacrificio personal de Jesús, su acep­
tación de ser matado (no un sacrificio cúltico que se ofrece a Dios y que complace a 
Dios), se debe al amor por su Padre y por los seres humanos: la última manifestación 
del Dios de amor, el Dios de compasión; Dios está con los sufridos y en los sufridos. 
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Cuando el NT insiste que "fue la voluntad del Padre que Jesús sufra y muera", nece­
sitamos comprender esto también en su contexto histórico. Como dije arriba, para los 
judíos la crucifixión de Jesús fue incomprensible. Ellos interpretaron cada aconteci­
miento en la historia como algo planeado y querido por Dios, porque nada pudo acon­
tecer aparte del plan de Dios y la voluntad de Dios (como la caída de las lluvias o la 
salida del sol). Lo que el Padre deseó directamente era que el Hijo viviera en la obe­
diencia amorosa. Su muerte fue la consecuencia del tipo de vida que el Padre deseó. 
El asesinato brutal de su Hijo inocente no es lo que complace al Padre sino más bien 
el hecho que a pesar del sufrimiento y la muerte, él permaneció obediente y amó hasta 
el fin. Este hecho central de nuestra religión tiene que ser re-interpretado. 

3. Un nuevo modo de mirar la pel'sona de Jeszís

Al hablar de Jesús, aun el NT tiene sus limitaciones. No me refiero a las "críticas" 
[históricas o literarias] sino más bien a otros aspectos. El pueblo del NT expresa el 
misterio de Jesús desde el fondo del AT y sus esperanzas. Ellos vieron a Jesús como 
el cumplimiento de las promesas hechas por Yahveh a los judíos. Lo vieron a él 
como el Mesías y el Cristo y a ellos mismos como el nuevo Israel. Pablo va más allá 
de esto, pero es primariamente esta designación la que influye en el lenguaje de la 
Iglesia primitiva. ¿Necesitamos nosotros ser obligados por esto hoy? Las traduccio­
nes, aun las mejores realizadas, no bastan. En los idiomas de la India palabras como 
"Mesías", "Cristo", y "Cordero de Dios" no significan nada. Entonces en la India 
nosotros necesitamos pasar más allá de las primeras Jonn11/aciones sobre Jesús. 
Nosotros tenemos que encontrar nuevos modos de hablar sobre el misterio de esa 
Persona en quien el rostro del Misterio fue revelado en su compasión, misericordia 
y modo de compartir la mesa: en sus acciones que dan testimonio del amor del 
Padre. La gente fácilmente puede reconocer que Dios estaba obrando en este hom­
bre. Pero el título "Cristo" es condicionado; la realidad de Jesús, su compasión, su 
perspectiva universalista, su modo de mirar a todos como hijos de Dios, su énfasis 
en el amor, en el reinado de Dios; estos son perennes y van más allá de las limita­
ciones religiosas, culturales y lingüísticas. 

Hay otro aspecto del problema: los judíos todavía están esperando al Mesías. 
Algunos considerarían el Estado de Israel como el cumplimiento de la promesa; 
otros todavía esperan. El mero hecho de que no hay una verdadera identificación 
entre el Mesías todavía esperado y el que ya vino, debe invitarnos a pasar más allá. 
Los judíos no esperaban la aparición de un verdadero Hijo de Dios ("de la misma 
sustancia que el Padre"); esperaban más bien un libertador político quien ganaría la 
tierra prometida para ellos. Entonces ¿somos nosotros justificados en limitar a Jesús 
al esperado Mesías, ya que él es radicalmente más que un mero Mesías libertador y 
otro que eso? Por consiguiente, una cristología inculturada no parte desde cual­
quier formulación dogmática sobre Jesús. Nosotros tenemos que partir desde la 
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imagen del hombre Jesús que nosotros encontramos en los Sinópticos, quien gracias 
a la experiencia de Ab/Já, fue notable por su libertad, amor y opción por los pobres. 
Él manifestó esto de diversos modos: el compartir de la mesa, la compasión por los 
sufridos, traspasando la barreras erigidas por la religión, el género, la cultura y la 
sociedad (Cfr. Jn 11,52; Ef 2,lls). Un título sacado del AT no puede adecuadamente 
describir a este Jesús. 

II. Fidelidad al pasado e Inculturación

Sin negar su dimensión personal, la fe cristiana es la fe de la comunidad. Sin embar­
go el énfasis en la fidelidad al pasado puede ser un impedimento a una verdadera 
Inculturación 1 • Nosotros debemos reconocer que las declaraciones doctrinales for­
muladas en pasado respondieron a los problemas, las herejías y situaciones de un 
pueblo particular en un lugar y tiempo determinados, y eran condicionadas por el 
trasfondo filosófico y con frecuencia político. Por ejemplo, la mayoría de los prime­
ros Padres se insertaban en un ambiente intelectual platónico y neo-platónico. Santo 
Tomás y otros emplearon las categorías de Aristóteles en sus teologías. La enseñan­
za de varios Concilios también ha sido condicionada por su contexto y en reacción 
a problemas específicos. Las expresiones que afirman la fe en Jesús en el Credo de 
Nicea eran necesarias para refutar los errores de Arrio. Pero estas mismas formula­
ciones han causado daiios serios en la comprensión del misterio de Jesús: se mini­
mizó su humanidad, el seguimiento de Jesús fue remplazado por el culto a él, etc. 
Además, esas doctrinas utilizan un lenguaje conceptualista y esencialista; olvidán­
dose del hecho de que sólo el lenguaje simbólico es apto para expresar el Misterio. 

Hay otra razón para relativizar las enseñanzas de los Padres y de los Concilios. 
Estas no parecen tomar en cuenta el trasfondo histórico de la vida y enseñanzas de 
Jesús, sus valores, preferencias, prioridades, opciones y sobre todo, su idea de Dios. 
Entonces ellas son de poco valor para nuestra comprensión de Jesús. 

Una palabra con respecto al se11s11s fideli11111. Este es muy condicionado por el aporte 
dado a un pueblo particular. El sc11s11s fideli11111 así se hace muy ambivalente como 
una guía para la inculturación, porque el parecer de ninguna persona puede ser con­
siderado simplemente aparte de su contexto. Si se había enseñado a la gente, por 
ejemplo, que el mensaje entero de Jesús era sobre la vida después de la muerte y 
sobre la salvación de las almas, entonces ellos están condicionados de tal modo que 
ven todo desde esa perspectiva. Esto ha ocurrido en casos de cristianización en el 
pasado. Citamos el ejemplo de los dalits (los así llamados 'intocables' en la India). 
Durante siglos los hindúes los habían oprimido. Además, en un tiempo se les ense­
ñaba a odiar cualquier cosa relacionada al hinduismo. Ahora en cambio, la Iglesia, 

Cfr. J. MATI'AM, "An lnrulturated Servan! Church", en K. PANDIK,,1·ru - R. ROCHA (cd.), 8t'lld Witlrout Fear: Hopes n11d 
l'o;;i/,iliti,·s /11r ª" l1ulia11 Cl111rd1, Jn,111.1-Det>pa Vidyapccth/ ISPCK, l'unc/Dclhi 2003, 203-224. 
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en el nombre de inculturación, presta elementos del hinduismo, bajo cuyo dominio 
ellos habían sufrido en otro tiempo, y que ellos conscientemente habían rechazado: 
su sensus fidei les dice que es malo. El "depósito de la fe" no es primariamente las 
doctrinas que hemos heredado, sino más bien la verdad fundamental del amor de 
Dios revelado en la vida, muerte y resurrección de Jesús. Es esto lo que tiene que ser 
preservado y transmitido. 

La fidelidad al pasado no significa la mera repetición o traducciones de los textos del 
pasado, sino más bien una formulación realmente nueva del Misterio de Jesús en el 
contexto actual y en una cultura determinada. Significa que nosotros, partiendo de 
los valores, prioridades, opciones y visión de Jesús, respondemos a nuestra situación 
concreta, tal como los Padres y los primeros Concilios hicieron en su contexto. Esto 
quiere decir que debemos asumir la audacia de mirar las formulaciones doctrinales 
del pasado y hacer una lectura crítica de ellas. Debemos relativizar aquellas ense­
ñanzas acumuladas que no nos han ayudado a comprender mejor el Misterio ni a ser 
discípulos más fieles de Jesús. Una Iglesia realmente inculturada relativiza los dog­
mas del pasado y reinterpreta el Misterio haciéndolo comprensible para nuestro 
tiempo y lugar. Podría yo pensar en algunas doctrinas tales como el Pecado Original, 
muchas de las enseñanzas del Concilio de Trento, la Infalibilidad del Papa, los dog­
mas marianos, y muchos otros. Aunque reconozco que ellas merezcan un estudio 
teológico cuidadoso, podrían ser respetuosamente relegados a su lugar. Sin tal dis­
posición la Iglesia no puede llegar a ser realmente inculturada. Eso quiere decir que 
necesitamos retornar a las enseñanzas básicas del Nuevo Testamento, como los pri­
meros Cristianos hicieron durante los casi cuatro siglos antes de la formulación de 
los varios dogmas conciliares. Durante tres o cuatro siglos los primeros cristianos 
vivían el Misterio, le dejaron afectar sus vidas, y estaban dispuestos a entregar sus 
vidas por ello, sin que contasen con formulaciones muy certeras. Nosotros también 
debemos ser capaces de aplicarnos a vivir el Evangelio, sin tener que conceptuali­
zarlo a la satisfacción de las autoridades romanas. La tradición apofáctica de la 
Iglesia tiene que ser recuperada. Los obispos locales tendrán que tomar mucho más 
en serio su responsabilidad como cabezas de las Iglesias locales. Con frecuencia 
muchos, especialmente en Asia, parecen considerarse funcionarios de Roma o de los 
Dicasterios romanos. El hecho de que este modelo eclesiástico haya sido conservado 
durante todos estos siglos no justifica su continuación. 

111. La inculturación y la búsqueda de un nuevo lenguaje

La inculturación es un asunto de fidelidad a la encarnación del Verbo de Dios en la
historia. Ella presupone una comprensión de la cultura, del mismo concepto teoló­
gico de la inculturación, y de los diversos problemas (teóricos y prácticos) con res­
pecto a la inculturación, pero debido a una falta de espacio no entraré aquí en la
consideración de ello. Sólo mencionaré algunas de las condiciones necesarias para
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una verdadera inculturación y enfocar un área: el modo de inculturación de Jesús y 
lo que esto implica para nosotros hoy. 

1. Condiciones 11ecesarias2 

• La descentralización y desclericalización de la Iglesia. La Iglesia local debe
tener la autoridad para decidir sobre los cambios que ella considera justifica­
dos, sin la necesidad de que una autoridad externa haga las decisiones por
ella. Todos tendrán que contribuir a este proceso.

• La relativización del pasado: las formulaciones del pasado, aunque necesa­
rias, son capaces de estrangular un organismo viviente y en crecimiento.

• El é1úasis en la ortopraxis más que la ortodoxia, como en el pasado.

• El reconocimiento de la diversidad de culturas aun en un mismo país. Una
cultura dominante no debe ser convertida en la norma para todos, tal como se
hizo en el pasado. No hay ninguna cultura o lenguaje especialmente privile­
giado para la comunicación del Evangelio.

2. El modo de inculturación de T eszís

En una localidad determinada, ¿en qué cultura vamos a inculturar el Evangelio: en 
la cultura de la minoría elitista o más bien en la de las masas oprimidas, sufridas y 
luchadoras? La respuesta vendrá sólo de nuestra visión y comprensión de Jesús y 
sus opciones, de su modo de "inculturación"3• 

Aunque Jesús nació judío, él no aceptó la perspectiva, el sistema de valores, y en ese 
sentido la :cultura', de su tiempo. Él vivía una vida contra-cultural. En su tiempo una 
persona se valoraba según sus posesiones, su puesto en la sociedad, sus acciones, el 
grupo al que pertenecía y su apariencia externa. Este sistema necesariamente condu­
ce a una competición con sus actih1des acompañantes de orgullo, las envidias, la opo­
sición, la discriminación, el odio, los temores - una vida sin amor. Aun hoy ésta es la 
perspectiva que gobierna la vida de casi todos. Jesús no aceptó esta perspectiva. Su 
modo de compartir la mesa y la comida constituyó un rechazo explícito de esta 'cul­
tura'. 

Gracias a su "experiencia-Abbá", a pesar de vivir en una sociedad estratificada, 
Jesús hizo una opción por los pobres (Le 4,16-18; Mt 4,23-24; 9,35-36). Él se identifi­
có a sí mismo con los pequeños y los pobres e hizo de su cultura su modo de vivir 
(Mt 25,31-46). El bautismo de Jesús puede ser visto como su inserción en la cultura 
y vida de los pobres. Tal como dice Juan, él se hizo "carne", alguien socialmente sin 

2 Cfr. J. MATTAM, ··1nculturatcd Evangelisation and Conversion", en Exc/1a11gc 31(2002), 306-322. 
3 S. RAYAN, "lnculturation and Peoples' Struggles", en llldia11 Missiological Rcvi,�u (1997), 4041. 
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sobre las diferentes culturas en la India; las culturas tribales e indígenas, la cultura de 
los da/it, las diversas culturas populares, y las culturas sánscritas de las clases élites. 

En la India, por ejemplo, de una población de más de 1000 millones de habitantes, 
casi la mitad vive debajo de la línea de la pobreza; más de la mitad son analfabetos; 
las mujeres y los niños son explotados; la práctica de la intocabilidad se mantiene 
de varios modos sutiles; las villas miseria abundan, etc. Nuestros esfuerzos en la 
inculturación tienen que estar orientados hacia la encarnación de la Iglesia en la 
vida y los sufrimientos de los excluidos de todas las afiliaciones religiosas, en sus 
luchas por la dignidad y sus derechos. 

Siguiendo la opción de Jesús, nosotros también optamos estar al lado de los pobres. 
Esto significa un nuevo estilo de vida para nosotros y una crítica a la codicia de la 
gente y nuestra codicia y nuestro consumismo. Dada la escala masiva de la pobre­
za en la India, es necesario que nuestro estilo de vida se vuelva más sencillo y más 
cerca de las clases pobres, disponiendo sólo de lo que nosotros necesitamos. El 
papel profético de los miembros de las Congregaciones religiosas también signifi­
caría que ellos se conviertan en grupos contra-culturales. 

La Iglesia tiene que transformarse en una Iglesia de los pobres, no solamente una 
Iglesia para los pobres. A un nivel más profundo significaría apoyar la causa de los 
pobres acompañándoles en sus luchas contra la discriminación y las atrocidades, y 
por iguales oportunidades y derechos. Hay varias luchas actualmente. Nosotros 
tenemos que estar inmersos en las luchas, esperanzas y aspiraciones del pueblo. Un 
compromiso de fe nacido de ello conducirá a una espiritualidad de inserción, de 
praxis o del proceso de "acción-reflexión-acción", de solidaridad con y la liberación 
de los pobres y los oprimidos. El compromiso con las luchas del pueblo tiene que 
convertirse en fuente de teología y liturgia. Con esto, liturgias y ritos locales autén­
ticos se configurarán y nacerán desde el interior de la misma lucha, tal como la cele­
bración de la Pascua en el capítulo 16 del Éxodo nació de los dolores de la libera­
ción precedente, y la Eucaristía de la Pasión de Jesús. Nosotros tenemos mucho 
camino por recorrer hasta que la liturgia sea expresión de las luchas y aspiraciones 
del pueblo del lugar. Si nosotros no oímos a Dios llamándonos en la vida y las 
luchas del pueblo, entonces nosotros realmente no estamos escuchando la Palabra 
de Dios (Mt 25,3'Jss). Si nosotros no somos sensibles a las inequidades e injusticias 
dramáticas dentro de la comunidad de la parroquia o en la sociedad en general, 
¿como podemos nosotros compartir el mismo pan y cáliz en la Eucaristía?? 

Las semillas del Verbo están presentes en todas las culturass. Ninguna cultura es 
ajena a Cristo. La auto-manifestación de Dios no excluye a nadie. En el plan de sal-

7 l�itlt111, 35-15. 

S Cfr. CONCILIO Ecu�IENICO VATICANO 11, Conslilución Pasloral L11111,·11 Gerrli11111 (21 noviembre 1964), n.17; IDE-'1, 
Dc.:relo Ad Gmt,·s (i didl'mbre 1965), n. 11. 
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vación de Dios, todos los seres humanos tenemos el mismo destino (lTm 2,3-4): la 
realización del Reino de Dios. Esto implica que nosotros aceptemos a cada cultura 
como el resultado de la presencia y acción del Espíritu Santo entre su pueblo, sin 
negar el elemento de pecado que también está presente. Ya que todas han recibido 
el mensaje de Dios, revestido siempre en formas culturales, el proceso de incultu­
ración es posible mediante los intercambios culturales, o la inter-culturación o inter­
inseminación. Es una simbiosis de dos tradiciones religiosas permitiendo el libre 
intercambio, lo que resulta en el enriquecimiento interior de ambas. Este proceso 
implica la transformación del cristianismo por las 'semillas del Verbo' halladas en 
otras religiones como también la transformación de las culturas por la Buena Nueva 
de Cristo. La inculturación es un proceso de intercambio y de diálogo intercultural, 
en que una cultura aporta pero también recibe. 

Tal como el NT se edificó sobre los cimientos del AT, en los países de Asia y África 
necesitamos edificar sobre la historia de cómo Dios estaba obrando en su vida. 
Estos pueblos tienen su propio " Antiguo Testamento": la historia de la obra de Dios 
en su vida y cultura. Esto no puede ser ignorado, como ha sido en el pasado por 
muchos siglos. Sus historias, mitos, folklore, artes, canciones, juegos, habilidades, 
proverbios y metáforas, instrumentos musicales, parábolas, todos entresacados de 
su experiencia comunal necesitan convertirse en la base para la expresión del men­
saje y de la persona de Jesús. Además de todo lo de arriba, podemos pensar en el 
lenguaje, estructuras de autoridad, organización comunitaria, el elemento contem­
plativo de la tradición sánscrita, la conciencia de Dios presente en la naturaleza y 
en todo sentido más profundo de comunidad de las culturas tribales. 

En el pasado la Iglesia como una estructura, fue llevada a otros lugares, pero no tanto 
la fe cristiana. La fe es una perspectiva sobre la realidad amoldada en la de Jesús. Es 
una respuesta concreta al misterio de Jesús tal como ha sido revelado en su vida, 
muerte y resurrección. La fe no puede ser impuesta desde fuera. La gente puede com­
prender, experimentar y responder al Evangelio sólo cuando es asequible en sus pro­
pias realidades culturales y religiosas. Cuando la Buena Nueva de Jesús es proclama­
da al pueblo, en sus propias realidades vitales, en el contexto de su propio pasado reli­
gioso, ellos responderán a ella en sus reflexiones, culto, celebraciones y festividades. 
Ellos también emplearán su propio lenguaje, símbolos y otras expresiones de lo que 
nacerá una nueva Iglesia local, nuevas formas de liturgia y una nueva teología. 

Es nuestro deber y derecho el de vivir y expresar nuestra fe en nuestras propias cul­
turas vivientes a través de características culturales y denominaciones auténticas, 
sin ser obligados por modelos, estructuras y formulaciones dogmáticas importadas 
e impuestas (siríacos, latinos, etc.). Necesitamos ser críticos de lo que hemos recibi­
do de la tradición: palabras, conceptos, prácticas, doctrinas, etc. Palabras como 
redención y rescate vienen de una sociedad que tenía esclavos; palabras como 
transsubstanciación, unión hipostática, etc., proceden de un fondo filosófico y cul-
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tura! y problemática particulares que nosotros no compartimos. Igualmente el pro­
blema de la Reforma y la teología defensiva del Concilio de Tren to que era su con­
secuencia no son nuestros problemas. Las estructuras de la Iglesia son un área que 
necesita mucha atención, ya que nada ha sido realizado hasta ahora en este campo. 
Algo se ha intentado en la India en áreas como la teología, la liturgia y el arte; aun­
que a través mayormente de elementos culturales brahmánicos, de las altas castas 
sociales; mientras que en el área de estructuras eclesiales hasta ahora ningún cam­
bio ha sido intentado. 

Conclusión 

Para inculturar mejor, la Iglesia tiene que asumir un nuevo modelo, un nuevo con­
cepto de Iglesia, realmente como pueblo de Dios donde todos son miembros res­
ponsables e importantes, no sólo el clero. En otras palabras, la inculturación tiene 
que comenzar con la vida, no con la liturgia y los dogmas, aunque ellos son aspec­
tos importantes de la vida. Una mayor confianza en la presencia del Espíritu y su 
acción oculta relativiza el pasado y su contribución. Dios no ha dejado de 'hablar' 
a su pueblo. Lo que nosotros necesitamos no es la mera expansión de la Iglesia, sino 
más bien la difusión de las buenas noticias del amor de Dios encarnado en comu­
nidades de amor, participación y justicia, a las que se dirige la evangelización. La 
necesidad actual es que la Iglesia y los cristianos se conviertan realmente en pueblo 
del Evangelio, con una nueva perspectiva, dispuestos a seguir al Maestro de un 
modo radical. Siguiendo el ejemplo de Jesús, la Iglesia tiene que convertirse en una 
Iglesia de los pobres, nacida en su cultura y comprometida con su causa, compar­
tiendo sus luchas por la vida y la dignidad humana. Las liturgias y teologías tienen 
que surgir de tal compromiso; nosotros no necesitamos proteger y propagar las doc­
trinas y prácticas del pasado. 
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EUROPA: EL LENGUAJE DEL ICONO COMO 
OBJETO DE ESTUDIOS MISIONOL ÓGICOS Y 

MÉTODO DE COMUNICACIÓN INTERCULTURAL 

PROF. SERGEI SHIROKOV 

Preside11te de In Asociaci611 lntemacional de Misionólogos Ortodoxos 
Trad. del ruso: Niki tina Ulyana Yurevna 

El Icono es un objeto brillante que representa la Rusia Ortodoxa y la tradición 
Misionera Ortodoxa, que todavía no fue bien estudiada. Por eso nosotros escogimos 
el Lenguaje del Icono Ortodoxo como tema de nuestra conferencia hoy. Lenguaje 
que nos permite mostrar al mundo religioso el trabajo de la Misión Ortodoxa. El 
Antiguo Icono ruso en realidad fue descubierto sólo a principios de siglo XX. En él 
está reflejado no sólo la Palabra Ortodoxa de Dios y su compresión del Mundo (por 
eso al Icono lo llaman "Entendimiento en Pintura"}, sino que también se refleja en 
él la Historia y Cultura de Rusia. 

Para las personas de religión ortodoxa el Icono es una ventana al Reino Celestial. Él 
ocupa un lugar central no sólo en los templos (en el Iconostasio, en decoraciones 
interiores, en frescos), sino también en cada hogar ortodoxo, ya que se encuentra en 
el lugar más vistoso de la casa: en la "Esquina Roja". Más atención y más admira­
ción tienen los Iconos de la Madre de Dios. En junio de este año regresó a Rusia 
desde Chicago (EE.UU.) una reliquia sagrada ortodoxa, el Milagroso Icono de la 
Madre de Dios de Tijvin, el cual, se cree, fue pintado por el Apóstol San Lucas. 
Antes del derrumbe de Constantinopla en el año 1383, este Icono fue trasladado 
milagrosamente al norte de Rusia, en las cercanías de San Petersburgo, en el lugar 
llamado Tijvin, donde estaba resguardado en un monasterio masculino. En tiempos 
de la Segunda Guerra Mundial el Icono fue robado por los alemanes y trasladado a 
Letonia, luego a Alemania y después a Estados Unidos. Podemos ver que con este 
Icono se relaciona la Historia no sólo de Rusia, sino también la Historia de todo el 
mundo cristiano. 

Un trabajador del Museo Histórico Estatal en Moscú me contó un interesante 
hecho: en sus viajes como acompañante de las exposiciones del Museo, exponiendo 
muestras históricas en diferentes continentes y países, se dio cuenta que aquellas 
obras que más llamaban la atención eran aquellas que pertenecían a la familia Real 
y los Antiguos Iconos Rusos. Entre éstos el más destacado es el lco110 de la Madre de

Dios de Fiodorov. Esta opinión apoya nuestra idea, que el Icono tiene gran impor­
tancia para entender mejor la Historia y Cultura de Rusia. Por eso los Iconos llaman 
mucho la atención a los representantes de diferentes religiones, culturas y pueblos 
en todo el mundo. 
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Nosotros escogimos este tema también por otra razón: en el año 1917, primero en 
Rusia (2 ó 15 de marzo) y después en Portugal (13 de mayo), ocurrieron las famo­
sas apariciones de la Madre de Dios. En Rusia el día que renunció el último 
Emperador de Rusia, Nicolás II, apareció el Icono de la Madre de Dios Oerzhavnaya, 
reclamando que Ella gobernaría en Rusia. En Portugal, en Fátima, la Madre de Dios 
se apareció delante de unos nifios-pastores y a través de ellos el mundo se enteró 
de los peligros que estaban amenazando al mundo, en particular la desaparición de 
la Rusia Ortodoxa. La Madre de Dios de Fátima pidió a todos los cristianos de 
Europa, orar por la salvación de Rusia. No es casualidad que el lugar del actual 
Forum lleva el nombre de Fátima. 

El lugar de la aparición de la Madre de Dios en Fátima ahora es un lugar Sagrado 
de todo el mundo cristiano. Con este lugar se relaciona la historia de otro Icono 
Milagroso de Rusia, la historia del Icono de la Madre de Dios de Kasán. Después de 
la revolución en el año 1917, este Icono fue trasladado de Rusia a Europa y después 
a los Estados Unidos. En Fátima construyeron una capilla para este Icono. En el año 
2000 yo tuve la oportunidad de visitar este sagrado lugar, pero el Icono ya no esta­
ba allí. Nosotros sabemos que el Icono de Nuestra Señora de Kasán tiene no sólo un 
impresionante pasado, sino también un grandioso futuro. Ahora este Icono se 
encuentra en la Iglesia privada del Papa Juan Pablo II, en el Vaticano. Nosotros cre­
emos que bajo el velo de Nuestra Señora la Virgen Maria podemos superar los obs­
táculos en el camino de unión entre Iglesias Hermanas. 

Argumentación misionológica 

Un famoso misionólogo e historiador ingles, el obispo Esteban Nil, a principios de los 
años 70 del siglo pasado llegó a una conclusión: ya terminó la época de las misiones 
cristianas y empezó la época de la misión cristiana. Es la opinión de otro misionólogo 
de la República Sudafricana, David Bosh: los cambios en el mundo cristiano después 
del derrumbe de los colonialismos fueron motivo de la crisis de las Misiones y el ori­
gen de un cambio de paradigma misionero. Europa dejó de ser el centro del mundo 
cristiano y perdió su autoridad sobre los cristianos del Tercer Mundo: "es un hecho, 
que la pluralidad de culturas propone pluralidad de estudios teológicos, y para las 
Iglesias del Tercer Mundo eso significa el rechazo del sistema de euro-centralización"1; 
"factor decisivo, entonces, puede ser, no cuál Iglesia: Católica, Anglicana, 
Presbiteriana o Luterana; sino dónde es su patria, en África, Asia ó Europa"2. 

A la misma conclusión llegó un misionólogo de Escocia, el profesor A. Walls, 
hablando sobre las tendencias en la evolución del cristianismo "fuera del mundo 

1 D. Bosc:11, Mi�ió11 ,·11 /rtmsfor111ació11: cambios de ¡,aradigma en la lcolog(a de la misión, Libros Desafío, Grand Rapids 
(EE.UU.) 2000, -198. 

2 ll•id,•111, 500. 
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europeo". En un proceso de creativa asimilación de nuevas culturas, el profesor A. 
Walls, ve el futuro del movimiento misionero como "diálogo entre cristianismo 
europeo y cristianismo del resto del mundo". Sobre esto atestigua no sólo la esta­
dística moderna y la demografía del mundo cristiano, sino también los procesos 
creativos que están ocurriendo. La superación de fronteras interculturales y la tra­
ducción de doctrinas cristianas en idiomas de otras culturas, como confirma el pro­
fesor, es "sangre vivificante para el cristianismo histórico"3. 

A diferencia de otras religiones el cristianismo no tiene una constante cultural (un 
elemento fijo de cultura), como vemos en el Islamismo, donde la cultura árabe es 
un elemento dominante y en el Corán está fijada La Meca como el único lugar 
sagrado. La opinión del profesor A. Walls es que la historia del cristianismo es un 
proceso creativo ondulatorio con periodos altos y bajos, pero la historia del Islam es 
progresiva, lo que significa que se desarrolla en un único sentido: "el cristianismo 
interactúa siempre creativamente con otras culturas, con otros sistemas de pensa­
miento y con diferentes normas tradicionales"4• A veces eso nos eleva, pero, necesi­
tamos tiempo para transformar una cultura actual y plantar en ese lugar "la vid", 
que nos traerá "un nuevo vino" de la vid de Cristo. 

La Iglesia ortodoxa rusa, como otras iglesias ortodoxas, ocupa un lugar de inter­
mediario en la actividad misionera, algo nuevo para el cristianismo mundial. Si 
miramos desde el punto de vista geográfico, Rusia se encuentra entre Europa y 
Asia, mejor dicho, une estos dos continentes. Si vemos los resultados de la activi­
dad misionera se fundaron: la Iglesia Ortodoxa de Hacienda en EE.UU., la Iglesia 
Ortodoxa Autónoma en Japón, la Diócesis Ortodoxa del Patriarcado de Cons­
tantinopla y de la Rusia europea en Paris y la Diócesis Autónoma del Patriarcado 
de Moscú en Gran Bretaña (que fue fundada por el fallecido Arzobispo Antonio 
Blum). Entonces podemos hablar de la especial participación de Rusia en esta 
nueva actividad misionera entre occidente y oriente. 

La historia de la actividad misionera ortodoxa la podemos recordar y compartir con 
nuestros colegas misionólogos occidentales. La rica experiencia de educación en 
muchos pueblos que viven en grandes territorios de Rusia y fuera del país, donde 
trabajan con éxito muchos misioneros rusos. Esto que hoy es para los misioneros 
occidentales un problema de contexto de asimilación de nuevas culturas, en Rusia 
fue conocida como tradición en tiempos del famoso sermón de los Santos 
Hermanos Cirilo y Metodio (año 860). Como Santos Predicadores de los pueblos 
eslavos, desde el principio vieron la necesidad, como toda la actividad misionera en 
Rusia, de la traducción de las Santas Escrituras y Sermones en lenguas nativas de 

3 A. WALLS, Tire Cross-C11/t11ra/ Proccss i11 Christia11 History, Orbis Books Mariknoll, Ncw York 2002, 34. 

4 /bidtnr, 31. 
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los pueblos paganos. En caso que el pueblo no tuviera su propia escritura, entonces 
sería creada por los misioneros. Seguidores de Santos Hermanos Cirilo y Metodio 
fueron los famosos predicadores como: San Esteban de Perm, San Inocencio de 
Irkutsk, el reverendo Macario de Altaysk, San lnocencio Veniaminov, San Nicolás 
Kasatkin, apóstol de Japón y otros. 

Estamos recordando esta tradición de los Santos Hermanos Cirilo y Metodio tam­
bién porque, junto a San Benito, fueron nombrados por la Iglesia Católica Romana, 
representada por el Papa Juan Pablo 11, como patronos protectores de Europa. Por 
eso hoy nosotros tenemos un motivo para compartir con los misioneros católicos la 
experiencia y tradiciones de los misioneros ortodoxos. 

Teología y lenguaje del Icono 

El Icono de Santa Trinidad del reverendo Andrés Rublev, estudiante del Santo 
Sergio Radonezhskiy, gran devoto ruso, es la más clara demostración del pensa­
miento teológico y dogmático. Por medio de colores, formas, líneas, el reverendo 
Andrés expresó algo que demostró para toda Rusia Ortodoxa y el mundo 
Ortodoxo. El reverendo Sergio fue fundador del Monasterio de la Santa Trinidad de 
Sergio, que llegó a ser centro espiritual para el mundo ortodoxo y cristiano. En el 
icono aparecen tres ángeles sentados a la mesa que están compartiendo una comi­
da eucarística. Aquí se abre el mundo, donde Dios aparece como la Santísima 
Trinidad. En este mundo no hay y no podría haber hostilidad y separación. Aquí 
reina una paz inconmovible, comunicación y amor. El tema de la un·ión en el siglo 
XV fue muy actual para Rusia, cuando sucedían discordias principescas, separacio­
nes y hostilidad, que al final ocasionarían la esclavización del país como resultado 
de la conquista Tártaro-Mongola. En la conciencia del pueblo reinaba un espíritu 
de desesperación. 

No es casualidad que el convento del reverendo Sergiy se convirtiera en centro espi­
ritual, alrededor del cual se unieron vida espiritual y política, y donde empezó la 
liberación de sus ocupantes y la creación del Reino Moscovita, que dominaría enor­
mes espacios del norte europeo, Siberia, el Lejano Oriente, hasta el Océano Pacífico 
y las costas de Alaska. En el icono de la Santísima Trinidad nosotros encontramos 
no sólo la teología dogmática, sino también una compresión de la historia y un vivi­
ficante ideal, que se encarnó en la historia y espiritualidad de la Iglesia Ortodoxa 
Rusa y en el Estado de Rusia. Este ideal sirvió para iluminar espiritualmente a 
muchos pueblos en regiones euroasiáticas y en lugares donde predicaban los misio­
neros rusos. Entre estos espacios, además de los antes mencionados, podemos aña­
dir las misiones en China, Corea, Mongolia, Asia Central, Persia, Palestina y otros. 

En el icono de la Santísima Trinidad encontramos el "regalo del Santo Espíritu" que, 
por idea de los autores del programa de la conferencia, "expresa el encuentro con 
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Dios". Este "regalo", reproducido en el icono del reverendo ortodoxo ruso Andrey 
Rublev, fue llevado a través de toda su historia, para que una vez adquirida la expe­
riencia espiritual sea accesible para otras "lenguas" (según S. Shirokov, en eslavo 
eclesiástico la palabra "lengua" significa pueblo) y contextos religiosos, nacionales, 
culturales y otros. 

¡Cómo nos falta a nosotros, cristianos contemporáneos, esa unión, comunicación y 
amor, por la imagen de la Santísima Trinidad! La Trinidad es el fundamento teoló­
gico de las modernas misiones y es muy importante para el diálogo misionológico 
en nuestro Congreso, que tiene como tema "Comunicación a través de la diversi­
dad". 

Precisamente gracias al icono de la Anunciación, la fe cristiana tuvo una rápida y 
orgánica expansión entre pueblos y culturas en Rusia. La imagen visual, algunas 
veces, enseña verdades de la fe mejor que el sermón verbal o la educación teológi­
ca sistemática. El Espíritu Santo ayuda a pasar de las imágenes de los iconos a pro­
totipos del Reino de los Cielos. A través del icono actúa la bendición y energía, que 
de los prototipos se esparcen a los creyentes en el momento de la oración. Nosotros 
no contemplamos el icono como cuando apreciamos trabajos artísticos, más bien, a 
través de los rostros de los iconos nos miran prototipos de la Santísima Trinidad, del 
Salvador, de la Madre del Dios, de los Ángeles y los Santos. Aquí funciona la ley de 
perspectiva invertida: el tamaño de los objetos con la distancia no disminuyen, sino 
que aumentan. En los iconos no hay sombras: todo en ellos está atravesado por la 
luz, proveniente de Dios, quien es la Luz. 

Contenido y funciones del Icono 

El descubrimiento del icono antiguo ruso fue hecho por un famoso filósofo de la 
religión, el príncipe Eugenio Trubetzkoy. En su ensayo Entendimiento en Pintura

(1916) él escribió: "En la pintura de los iconos nosotros encontramos la imagen del 
futuro de la humanidad, del templo o de la catedral. Una imagen así a la fuerza 
tiene que ser simbólica, no real, por un motivo muy simple, porque la humanidad 
del templo en realidad todavía no existe: podemos ver sólo sus imperfectos gérme­
nes en la tierra"S. 

En el primer milenio, más que todo después del VII Concilio Ecuménico del año 
787, se demostró una verdadera admiración por el icono. El estilo del icono era 
único en Occidente y Oriente, su lenguaje era entendible y universalmente recono­
cido. Las funciones del icono fueron condicionadas por una gran influencia ecle­
siástica, estatal, cultural, económica y cotidiana de la vida en Rusia. Entre éstas se 
destacan las funciones dogmática, testimonial, estética, oficio divino, ceremonial, 

5 E. TRUBEZKOY, "Enlendimicnlo en Pintura", en Filosof(a de arte religioso ruso, Moscú 2003, 23. 
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histórico, militar, también oracional, divina y otros. En total los iconos poseen 21 
funciones. Por diferentes evaluaciones en Rusia se encuentran entre 197 y 900 ico­
nos religiosos. 

El pueblo tiene más admiración, como ya hablamos antes, hacia los iconos de la 
Madre de Dios. Además de los ya nombrados iconos de la Madre de Dios de Tijvin, 
de Fiodorov, de Kazán y de la Madre de Dios Derzhav11aya, podemos a11adir los ico­
nos de la Madre de Dios de Vladimir, de Smolensk, del Espíritu y otros, famosos 
por su profecía y milagros. Por ejemplo el milagroso icono de la Madre de Dios de 
Fiodorov, protectora de la casa de la familia real Romanov, un poco antes del fusi­
lamiento de la familia real se ennegreció repentinamente. 

En el siglo XX en Rusia tuvo lugar más de cien casos de renovaciones de iconos con 
secreciones de mirra, llanto y aparición de sangre, casos también conocidos en otros 
países del mundo cristiano. En USA y Canadá se guarda el icono de la Madre de 
Dios de !ver, famoso por su abundante secreción de mirra, icono que fue regalado 
por el pintor de iconos de Afon, José Mufioz, un espa11ol ortodoxo, quien sufrió una 
muerte muy dolorosa el 31 de octubre de 1997 en Grecia. Después de tal muerte el 
icono misteriosamente desapareció. 

"Iconos vivos" 

Los Santos, algunos ya célebres y otros todavía no, devotos y misioneros demues­
tran con el ejemplo de sus vidas, sermón y labor, la perfección que aquí en la Tierra 
pueden alcanzar aquellos que se esfuerzan por cumplir la voluntad de Dios, ase­
mejándose al prototipo y alcanzando la asimilación con Él. La unidad de la Iglesia 
Cristiana consiste en honrar no sólo iconos pintados y santos célebres, sino también 
aquellos que llevan en sí la imagen de Dios y alcanzan santidad durante sus vidas. 
En el libro titulado lco110s vivos6 el lector puede enterarse de ocho devotos ortodo­
xos o practicantes de tradiciones ortodoxas. 

Entre ellos algunos ya son célebres como santos, por ejemplo, la monja María 
Skobtzova (en abril del afio 2004 fue canonizada por Iglesia de Constantinopla). En 
el libro también podemos encontrar nombres de famosos teólogos y misioneros 
ortodoxos en el Oriente: los arciprestes Alejandro Shmeman, Juan Meyendorf, 
Sergio Bulgakov, Nicolás Afonasiev y Miguel Men. También al sacerdote católico y 
misionero entre los emigrantes rusos en Francia, León Jille, a quien ellos llamaban 
"Monje de la Iglesia Oriental". De igual modo, el monje y pintor de iconos Gregorio 
Krug y el teólogo Pablo Evdokimov. 

Según la opinión del autor del libro, el reverendo Serafín Sarovskyi fue un ejemplo 
de santidad para todos. "Igual que San Francisco de Asís, San Serafín fue personi-

6 M. PLEKOV, Livi,,g lcon, Notrc Dame, Indiana 2002. 
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ficación de sencillez y libertad, uno de aquellos en quien hasta los animales salva­
jes podrían reconocer un habitante del Paraíso: Francisco tenía entre tales al lobo, y 
Serafín al oso. En ambos casos el brillo del Reino Celestial fue notable"7. El autor 
nos invita a ver sus vidas como ejemplos para comparar los tesoros de la vida espi­
ritual, del oficio divino, de la teología e iconografía, propios de las Iglesias 
Occidental y Oriental. Asemejando a estos iconos vivos, el autor propone a todos 
los ortodoxos recurrir a la siguiente oración de la Iglesia Occidental: 

"Señor Dios, Tú que nos rodeas con una gran nube de testigos. Concédenos, que noso­
tros inspirados en el ejemplo de tus servidores, podamos seguir el camino que Tú 
pusiste para nosotros, para que seamos vivos símbolos del Evangelio y con todos los 
Santos podamos alcanzar tu eterna alegría"8• 

Diccionario biográfico de misioneros rusos 

El Centro de investigaciones misioneras, fundado en Moscú el año 2003, preparó la 
edición del libro Diccipnnrio biográfico de misioneros de In Iglesia Ortodoxa Rusa. Aquí 
por primera vez están reunidos datos sobre la vida, actividad misionera y herencia 
espiritual de más de 260 misioneros que representan la tradición misionera ortodo­
xa rusa. Nosotros tenemos esperanza que la traducción de este libro en los idiomas 
de los pueblos de Europa, Asia, África, América Latina y Oceanía pueda ayudar a 
nuestros colegas misionólogos católicos a conocer más sobre la historia, experiencia 
espiritual y servicio misionero de la Iglesia Ortodoxa Rusa. Tradición que en Rusia 
está presente desde hace más de mil años luego de su Anuncio, y también en otros 
países del mundo, donde se conservan recuerdos de misioneros rusos, y también 
respetan y aprecian la experiencia espiritual, que conservan en su iconografía rusa 
y más aún en la cultura y el arte de Rusia. 

Permítanme de todo corazón agradecer al Presidente de la Asociación Internacional 
de Misionólogos Católicos, el P. Juan Gorski y también a los miembros del Comité 
de Organización del Congreso, por la posibilidad única de poder participar en este 
evento. También a todos los participantes, por su atención al trabajo presentado. 

Con oraciones de nuestra Santa Señora Madre de Dios, San Benito, Cirilo y 
Metodio, Sergio y Albano, Francisco de Asís y Serafín de Sarov, todos Santos tuyos 
Señor: ¡que nos ayuden a conquistar el espíritu de paz y amor en nuestro común 
servicio! 

Suyo en Cristo, hermano sacerdote Sergei Shirokov. 

Moscú 7 de julio de 2004 

7 lbillcm, 7. 

8 Jbid,·111, 286 .. 
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AMÉRICA: DIÁLOGO DE LA IGLESIA CON EL 
MUNDO INDÍGENA, FLORES Y ESPINAS 

ELEAZAR LóPEZ HERNÁNDEZ 
Coordi11ndor, Artic11/nció11 Ec11111é11icn Lnti11on111cricn11n de Pnslornl Indíge11n (AELAPI) 

Introducción 
Traigo a la mesa de este encuentro internacional de misionólogos católicos no mi 
reflexión personal, como estudioso de la materia, sino el testimonio vivo de herma­
nas y hermanos indígenas que durante los últimos 20 años estamos abriendo y con­
solidando espacios de diálogo dentro de la Iglesia en orden a sanar heridas del 
pasado, a enfrentar con éxito los desafíos del presente y a hacer posible un futuro 
mejor para todos 1 . 

Tal vez para algunos miembros de la Iglesia la discusión sobre el diálogo con el 
mundo indígena sea sólo un debate puramente intelectual y académico. Pero para 
nosotros y para nuestras comunidades originarias de estas tierras, resulta de vital 
importancia en cuanto a la reconstitución de nuestro rostro y corazón de personas 
y de pueblos, a fin de llegar a ocupar en la sociedad y en la Iglesia el lugar que nos 
corresponde según el designio de Dios. 

Lo que diré sobre el diálogo misionero no es ciertamente algo novedoso y llamati­
vo, pues reiteraré lo que en otras instancias y foros hemos expresado de muchas 
maneras laicos, religiosas y sacerdotes indígenas, servidores de la Iglesia, como 
manifestación de nuestra alma acongojada por los desafíos actuales. 

Importancia del diálogo en la Misión 

El diálogo interreligioso, afirma el Santo Padre Juan Pablo II en Redemptoris Missio, 
forma parte de la misión evangelizadora de la Iglesia2. Mas aún es una de las expre­
siones de la misión en cuanto método y medio para un conocimiento y enriqueci­
miento recíproco. El diálogo es necesario porque la gran mayoría de la humanidad 
no pertenece al cristianismo, sino a otras religiones, que también poseen riquezas 
espirituales, en las que ciertamente Dios se hace presente, a pesar de las lagunas, 
insuficiencias y errores, que dichas religiones puedan contener. 

1 Elcazar López Hernándcz pertenece al pueblo zapoteca del Istmo de Tehuantepec, México. Es sacerdote de la Iglesia 
ca_tólica; forma parte del movimiento de Sacerdolt'S indígenas de México. Labora en el Centro nacional de ayuda a 
mismncs indígenas, CENAMI, en el Área de formación. Es miembro de la Articulación ecuménica latinoamericana 
de pastoral indígena, AELAPI; de la Asociación ecuménica de teólogos del Tercer mundo, ASETT (EATv\'OT); del 
equipo de teólogos Amennd,a; y los asesores teológicos de la CLAR. Es uno de los principales impulsores de la lla­
mada 'Trología india' de América latina. 
Cfr. )UAN PABLO 11, Carta Encíclica Redc111¡,toris Missio (7 diciembre 1990), nn. 55-57. 
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El diálogo, sostiene el Papa, es exigido por el profundo respeto hacia todo lo que en 
el hombre ha obrado el Espíritu, que "sopla donde quiere" On 3,8). Con el diálogo la 
Iglesia trata de descubrir las "se111illns de In Palabra", el "destello de aquella Verdad que 
ilu111i11n a todos los hombres", semillas y destellos que se encuentran en las personas y 
en las tradiciones religiosas de la humanidad. Las otras religiones constituyen un 
desafío positivo para la Iglesia de hoy; porque la estimulan tanto a descubrir y a 
conocer los signos de la presencia de Cristo y de la acción del Espíritu, como a pro­
fundizar la propia identidad y a testimoniar la integridad de la Revelación, de la 
que ella es depositaria para el bien de todos. 

El Papa explica que el diálogo puede asumir múltiples formas y expresiones, desde 
los intercambios entre expertos de las tradiciones religiosas o representantes oficia­
les de las mismas, hasta la colaboración para el desarrollo integral y la salvaguarda 
de los valores religiosos; desde la comunicación de las respectivas experiencias 
espirituales hasta el llamado "diálogo de vida", por el cual los creyentes de las diver­
sas religiones atestiguan unos a otros en la existencia cotidiana los propios valores 
humanos y espirituales, y se ayudan a vivirlos para edificar una sociedad más justa 
y fraterna. 

Todos los fieles y las comunidades cristianas de la Iglesia están llamados a practi­
car el diálogo aunque el camino sea difícil y a menudo incomprensible, pues es la 
única manera de acercarnos a Cristo, de construir el Reino y de encontrarnos con la 
humanidad. 

Palabras y hechos del diálogo en la Iglesia 

Los ideales de diálogo están maravillosamente expresados en múltiples documen­
tos del Magisterio de la Iglesia, pero la práctica evangelizadora ha estado muy lejos 
de corresponder a dichos ideales. Los pueblos indígenas de América tenemos 
muchos ejemplos en los cuales basar nuestro dolor y coraje por la incongruencia 
eclesial entre fe y vida, entre palabras y obras. Cuando se trata de defender los dere­
chos colectivos de los pueblos ante los gobernantes y las clases poderosas el con­
senso eclesiástico es unánime para exigir transformaciones profundamente innova­
doras y audaces de la sociedad que den cabida digna en ella a los pueblos indios, 
con sus formas diferentes de vida, con sus valores culturales, con sus anhelos de 
futuro. Pero cuando se trata de incorporar en la Iglesia la espiritualidad indígena, 
las iglesias particulares autóctonas y la llamada "Teolog(n india", aflora inmediata­
mente en los grupos más conservadores la intolerancia y la condenación. 

Es lo que ha sucedido históricamente en la relación centenaria de la Iglesia con los 
pueblos indígenas de este continente y que en los últimos 20 años se ha reactivado 
en ocasión de la nueva presencia indígena en la sociedad y en la Iglesia. De eso qui­
siera hablar en esta ágora cristiana. 
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Problema de fondo en el diálogo 
Los pueblos indígenas de América, por ser profunda�e�te religio�os, d�sde la pri­
mera evangelización nos abrimos de corazón a la fe cristiana, al mismo tiempo que 
intentamos mantener fidelidad a las raíces espirituales anteriores al contacto con el 
Cristianismo. Esta manera de entender y vivir el evangelio, con una doble perte­
nencia y fidelidad, ha sido causa de muchos problemas a la hora de relacionarnos 
con miembros no indígenas de la Iglesia. Por más que lo explicamos hay quienes no 
entienden o no quieren entender las razones de nuestro peculiar modo de proceder. 

Es un hecho que en el pasado la primera evangelización negó la posibilidad de que 
los vencidos conserváramos el alma indígena dentro de la Iglesia. Teníamos que 
renunciar por completo a las antiguas creencias para hacernos cristianos. Por eso no 
hubo diálogo interreligioso. 

El desafío actual en la Iglesia es mostrar que con la nueva evangelización es posible 
superar la intolerancia primera. Este es el sentido de la lucha que, dentro de la 
Iglesia, estamos dando quienes siendo de extracción indígena nos hemos hecho cris­
tianos y servimos pastoralmente a nuestros hermanos. Sabemos que el problema es 
complejo, pero somos optimistas en urgir y esperar de la Iglesia transformaciones 
audaces, profundamente innovadoras de su ser y de su actuar misionero y pastoral. 

El diálogo en la primera evangelización de América 

Ciertamente a la llegada de los europeos a este continente, las posibilidades de 
encuentro de la Iglesia con los pueblos indígenas eran propicias. Nuestros pueblos 
habían elaborado esquemas culturales y religiosos que permitían la interrelación en 
todos los aspectos, incluido el religioso, entre pueblos diferentes. Había aquí la con­
ciencia de que existían muchas modalidades de entender la vida y de entender a 
Dios; que podían sumarse en conjuntos polisintéticos. El Dios cristiano podía sen­
tarse, sin ningún problema en el petate o estera de nuestros pueblos. Para ellos Él era 
perfectamente compatible. Así lo plantearon nuestros teólogos a los misioneros en el 
famoso "Diálogo de los Doce" (1525). Sin embargo de parte de los europeos no había 
la misma actitud dialogante. El haber ganado la guerra les daba la certeza de que su 
Dios era el único Dios verdadero. Y en consecuencia el Dios indígena debía ser ani­
quilado. Eso fue lo que plantearon al término del supuesto Diálogo de los Doce.

Sin embargo nuestras abuelas y nuestros abuelos no comprendieron el razonamien­
to de la intolerancia y jamás lo tomaron en serio. Simplemente ajustaron en adelan­
te su vida espiritual y su elaboración teológica a los márgenes de acción que les per­
mitió la sociedad colonial y su situación de vencidos. Y siguieron adelante con la 
vida haciendo elaboraciones y reelaboraciones de sus esquemas de comprensión de 
Dios y de la vida. Es lo que dio por resultado lo que ahora llamamos Teología india, 
en sus múltiples manifestaciones, que intentaré mostrar a continuación. 
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gama de prácticas religiosas y de teología� �ue
_
las acompañan. Es

_
el

_ �
ico fenómeno

tanto de la Teología India como de la Rehg10s1dad Popular o Rehg1on del pueblo,
que tuvieron origen en este período. 

Recientemente, en el contexto actual del resurgimiento del mundo indígena, vuelve 
a aparecer en el escenario actitudes intolerantes tanto al interior de la Iglesia como 
en sectores indígenas críticos de la Iglesia. Ellos plantean que no se puede ser autén­
ticamente indígena y a la vez cristiano. Según ellos son realidades intrínsecamente 
opuestas. Por tanto hay que optar y ser consecuentes con la opción que se tome. 

Quien decide optar por ser cristiano debe abandonar su fe indígena o purificarla de 
tal manera que sólo asuma aquello que es plenamente compatible con el 
Cristianismo, de modo que prevalezca al final la verdad revelada de la que la Iglesia 
es fiel guardiana. En la contraparte indígena se afirma que quien decide ser autén­
ticamente indígena debe liberarse de las iglesias y retornar a las formas originarias 
de la religión de nuestros pueblos. Lo que implicaría reivindicar ante la sociedad y 
ante las iglesias el derecho de ejercer libremente las religiones indígenas como antes 
de la conquista. 

De modo que el tema sigue siendo causa de muchas discusiones al interior de las 
comunidades indígenas y en la Iglesia. Y la apelación a la no compatibilidad de la 
fe cristiana con la fe indígena ha desgajado hoy a la teología india en dos grandes 
vertientes: la Teología India-India, es decir, la que se hace sin intervención del ele­
mento cristiano -algunos la llaman Teologías Originarias o puramente indígenas­
y la Teología India-Cristiana, que se hace en el contexto de diálogo entre lo indíge­
na y lo cristiano. A veces los representantes de estas dos vertientes tenemos dificul­
tad en sentarnos a la misma mesa; pues los radicales nos tildan a los cristianos como 
traidores a nuestras raíces o como colaboracionistas con el enemigo. 

A pesar de ello, retomando la experiencia de los evangelizadores visionarios de la 
primera evangelización, sectores importantes del pueblo indígena nos hemos pues­
to a rescatar o innovar esquemas teológicos que permitan la coexistencia pacífica de 
ambas formas religiosas y teológicas y, en lo posible, pongan bases para la elabora­
ción de síntesis teológicas que enriquezcan a todos. Es lo que está haciendo brotar 
la gama pluriforme de teologías indias o indígenas de nuestros días en el interior 
de las iglesias. 

b) Yuxtaposición religiosa

En consonancia con la experiencia histórica en la que nuestros pueblos habían ido 
avanzando por acumulación de conquistas materiales y espirituales, mediante 
métodos de suma y no de resta, la mayoría de ellos entendieron, desde la primera 
evangelización, que su inclusión en la Cristiandad no implica la renuncia a todas 
sus creencias religiosas; por eso las mantuvieron juntamente con lo cristiano. 
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Para los indígenas este proceder no implicaba ningún problema. Parece que al prin­
cipio tampoco los conquistadores y misioneros se percataron de las implicaciones 
teológicas de su actuar misionero, que propició la yuxtaposición religiosa. Al ver a 
los indios tan respetuosos en los actos de culto cristiano y escuchar que a todo decí­
an que sí, creyeron que esta aceptación de la fe cristiana conllevaba el abandono de 
las creencias antiguas. Por eso junto a los templos indígenas construyeron templos 
cristianos. Y aceptaron que junto a la práctica oficial del culto la gente siguiera 
haciendo manifestaciones religiosas propias. 

Pero lo que nuestra gente estaba llevando a cabo era abrir espacios para la suma de 
las dos corrientes de espiritualidad que en ese momento componían su vida. 
Convertidos al cristianismo ellos sentían el deber de cumplir con la nueva fe traída 
del exterior, pero igualmente sentían la necesidad de mantenerse fieles a las creen­
cias antiguas. No fueron convencidos de tener que abandonarlas, porque jamás 
aceptaron la argumentación misionera de que no era a Dios sino al Diablo a quien 
veneraban nuestros antepasados. Para ellos era el mismo Dios sólo que en formas 
y modalidades diferentes. Y la mejor manera de expresar esta convicción era el 
método de la yuxtaposición o acumulación de símbolos religiosos. 

Hasta nuestros días éste ha sido uno de los métodos más utilizados por el pueblo 
en la vivencia de su fe. Porque mantiene tanto las formas religiosas estrictamente 
cristianas como las formas que vienen de la época prehispánica: Ellos van a la 
Iglesia y rezan a Cristo y a los santos; pero con la misma devoción van a los cerros, 
cuevas, manantiales o sitios sagrados propios para implorar el auxilio del Duefio de 
la vida que está en cada uno de esos lugares. En la práctica los pueblos indígenas 
de hoy vivimos no sólo una doble economía, sino una doble cultura y una doble 
religión o religiosidad. Somos bilingües religiosos. 

Cuando las condiciones son favorables porque no existe oposición expresa de los 
dirigentes de la Iglesia, esta birreligiosidad se expresa abiertamente. Y, donde el 
control eclesiástico es excesivo, su expresión pública es la religiosidad oficial apro­
bada, pero su expresión privada es la indígena propia. 

La intolerancia eclesiástica frente a esta yuxtaposición de creencias surge de quie­
nes la consideran infidelidad o apostasía a la fe cristiana. Pero a la población indí­
gena no le convence esa argumentación. Por eso no deja de practicar el procedi­
miento de la birreligiosidad. Y cuando no puede hacerlo abiertamente acude al 
mecanismo de la cla11desli11ización de su vivencia indígena, lejos de las miradas 
inquisitoriales de los representantes de la Iglesia. 

Sin embargo, hoy que las circunstancias históricas han cambiado y los pueblos indí­
genas convertidos al cristianismo cada vez estamos más decididos a mostrar públi­
camente la vivencia propia de fe es necesario replantearse en la Iglesia el debate 
sobre la legitimidad de este fenómeno de la birreligiosidad. ¿Se puede ser, a nivel 
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religioso, perfectamente cristiano sin dejar de ser indio? El pueblo sencillo, desde 
hace mucho tiempo, ya ha respondido que sí; y el Magisterio de la Iglesia, en voz 
del Papa Juan Pablo II también lo ha afirmado recientemente en la canonización y 
beatificación de indígenas como Juan Diego; pero la inercia de la práctica misione­
ra anterior sigue marcada por la falta de diálogo. 

Mientras tanto quienes por origen somos indígenas y por ministerio somos agentes 
de pastoral quedamos atrapados en medio de esta contradicción y tenemos un con­
flicto no resuelto totalmente en nuestro corazón. Por un lado, en lo más profundo, 
nos sentimos jalados por la fidelidad a nuestras raíces ancestrales, con las que nos 
identificamos visceralmente, y, por otro lado, la responsabilidad pastoral recibida 
de la Iglesia nos hace recelar de todas las expresiones religiosas de nuestro pueblo, 
porque nos han introyectado una cierta aversión o repugnancia hacia estas formas 
consideradas impuras o i111pe1fectas. Vivimos, por tanto, una especie de esquizofrenia 
por un doble amor que no acabamos de reconciliar en nuestro interior. 

A medida que va habiendo nuevos planteamientos de apertura en la Iglesia nos 
vamos convenciendo de que es posible esta reconciliación, mediante procesos nue­
vos de terapia espiritual y de diálogo interreligioso. Por eso en Santo Domingo dijimos, 
en voz de José Manuel Cachimuel, indígena otavale110 de Ecuador, que lo único que 
pedíamos a nuestros obispos es que nos reconozcan el derecho de ser cristianos sin 
dejar de ser indígenas. Diez aflos después de Santo Domingo, el Papa retomó este 
desafío afirmando en la canonización de Juan Diego y beatificación de los mártires 
de Cajonos: "se puede llegar a Dios sin renunciar a la propia cultura"3. 

Esta afirmación del Papa y los planteamientos del Episcopado latinoamericano, que 
se encuentran en el documento final de Santo Domingo, dan posibilidades en la 
línea de la inculturación del Evangelio y de "profundizar el diálogo con las religiones 
110 cristia11as presentes en el continente partic11lar111e11te las i11d{genas y afroamericanas, 
durante 11111cho tiempo ignoradas y 11wrgilwdas"4• Evidentemente en el caso de quienes 
somos puente entre el mundo indígena y la Iglesia, el diálogo se ti.ene que dar en el 
interior de nosotros mismos. Lo cual no es sencillo. Pero hay que lanzarnos a hacer­
lo. En este sentido, los principios están seflalados aunque falta un largo camino por 
recorrer, como Iglesia. 

e) Superposición religiosa

Otra modalidad :n la relación entre las dos corrientes de espiritualidad, que bullen
en nosotros, ha sido el camino de la superposición. Los mismos misioneros de anta-

3 JU,\N PABLO 11, Homilía en la beatificación de Juan Bautista y Jacinto de los Ángeles (1 agosto 2002). Basílica de 
Nuestra Señora de Guadalupe, México. 

� IV CmlFERENCIA GENERAL DEI. Er1scor,100 LATINO,\MERICANO, D0<.·11111<'11/0 Final d,• la Asambl ·a d • S / D · (22 Noviembre 1992), nn. 137-138. 
· ' ' ª" 0 ommgo 
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ño la promovieron mucho: más que arrasar y derribar los templos y las manifesta­
ciones indígenas religiosas, lo que hicieron fue bautizarlos poniendo encima o en 
primer lugar alguna expresión marcadamente cristiana (un nuevo templo, una cruz 
o algún santo). De modo que lo que ahí se realizará en adelante ya no estuviera diri­
gido a la divinidad indígena, sino al Dios cristiano.

Los pueblos indígenas muy pronto aprendieron la lección y asumieron esta meto­
dología con bastante beneplácito. Ya que les facilitó conservar sus antiguos santua­
rios y símbolos religiosos cubriéndolos de cristianismo. Bastaba con poner encima 
algo cristiano para que dejaran de ser considerados paganos. Por eso en la construc­
ción de los templos cristianos participaron activamente nuestros abuelos para plas­
mar en ellos su pensamiento religioso o para enterrar en sus altares y muros las 
imágenes de su religión indígena. De modo que al ir a los templos cristianos tam­
bién se encontraban con expresiones de su religión anterior. Aprendieron que si pri­
mero dejaban que el representante de la Iglesia hiciera el acto oficial reconocido, 
ellos podían después tranquilamente hacer también lo suyo. Así surgió la nueva 
forma religiosa indígena protegida bajo la cubierta cristiana. 

El procedimiento implicó un inteligente enmascaramiento o encubrimiento de lo 
propio con adiciones sobrepuestas venidas del cristianismo. Este enmascaramiento 
provino tanto del lado eclesiástico, al querer una cristianización rápida de los indí­
genas, como del lado indígena para mantener lo propio en el contexto colonial. 

Dicho modo de actuar puede significar para los observadores ajenos al fenómeno 
actitudes de hipocresía, dolo o falsedad indígena en la conversión. Pero no es así. 
Se trata de un procedimiento inteligente para conservar el modo indígena de creer 
en Dios, que nuestros antepasados consideraban compatible con la fe cristiana y 
que ellos debían mantener pues no fueron convencidos de abandonarlo por las nue­
vas creencias que llegaron. 

El asunto suscita hoy muchas interrogantes, que habría que debatir con ánimo reno­
vado. ¿Es sano actuar permanentemente de esa manera: clandestinando, encu­
briendo y enmascarando nuestra intimidad religiosa? ¿Puede aceptarse como legí­
tima expresión de fe cristiana actos y conductas que en la superficie siguen la lógi­
ca reconocida como cristiana, pero en lo profundo siguen la lógica indígena? 

d) La metodología de sustitución

La yuxtaposición de símbolos cristianos encima de expresiones de la religión o reli­
giosidad indígena poco a poco fue llevando a la sustitución de unos símbolos por 
otros. Ante la convicción de que no hay oposición intrínseca entre la fe cristiana y 
las creencias indígenas, lo mismo daba que el símbolo fuera tomado del lado indí­
gena o del lado cristiano. Y como lo indígena era cuestionado por los misioneros, lo 
mejor era adoptar el símbolo español. Y así lo hicieron. Los santos y sobre todo la 
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Virgen María fueron los símbolo� más �ocorr(do�. Ellos y ell� e�pezaron a �cupar
el lugar que tenían antes las mamfestac10nes md1genas de 01_0� ligado a la t�erra, a
la lluvia, a la fecundidad, a la solución de los problemas cotidianos de la vida. Lo 
que antes pedían o hacían delante de la divinidad indígena ahora lo piden o hacen 
delante del Dios cristiano o sus intermediarios. 

Por este mecanismo la mayoría de los santos patrones de los pueblos indígenas y 
mestizos ocuparon y juegan hasta el día de hoy el lugar de los antiguos tótems tri­
bales o de las advocaciones divinas que identificaban a cada grupo humano. San 
Isidro L¡¡brador, por ejemplo, es ahora la nueva expresión de Tlnloc nahuatl, Cosijo 
zapoteca, Chnc maya, o el nombre del Dios que nuestros abuelos vinculaban a la llu­
via; la Virgen sustituye ahora a la Madre Tierra, en su capacidad de dar vida o de 
amparar y acoger a todos. 

Esta técnica de sustitución inauguró un tipo de inculturación indígena de la fe cris­
tiana y de cristianización de la religión indígena, que no implicaba más cambios que 
poner en vez del símbolo indígena, un símbolo cristiano equivalente o parecido. 
Todo lo demás seguía exactamente igual que antes. Es lo que dio como resultado un 
cristianismo indigenizado, es decir, vivido en moldes indígenas, y una religión indí­
gena cristianizada, esto es, dentro de esquemas cristianos. El acento mayor en un 
lado o en otro dependía de las características del protagonismo que se tuvo en con­
creto para cada proceso inculturizador. 

No cabe duda que esta forma de actuar, que hizo posible que los indígenas partici­
páramos en la cristiandad al mismo tiempo que mantuviéramos lo propio bajo la 
cubierta cristiana, hoy suscita controversias cuando se quiere hacer abiertamente, 
como lo estamos haciendo en la inculturación de la catequesis, de la liturgia, de los 
ministerios en las iglesias autóctonas. No debemos rehuir al diálogo sobre estos 
asuntos. 

e) Procesos de síntesis teológica

Si para nuestros pueblos, la sintonía existente entre lo cristiano y lo indígena era tan 
grande que permitía hacer yuxtaposición, superposición y sustitución de conteni­
dos, también podía dar origen a síntesis novedosas de ambos aportes. Es lo que 
intentaron, casi desde el principio, connotados representantes de la Iglesia y de las 
comunidades indígenas convertidas al Cristianismo. 

El primer intento serio y estructurado en este camino se hizo en el Seminario 
Indígena de la Santa Cruz de T latelolco en México (1535-1575), cuyo fruto más refi­
nado es el primer texto de Teología India conocido como Nicnn Mopohun o relato de 
las apariciones de la Virgen de Guadalupe. En él, a partir de un símbolo cristiano, 
que ya había pasado por la inculturación española-morisca, se recrean las creencias 
indígenas mostrando su perfecta armonía con los contenidos fundamentales del 
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Evangelio de Cristo. En la Virgen Morena del Tepeyac se reconcilian maravillosa­
mente los dos mundos religiosos que la conquista había contrapuesto: El Téotl indí­
gena, verdadero Dios por Quien se vive, se da la mano con el Dios cristiano; 
To11a11tzi11, la Madre de todos los dioses del Anáhuac, se une con María, la Madre de 
Nuestro Sefior Jesucristo; la Xochi tlalpm1 o tierra florida indígena coincide con el 
Reino de Dios, la Tcocal-li o casa indígena de Dios, viene a ser la Iglesia que hay que 
construir. 

El diálogo reflejado en el Nican Mopohua se hizo realidad cuando fue posible plan­
tear y asumir, como Iglesia, una utopía social nueva donde el indio es el protago­
nista; y el conquistador se suma al proyecto del indio. Como el Nican Mopolmn, por 
todos los rincones del Continente se produjeron síntesis teológicas hechas con la 
misma metodología guadalupana. La Virgen María fue el principal recurso de este 
procedimiento. La Aparecida en Brasil, Caacupé en Paraguay, Copacabana en 
Bolivia, etc. Por eso se puede afirmar que nuestra evangelización fue más mariana 
que cristológica. 

Estas síntesis, circularon en primer término en el ámbito de la llamada "religiosidad 
popular" tanto indígena como mestiza; pero con el tiempo y, sobre todo, con el peso 
mayoritario que fue teniendo la religiosidad popular en la vivencia de la fe cristia­
na entre los pobres, poco a poco se fueron incorporando también dentro de la ofi­
cialidad de la Iglesia. Sin embargo la percepción oficial que se tuvo de estas sínte­
sis es que se trataba de una deficiente comprensión del mensaje cristiano. Se las 
aceptaba en cuanto que reflejaban algo del mundo cristiano; pero se las criticaba en 
cuanto que mostraban también parte del mundo indígena. Por eso había que puri­
ficarlas o elevarlas. A la Morenita del Tepeyac se la aceptaba en la Iglesia porque era 
la Virgen María, la Madre de Jesús; pero se la hacía a un lado por que también era 
To11m1tzi11, Nuestra Madre, la Madre de H11el11elli Téotl , Ipal11e111ohua11i, Totecuyo, 
Tloque Nnl111aq11e, es decir, de todos los nombres indígenas de Dios. 

Durante mucho tiempo primó en la Iglesia esa mentalidad respecto a las incultura­
ciones indígenas del Evangelio. Por eso, cuando se descubrió que detrás de estas 
expresiones había un bagaje indígena muy grande, se las persiguió con campañas 
de desvirtuamiento de su contenido para mostrar que en ellas persistía la idolatría 
antigua. La religiosidad guadalupana sufrió estos embates en los momentos mis­
mos en que se hacían los preparativos de la independencia de Méxicos. 

En los últimos años ha habido otros acercamientos pastorales a esta realidad con 
nuevos instrumentos teológicos y de las ciencias, que han mostrado la grandeza de 
tales síntesis de fe precisamente por el fuerte aporte indígena que hay en ellas. Por 

5 Cfr. Discur.;os de Fr. Servando Tcn>sa Micr y Terán en 1800. 
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eso se ha llegado a afirmar que la Virgen de Guadalupe es el rostro materno de Dios 
para nuestros pueblos6 o que es el n!ejor ejemplo de inc�lturación del Ev�n?elio7• Con
lo cual estamos iniciando en la Iglesia una nueva práctica pastoral y m1s10nera que 
encuentra eco inmediato en muchas iglesias particulares. Pero aún hace falta avan­
zar más por este sendero a nivel de hechos, no sólo de palabras. 

La inculturación del Evangelio implica superar los esquemas colonialistas de evan­
gelización para entrar de lleno a la implementación de actitudes permanentes de 
diálogo respetuoso con las culturas y expresiones religiosas de los pueblos indíge­
nas. Para descubrir en ellas la riqueza humana y espiritual que han ido acumulan­
do en siglos de búsqueda de vida y de Dios. Para servir pastoralmente a las Semillas 
del Verbo, que el Espíritu ha sembrado en ellas, y ayudarlas a llegar a su plena flo­
ración y fructificación. 

El reencuentro de la Iglesia con los pueblos indígenas 

Los miembros de la Iglesia debemos reconocer que, en la primera evangelización 
del siglo XVI, aunque hubo serios y heroicos esfuerzos de diálogo, prevaleció el 
choque violento de religiones, de teologías, de divinidades. Se impuso un esquema 
que desplazó y quiso anular la perspectiva indígena. De ella no surgieron iglesias 
indianas, ni clero nativo, ni liturgias inculturadas, al menos a nivel oficial. Los indios 
aprendimos a vivir en la exclusión, en la clandestinidad. Y ahí recreamos lo nuestro 
en lo cristiano: es lo que ahora llaman Religiosidad Popular. En ese espacio se desa­
rrolló y se mantuvo el aporte guadalupano. 

Después de los primeros SO años de evangelización, la Iglesia nos olvidó, nos aban­
donó; prácticamente no fuimos parte de ella. Lo expresado por Juan Diego ante la 
Virgen fue una verdad ampliamente corroborada en la relación con la Iglesia: "me 
mandas a un lugar donde no paro ni ando". Nos hicimos invisibles para la sociedad y 
para la Iglesia. Y así pasaron los siglos. 

En el nuevo contexto, los últimos SO años de los tiempos actuales, hemos vuelto a 
ser visibles, pero muchos empezaron por vernos como problema: nos miraron como 
pobres (marginados, explotados) o como 'los más pobres de entre los pobres' (DP 
34), luego como diferentes, que requieren una pastoral especial o específica (se le 
llamó Pastoral indigenista); finalmente nos descubrieron como pueblos, sujetos, no 
objetos, de la sociedad y de la Iglesia, y como alternativa de futuro. 

En cincuenta años estamos cambiando la historia, estamos volteando la tortilla. No 

6 Cfr. 111 CONFERENOA GENERAL DEL ErlSCOPADO LATINOAMERICANO, lA evm1geliznció11 en el prese11te y e11 el futuro de 
Anr<'rrca /alma (enero-febrero 1979), n. 288 (nota del editor); en adelante: DP. 

¡ Cfr. IV CONFERENOA GENERAL DEL EPISCOPADO LATINOAMERICANO, Doc11111mto Fi11nl de In Asnmblen de Sn11to Domingo 
(Noviembre 22 de 1992). 
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estamos muertos ni nos sentimos condenados a muerte. Nos hemos puesto de pie, 
hemos soltado la lengua, nos hemos atrevido a caminar como predijo Mons. 
Leónidas Proaño. Hemos resucitado y exigimos cambios profundos de la sociedad 
y de la Iglesia para obtener el lugar que nos corresponde. A veces lo hacemos a las 
buenas, a veces lo hacemos a la mala, algunos hasta con las armas en la mano como 
los zapatistas del EZLN en Chiapas. 

Unos ven esta resurrección indígena con gozo y optimismo; otros la ven con temor, 
como amenaza. Nos temen y por eso nos atacan. Hay una crisis por esto. Pero 
vamos venciendo con astucia indígena y audacia evangélica los tropiezos del cami­
no. Para hacer que nos entiendan, mediante el diálogo, estamos abriendo caminos 
inéditos o reeditando caminos viejos del pasado que fueron abandonados. 

Los interlocutores, a favor o en contra de nuestra causa, están poniendo lo que cada 
uno considera mejor de sí para este reencuentro de la Iglesia con los indígenas. En 
Roma, el mismo Santo Padre Juan Pablo 11 abrió brecha con sus encuentros siste­
máticos con representantes indígenas en todos sus viajes apostólicos, desde 1979; la 
Congregación para la Doctrina de la Fe ha puesto la temática de la Teología india 
dentro de la agenda universal desde 1996; la Congregación para los Obispos (CAL) 
se ha sumado a estas preocupaciones en el 2000. El CELAM tiene la preocupación 
por la Pastoral de los pueblos indios prácticamente desde 1968, a través del 
Departamento de Misiones (DEMIS), y más recientemente por el Secretariado de 
Pastoral indígena (SEPAI), que ha convocado una serie de encuentros, simposios, 
seminarios sobre esta temática. Muchas Conferencias nacionales de Obispos forma­
ron comisiones y equipos misioneros para la atención a los indígenas. Los teólogos 
de América latina han incorporado la Teología India en sus esquemas y espacios 
teológicos; ahí está la Asociación ecuménica de teólogos del Tercer mundo (ASETT), 
el equipo de teólogos/as Amerindia, La Confederación latinoamericana de 
Religiosos (CLAR), el Consejo latinoamericano de Iglesias (CLAI). También está la 
Articulación latinoamericana de la Pastoral indígena (AELAPI). 

No cabe duda que estamos ganando la pelea. La Iglesia se está abriendo para incor­
porarnos dignamente. El futuro depende de nosotros, pero también de los demás 
miembros de la Iglesia y de la sociedad. El tiempo es favorable, estamos en un kai­
rós de gracia. 

Las dos reuniones de Obispos (en Oaxaca, México, y en Riobamba, Ecuador) con­
vocadas en el año 2002 por el Consejo Episcopal Latinoamericano, CELAM, en las 
que participaron también dos Congregaciones de la Santa Sede (la de la Doctrina de 
Fe y la de los Obispos) y donde fueron incluidos representantes de la Teología 
India, muestran el activo interés de la Iglesia Católica por renovar su presencia y su 
contacto con las poblaciones indígenas de este Continente. En los años recientes ella 
ha hecho un camino importante para reencontrarse con las comunidades nativas de 
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América latina. En el más alto nivel, representado por el Santo Padre y su Curia 
romana en los niveles intermedios como el CELAM y las Conferencias Episcopales 
nacionaÍes y sus respectivas comisiones, departam�ntos y secr�tariados, e inclus? 
en las comunidades creyentes de base, con sus eqmpos de servidores/ as, se perci­
be un nuevo contexto eclesial para el diálogo y la solidaridad con las hijas e hijos de 
estas tierras, concretamente en lo que se refiere a la Teología India.

El nuevo contexto en relación a la Espiritualidad indígena y a la Teología India es 
resultado de acciones de búsqueda conjunta como Iglesia para responder satisfac­
toriamente a las interrogantes planteadas a esta vertiente de la Teología latinoame­
ricana. No ha sido fácil construir puentes de diálogo fructífero entre quienes apo­
yamos y quienes impugnan la Teología India; pero el hecho de que pastores y teó­
logos decidimos poner en marcha una actitud de respeto y comunión con quien 
piensa diferente por encima de los recelos y desconfianzas mutuas, está dando sus 
frutos. Lo que prueba que también para la Iglesia, se cumple el dicho popular: "dia­
logando se entiende la gente". 

Muchas acciones se emprendieron para dar cauce al deseo de diálogo en los distin­
tos niveles de Iglesia. En México, la Comisión Episcopal para Indígenas, con apoyo 
de otras comisiones, llevó a cabo en el sexenio vigente una serie de cuatro talleres 
para Obispos, donde se abordó la problemática de la Teología India en sus diferen­
tes aspectos. Voces a favor y voces en contra se sentaron a la mesa de la discusión 
para buscar consensos y elaborar propuestas convergentes que sirvieran para el 
caminar eclesial respecto a esta temática específica. Al debatir con honestidad teó­
logos y pastores nuestros puntos de vista, cada uno desde su particular trinchera o 
responsabilidad, fuimos construyendo posibilidades de entender las legítimas pre­
ocupaciones de ambos lados; y pudimos al final reconocer la pertinencia y perte­
nencia de la Teología India dentro de la Iglesia, valorando sus aportes y asumiendo 
la responsabilidad de acompañarla generosamente para que, liberándola de los 
riesgos que la amenazan, entre en diálogo fecundo con las demás teologías de nues­
tra Iglesia y del mundo. 
Este tipo de encuentros es lo que preparó el terreno para sembrar en la Iglesia las 
respuestas nuevas que requieren los retos provenientes de la emergencia indígena 
actual; emergencia que ha puesto de manifiesto más claramente la realidad doloro­
sa de los pueblos indios empujados a la extinción; pero también las esperanzas 
encerradas en nuestras culturas y experiencias religiosas como alternativas de vida 
no sólo para nosotros, sino para todos los habitantes del planeta. 

Algunas conclusiones misionológicas 

• El diálogo interc�ltural e interreligioso forma parte de la misión evangeliza­
dora de la Iglesia. No podemos renunciar al diálogo sin menoscabo de la
misión de la Iglesia.
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ÁFRICA: LA URGENCIA DE UN LENGUAJE 
TEOLÓGICO-MISIONERO PASCUAL PARA 

ENFRENTAR LA PANDEMIA DEL VIH/SIDA 

Introducción 

PROF. DR. LANCE NADEAU, M.M 
Cátedra de Estudios Cristianos, Kenyatta University, Nairobi 

Déjenm� comenzar ofreciendo una sinopsis de mi argumento en este documento. Yo
mantengo que la Iglesia en Kenia no tiene un lenguaje misionero teológico que se 
adapte a la pandemia de la infección del VIH. La Iglesia ha demostrado una gran 
compasión hacia aquellos infectados y afectados por el VIH. Su respuesta biomédi­
ca y de servicio social al VIH ha aliviado a millones. Pero en términos de proclama­
ción y cuidado pastoral, la Iglesia generalmente rechaza la palabra pascual de Dios 
al servir a millones de kenianos infectados y afectados por el VIH. Desde los días de 
la primera evangelización al presente, dos factores han dado forma a esta falla: una 
recepción local de la fe que mezcla y bloquea efectivamente el mensaje pascual del 
Evangelio y una proclamación soteriológicamente deficiente del Evangelio. Ahora 
durante la pandemia del VIH, el lenguaje misionero teológico refuerza la elimina­
ción de la muerte en la cultura africana y efectivamente inhibe a ambos, a los agen­
tes pastorales de la Iglesia y a los afligidos fieles, a apoyarse en el misterio pascual 
del Señor como un arquetipo, un clásico, un cuento simbólico autoritario para repe­
tir y la formación de vida y muerte con el VIH/SIDA. La evidencia para esta inter­
pretación viene de dos fuentes importantes: la antropología cultural y las Escrituras. 
Algo de contexto puede ser útil para ustedes a medida que explico mi posición. Mi 
presentación se basa en el trabajo pastoral y de investigación de ministros laicos, 
aquellos que trabajan en el ministerio de cuidado de la salud de las pequeñas comu­
nidades cristianas al este de las villas de Nairobi. Debido al alto índice de infección 
de VIH en Kenia, el ministerio de salud se ha vuelto en efecto un servicio para la 
gente que vive con el VIH/SIDA y un instrumento para la evangelización de la 
sociedad y la cultura durante la pandemia del VIH. 

El tiempo que dispongo no me permite realizar ninguna descripción adecuada de 
las complicadas situaciones familiares, médicas y sociales con las cuales tienen que 
lidi�r los que trabajan en �l ministerio del cuidado de salud. De todas maneras pun­
tuahzaré tres fenómenos interconectados que hacen que el ministerio del cuidado 
de s_alu� sea una forma de ser�icio demandado: el silencio sobre el VIH, la estig­
matizac1ón de aquellos que se piensan que están infectados, y la práctica cultural de 
negación de la muerte. En la parte principal de este documento, intentaré analizar 
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la interrelación de estos fenómenos. Por el momento sin embargo, déjenme decir 
algunas palabras sobre cada uno de ellos. 

Primero en relación al silencio sobre el VIH: en la parte este de Nairobi y por la 
mayor parte de Kenia, el VIH/SIDA es un tabú. Funciona una delicada censura 
social que desalienta incluso su mención. Según los estudios del gobierno, la mayo­
ría de los kenianos conocen aspectos relacionados a la transmisión del VIH así como 
el número de personas infectadas, pero de todas maneras mantienen convenciones 
estrictas de silencio público sobre el VIH. Las familias a menudo esconden a miem­
bros que se piensan que están infectados. Los doctores evitan decir a clientes VIH­
positivos su diagnóstico. Las páginas de obituarios en los periódicos anuncian las 
muertes luego de innombrables "largas enfermedades, soportadas con coraje". La 
gente sabe lo que está sucediendo alrededor de ellos, pero no quieren estar seguros 
o asegurarse de lo que saben. Por encima de todo, no quieren hablar sobre lo que
temen. Incluso después de la muerte de una persona de la cual la familia, amigos,
y vecinos sospechan que murió de alguna enfermedad relacionada al SIDA, la gente
a menudo evita mencionar lo que sienten.

Segundo, en relación a la estigmatización: indudablemente el silencio que cubre al 
VIH deriva en parte de la repugnancia que la infección sintomática despierta en 
mucha gente. El virus desfigura y desgasta a aquellos que están infectados. El VIH, 
sin embargo, hace más que ahuyentar por sus efectos físicos. Su modo usual de 
transmisión, las relaciones sexuales, también provoca desprecio. Para la mayor 
parte de los africanos del este las señales del VIH exponen inmoralidad, así como 
también muestran anormalidad social, y recuerdan a la gente muchas muertes por 
SIDA no reconocidas que ocurren a su alrededor. Una persona con VIH sintomáti­
co publicita la plaga y de esta manera viola el código local de anonimato y silencio. 
Así, su estado vergonzoso demanda la pena de exclusión. Por lo tanto, al este de 
Nairobi, la muerte social de la marginación y rechazo o sea el "ostracismo" acelera 
muchas muertes lentas por SIDA. 

Tercero, en relación a la negación cultural de la muerte: a menudo he preguntado a 
los que trabajan en el ministerio del cuidado de salud por qué el SIDA sigue estan­
do amarrado al silencio de manera tan fuerte. Su respuesta sin duda -la respuesta 
de los analistas culturales- ha sido que el VIH significa muerte. En muchas situa­
ciones de salud y pastorales, el VIH es un tabú porque la misma muerte no se puede 
mencionar. Esta censura o negación de la muerte no está confinada al este de 
Nairobi. Por el contrario, la negación de la muerte parece determinar el comporta­
miento de muchas culturas africanas. Por ejemplo, en el siguiente pasaje famoso de 
su estudio sobre el pueblo Nuer, el antropólogo, E.E. Evans-Pritchard (1982) se refie­
re a la exclusión de la conversación de la muerte: 

"Los N11er evitan tanto como pueden hablar de la muerte y cuando ellos tienen que 
hacerlo, lo hacen de tal manera de no dejar duda que la consideran como la más 
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lamentable de todas las cosas lamentables. Este horror por la muerte se acomoda con 
su casi falta total del sentido de la escatología. Su religión es una religión mundana, 
una religión de vida abundante y la plenitud de los días, y ellos tampoco pretenden 

saber, ni tampoco, pienso, que les importa, lo que les pasa después de la muerte"1. 

Otro elemento de información de contexto tiene que ver con el idioma. Esto porque 
estamos considerando los lenguajes teológicos misioneros y su efecto en la actividad 
misionera. Déjenme establecer brevemente algo de la teoría lingüística que influye en 
mi presentación. La principal parte de este documento tiene que ver con la "repre­
sentación" de la muerte en Kenia. La "representación", un término técnico que se 
presta de los estudios culturales, está basada en la semiótica, la cual tiene que ver con 
las partes esenciales de símbolos y la manera que funcionan en la vida social. Aunque 
no me considero un experto en semiótica, una de sus ideas básicas es crítica en esta 
discusión sobre la representación de la muerte en Kenia. Saussure describió al idio­
ma como un fenómeno cultural que genera significado a través de un sistema de rela­
ciones, una red de similitudes y diferencias. Basándose en el trabajo de Saussure, los 
exponentes de los estudios culturales han estado interesados especialmente en la pro­
ducción de significado a través de la diferencia. Ellos definen la representación como 
el proceso y los productos que dan a los símbolos su significado particular. Incluso 
ellos describen la representación como la actividad en la cual las ideas abstractas e 
ideológicas reciben una forma concreta. En la literatura de Kenia post colonial, por 
ejemplo, la idea/símbolo de la "persona blanca", o la idea/símbolo del "misionero" 
recibe una forma ideológica específica de la manera en que los escritores kenianos 
representan a los Europeos o misioneros. Muchas investigaciones en estudios cultu­
rales se han enfocado en la representación del "otro", alguien fuera de uno, fuera de 
la propia cultura, grupo social, clase, o género. La representación más común del Otro 
está en términos de una oposición binaria: por ejemplo, nosotros los civilizados, ellos 
los bárbaros. En la próxima sección de este documento, consideraré la representación 
de la muerte en los lenguajes de las culturas de Kenia y de la Iglesia local. En toda la 
sociedad de Kenia la muerte recibe la forma del Otro: es algo fuera de uno, de la 
comunidad, y cultura, ciertamente algo fuera de lo humano. Al discutir la represen­
tación de la muerte, introduciré datos de varias culturas africanas que indican un sis­
tema compartido de id_eas ?esviando a los _cristianos del este africano de un enfoque
pascual a uno de expenencia humana. Obviamente, tal sistema de ideas tiene amplias 
implicaciones para la evangelización durante la pandemia VIH/SIDA. 

l. El sistema de muerte y la evangelización
E� Kenia, tenem�s 42 grupos étnicos oficiales, muchos de los cuales compartenmitos análogos, s1mbolos, proverbios, y prácticas morales/rituales como t d su patrimonio cultural. 

par e e 

1 E.E. E\'AA'S-i'RITa-IARD, LA religión Nuer, Taurus, Madrid 1982. 
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La mayoría de estos grupos étnico culturales vienen del linaje Bantu. Diseminada a 
través del África sub Sahariana, la vasta familia Bantu evidencia gran variedad en 
idioma, religión, y costumbre, no obstante mucha gente Bant11 comparte una sub­
yacente visión mundial que encuentra su expresión en las actitudes hacia la mora­
lidad humana. 

El "sistema de muerte" se refiere a la manera global en que una cultura cognitiva­
mente, afectivamente, y en su conducta orienta a sus miembros a experimentar la 
muerte. Por todo el continente de África, las actitudes tradicionales hacia la muerte 
han dado una forma profunda a las percepciones locales de la fe cristiana. Al expli­
car el interés de la cultura en la muerte y la creencia diseminada de que la muerte no 
es natural. Robert Hertz (1990) un reconocido estudiante de Emile Durkheim, nos da 
luces sobre por qué un sistema de muerte influye en la evangelización: 

"La Sociedad imparte su propio carácter de permanencia a los individuos que la com­
ponen: porque se siente así misma inmortal y en realidad lo quiere ser, no puede nor­
malmente creer que sus miembros, sobre todos aquellos en los cuales se encama así 
misma y con quien se identifica así misma, debería ser destinado a morir. Su destruc­
ción sólo puede ser la consecuencia de un complot siniestro. De esta manera cuando 
un hombre muere, la sociedad pierde mucho más que una unidad, se ve afectada en 
el mismo principio de su vida, en la fe que se tiene así misma"2• 

Hertz identifica lo que es central en el sistema de muerte de la gente: nada menos 
que la legitimización de su cultura. Claramente, la afirmación fundamental que una 
cultura tiene sobre si misma, actúa como un factor decisivo en la respuesta de una 
comunidad al Evangelio. 

Déjenme hacer una pausa por un momento y resaltar algo esencial para mi argu­
mento: existe una relación causal entre el sistema tradicional de muerte de los 
varios grupos étnico cultural de Kenia y la falta en la Iglesia de Kenia de un len­
guaje misionero teológico que se adapte a la crisis de pandemia de la infección del 
VIH. En algunos momentos, describiré el sistema de muerte tradicional de Kenia y 
sugeriré cómo bloquea a la Iglesia para desarrollar un lenguaje misionero teológico 
expresivo de la elección pascual de Dios en la Trinidad y la elección pascual de Dios 
de la humanidad. 

11. El africano como agente de evangelización

Muchos estudiantes de la Cristiandad Africana representan de manera equivocada 
la historia de la evangelización al sur del Sahara. Ellos ven al africano cristiano 
como un objeto más que un sujeto, como el receptor pasivo de la Cristiandad forá­
nea, más que como el promotor activo de la Iglesia local. Incluso, si los conversores 

2 R. HEKTZ, /.a muer/a y la 1110110 dereclra, Alianza, Madrid 1990. 

- 66 -



coloniales intentaron colonizar el corazón, la mente y el cuerpo de los africanos, no 
existe razón para creer que aquellos que buscaron el bautismo fueron hombres y 
mujeres sin carácter esperando simplemente ser moldeados por el foráneo. Por el 
contrario, al escribir sobre la evangelización en África, Robin Horton observa: "La 
variable importante (en la conversión) no es la influencia externa de la Cristiandad 
o el Islam, pero sí los valores y patrones de pensamiento pre-existentes y la matriz
socioeconómica pre-existente"3•

El crecimiento de la Iglesia en el este de África fue un proceso en el cual los euro­
peos buscaron implantar la forma de vida Cristiana entre los africanos. Los propa­
gadores de la Cristiandad Europea habían recibido selectivamente ellos mismos la 
fe y Juego también selectivamente la transmitieron a africanos del este a través de 
los filtros de traductores locales selectivos, catequistas, y evangelistas. Por lo tanto, 
usualmente las gentes del África del este, recibieron repetidamente un evangelio fil­
trado de uno de los suyos, alguien que compartía sus "patrones de pensamiento y 
valores". Entonces como sus ancestros europeos en la fe, los africanos interpretaron 
fielmente el Evangelio, infundiéndole significados de sus propios "patrones de pen­
samiento y valores pre-existentes". En otras palabras los primeros catecúmenos del 
este de África inculturaron la fe cristiana mucho antes que el término "incultura­
ción" entrara en el léxico misionológico. 

Lo persuasivo del enfoque de Horton sobre la evangelización y conversión indica 
la lógica de enfocarse en cómo los africanos del Este son inculturados para ver la 
muerte. De esta manera, déjenme otra vez establecer la tesis central de este docu­
mento: el sistema de muerte del este de África, sus "valores y patrones de pensa­
miento pre-existentes" sobre la muerte, necesaria y profundamente afectaron la for­
mación temprana de la iglesia local y ahora también afecta su habilidad de evange­
lizar durante la pandemia de la infección del VIH. 

111. El sistema de muerte tradicional africano

Por razones de tiempo no puedo tratar el sistema de muerte de misioneros extran­
jeros que entraron al Este de África. Recomiendo dos textos, de Philippe Aries 
"L'Homme devant la mort"4 y de Ernest Becker "Tite Denial of Deatlt"5, como recursos 
para reconstruir el sistema de muerte de los misioneros europeos. Déjenme simple­
mente afirmar que cuando los cristianos del Atlántico Norte entraron al África, en los 
siglos XIX y XX, fueron llevados a un mundo que reforzó su propia tendencia cultu­
ral a negar la muerte y a invalidar el misterio pascual. El sistema de muerte africano, 

3 R. HoRTON, "El Pensamiento Tradicional Africano y la Ciencia Occidental", en: Ciencia y Bruj,r(n, Anagrama, 
Barcelona 1976, 76-71. 

4 P. ARJS, El lrombrc n11tc In muerte, Taurus, Madrid 1999. 
5 E. BEKER. La 11cgnci6n de la muerte, Kairos, Madrid 2003. 
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establecido hace mucho fue esencialmente una estrategia para asegurar la inmortali­
dad social a través del manejo de la muerte. Las tácticas entrelazadas para reducir a 
la muerte para complacencia incluían: la inmortalidad a través de la descendencia, 
varias formas de reencarnación, contacto con ancestros por medio de cultos de aflic­
ción, y marginalización de la muerte a través de rituales y costumbres. Parafraseando 
a Hertz, era por estos medios que la sociedad africana tradicional buscó impartir su 
propia permanencia imaginada a los individuos que la componían. 

Déjenme ahora describir tres aspectos importantes del sistema de muerte tradicio­
nal del Este de África: la marginalización de la muerte, la ambivalencia hacia lo 
muerto, y por último muerte y contaminación. 

1. La marginalización de la muerte

Aidan G. Msafiri trata con atención la exclusión de la muerte en la visión de los afri­
canos: "En muchas sociedades tradicionales africanas, la muerte es a menudo atri­
buida a algo o alguien. No es nunca entendida como una realidad humana, inevi­
table y necesaria". Los mitos protológicos de desobediencia aleatoria y ontologías 
de malicia inhumana son dos maneras por la cuales la África tradicional considera 
a la muerte como un accidente. 

a) Mitos protológicos

Contrario a lo que se reconoce como los orígenes humanos en el Génesis, los mitos de 
África del Este no dan lugar a la mortalidad en nuestro comienzo. En los mitos tradi­
cionales protológicos, la mortalidad aparece, no como un elemento constituyente de la 
condición humana, sino como una adición indeseable a la experiencia humana. 
Muchos mitos sobre los comienzos de la humanidad presentan a la muerte como el 
producto de la culpa. En el cuento Tutti de la árida Nyinak.igwa, es la desobediencia 
de la mujer a Imana, el dios supremo, que hace que se gane la mortalidad para la 
humanidad. De acuerdo con el mito Dinka, la desobediencia de la mujer primordial 
causó que Nhialic, el creador, sujetara la humanidad a la muerte y enfermedad. 
Finalmente, en el cuento Baganda de Kintu, la desobediencia (primero la desobedien­
cia de la esposa de Kintu, y luego la de sus dos hijos) trae la muerte a la humanidad. 
Puesto que la mortalidad aparece como un evento incidental en la historia humana, el 
África tradicional no prepara a hombres y mujeres para la muerte. Por lo tanto, Buti 
Tlhagale asegura: "En la tradición africana, aparte del rito de curación, no existen 
rituales ejecutados en preparación para, o en anticipación de la muerte.[ ... ] La idea de 
la preparación para la muerte es totalmente nueva dentro del contexto africano". 

bX)ntologías de la malicia inhumana 

John D. Morgan mantiene: "El elemento más importante en el desarrollo de las acti­
tudes hacia la muerte es la percepción sobre lo que es ser una persona". En el Áfri-
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ca tradicional, la persona no es ni inherentemente mortal ni inequívocamente res­
ponsable por la muerte. El trato de la muerte da lugar a lo maligno, no en el huma­
no, pero si en malhechores anti-humanos incorregibles, el Otro al que me referí más 
antes. Thomas Spear confirma esta afirmación: "El problema de lo maligno ha pre­
ocupado a los africanos por mucho tiempo. Lo maligno fue visto como que residía 
en las brujas y espíritus que destruían la vida". 

Como norma, las brujas y los espíritus diabólicos obligan a los humanos a unirse a 
ellos en su ataque a la sociedad. Habiendo transformado a los indefensos humanos 
en sus agentes poseídos, las brujas emplean varios tipos de magia en su asalto a la 
comunidad. Puesto que lo maligno y la muerte tienen su fuente en el foráneo malo 
o el Otro, el África tradicional ve la pérdida de la vida como excepcional y en rela­
ción a la voluntad, no la ve como algo puramente natural. En realidad, no existe la 
terminación de la vida normal, sólo el asesinato. Como resultado, cuando el acci­
dente de la muerte le llega a alguien, muchos grupos étnicos africanos buscan el 
agente de la muerte, el asesino, entre los miembros de la familia o vecinos.

La visión tradicional africana permite una distinción entre el sufrimiento y lo malig­
no. No toda aflicción humana está identificada con lo maligno. Por ejemplo cuando 
algunos miembros de la comunidad violan alguna norma moral y/ o religiosa, el 
grupo de ancestros puede afligir a sus descendientes para restaurar la justicia. 
Entonces, el sufrimiento puede ser correctivo o terapéutico, no simplemente un 
asunto de malicia inhumana. Para la visión tradicional sin embargo, el desorden 
moral en la comunidad siempre permanece alarmante. La rotura del orden 
correcto señala que foráneos insidiosos han penetrado las defensas de la comuni­
dad y están manipulando a los infractores del código moral. 

En suma, en el África tradicional la muerte margina de dos maneras: a través de 
mitos protológicos de moralidad accidental, y a través de la identificación de la 
muerte con extraños inhumanos. 

V. Ambivalencia sobre la muerte

Mbiti hace principalmente la siguiente generalización sobre la religión africana tra­
dicional: "Las actividades religiosas africanas están principalmente enfocadas en la 
relación entre los seres humanos y los que ya partieron". El centro intergeneracio­
nal de la religiosidad costumbrista parece ser perenne e incierto. Una coexistencia 
de actitudes opuestas hacia lo muerto amenaza lo vivo. En muchos aspectos los 
muertos vivientes son impredecibles. Por un lado, los ancestros actúan como los 
venerables guardianes de la tradición, bienestar comunitario, y justicia, pero toda­
vía son impredecibles, exigentes y a menudo resentidamente dependientes en los 
vivos. Comentarios más cortos sobre esta situación que incita ansiedad. 
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No existe duda que las creencias en una vida posterior juega un rol muy importan­
te en las teologías de las religiones étnicas africanas. Aunque existe a menudo una 
actitud ambivalente hacia los muertos, como personas que están tanto en un estado 
de necesidad como también en un estado de bendecidos. No cabe duda que se atri­
buye una nueva clase de existencia a aquellos que mueren. Los espíritus ancestra­
les son poderosos para bien o para mal, y su poder es ejercido de una manera no 
vista antes o mística. 

La incertidumbre sobre las intenciones de los muertos promueve el evitarlos. En 
muchos aspectos, por lo tanto; la relación inevitable de la sociedad con los ances­
tros se considera entre los vivos, como un mal necesario. 

VI. La muerte y la contaminación
En su clásico estudio sobre la contaminación, Mary Douglas rastrea el fenómeno de 
profanar, a una confusión de categorías. El África tradicional ve en el evento de la 
muerte como la principal mezcla peligrosa de incompatibilidades. Algo ajeno a la 
humanidad ha usurpado en el territorio de la comunidad y sus derechos. Los ritua­
les de pérdida ciertamente sirven para situar los opuestos de vida y muerte, huma­
no y no humano en los lugares que les corresponden. Analizando las prácticas Zulu,

Buti Tlhagale hace notar la conexión entre lo muerto y la contaminación: 

"La muerte como estado de transición, como una puerta a un nuevo estado, se dice 
que es un estado peligroso. Trae un período liminal porque 'simboliza lo que es ambi­
guo, paradójico, y anómalo'. La gente que ha estado en contacto con un cadáver es 
considerada como marginal a la sociedad dada la creencia que la muerte contamina, 
causa oscuridad (1111111ya111a, ishwa), disminuye la fuerza de la vida y deja a la gente 
vulnerable a las fuerzas negativas como la enfermedad, o la mala suerte[ ... ] La muer­
te trae una precaria relación entre los dolientes y los difuntos. El período liminal está 
lleno de peligro precisamente por la interrupción de la continuidad de la existencia 
humana y la presencia y cercanía de los espíritus ancestrales. El contacto con los espí­
ritus ancestrales es en sí mismo una experiencia amenazadora. 'Conducta contami­
nante' refuerza el orden social en presencia de la interrupción traída por la muerte"6. 

VII. Observaciones sobre el sistema de muerte africano tradicional
Déjenme hacer una pausa por un momento y resumir mi argumento hasta ahora. 
La Iglesia en Kenia no tiene un lenguaje misionero teológico que se adapte al desa­
fío de la pandemia de la infección del VIH. Los "patrones de pensamientos y valo­
res preexistentes" del África del este han contribuido a esta trágica falla. La nega­
ción de la muerte en la cultura tradicional africana inhibió la atención a las dimen­
siones pascuales del Evangelio. A través de sus mitos protológicos, la explicación de 

6 Cf. '"Bringing theAfrican Culture inlo the Church"', en bttp·//www afrjkawor)d net/afn:I /t)haga)c htm (nota del editor). 
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lo maligno, el culto a los ancestros que deriva en ansiedad, y sistemas rituales de 
ideas de contaminación, el África tradicional ha excluido la mortalidad del mundo 
humano y ha identificado a la muerte como el Otro. 

VIII. La muerte en el principio

Habiendo sugerido, cómo la negación de la muerte en la cultura africana tradicio­
nal ha bloqueado el mensaje pascual del Evangelio, déjenme ahora pasar al segun­
do factor que contribuyó a la falla de la Iglesia local para desarrollar un lenguaje 
misionero teológico que se adapte a la crisis del VIH/SIDA. 

Uno recuerda el pasaje de Jerónimo: "la ignorancia de las escrituras es la ignoran­
cia de Cristo". Un conocimiento superficial de las escrituras de Israel, especialmen­
te su fe sobre la creación, lleva a una experiencia superficial de la experiencia de 
Cristo y su continua misión redentora. Al principio encontramos la muerte planta­
da en el jardín del Edén: "Del árbol de la ciencia del bien y del mal no comerás, por­
que el día que comieres de él, morirás sin remedio" (Gen 2,17). Siendo aparente­
mente una expresión indescifrable de intención divina. Al contrario de los mitos 
protológicos del Este de África, el principio bíblico nos cuenta sobre los primeros 
seres humanos que saben que pueden morir. La afirmación de que ellos no sucum­
birán -"No, No morirán" (Gen 3,4) -estimula su apetito por el fruto prohibido. La 
posibilidad magnética de eludir la muerte ejerce su dominio sobre nuestras elec­
ciones originales. 

Génesis 2 descubre el bajo mundo, no como foráneo, pero como familiar, familiar 
como el polvo inestable momentáneamente se vuelve carne llena de aliento, y 
Génesis 3 representa el pecado original que gesta en el humano la reacción para ser 
. humano. La mortalidad despierta confusión, desconfianza (Gen 3,lb.5), y desespe­
ración, la dieta perfecta para el desorden. Con el pasaje al árbol de la vida bloquea­
do (Gen 3,22-24), los seres humanos crean culturas como medios de escape del des­
tino que lograron evadir en el jardín. A diferencia de las ontologías de la maldad 
humana del África del Este, los malos actos del humano vienen de uno mismo, no 
del malévolo Otro. 

La presencia cristiana entre las naciones tiene sus raíces en el jardín donde el pri­
mer humano intentó descuidadamente imponerse a la mortalidad. Si la promesa de 
deshumanizar la inmortalidad nos condujo mal, entonces un líder en la salvación 
(Hb 2,10) debería oponerse a la conducta descarnante que nos extrae de nuestros 
seres mortales. Por esta razón el misterio pascual de la presencia cristiana se desen­
vuelve no en el sentido de ser victimas sino en una visión de vida verdadera: en una 
actitud constantemente construida y reconstruida hacia el ser humano, en una iden­
tidad personal formada y reformada en vista de la muerte. El límite a la futilidad es 
lo que cada ser humano, incluyendo alguien que es VIH-positivo, puede decir de si 
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mismo o de si misma: finalmente, nadie lo toma de mi, más bien yo mismo lo hago 
de mi propia voluntad (cfr. Jn 10,18). 

IX. El enfoque estrecho de la Soteriología

Aunque la misión ad gentes ha sido un éxito en África del Este, el itinerario pascual 
esencial de los bautizados se mantiene como foráneo al auto entendimiento y prác­
tica de los mismos cristianos de África del Este. El significado antropológico fun­
dacional de la mortalidad del Salvador, su lectura de los orígenes humanos, natu­
raleza y destino, no figuran significativamente en el discurso religioso local. 
Tampoco la muerte libremente escogida por el Liberador y la apropiación subjetiva 
de uno, se convierten en temas de homilía, discusiones bíblicas en las pequeñas 
comunidades cristianas, o las conversaciones entre los que trabajan en el ministerio 
de cuidado de salud y los enfermos. Cuando los cristianos del este de África tratan 
de enfrentar la cruz, a menudo ellos caen en una mezcla soteriológica de enfoque 
estrecho: ya sea soteriología transaccional en las formas de explicaciones sustituti­
vas o la reparación satisfactoria, o la soteriología "ejemplarizadora", una variación 
del "ejemplarismo" evocador de amor de Abelard. Es importante señalar que tanto 
la soteriología "ejemplarizadora" como la transaccional lógicamente marginan la

muerte de Cristo. Tampoco la soteriología indica el porqué la muerte debería ser el

medio para transformar la condición humana. 

Déjenme insertar una observación cualitativa aquí. Si tienen la ocasión de discutir 
la salvación, la mayoría de los africanos del Este señalan las soteriologías transac­
cionales y "ejemplarizadoras" que ellos aprendieron en los catecismos locales. Pero 
algunos teólogos académicos del África del este cada vez más prefieren una sote­
riologfa consecuente que ubica el trabajo salvador de Jesús en su praxis liberadora 
y no en su muerte. Como es el caso de muchos otros que han sufrido por una causa, 
la muerte de Cristo se presenta como la consecuencia desafortunada pero inspiran­
te de su desafío al statu q110. A diferencia de las soteriologías transaccionales y ejem­
plarizadoras, que no pueden dar un sentido al poder transformador de la muerte, 
la soteriología consecuente saca completamente a la muerte como transformadora. 
La transformación viene como acción liberadora, no por la muerte. 

Las soteriologías transaccionales y ejemplarizadoras fueron las soteriologías más 
importantes de los primeros misioneros, y permanecen como las soteriologías 
estándar de la mayoría de los misioneros, pastores, y teólogos en el este de África. 
Puesto que las soteriologías transaccionales y "ejemplarizadoras" no consideran a 
la muerte como transformadora, produjeron una proclamación defectuosa del 
Evangelio pascual que ha dejado a la Iglesia en Kenia sin un lenguaje misionero teo­
lógico adecuado a la crisis de la pandemia de la infección del VIH. Por todo el con­
tinente del África del Este, el Redentor sirve más como un apoderado legal y ejem­
plo moral que el líder mortal con el cual el bautizado se identifica personalmente 
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para crear un camino Trinitario a través de un mundo presionado_ por el VIH .. �egún
esto los cristianos del este de África verdaderamente reverencian al Crucificado 
quien realiza compensaciones por todos los insultos a la justicia divina y tipifica el 
auto sacrificio como una causa divina. También los cristianos del este de África de 
verdad ignoran, av8pw,tos el hombre mortal, llevándolos a compartir la vida divi­
na precisamente al actualizar su manera pascual de llegar a aferrarse con la muer­
te. 

Conclusión 

Ciertamente, "La misión" -la misión pascual- "de Cristo el Redentor, el cual está 
ligada a la Iglesia, está todavía muy lejos de cumplirse"7. En África del este, la 
misión del Redentor permanece inconclusa porque su historia pascual no define el 
lenguaje misionero teológico de la Iglesia. En su sermón, catequesis, y cuidado pas­
toral, la Iglesia local generalmente no ofrece el misterio pascual transformador del 
Señor como un arquetipo, un texto clásico, y una historia simbólica con autoridad 
para repetir personalmente durante la crisis de la pandemia de la infección del VIH. 
Aunque la injciación cristiana posibilita al fiel de Cristo para el peregrinaje pascual 
de la vida humana, la repetición efectiva no aroma el paso del cristiano a Dios. En 
este documento, busqué explicar cómo la recepción local de la fe, y una no tan efec­
tiva proclamación del Evangelio, contribuyen a esta trágica falla. 

Finalmente déjenme terminar al extender la visión general de nuestra discusión 
más allá del África. Estoy seguro que todos ustedes conocen el siguiente pasaje de 
Ga11di11111 et Spes: "Ya que Cristo murió por todos nosotros, y puesto que todos los 
seres humanos de hecho están llamados a uno y al mismo destino, el cual es divi­
no, debemos mantener que el Espíritu Santo ofrece a todos la posibilidad de vol­
verse compañeros, en una forma conocida por Dios, en el misterio pascual"ª· 
Ahora, si el compañerismo en el misterio pascual trae la plenitud humana, enton­
ces en todos lados, no sólo en el Este de África, la Iglesia debe poder decir la razón 
por la cual la muerte es crucial para la unión con Dios. 

7 Cfr. JUAN PABLO 11, Carta Encíclica Rcdemploris Missio (7 diciembre 1990), n.l. 

S Cfr. )UAN PABLO 11, Constitución Pastoral Ga11di11111 ti Spcs (7 diciembrel965), n, 22. 
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decir, lo nuestro, lo propio de quienes practicamos la única forma verdadera de 
seguir al Dios de Jesucristo. Las formas como han sido destruidas sistemáticamen­
te (aunque sin el éxito esperado) las religiones andinas4 y otras religiones animistas 
menores ha partido del desencuentro en los lenguajes de los nuevos paradigmas. 
Son los elementos que privan a la Iglesia de asumir en su encerramiento ideológico 
occidental otras formas de ser y pensars. El concepto de misión lleva consigo, pues, 
una implícita actitud racista, que niega la capacidad y responsabilidad del otro, y 
tiende a debilitar su espiritualidad. 

La transformación de las lenguas en el tiempo ha sido una señal inequívoca de la 
transformación en el sistema de valores, de los cambios culturales e ideológicos que 
se han producido al interior de los pueblos. De este modo asistimos a una acelera­
da transformación semiológica expresión del cambio en distintos lenguajes o 
estructuras internas en los campos éticos y culturales6• 

1. Lenguaje y represión

Todo lenguaje lleva dentro de sí un pensamiento, una estructura cultural del 
mundo en que se ha elaborado. La fijación de las abstracciones hace que el lengua­
je vaya perdiendo sentido y hayan cegado a la institución eclesiástica y no hayan 
permitido abrir los ojos a las evidencias7: ni religioness, ni inculturación, ni avances 
científicos, ni sus correlatos en el pensamiento de la posmodernidad, ni desarrollo 
inductivo de las iglesias locales, ni, incluso, las formas teológicas de pensar dentro 
de la misma fe de Jesús. Todo ha tratado de homogeneizarse, uniformizarse sin res­
peto a las diferencias9 ni a los modos como el Dios creador actúa al interior de la 
materia, de la vida, del universo. El conservadurismo en la salvaguarda de "toda la 
doctrina" nos ha hecho olvidar la diversidad teológica de los tiempos evangélicos, 
de la literatura patrística y de las tradiciones teológicas orientales y occidentales. 

En tales circunstancias la fusión entre Iglesia y Estado viene a ser un metalenguaje 
que convierte el discurso de la teología en una necesidad más profunda que la  
misma fe  y se convierte en una prevalencia hegemónica de la  cultura grecorroma­
na que se ha venido transmitiendo desde antes del Cristianismo. En términos de 
política se traduce en una fuerza para defender las propias ideas sin dejarse pene­
trar de las de los demás y en una conjunción de la Cruz y la espada. 

4 Cfr. F. KAUFFMANN Do1G, E11cue11tro de dos rt·ligio11es: la b1b/ica y la a11di11a, Conferencia en "Casa de América", Madr id 2003, 2. 
5 Cfr. Ibídem, 3. 
6 Cfr. D. DIENE, "Mundialización y religión: una apuesta por el diálogo religioso" en J. VIDAL BENEYTO (coord.), Hacia 

u11a sociedad d11il global, Taurus-Unesco, Madrid 2003, 685. 
7 Cfr. J.l. GoNZÁLEZ FAUS, L1 autoridad de la verdad. Momentos oscuros del magisterio eclesiástico, Herder, Barcelona 1996, 9. 
8 Cfr. M. GEL!.MAN - T. HARThlAN, R.•ligió11, Norma, Bogotá 2003, 69. 
9 Cfr. E. MORIN, El 111/todo, Cátedra, Madrid 1988, vol. 1, 171. 
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a) Diálogo e interacción

Hace algún tiempo la ONU declaró el Año de la Tolerancia como método pedagó­
gico para aprender a respetar al otro, para dejar que el diferente se moviera en su 
campo sin que penetrase en el mío. El diálogo sin embargo supone un paso más, la 
intercomunicación entre distintos modos de pensar y de ver, pero sin más compro­
miso que el conocimiento recíproco. Hay un tercer nivel: la interacción nos lleva no 
solamente a valorar la riqueza del otro, sino a entrar en un proceso de interactua­
ción, que nos abre a los lenguajes del otro y deja que transformen los nuestros en 
función a un sentido y nivel superior. La forma suprema del encuentro está en 
lograr los lenguajes comunes, en llegar a una síntesis nueva y transfiguradora. 
Desde la creación del mundo, de la explosión del Big-Ban, han comenzado a evo­
lucionar el mundo y la vida desde el primer nitrógeno, hidrógeno, oxígeno y azu­
fre, hasta formar la primera bacteria cuya existencia se convirtió en permanente 
después de múltiples derrotas en la lucha por la aparición de la vida. Sobrevivió 
gracias a dos elementos vitales: el ADN para reproducirse y la rapidez con que lo 
hacía. Lo uno y lo complejo son dos caras de la misma moneda. 

b) Lo uno y lo complejo

Si hay algo en lo que tenemos que cambiar hasta de piel, es en hacer una metanoía,

es en nuestro modo de enfrentar la diversidad, que ciertamente reconocemos que 
existe, pero que no somos capaces de gerenciar10• Lo uno y lo complejo se nos hace 
más visible. La biología organicista, la sicología de la gestalt, la ecología, la física 
cuántica y la ñsica nuclear han producido una transformación revolucionaria. La 
evolución de la vida y las formas como la investigación genética, los descubrimien­
tos del ADN y el ARN, base del código genético nos abren a mundos que no ima­
ginábamos. El pensamiento ya no parte de filósofos ni teólogos: son los científicos 
quienes dan sentido a la nueva manera de pensar el mundo11 . Todo tiene su senti­
do, tiene derecho a ser diferente: nada de cuanto existe es semejante ni siquiera 
parecido a la individualidad. Pero, al mismo tiempo, todo es unitario, desde las pri­
meras partículas. Después de los estudios de Max Planck y Albert Einstein, hasta la 
complejidad del cerebro humano tiene inequívocos lenguajes. No en vano las gen­
tes sencillas cuidan las plantas transmitiéndoles lenguajes humanos del alma, de 
equilibrio interior. O se difunde en el ambiente música barroca para que fluya la 
leche del ganado. Los ciclos de la naturaleza han sido perturbados a partir de las 
teorías cartesiano-baconianas que elevaron exponencialmente su fuerza de produc­
ción, distanciándolos de los modelos naturales. Hoy sabemos que existe un billón 
de interconexiones entre las neuronas del cerebro que solamente se realizan a tra-

lO Cfr. J. GARCIA SANCHEZ, Cultura amazó11ica y cducació11 i11tacultural, Promanuscrito, (quitos 2004, 6. 

11 Cfr. F. CAPRA, 1A trama de In vida: U11n 1111<'1/a pers11rctiva de los sistemas vivos, Anagrama, Barcelona 1999, 25; J. GurroN 
- l. BoGDANOV, Dios y In ciencia. Hacia el metnrrealismo, Debate, Madrid 1998, 11 . 
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vés de lenguajes. Los sistemas de soporte electrónico, imitándoles, se basan en los 
lenguajes con que se alimentan. ·.

La creación, por otra parte, no puede ser entendida sin el Verbo Un 1,1) como algo 
que impregna de energía todo lo viviente. Me van a permitir que exponga mi punto 
de vista: si la Palabra llena el universo, si nada de cuanto existe está fuera de ella, 
hemos de reconocer que todas las religiones míticas africanas o amazónicas o meso­
americanas tienen un sentido místico profundo y son espacios de resistencia a cual­
quier interferencia política, de las colonizaciones tanto de la antigüedad como del 
siglo XIX. Las formas religiosas originarias no mueren, se transforman, asumen de 
una manera determinada el entorno, e interpretan lo que les acontece desde sus 
propios lenguajes, sus claves, a pesar de que hayan cambiado las formas y rituales, 
como en el caso de los sufíesl2. 

2. Nuevas teologías: nuevos lenguajes

Torres Queimga afirma que "son muchas las verdades que los cristianos afirmamos 
sin acabar de creérnoslas" 13. Y sigue preguntándose sobre las relaciones con un 
Dios implacable y justo comparándolas con nuestra experiencia humana de ternu­
ra, de esperanza y de paz. Las metáforas antropomórficas justicieras se vienen · 
abajo. Estamos abriendo caminos para que los cristianos pierdan en occidente el 
sentido de la fe, y pasen por una situación de descrédito, de desencanto institucio­
nal. Se calcula que cada día abandonan las Iglesias cristianas más de cincuenta mil 
fieles. Paradójicamente lo religioso está tomando nuevo impulso en el mundo y se 
ha convertido en fundamental para la interpretación de cualquier sociedad. En una 
primera etapa, se van enfriando y distanciando de la institucionalidad eclesial: les 
parece algo obsoleto y fuera de sentido 14 . "Me pregunto a este propósito cuando se 
vayan cayendo los fundamentalismos científicos de nuestras creencias: alma y cuer­
po, cielo y tierra, dónde van nuestras cenizas, si habrá o no otros mundos corno el 
nuestro, cuál es el alma de los animales, que sucederá si se logra reproducir el ser 
humano, cuáles serán las condiciones para la bioética en el siglo XXI"15. Podernos 
concluir que los lenguajes de la teología y de la misionología o cualquier otra disci­
plina eclesial han variado esencialmente poco, y han sido poco fieles a la verdad. 

3. Nuevos lenguajes desde la Creación

Un tumor en el cerebro hizo que me abriera a los nuevos lenguajes de la ciencia: me 
reconcilié con la materia. Hasta en la última partícula, en el último de los fragrnen-

l2cfr. D. Dl�NE, M1111dializació11 y religió11, 681. 
13 A. TORRES QUEIRUGA, Fi11 del cristia11is1110 premodemo. Retos hacia u111111cvo llorizo11tc, Sal Térrea, Madrid 2000, 17. 
14 Cfr. J. GARCIA SANCIIEZ, "La misión testimonio de la Creación", en Vida N11cva 2.405 (2003), 21. 

l5 /1,idem, 117. 
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tos de los átomos entendí que vibraba la vida; que de la materia procedían todos y 
cada uno de mis órganos, que todo era viviente. Mil millones de neuronas, interco­
nectadas en una red de un billón de sinapsis ... Todo ello en patrones intrincados de 
tramas interconectadas, redes animando el seno de redes mayores16. Comprobé que 
la distancia del mundo de la ciencia y el de la fe, a pesar de los saltos cualitativos 
del Concilio Vaticano II, era inconmensurable. Me persuadí que no había más que 
una y sola historia salvífica, y que la fuerza de Dios había de ser hallada en la vida 
que Él siembra en todo ser que viene a este mundo. Elaborar lenguajes inéditos es 
como una aventura, como acercarse a la realidad desde la que Dios habla, ser con­
templativos e interpelados por su fuerza. 

La fuerza de Dios está en el hombre y su entorno. Es la expresión acabada de la cre­
ación y, por lo mismo, tiene derecho a un lenguaje que surge desde aquel interior, 
con que nos sentimos solidarios. 

Daniel Dennett17 adelanta en un trabajo publicado en la revista Science la posibili­
dad de que exista incluso un área de la masa encefálica destinada a lo religioso, y 
que sería la razón de que nunca como ahora se hayan convertido en religiosos los 
movimientos políticos más fanáticos. Descubrir esos códigos, dejar que se desarro­
llen, intercomunicamos con ellos es el camino mejor para descubrir las riquezas de 
la creación y ser una forma de vida religiosa comunional. 

4. Nuevos lenguajes desde la ciencia

Completé mi experiencia con los aportes más conceptuales de los avances de la 
ciencia y la genética. Antonio Damasio publicó a mitad de la década de los noven­
tas "El error de Descartes"18, donde adelantaba una propuesta diferente a lo que 
pudo haber pensado el filósofo francés del siglo XVII. Distribuía las diferentes 
zonas del cerebro y demostraba cómo algunas de ellas afectaban a dimensiones 
hasta ahora consideradas espirituales en el sentido tradicional. " ... El pensamiento 
lineal, lógico y matemático del autor de La duda metódica había sido superado por 
los avances científicos nucleares, que aportaban nuevas comprensiones de las redes 
biológicas y genéticas entre las células y sus componentes. La claridad y evidencia 
de este pensamiento hacían poner en duda mi comprensión tradicional de las for­
mas de inserción del alma espiritual en los tejidos de la carne de mi cuerpo. Aprendí 
con Teilhard de Chardin que estaba formado de una materia que entretejía mi cora­
zón, su sensibilidad, su energía: que todo en mí procedía del Dios Viviente y 

16cfr. F. CArRA, ÚI trama de la vida, 100. 
170. DENNETT, "Appraising grace. What evolutionary good is God? ", en Science Jan/Feb (1997), 39. 
18 A.R. DAMASIO, El error de Descartes. ÚI c111oci611, la raz611 y el ceubro /111111a110, Crítica, Barcelona 2001. 
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Creador; que era el resultado de la evolución de aquella primera masa informe que 
se expresaba en el hombre como inteligencia cósmica"19. 

Christian de Duve, Premio Nobel de Biología, en 1999, publicaría una síntesis sobre 
el proceso de la vida titulado Polvo Vital. El origen y la evolución de la vida en la tierra. 
Desarrollaba didácticamente la sucesión de los seres vivientes desde el comienzo 
original de la materia primera. "Me parecía, nos dice, que la ciencia, dada su insis­
tencia en la racionalidad y objetividad, ofrecía el mejor camino para llegar a la ver­
dad, y el estudio de la vida parecía especialmente prometedor. La ciencia iba a ser 
mi camino hacia la verdad: per vivum ad verum"2º. El libro conduce a través de 
siete eras consecutivas correspondientes a siete niveles de complejidad: la edad de 
la química, de la información, de la protocélula, de las células aisladas, de los orga­
nismos multicelulares, de la mente y, para retar nuestros conocimientos, la edad de 
lo desconocido, que incluye el futuro y la eternidad21. 

En el 2002 Llinás, un neurólogo colombiano, publicó "El cerebro y el mito del Yo. El 
papel de las neuronas en el pensamiento y en el comportamiento humanos". Se 
adentra en la interioridad del cerebro humano y sus capacidades. Para él la capaci­
dad de predicción es la función primordial del cerebro, hasta el punto de que podría 
decirse que "el sí mismo" es el centro de la predicción22• Es decir, no solamente las 
dimensiones espirituales han de ser reinterpretadas, sino que la espiritualidad de la 
materia sobrepasa todo lo imaginable, ya que pertenecemos a un cosmos viviente23. 
San Agustín lo expresa así: "Los gritos de las criaturas son evidencias de Dios"24. 

Por otra parte hemos de comprender la caducidad del tiempo que fluye como diría 
el sabio griego. La realidad en sí no existe: depende solamente del modo como 
aceptemos observarla. Las entidades elementales que la componen pueden ser, al 
mismo tiempo, una cosa (una onda) y otra (una partícula), y en cualquier caso su 
realidad es indeterminada. "Llegar al límite de esta oscilación, la frontera de lo divi­
sible, significa acercamos a la realidad de un ser trascendente, que a la vez es causa 
y sentido del universo y que nos lleva al metarrealismo, donde acaba la frontera del 
fraccionamiento y nos sitúa frente a un límite espiritual más cerca de Dios"25. 

La resistencia de la Iglesia a la ciencia desde el Renacimiento, a la Ilustración y a la 
posmodernidad han hecho que con criterios de conocimiento esclerosados preten-

19¡, GARCIA SANCHEZ, La misión ttstimonio, 22. 
20c. DE DuvE, Polvo Vital. El orige11 y la evolución dt la vida e,, la tie"a, Grupo Editorial, Buenos Aires 1995, 17. 
21 Cfr. lbidem, 21. 
22ctr. R. LLINÁS, El cerebro y el mito del yo, Norma, Bogotá 1993, 129. 
23 Cfr. J. GARCIA SANCHEZ, Del tiempo interior al cosmos vivie11tc, Promanuscrito, !quitos 1997, 4. 
24 SAN AGUST1N, Sermón 313. 
2S J. GARCIA SANCHEZ, La misión ttstimonio, 25. 
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damos comprender la diversidad de significados para una nueva manera de enten­
der el mundo y una bioética que es el resultado de un arco iris de lenguajes. 

5. ¿Cómo deben ser los lenguajes actuales de la teología?

Ha de pasar mucho tiempo. Nuestra condición cognitiva de sentirnos solos, únicos, 
exclusivos, es el mayor de los bloqueos al cambio. Recuerdo que, atravesando la 
Plaza de San Pedro, con cuatro amigos, se me ocurrió comprobar con cuántos bra­
zos podríamos abarcar una columna. Se necesitaban cinco para rodear a aquella 
mole de piedra. Alguien comentó: "Imagínense cuánto tiempo habrá de transcurrir 
para que la Iglesia comience a sentirse una con los otros". Lo más difícil es asumir 
el problema de la diversidad cuando sabemos que "somos los mejores" y que, por 
lo tanto, solamente debemos cambiar las formalidades exteriores, es decir, adaptar­
nos para lograr estratégicamente que los demás vengan al redil. Es muy complica­
do que la teología de las verdades abstractas llegue a ceder en aquello que consi­
dera su logro, perdida en la nebulosa de lo irreal. Le falta una confianza mayor en 
el mundo que Dios ha creado y para el que no quiere más que el bien y la vida. On 
10,10). 

Ante tanta incertidumbre, podríamos dejar algunas pistas: 

• Han cambiado las lenguas, mas no los lenguajes. Es decir, los códigos profun­
dos en que están marcados los arquetipos del inconsciente colectivo (¿y gené­
tico?) en su raíz más diferente siguen imperturbables.

• La significación solamente es comprensible en una dimensión de serniosfera26.
Cualquier otra forma de encuentro es superficial e insuficiente para establecer
un diálogo que nos lleve a niveles de avance hacia nuevas formas de interac­
ción y de conciencia.

• La captación de un lenguaje distinto tiene una clave fundamental: la incultu­
ración, es decir, la construcción de la Iglesia y, por lo tanto, de la teología
desde lo local y contextual, desde el otro, desde sus claves de pensamiento,
desde sus procesos de interacción. El Primer Encuentro de Misiones en el Alto
Amazonas, celebrado en !quitos en 1971, concluyó que la Iglesia se convertía
en amazónica en su teología, en sus estructuras y en su organización. Aquello
que se dijo apenas concluía el Concilio, ha quedado desvanecido en el vacío.
La mera adaptación no incluye la transformación de la propia teología, ni la
concesión del uso de algunos elementos propios de la otra cultura, ni da por
supuesto que el problema es de iglesias jóvenes, o de una condición periféri­
ca, es decir, habla de forma, mas no de contenido. En estos procesos de aco-

26 Cfr. l. LOTh1AN, ÚI semiosfera, vol. 2, 93. 
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modación se da por supuesto que las iglesias más jóvenes reciben en una sola 
dirección la influencia de las más antiguas, que dan a manos llenas, a las jóve­
nes, entusiasmo, sangre y abundancia de bienes. Las iniciativas de adaptación 
no provienen de los recientemente convertidos, sino de misioneros románti­
cos en las culturas exóticas, que insisten en reconocer la "alteridad" de las 
iglesias nuevas. La semilla era el Evangelio en su formulación occidental: "La 
cizaña eran los ingredientes culturales diversos"27• 

En esta perspectiva debemos considerar el método a través del cual entablamos un 
diálogo interactivo entre propuestas y religiones diferentes: 

"La 'cultura propia' es considerada como la única. A ella se opone la 'no cultura' de 
las otras colectividades. De esa índole será la relación del griego con el bárbaro, al 
igual que todas las otras especies de contraposición de una colectividad elegida a 
una profana[ ... ] Desde el punto de vista de la cultura que se toma como norma y 
cuyo lenguaje deviene en metalenguaje de una tipología dada de la cultura, los sis­
temas que se oponen a ella se yerguen ante ella no como otros tipos de organiza­
ción, sino como no-organizaciones"28. 

Consecuentes con los postulados conciliares, hemos de admitir que necesitamos 
salir de nuestros lenguajes iniciáticos, laicizar, desacralizar las formas de presenta­
ción de nuestras disciplinas, tanto en las relaciones con otras confesiones religiosas, 
incluyendo la docencia misionológica "ad gentes", como en las disciplinas macro y 
microcósmicas, y en las infinitas posibilidades de la genética, que en realidad están 
más cerca de la permanente evolución creadora del mundo que lo que nosotros 
podamos hacer en nuestras limitadas especulaciones teológicas. El problema es de 
comunicación profunda: alcanzar la esencia de una cultura o metalenguaje más allá 
de la lengua y las formas rituales folclóricas. 

Los lenguajes de otras religiones están más próximos de lo que pudiéramos pensar 
si abordamos los temas que preocupan existencialmente a la humanidad. En lo 
científico y popular debemos aprender a estar atentos a las transformaciones que se 
producen en la mente del mundo (interpretar los "signos de los tiempos"), que afec­
tan a los cambios de las culturas humanas. Tarea difícil, pero hay que emprenderla 
y en cambios acelerados que marchan al ritmo de la historia desde adentro de pue­
blos y sistemas que abren el mundo hacia el futuro. 

********* 

Intuir por dónde va el sentido de la historia, cuál es el trasfondo de la diversidad 
de religiones que pueblan la tierra, encontrar los puntos de coincidencia y empujar 
la marcha de la vida en busca de su plenitud es el único camino: 

27 J. GARCIA SANCHEZ, C11/t11ra amazónica, 119. 

28 l. loTh!AN, La semiosfern, vol. 2, 93. 
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"Para mí, este sentido debe encontrarse en la estructura del universo, constituido 
de tal forma que produce el pensamiento a través de la vida y de la mente. El pen­
samiento a su vez es una facultad mediante la cual el universo puede reflejarse a sí 
mismo, descubrir su propia estructura, y comprender entidades tan inmanentes 
como la verdad, la belleza, la bondad y el amor. Tal es el significado del universo 
tal como yo lo veo"29. 
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EUROPA: LA BIOÉTICA, Nuevo LENGUAJE 
MISIONOLÓGICO 

GIUSEPPE 8UONO, PIME 

Catedrático de Misionología, Pontificia Universidad Católica de Nápoles 

PATRIZIA PELOSI 

Física, especialista en Medicina Nuclear 

Esta reflexión nace de algunas constataciones y de múltiples exigencias. 

El hombre se ha dado cuenta de que tiene un poder enorme sobre la vida, gracias a 
los adelantos formidables de las ciencias biológicas y de la medicina. Este poder 
sobre la vida, que se expresa a través de intervenciones y experimentos cada vez 
más atrevidos y determinantes sobre los procesos vitales, debería poner al hombre 
delante de su conciencia para darse cuenta de las enormes responsabilidades fren­
te a la vida. Los interrogantes sobre el hombre: quién es; qué sentido tiene su vida 
y su muerte; la enfermedad y el dolor; la sociedad; la corporeidad, la sexualidad, la 
procreación ... exigen siempre respuestas claras. 

Nace así la bioética1, que adquiere enseguida una creciente importancia como cien­
cia por la vida que es preciso salvar, proteger y promover. La bioética considera 
todos los problemas morales que directa o indirectamente se refieren a la vida físi­
ca, a la calidad de la vida y, por tanto también a su dimensión psico-espiritual. 

La vida humana supera todas las demás formas de vida. El hombre es el fin en sí 
mismo, nunca es un medio; es imagen de Dios, tiene una dignidad propia que supe­
ra todas las demás dignidades. El imperativo ético no le viene de afuera, sino que 
desde siempre le es connatural. El hombre, en cuanto imagen de Dios, constituye el 
fundamento antropológico y teológico de la vida humana, ya que el misterio huma-

Bioética es una palabra compuesta de dos raíces de origen griego: b(os, vida, y ?thik?, comportamiento, actitud, cos­
tumbre, uso (este último es el significado de la antigua palabra cthos). Literalmente significa: ética de la vida y abarca 
la reflexión filosófica sobre el comportamiento humano ante las grandes preguntas sobre lo que es bueno y, por el 
contrario, sobre lo que es malo desde el punto de vista moral. El término bio�tica es acuñado en 1970 por el oncólo­
go australiano Van Rensallaer Potter en el artículo: Bioc//1ics: the scie11ce of s11rvit•al, que será, al siguiente año, el pri­
mer capítulo del libro: Biocthics. Bridge lo //1e f11t11re (Bioética. Un puente sobre el futuro). El empuje decisivo para el 
nacimiento de la bioética como ciencia vino, por un lado, del desarrollo de los conocimientos científicos y técnicos y, 
por el otro, del retraso de la reflexión necesaria para su utilización. La brecha entre cultura científica y cultura huma­
nística provocaba el miedo legítimo por la misma sobrevivencia de la humanidad. Polter utiliza en el título de su 
libro la metáfora del puente, para expresar el deseo de una vinculación entre ambas culturas y, al mismo tiempo, para 
tender un puente desde el presente hacia el futuro: "el propósito de este libro es el de dar un aporte al futuro de la 
especie humana, promoviendo la formación de una nueva disciplina, la disciplina de la bioética". La afirmación cen­
tral es que "los valol'es éticos no pueden estar separados de los hechos biológicos". Más tarde la definición de bioé­
tica se ha ido aclarando mejor. La definición clásica es la de W.T. Reich: "Estudio sistemático de la conducta huma­
na en el área de las ciencias de la vida y de la salud, cuando se analiza dicha conducta a la luz de los valores y de los 
principios morales". 
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sa y dramática, hasta en los mismos países donde sería necesario un compromiso 
científico, político y religioso, fuerte y global. 

Se tiene la impresión que la aplicación tecnológica de las investigaciones científicas 
sirve para mejorar la calidad de vida de los pueblos occidentales en contra de la 
vida de los pueblos en el Sur del mundo. 

Se da con frecuencia el caso de que estos pueblos son mantenidos intencionalmen­
te -y por tanto, culpablemente- en la ignorancia por parte de los que deberían ins­
truirlos, iluminarlos y, dada la oportunidad, involucrarlos en la defensa y la calidad 
de su vida. Este pecado del Occidente, aunque no sólo de él, está en función de 
beneficios e intereses económicos inmediatos, pero a costa de la vida de pueblos 
enteros. La ceguera del egoísmo impide comprender que un supuesto beneficio de 
hoy se pagará mañana con catástrofes inimaginables para toda la humanidad. 

De aquí la urgencia de poner en diálogo, dentro del ámbito interdisciplinario de la 
bioética, las exigencias y problemáticas de los pueblos en vías de desarrollo con la 
sobreabundancia de los adelantos tecnológicos y genéticos. Este diálogo debe 
encontrar su habitat natural en la experiencia del mundo misionero, el cual puede 
dar un gran aporte a la calidad de la vida humana poniendo de manifiesto este tipo 
de problemas, que tienen sus raíces en los principios de las religiones y tradiciones 
religiosas del mundo. 

Otra constatación es la ignorancia y la desinformación sobre los problemas bioéticos 
de parte de los pueblos del Sur del mundo. Lamentablemente, esto se da a menudo 
también entre los responsables políticos y religiosos. A veces -y lo decimos con gran 
humildad- encontramos una falta de preparación adecuada en los mismos misione­
ros: sacerdotes y religiosos, sobre los problemas bioéticos tanto en su relación con el 
pensamiento filosófico-religioso propio de la mayoría de mujeres y hombres a los 
que han sido enviados para anunciarles el Evangelio de Dios, que es el Evangelio de 
la vida, como sobre los conocimientos científicos necesarios para hacer frente ade­
cuadamente a las urgentes y graves situaciones de la vida ordinaria. 

Constataciones 

En el vasto campo de los estudios y de la literatura sobre la bioética, incluido el 
campo religioso y en particular en el ámbito católico, hay silencios que se han vuel­
to insoportables sobre la relación bioética-misiones en lo que se refiere a las aplica­
ciones concretas culturales, científicas, morales y religiosas que proceden de los 
principios generales de la relación entre bioética, grandes religiones y contextos tra­
dicionales. 

En el contexto de los P!=líses orientales y musulmanes no existen comisiones bioéti­
cas de tipo occidental. Los gobiernos de los mayores países asiáticos han instituido 
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comités de consulta especializada para apoyar la legislación sobre los problemas de 
la bioética; esto no puede no tener repercusiones sobre el pensamiento filosófico­
religioso, y por tanto, sobre la vida de esos pueblos. Los diferentes dictámenes cul­
turales se sustentan en las respectivas doctrinas religiosas. Las tradiciones religio­
sas constituyen puntos de referencia esencial para cualquier debate sobre bioética4. 

"El desafío principal del pensamiento intercultural sobre la bioética consiste en vol­
verse mucho más conscientes de los propios presupuestos y orígenes (por ejemplo: 
tradición, historia, experiencia) y, al mismo tiempo, en estar abiertos al conocimiento 
de las realidades de los demás y deseosos de explorar los orígenes y presupuestos cul­
turales de los otros grupos humanos. Este acercamiento intercultural implica necesa­
riamente una búsqueda retrospectiva. Lleva, además, a una comprensión global de 
los diferentes principios éticos y religiosos (incluidas las formas modernas de ateís­
mo, el feminismo, el ambientalismo, etc.). Esto exige una búsqueda comparativa (a 
través de las fronteras cultural-religiosas) e histórica de los principios y prácticas rela­
cionados con la vida y con las ciencias médicas. Deben buscarse soluciones a los inte­
rrogantes bioéticos contemporáneos en el interior de cada cultura, pero permanecien­
do constantemente informados sobre las soluciones propuestas por los demás en 
otros contextos. Tendrá que ser una búsqueda de convergencia moral dentro de un 
contexto de relativismo cultural. Todo esto exige una actitud ecuménica, una búsque­
da antropológica y un espíritu cooperativístico y conciliatorio"S 

De estas y otras constataciones nace, para la misión, la exigencia de brindar un ser­
vicio de búsqueda, reflexión, estudio y propuestas, además de la información, sobre 
la interacción de la bioética con el pensamiento filosófico-religioso de las religiones, 
tanto cristianas como no cristianas, y de las tradiciones religiosas. 

La globalización y las religiones 

La globalización es hoy un tema común de investigación, de estudio y debates. 
Algunos ven en ella el más firme y prometedor futuro de la humanidad, para otros 
se trata de una constante amenaza. "La globalización es un proceso que atañe tam­
bién a las religiones. Ninguna religión vive separadamente, sólo para sí..."6. Una 
religión, lo mismo que para la cultura, nunca es una entidad encerrada en si misma. 

Con relación a la bioética decimos que ésta es en sí misma laica, es decir que no está 
marcada ideológicamente y no tiene referencias con la trascendencia, pero hablar de 
laicidad de la bioética no significa hablar de una ética que parta de la negación de Dios sino 
de una ética racional, es decir, de una bioética filosófica. 

4 Cfr. D. R. PANTA, Bioetica e lrndizio11i religiose, en L. BIAGI - R. PEGORARO (ed.), Biocticn e Re/igio11i, Lanza, Padova 1997. 

5 D. R. PANTA, Bioctia, e tradizioni religiose, 337-338. 

6 H. KONG, Perché 1m"ttica mo11dinle?, Queriniana, Brescia 2004, 29. Cfr. H. KONG Per 1111'tlica 111011dinle: /.a dicl1iarazio11e 
del Parlamento e/elle religio11i 111011diali, Rizzoli, Milano 1995. 
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Los planteamientos morales son en sí universales, ya que si un planteamiento ético 
es válido en sí, lo es prescindiendo de otras referencias religiosas o laicas. El funda­
mento está en los valores universales y objetivos que permiten al hombre discernir, 
por medio de la razón, lo que es bueno y lo que es malo; distinguir entre la verdad 
y la mentira. 

La bioética debe sugerir los valores de referencia e indicar opciones operativas. Por 
esto está abierta a un estudio interdisciplinario, partiendo de la antropología filo­
sófica, a la luz de la cual se han de enmarcar y valorar éticamente los grandes temas 
del valor de la vida física corpórea, del amor conyugal, de la procreación, de la fer­
tilidad, de la libertad, de la enfermedad, del dolor. 

Los valores comunes a todos los hombres provienen de la igual dignidad de la per­
sona humana y se pueden descubrir con la sola luz de la razón. Este hecho debe con­
ducir a una comunión de pluralismos culturales y religiosos, llamados a interactuar con 
todos los demás en el respeto de su diversidad. 

La Iglesia está comprometida en garantizar que en el proceso de globalización toda 
la humanidad salga vencedora y no tan sólo una rica elite que controla recursos y 
tecnologías, "en la esperanza de que se promueva una globalización al servicio de 
toda la persona humana y de todas las personas"7• 

La ética y la religión 

Cabe insistir en que, de por sí, la ética no está vinculada exclusivamente a ninguna 
fe ni tampoco a un determinado credo religioso, ya que la ética es fruto de la razón; 
y la capacidad de razonar, no necesita en sí misma, de la "Revelación" bíblica. 
Creemos, sin embargo, que las religiones del mundo pueden abrirse a los temas bio­
éticos que tanto peso tienen hoy para la humanidad. 

Todas las religiones miran a un Valor absoluto: Dios, como en las religiones monote­
ístas; o un Todo en el cual se realiza con plena verdad la trascendencia; o el Infinito 
como en el Budismo y en las otras tradiciones religiosas del Oriente y de África. 

"Las religiones están llamadas a evaluar su fe, también en cuanto doctrina ... La fe se 
evalúa solamente a través de una valoración, es decir, solamente si se miden sus 
frutos. Ante el espejo de los frutos (= momento de la ética) las religiones pueden 
caer mejor en la cuenta de actitudes unilaterales y parciales en su manera de mirar la 
verdad de Dios y de interpretar su doctrina. El hecho de encontrarse para hacer 
frente a los urgentes problemas de la humanidad obliga a las religiones a realizar 
una tarea de corrección fraterna que tiene que ver también con su modo de entender 
a Dios y su Revelación [ ... ] En la nueva situación en la que se encuentran las reli-

7 )UAN PABLO 11, Carta encíclica Ce11tesi111us am1us (1 mayo 1991 ), n. 2. 
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giones, éstas pueden, finalmente, potenciar su participación en la formación de un 
consenso universal por lo menos sobre los valores fundamentales"8• 

Las religiones pueden llevar a la convicción de que los valores fundamentales natu­
rales, que cada una de ellas ya sostiene y que todas sostienen, en la práctica de la 
vida deben transformarse en reglas válidas para todos. Estos valores fundamenta­
les naturales pueden unir ya a las religiones en un deseable ecumenismo bioético; 
no es tan difícil darse cuenta de que esos valores naturales son compartidos tam­
bién por los no creyentes. 

La persona humana como criterio para cada opción 

"En el ser humano la personalidad subsiste en la individualidad constituida por un 
cuerpo animado y estructurado por un espíritu ... El hombre es persona, porque es el 
único ser en el cual la vida se hace capaz de reflcxió11 sobre sí misma, de autodetermi­
nación; es el único ser viviente que tiene la capacidad de captar y descubrir el senti­
do de las cosas y de dar sentido a sus expresiones y a su lenguaje consciente"9. 

La persona es el ser humano en su unidad de cuerpo y de alma. Por tanto, no es sólo 
materia, es también espíritu. 

8 L. SARTORI, "Valori della vita e religione", en Bit>l.'lica e tradizio11e, 432-436. 

9 E. SGRECOA, Ma,male di Biol.'lica, Vit,1 e Pensiero, Milano 1992, vol. 1, 60. 
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NORTEAMÉRICA: LA MISIÓN EN QuéBEC Y LA 
TRANSFORMACIÓN DEL LENGUAJE 

fRAN<;:015 JACQUES 
Coordi11ador, Programa de Nueva Eva11gelización, Mo11tréal 

La crisis de confianza ligada a la evolución de las grandes instituciones políticas, 
sociales y religiosas ha suscitado el nacimiento del sujeto que constituye un llamado 
a escuchar su lenguaje propio, al doble plan individual y colectivo en vista de reco­
nocer esto como lugar de encuentro del Evangelio dentro de la búsqueda de sentido 
y de su contribución en diversos proyectos colectivos que humanizan el mundo. 

La ruptura 

Fue lo que más impresionó a los observadores al hacer un alto en la historia reli­
giosa del Québec en el siglo XX, ver la disminución del porcentaje de participación 
de una Iglesia católica numéricamente muy fuerte (90% de la población entre 1950 
y 1960) del 85% a menos del 8% al 10% en tan pocos años; alrededor de treinta años. 

Actualmente, no se entiende que la urbanización, una fuerte inmigración y la entra­
da de la post-modernidad expliquen este fenómeno. Una ruptura de esta enverga­
dura no puede solamente tener las causas extrínsecas de la fe sino que esto supone 
un vacío del lado de la experiencia cristiana, a saber, una incapacidad de recibir, de 
interpretar, de apropiarse y de integrar. De hecho, durante más de doscientos años, 
la institución religiosa ha ocupado todo el terreno y comprometió una larga pro­
porción de sus fuerzas para proteger un pueblo, su cultura y su religión delante del 
conquistador británico. Preocupada de la vida espiritual, ella construyó un discur­
so de sobre-vida nacional y religiosa que se mostró acogedor y al cual se unieron un 
conjunto de devociones y de prescripciones morales. 

Toda la cuestión de la palabra, entendida en sentido amplio, ha terminado por esta­
blecerse; puesto que ella constituye la persona, una comunidad, un pueblo, reco­
giendo y unificando aquello que el/ ella vive, descubre y aprende para permitir 
expresarse quien es y el sentido que el/ ella da a su existencia. Sin esta realidad fal­
taría un acontecimiento garfio para que sea evidente el desencuentro de la palabra 
humana y el lenguaje de la comunidad de los creyentes. Al presentar sus orienta­
ciones para la formación a la vida cristiana, los obispos del Québec lo constatan: 

"Un desafío mayor de la evangelización consiste hoy día en apropiarse el discurso 
cristiano y en volver a aprender a decir su fe. ¿Cómo escuchar la Palabra de Dios de 
manera talde poder dejarse transformar por ella? ¿Cómo los discípulos de Cristo 
pudieron re-encontrar el camino de su palabra como eco a la Palabra recibida, mani-
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festación de la encarnación del Verbo en ellos y camino de su humanización/ divini­
zación?" 1 

Origen institucional de la situación 

Las grandes instituciones tradicionales hacen frente a las importantes premisas que 
afectan su credibilidad. Si nosotros miramos el lado político, por ejemplo, su fuer­
za era la de atraer gente si pensamos el mundo sindical o por ejemplo su capacidad 
de interpelación si nos encontramos del lado religioso. 

Después de la segunda guerra mundial y el relanzamiento del capitalismo neo-libe­
ral, con la crisis del petróleo (1973) se despertó la conciencia popular y se hizo que 
no se percibiera más a los protagonistas políticos y económicos como sensibles a los 
peligros que concierne a la población dentro de su calidad de vida. 

Con la crisis de la Amiante en 19492, la Iglesia del Québec había comenzado a reti­
rarse de la acción social visto como promoción de un "orden social a color cristia­
no", dejando la plaza a la autonomía de los laicos comprometidos dentro del 
mundo que, para muchos, continuaron solos en el camino. Cierto, el episcopado de 
Québec y algunos grupos de cristianos se pusieron a desarrollar un modelo profé­
tico tomando regularmente posición sobre asuntos que tocan a la justicia "dimen­
sión constitutiva de la predicación del Evangelio"3, pero la gran parte de las comu­
nidades cristianas se restringieron a los desafíos internos (aggiornamento = cam­
bios, educación de la fe) a fin de reacomodarse mejor nuevamente. Inútil hacer valer 
que la pertinencia de la fe ha sido y sigue siendo hasta los últimos días perturbada. 

El desafío es entonces múltiple: la relación entre la palabra humana de los indivi­
duos y aquella que toca el universo de la fe se perdió dentro de su conjunto; la 
comunidad cristiana tiene ella misma la dificultad de dar razón de su fe, la fe pare­
ce no aportar nada al plan colectivo. 

La aparición de los sujetos y la adhesión de fe 

Comprobamos de manera auténtica que las "grandes narraciones" y las "causas" 
han dejado de ser una mta practicable de adhesión para abrir la puerta a la toma de 
conciencia de la dimensión subjetiva del compromiso y a la grande variedad de for­
mas posibles de militancia. Sin embargo han aparecido los sujetos que, para dar la 

1 ASAMBLEA DE LOS OBISl'OS DEL QUfBEC, Jcsrís-Crislo camino de l111111a11iznció11, Mediaspaul, Montréal 2004, n. 25. 

2 El evento mayor del siglo XX en Québcc: los sindic,1tos obreros católicos, la Juventud obrera católica, otras asocia­
ciones obreras enfrentaron las empn.>sas dL• minas dd Amianle y el gobierno de Québcc sobre el problema de salud 
en las condiciones de tr,1bajo. Los 18 obispos de Québcc, exccplo un arzobispo quien tomó una posición públic,1, tra­
bajaron discretamente a la búsqueda de una solución. El conflicto íue violento. El arzobispo tuvo que renunciar a su 
función. 

3 SECUNDO SINOOO UNIVERSAL, ÚI justicia deulro del 1111111do, Roma 1971, nn. 7,38. 
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adhesión personal a una propuesta de compromiso o para reagruparse en organis­
mo comunitario de intervención revisan el sentido de sus vidas. Entonces ellos pro­
fundizarán sus convicciones, sus experiencias, sus motivaciones, sus valores. Aquí 
nos interpela la tarea de evangelizar. La adhesión de fe, es desde entonces intrínse­
camente ligada al nacimiento de sujetos reflexivos, decididos, creyentes. 

El abrirse a la fe es a partir de un enraizamiento humano que pide ser alimentado 
y valorizado por si mismo. Es real dentro del contexto en el cual cada uno y cada 
una evoluciona, es también verdad dentro de la vivencia personal. Ese terreno 
humano nos pone dentro de la situación de preguntas y de exploración, de dudas 
y de descubrimientos, de sufrimientos y de alegrías, de lagunas y de creatividad a 
partir de experiencias vivas y concretas; es verdaderamente el lugar privilegiado 
del encuentro con Jesús-Cristo como presencia amante en el corazón de su vida y la 
ruta del sentido de su existencia. 

"La fe toma raíz dentro de las experiencias humanas fundamentales: el amor, una 
elección de vida, la solidaridad, la falibilidad, la indigencia, la impotencia, como 
tantos lugares de encuentros con la verdad, el abandono de si y la libertad interior. 
Dentro de todas estas situaciones existenciales, podemos señalar la experiencia 
espiritual que ensordece la vida, que sorprende, que hace presentir lo esencial, que 
despierta, que pone sobre el camino, que hace vivir"4• "Esas experiencias abren a las 
personas a una trascendencia, a una realidad que merita que uno se consagre abso­
lutamente y que confiera a la existencia su sentido y su unidad"5. 

Todas las experiencias de vida de este modo enraizadas se tejen dentro de una his­
toria individual. El nacimiento de un sujeto va junto con la toma de conciencia de 
su propia historia. Hacer narrar su vida a alguien, es permitirle entrar en contacto 
con él mismo, descubrir su historia y apropiársela. Es también hacerle escuchar 
otras narraciones para comprender mejor su diferencia, su carácter único y, al 
mismo tiempo, invitarlo a la solidaridad con el prójimo. 

Si Dios ha intervenido dentro de la Historia universal al crear una Alianza con el 
pueblo de Israel y, por Jesucristo, ha abierto esta Alianza al mundo entero, Él inter­
viene también dentro de la vida de las personas. Entonces, toda historia personal se 
transforma en una historia santa. 

Hacer elaborar su narración de vida a alguien, es como ofrecerle la ocasión de per­
cibir que un Otro, más grande que todo, lo porta y lo llama al mismo tiempo. 
Supone disponerse a escuchar de los otros una narración que meterá particular­
mente en escena los encuentros donde Jesús se revela, y revela a su interlocutor-a 
asimismo; especialmente en el Evangelio de Juan. 

4 ASAMBLEA DE LOS OOISl'OS DEL QutBEC, Pro¡,011a hoy ,tea'" fi· a lo; jó!>t'IIC'S, ""ª _(111-rza ¡,ara ¡1ivir, Fides, Montreal 2000, n. 18. 

5 AsA�tBLEA DE LOS OBISl'OS DEL QurBEC, /<"SIÍS•Cristo, n. 31. 
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La presentación de una narración no puede realizarse que dentro del idioma y de las 
palabras del sujeto, aquella que expresa su ser, su caminata con sus progresos y sus 
resistencias. He aquí un terreno personalizado comparado con aquellos del Evangelio. 

Compartir su narración en comunidad 

Toda narración, es el fruto de un pasaje: de la vida al idioma, de la experiencia a la 
expresión. Cuando Él llega, es para ser compartido y recibido; la comunidad cris­
tiana existe para contribuir. El objetivo es siempre que la narración personal, lugar 
de la identificación, llegue a armonizarse con la narración evangélica. La comuni­
dad ofrece una referencia que la acredite. Si ella es verdadera, automáticamente la 
narración no puede alejarse de la experiencia, las referencias de las Sagradas 
Escrituras y de la Tradición interrogan con respeto la experiencia y su manera de 
decir, a fin de acreditarla. Entonces el evangelizado puede ser testigo, evangeliza­
dor con su narración y su lenguaje propio. Y al contrario, el aporte de una nueva 
narración hace evolucionar la comunidad. 

Fe comprometida y proyecto colectivo 
En Québec, en respuesta a la crisis institucional, los organismos comunitarios sur­
gieron dentro de todos los sectores, a pesar de los obstáculos masivos y estructura­
les, el movimiento social se alargó y creció en concientización y en organización. La 
novedad de grupos comunitarios, se multiplicaron en cantidad de 5000 para una 
población de 6 millones de habitantes, fue la espontaneidad de la circulación de la 
palabra de los participantes. Ellos constituyen un lugar propicio para compartir las 
narraciones de vida, para la puesta en común de los valores y convicciones, para la 
expresión de la fe, para la comunión en el compromiso. Un nuevo lenguaje colecti­
vo se construye. El proyecto colectivo se transforma en un lugar misionero. 

Los grupos comunitarios no existen para ramificarse, sino más bien para crear redes. 
Ellos se organizan para construir plataformas de intervención. Sus espacios son 
abiertos ya que la tarea es enorme sobre todo dentro del campo de la economía social 
que afrontan, día tras día, la corriente neo-liberal que se infiltra en todas partes. 

En fidelidad con el pensamiento del Concilio Vaticano II, la perspectiva de los cris­
tianos comprometidos es como la levadura en la masa al lado de los hermanos y 
hermanas dentro de un proyecto colectivo, y así encontrar una vía privilegiada de 
inculturación del Evangelio a través este nuevo lenguaje que brota a partir de las 
Semillas del Verbo y de la acción del Espíritu Santo. 

Entre las realizaciones de importancia, la contribución del cristiano(a) es determi­
nante. Es necesario mencionar la Marcha de las mujeres Del pan y de las rosas que 
finalmente llegó hasta la Sede de las Naciones-Unidas a Nueva York; de esta mane­
ra, el proceso popular de elaboración de la Ley-plan para la eli111inací6n de la pobreza, 
fue adoptado por el Gobierno del Québec. 
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Pregunta dirigida a la teología 

La narración se transmite a través de cada uno(a) con su manera de expresar ... su 
idioma propio. El lenguaje es el código de interpretación para una comunidad, por 
tanto una indisociable mediación, de una parte, de la narración y del pensamiento 
de cada individuo y, de otra parte, de la comunicación con el prójimo. El idioma y 
el lenguaje forman dos universos. 

Para no alejarse de la experiencia viva de la fe, ni para no cortar con la referencia de 
la comunidad, con la preocupación de vincular la fe cristiana con pertinencia en 
vista de la humanización/divinización del mundo, ¿qué queda entonces del otro 
como función del lenguaje teológico que aquella de la mediación? 

La mediación concierne la fe en búsqueda de expresión y de la inteligencia, y de la 
teología en acto. 

Cuando una persona se representa, no lo hace tanto al interior de categorías que ella 
se ve, sino más bien dentro de las imágenes (es ella un ángel, un buen diablo); al 
igual que una colectividad, que necesita de referencias, habrá tendencia del lado de 
los mitos fundadores, de las utopías. El imaginario es el primer lenguaje de la expe­
riencia, es el mediador. El arte y la literatura encuentran su razón de ser. La litera­
tura bíblica está plena de imágenes. 

La imagen, la figura existe para la experiencia; ella no es un requisito para los con­
ceptos y no tiene una verdad objetiva. Ella está aferrada ante todo a la pertenencia. 
Tal persona, tal obra, tal pregunta tienen todos para mi interés, tienen bastante senti­
do para retener o para llamar mi atención. Para ser verdadera, una afirmación debe 
tener en primer lugar un sentido: su verdad tiene raíz allí. Por ejemplo: Abrnlwm, 
padre de los creyentes aparece como figura pertinente de una experiencia humana en la 
cual representa el sentido, quiere decir la verdad. ¿Qué hubo luego históricamente? 
¿Cuál es la verdad objetiva de este sujeto? Quedan todavía algunas preguntas secun­
darias pero la importancia que se le da al personaje justifica todo su contenido. 

Ahora bien, como misioneros, constatamos que nuestro imaginario cristiano está en 
crisis. Por ejemplo, todo el vocabulario ligado a los ángeles o a la energía espiritual 
se la mezcla mucho con la New Age = nueva era. 

No seria entonces una primera tarea de la teología, comenzar con la comunidad cre­
yente para luego regresar con el gran circulo, alimentada de la fenomenología de las 
experiencias, de las narraciones, de las figuras-típicas, breves, toda la mediación 
que ésta se impone: ayudar a identificar y co11Jig11rnr 11n nuevo imaginario cristiano. 

De esta manera tendríamos nosotros las condiciones para responder a una urgencia 
de un nuevo lenguaje6. 

6 Cfr. La excelente obra de F. DUMONT, La i11stit11ció11 dt In teolo,�(a, Fidc'S, Montréal 1987, 283. 
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ASIA: LENGUAJE D E  RITOS Y DERECHOS EN 
INDONESIA ORIENTAL 

Introducción 

JOHN MANSFORD PRIOR, SVD 
Director, Cn11dradityn Resenrc/1 Centre, Flores, l11do11esia 

"El idioma no es solamente para la comunicación; es también para percibir, pensar y 
actuar[ ... ]; cada grupo idiomático vive en un mundo diferente"1. 

Esta breve nota observa el mundo idiomático de algunos de los pueblos indígenas 
de las islas de Nusa Tenggara de Indonesia Oriental. Sus identidades lingüísticas 
son tanto compuestas como complejas. Cada identidad lingüístico-cultural ha sido 
creada a través de una interacción continua con mundos religiosos en competencia 
(indígenas, católicos, protestantes, musulmanes), el Estado de Indonesia (funda­
mento ideológico y requerimientos ciudadanos) y sus propias dinámicas internas. 
Teniendo en mente que el idioma construye el mundo particular que da sentido a 
nuestras vidas, la pregunta es: ¿en cuál mundo están viviendo los cristianos indí­
genas y la Iglesia oficial de Nusa Tenggara? 

1.- El Lenguaje de la Roca y del Árbol 

1.1. El archipiélago indonesio de Nusa Tenggara 

Indonesia es el cuarto país más poblado del mundo con una población de alrede­
dor de 210 millones. Es un vasto archipiélago de más de 13.000 islas a ambos lados 
del Ecuador dentro del cual está el pequeño archipiélago de Nusa Tenggara, al 
Norte de Australia. En el país hay más o menos 350 lenguas cada una de las cuales 
construyen y reconstruyen su mundo de significados en relación tanto a sus veci­
nos como a mundos culturales más distantes. En las 111 islas de Nusa Tenggara hay 
más de 30 lenguas indígenas. Las cuatro islas más grandes y más pobladas son: 
Timor Occidental, Flores, Sumba y Sumbawa. Desde 1.973 la isla volcánica de Flores 
ha sido mi hogar. Flores tiene una población de 1,2 millones de habitantes; tiene 
diez ámbitos culturales, cada uno con su propia lengua, cada lengua a su vez tiene 
un número de dialectos bien diferenciados2. 

1 J. KJRBY, ""Language and Cultural Leaming IS Conversión ... IS Ministry", en Missiology XXIII, 2 (1995), 133. 

2 J. PRIOR, C1111rcl1 m,d Marriage irr m, /11do11esia11 Vil/ase: A St11dy of C11sto111ary a11d C/111rcl1 Marriage a111011g the Ata Uo of 
Central Flous, /11do11esia, as a Para,iigm of //,e Ecclesial /11lerrdalio11ship br/we,•11 Vill,1ge a11d /11slil11lio1wl Cat/10/icism, Peter 
Lang, Frankfurt 1988, 57-59. 

- 100 -



1.2. La lengua de ritos y de creencias 

El mundo cósmico de Nusa Tenggara es diádico, es decir, estructurado por oposi­
ciones que se complementan (coincidentia oppositorum). El lenguaje ritual está reple­
to de contrastes entre afuera y adentro, masculino y femenino, bosque y campo, 
montaña y mar, derecha e izquierda, par e impar, arriba y abajo, luz y oscuridad, 
silvestre y cultivado, orden cultural y vitalidad natural y así sucesivamente. Estos 
dos aspectos de complementariedad-en-la-oposición están presentes en el ritual, en 
)a vida social, en la economía, en la arquitectura y en el parentesco. "La vitalidad de 
las sociedades indonesias orientales no es el efecto de una adherencia a estructuras 
organizacionales específicas, sino el resultado de una preservación continua de 
metáforas similares para vivir que están codificadas principalmente en una forma 
diádica que invade y domina absolutamente todo3• 

Al principio del siglo XX la gente tenía todavía metáforas comunes que envolvían 
la acción ritual y la vida económica. Sin necesidad de especulm� la lengua influyó 
en la práctica de la ley habitual (adat). No había una distinción clara entre la religión 
y la vida diaria, como tampoco la había entre los valores espirituales y materiales. 
Los antepasados vivos y los espíritus de la naturaleza, así como también las gene­
raciones por nacer, en muchos eran parte del discurso diario. 

Antes del avance del Islam y del Cristianismo de una manera significante, los indí­
genas de Nusa Tenggara emprendían acciones rituales complejas sin preocuparse 
por posibles sustentaciones filosóficas o teológicas. No es sorprendente que el con­
tacto con el Cristianismo durante la segunda mitad del siglo diecinueve y las pri­
meras décadas del siglo veinte hayan llevado i1úcialmente a que el cristianismo 
fuera concebido como un conjunto alternativo de prácticas rituales más que como 
un sistema de creencias dogmáticas y de preceptos morales4• 

1.3. Sumba Occidental: Un lenguaje complementario 

Al principio, los rituales cristianos claves le parecían al pueblo de Kodi de Sumba 
Occidental complementarios antes que competitivos - el asistir a un Servicio Bíblico 
protestante o a un Ritual Católico en latín el domingo mientras paraban los traba­
jos de los campos; los lugares de culto y los altares marianos eran equivalentes a la 
piedra y al árbol del culto ancestral. Parece que los rituales cristianos pueden arre­
glárselas bien con el mundo externo, con la vida del pueblo y con el trabajo en el 
sector moderno (funcionarios públicos de categoría inferior y profesores). Los ritua­
les indígenas siguieron satisfaciendo todas las necesidades del mundo conocido de 
aldeas, pasturas y mercados. A pesar de las arengas del clero, los indígenas cristia-

3 J. Fox (ed.), Tire Floro of Life: Essays 011 Eastm, /11do11esia, Harvard University Press, Cambridge 1983, 333. 
4 J. HOSKINS, "Entering the Bitter House: Spirit Worship and Conversión en West Sumba", en RITA K1rr _ SUSAN 

RODGERS (cd.), /11do11esia11 Religio11s i11 trm1sitio11, The University of Arizona Press, Tucson !98i. 
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nos han seguido ambas series de rituales, funcionando, como lo hacen ellos mis­
mos, en diferentes niveles. Como era de esperar, algunos rituales chocaron, en par­
ticular los concernientes a las reglas indígenas de la alianza matrimonial tales como 
el pago de la dote de la novia, la práctica de la poligamia y los matrimonios entre 
primos. 

La antropóloga Janet Hoskins resalta cómo el contacto continuo entre cristianos y 
musulmanes en Kodi llevó a los indígenas a reinterpretar sus prácticas rituales, 
reglas y tabúes como esclarecedores de un sistema de fe esencial5• Este "proceso 
articulador" por el cual los adherentes de una cultura indígena cambiaron sus prác­
ticas tradicionales a una religión local reconocible ha ocurrido de diversas maneras, 
en muchos ámbitos culturales bastante diferentes a través del archipiélago indone­
sio6. 

En las escuelas primarias de Nusa Tenggara los profesores de escuelas primarias, 
cuya primera generación estaba formada por los hijos de los ancianos del pueblo, 
siempre han desempeliado un papel desafiante. Con su alta posición, conferida por 
su educación básica, han sido pioneros del lenguaje nacional, de la identidad nacio­
nal y han abierto la senda hacia la vida fuera del pueblo. También han desempeña­
do un importante papel en las ceremonias indígenas, anotando el lenguaje ritual, 
explicándoles la ceremonia a los jóvenes, venciendo el recelo de la policía y de los 
sacerdotes quienes prohibieron las prácticas "paganas". Hasta hace poco, cada 
autoridad de afuera, gubernamental, eclesial o de desarrollo, usaba a los profesores 
de primaria como sus "manos y pies" en el pueblo. Ellos también representaban al 
pueblo en el mundo externo. 

La gradual "religionización" de las prácticas indígenas se intensificó durante el 
régimen militar de Suharto (1967-98). Durante el tiempo de Suharto el hecho de no 
pertenecer a una religión oficial era equivalente a ser clasificado como "comunista" 
y por lo tanto fuera de la protección de la ley. A lo largo de la Indonesia Oriental, 
desde Papua Occidental a Kalimantan y a Nusa Tenggara, los líderes indígenas 
educados elaboraron sus escrituras y dieron una idea general de sus creencias y sus 
códigos morales. En un lapso no mayor a medio siglo la dimensión espiritual de la 
cultura local se ha modificado a una serie de creencias y de códigos morales, ya sea 
en contraste o en complementariedad con las religiones cristiana y musulmana. De 
este modo los líderes indígenas acomodaron sus prácticas rituales a la exigencia de 
monoteísmo y a la necesidad de una escritura sagrada escrita. 

5 Cfr. Ibídem, 137. 

6 R. Klrr- S. RoDGERS (ed.), /,zdo11,-sia11 R.-ligio11s i11 Tr,m�itio11, The Univcrsity oí Arizona Press, Tucson 1987. 
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1.4. Flores y Timor: Acomodación mutua 

Los dominicos portugueses introdujeron el Evangelio en Flores y en Timor en el 
siglo XVI. Antes de que hubiera transcurrido medio siglo ya habían sido expulsa­
dos por los holandeses. Por más de 200 años sobrevivieron en las regiones orienta­
les tanto de Timor como de Flores algunos pequeños clanes de cristianos, sin vida 
sacramental regular. Durante estos siglos se produjo una congruencia casi total 
entre la cultura Lamaholot y el catolicismo portugués. Mientras tanto los protes­
tantes se hallaban presentes en Kupang y Timor, aunque de modo activo recién por 
la segunda mitad del siglo XIX. Los jesuitas llegaron a Flores a mediados del siglo 
XIX para ser reemplazados luego por los Misioneros del Verbo Divino (SVD) en 
1913/147. Para 1960 la mayoría de los habitantes de Timor y de Flores habían recibi­
do el bautismo. 

Hacía mucho tiempo que la evangelización primaria había pasado. Para usar las 
categorías del obispo indígena Francisco Claver de las Filipinas, en la evangeliza­
ción primaria los valores de la fe real de la misión entrante -encarnados en la cul­
tura extranjera del misionero- se encuentran con los valores culturales reales tal 
como los viven los pueblos indígenas8• Joseph Ratzinger llama a esto con acierto 
"interculturalidad". Sin embargo esa fase hace mucho tiempo también que pasó. 
Por generaciones no tan lejanas de indígenas cristianos, ha estado teniendo lugar 
un diálogo permanente dentro de la propia cultura cristiana indígena: entre los 
valores de la fe ideal encontrados en la Biblia, la Liturgia y la Catequesis y los valo­
res culturales reales tal como son conservados y tal como se están desarrollando en 
contacto con un mundo más amplio. El interlocutor clave del diálogo ya no es el 
misionero expatriado -quien ya hace mucho tiempo que se fue- sino el Espíritu 
Santo en la comunidad cristiana mientras el pueblo se esfuerza por reformular su 
identidad en un mundo globalizado. 

Permítaseme traer a cuento un relato de evangelización primaria (fase uno) y luego 
compararlo con otro de inculturación por una comunidad indígena cristiana (fase 
dos). 

Un anciano del ámbito cultural Ngada del centro de Flores siguió un año de cate­
cumenado a principios de la década de 1960. Para cada relato bíblico, creencia cris­
tiana, práctica sacramental y código moral que el catequista le decía, el anciano pre-

7 Cfr. J. PRIOR, "Towards a New Evangclisation among the Nusa Tcnggara Pcoples of Eastem Indonesia", en Asia 
Joumnl of T/Jeology 10 (1996), 291-315; IDEM, "Indonesia Catholic Church", en T/J,• N,w Cntlwlir E11cyrlo¡>aedia, 
Farminglon Hills, Michigan Cale, Vol. 7 (2003), 428-432; K. STEENBRINK, Cal/10/ics i11/11do11tsi,11808-1942: A Docummtal 
History: 2 vols., Leiden, KITLV Press, 2003. 

8 Cfr. F. CLAVER, "The encounler between the Cospel and thc Valucs of lndigcnous Pcoples", en M. S. DIAS (ed.), 
/11dige11011s Peoples i11 Asia a11d CJ,alll'llges of t/Je F11t11re, Claretian Press, Bangalore, 2004, 55-76; J. PRIOR, "Human Values 
and thc Pursuil of a Full Humanily in Asia", en FABC Papers Nº 9, Hong Kong, 2000. 
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sentaba un equivalente indígena. Viendo que en sus bases el cristianismo católico y 
su cultura indígena eran "uno", buscó el bautismo. Él sentía una congruencia casi 
perfecta entre los valores ideales y reales así como en los códigos del catequista y 
los suyos propios. La conversión, se sospecha, tenía más que ver con la confirma­
ción de la fe presente y la preservación máxima de la herencia indígena antes que 
con la asunción de un nuevo compromiso religioso. Aumento, ampliación y pro­
fundización de una lealtad religiosa antes que la 111etm10in bíblica: el cambio radical 
y arrepentimiento. El bautismo dio un lugar más seguro al anciano nativo cuando 
el mundo exterior invadió su mundo sin tener que descartar el mundo de sus ante­
pasados. A11i111n /111111a11n 1int11rnliter christin11n (El alma humana es naturalmente cris­
tiana). A lo largo y ancho del mundo, las culturas indígenas han demostrado siem­
pre estar muy abiertas al Evangelio. 

En una generación posterior, los nativos cristianos en Flores elaboraron creativa­
mente su ley habitual (ndnt) como precepto moral. Un taller sobre derechos huma­
nos entre una comunidad cristiana en el ámbito cultural Lio en Flores en la década 
de 1980 presentó una "metáfora básica" para cada uno de los derechos humanos 
implícitos en las "10 Palabras de Moisés" (El Decálogo, Ex 20) y en el Preámbulo a 
la Constitución Nacional Indonesia de 1945. La gente tuvo poca dificultad en racio­
nalizar las ancestrales "metáforas de la vida". Las normas culturales han sido rein­
ventadas como un código moral al mismo nivel de la Ideología Nacional (Pnncnsiln) 

y la ensefianza moral cristiana. 

Este proceso de articulación continuaba aún después de veinte afios. Paul Amdt, 
svd (1886-1962) era un lingüista y etnólogo que trabajó en Flores por casi cuarenta 
años publicando de manera extensa en alemán. Recientemente sus obras de cuatro 
distintos ámbitos culturales han sido traducidas al Bahasn Indonesio y están siendo 
ávidamente leídos por los descendientes de los informantes originales. Arndt escri­
bió durante el tiempo de la evangelización primaria (desde 1920 hasta los primeros 
afios de la década de 1960). Medio siglo después, los nativos cristianos están usan­
do sus trabajos etnográficos para repensar sus rituales, su ética y su identidad. 
Algunos cambios recientes en el plan de estudios para las escuelas del estado ape­
nas le dan una modesta cabida a la contribución local; el trabajo de Arndt es una 
fuente que está siendo usada por bien preparados maestros y administradores indí­
genas. A principios del siglo XXI, los textos escritos están reformulando los mitos 
orales y las prácticas rituales; y también están racionalizando los códigos morales. 

La mayoría de los bautizados en Flores y Timor siguen acomodando su cultura al 
cristianismo y el cristianismo a su cultura. Mientras tanto la minoría cristiana en 
Sumba ha producido una alternativa religiosa -llamada mnrnpu- tanto para el isla­
mismo como para el cristianismo. Pero la transformación de la costumbre cultural 
en religión indígena no se ha detenido ahí. En los años recientes la lengua indígena 
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ha asumido la responsabilidad del lenguaje de los derechos humanos mientras 
lucha para crear un espacio para sí misma en un mundo que se está globalizando. 

1.5. El lenguaje del ritual y de los derechos 

Uno de los acontecimientos más sorprendentes desde el colapso del régimen mili­
tar de Suharto en 1998 ha sido el renacimiento de la cultura indígena, incluyendo la 
práctica religiosa. Las organizaciones de comunidades indígenas -Lembaga 
Persekut11a111 Mnsynrakat Arlat (LPMA)- están brotando en muchos lugares. Las 
comunidades indígenas están reclamando su posición como organismo legal pri­
mordial en su área tradicional. Comunidades pacificadas hace mucho tiempo están 
renegociando su lugar con respecto al gobierno nacional y frente a la explotación 
comercial de sus recursos9• Líderes indígenas, educadores, maestros, administrado­
res, activistas no gubernamentales, una vez más desempef1an un papel clave. 

Por un lado estos organismos nativos son una anomalía que hace reclamos étnicos 
sobre tierras ancestrales en un estado multicultural donde la ley se basa en la ciu­
dadanía común cualquiera que sea la identidad étnica. En este sentido son "regre­
sivos": reclamando derechos económicos (la tierra), culturales y de idioma que se 
les negaron por muchísimo tiempo. Por otro lado, están redefiniendo la cultura 
indígena como una fuerza a tener en cuenta. Los ámbitos culturales previamente 
conducidos por los ancianos de las aldeas, en algunos casos se han convertido en 
organismos que trabajan con ONGs locales y nacionales que traducen su lenguaje 
tradicional al de la ley positiva. Algunos de estos cuerpos también se están reafir­
mando como entidades culturales-religiosas con respecto a las iglesias católicas y 
protestantes de las cuales la mayoría son adherentes10. Yo veo el establecimiento de 
las LPMA en regiones de Indonesia Oriental como testimonio de un movimiento 
hacia una cultura ética más autónoma. Su identidad cultural es fuertemente católi­
ca o protestante; su posición en los asuntos de derechos humanos es grandemente 
autónoma, y en verdad a menudo en discrepancia con la sostenida por la Iglesia 
jerárquica. Estos organismos nativos se hacen "progresivos" cuando voluntaria­
mente reestructuran su tierra y sus reclamos culturales en el contexto de la educa­
ción, de la vida urbana y de la economía moderna. Sin embargo, en vista de que 
cada una de tales sugerencias viene de un gobierno o de una Iglesia que por los 
pasados 150 años se ha estado apropiando de su tierra y acomodando su cultura, 
no es de sorprenderse gue tal transformación progresiva sea por lo general resisti­
da. Y en tal resistencia una vez más son marginados. 

Y así en el transcurso de medio siglo los ámbitos indígenas de Nusa Tenggara se 
han transformado de una costumbre tradicional que no reflejaba mucho en ritos 

9 Cfr. J. PRIOR, '"The Church and Land: Sobering Thoughts from Flores'", 2003, www.christianity-in-indonesia-de 

IOcfr. lbidtm, 23. 
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estructurados y códigos morales. Y más recientemente, algunos se están convir­
tiendo en movimientos sociales, demandando reconocimiento (dignidad e identi­
dad), y en particular la devolución de sus tierras. 

2. El Lenguaje del Libro y de la Pluma

Mientras tanto, la Iglesia oficial también se ha transformado a través del encuentro 
permanente y continuo. La primera generación de misioneros expatriados aprendió 
las lenguas nativas para convertir a las personas. Sin embargo, pocos, o casi ningu­
no, de los misioneros estaban conscientes de cómo la práctica ritual cristiana, y más 
tarde la fe religiosa, estaban siendo apropiadas por el pueblo. En otras partes yo he 
hablado de un "malentendido operativo"11• 

2.1. Le11g11aje del ritual local y del progreso nacional 

A través de la educación, la entrante Iglesia Católica trajo a Flores el bahasa 

Indonesio, el idioma de la nación y de la modernidad, y comenzó el proceso de desa­
rrollo socioeconómico por medio de una participación y envolvimiento intenso en 
proyectos tanto a pequeña como a gran escala. La Iglesia oficial se ha asociado con 
el gobierno en la creación de Flores como parte integral del Estado Indonesiot2. 

La primera década de la Independencia, la de 1950, fue de educación, de apertura 
de oportunidades de educación primaria y secundaria seguidas de perspectivas 
crecientes para una educación terciaria para todos los ciudadanos. La ex colonia 
holandesa estaba renaciendo como un estado moderno e independiente. El único 
medio unificador para este "gran salto adelante" era el idioma nacional, el Bahasa 

Jndo11esio. Las pocas escuelas de las minorías chinas y holandesas se cerraron en los 
primeros años de la década del 50. Todo lo concerniente a la educación, a la admi­
nistración y a las transacciones interinsulares se realizaba en el nuevo idioma nacio­
nal. Rápidamente nació una literatura mientras el malayo, esta vieja y milenaria 
lengua franca ascendía hasta ser la lengua indonesa moderna. El progreso del idio­
ma indonesio como un elemento fundamental en la creación de un Estado 
Indonesio moderno es una historia de éxito casi sin paralelo. 

Por muchos años, virtualmente todo el mundo ha hecho uso del idioma nacional. 
Los maestros de escuelas primarias llegaron a ser importantes líderes de las comu­
nidades. Ellos educaban a los aldeanos, quienes luego se iban a la ciudad en busca 
de trabajo. Las primeras generaciones de maestros también eran hijos de líderes tra­
dicionales. Por lo tanto, también desempeñaban un papel clave en los rituales indí­
genas, en la traducción de himnos cristianos y composiciones originales al idioma 

11 Cfr. J. PRIOK, "Customary and Church Marriage in Eastem Indonesia: In Search of a Working Misunderstanding", en 
P. GL<cH (ed), C11lt11m, Cos¡1d a11d C1111rc/1, Kristen Pn.,ss, Madang 1994. 

12Cfr. K. STEE!S:DRINK, Catlrolics i11 lndolll'Sia 1808-1942: A Docr1111e11tal History: 2 vols., Leiden, KJTLV Press, 2003. 
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local por lo menos hasta alrededor de 1960. Los maestros fueron asimismo la punta 
de lanza tanto en el uso del nuevo idioma como también en la preservación y desa­
rrollo de su lengua materna. 

Los misioneros expatriados mayores habían aprendido primero las lenguas locales, 
y recién entonces el bnhasa Indonesio. Catecismos, himnos y homilías se daban en la 
lengua local. Desde la década de 1950 el clero indonesio, con algunas excepciones, 
ha trabajado en el idioma nacional. Cuando allá por mediados de la década de 1960 
se tradujo la liturgia y se la adaptó a las lenguas y culturas locales, algunos de los 
restantes expatriados usaron las lenguas indígenas para las lecturas y los himnos, 
mientras que la vasta mayoría ha usado el idioma unificador indonesio. 

2.2. El idioma del desarrollo 

Los misioneros protestantes y católicos nunca se identificaron simplemente como 
líderes rituales. Para las comunidades locales ellos parecían tan interesados con la 
educación como con el tabú. Tanto con la modernización económica como con la 
Divinidad. La educación escolar en la isla era de exclusiva responsabilidad de la 
Iglesia desde 1912 hasta que se establecieron escuelas estatales en las décadas de 
1950 y 1960. Cuando la Iglesia perdió su monopolio sobre la educación, se despla­
zó hacia el desarrollo social y económico de manera significativa en las décadas de 
1960-1980, a menudo como un jugador en el terreno más grande e importante que 
el gobierno central. No hay modo de comprender la construcción de la nación en 
Flores sin destacar el rol crucial desempeñado por la Iglesia institucional -adminis­
tración, educación, partido político, organizaciones agrarias y profesionales 13. El 
desarrollo estaba en gran manera en las manos de la Iglesia antes que en las del 
gobierno. Flores como sociedad moderna fue construida por la Iglesia y el Estado, 
algunas veces compitiendo, no pocas veces con divergencias, pero siempre en la 
misma dirección. La Iglesia y el gobierno han forjado la identidad del pueblo por 
un lado como indonesio y por otro como católico. La adhesión a esta Iglesia está 
profundamente ligada con el papel pionero de la Iglesia en el desarrollo, en la 
modernización y en el bienestar material. En verdad el término "religión" está inex­
plicablemente tejido en una tela de progreso social y económico al igual que como 
práctica ritual, código moral y fe religiosal4 • 

2.3. La resistencia de la lengua indígena 

La mayoría de las personas de Nusa Tenggara usa su lengua materna en casa y para 
asuntos familiares (nacimientos, matrimonios, herencia), mientras que el idioma 
nacional es usado en la escuela, en la administración, en el comercio inter-comunida-

13 Cfr. /bid,·111. 

14Cfr. M. ERB, "'True Catholics': Religion and ldentity in Western Flores", en Histoire d A11t/1ropology Asit-s, 2004. 
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des y en la Iglesia. De modo crucial, donde las personas creen que todavía tienen 
algún control sobre sus vidas, donde se sienten cómodas con su identidad, están usan­
do su lengua indígena. Usan su lengua materna para expresar sus sentires más ínti­
mos y sus valores más profundos. Sin embargo, donde tienen que competir, y a menu­
do en desventaja (en el comercio), donde están abiertas al engaño y a la manipulación 
(administración), donde se salen de la escuela (dejando su educación) y donde tienen 
poco control sobre sus vidas (legislatura, policía y ejército), usan el idioma nacional, el 
cual durante los pasados 50 años ha sido la lengua primaria de la Iglesia. En un giro 
dado con la mejor intención para asegurar que Flores sea una parte integral del Estado 
moderno, el clero nativo ha colocado a la Iglesia institucional al lado del Estado. 

Mientas tanto, cada uno a su manera, los pueblos de Sumba, Timor y Flores han 
incorporado su catolicismo en su propio y siempre cambiante ciclo ritual y en su 
cosmovisión. A pesar de una actitud y acciones totalmente negativas de la mayor 
parte del clero, tanto el expatriado en el pasado como el indonesio en el presente, el 
renacimiento contemporáneo del adat (la ley habitual tradicional) está mostrando 
que tales rituales no fueron reemplazados por la liturgia católica y no se desvane­
cen ni decaen frente a la modernización. La inculturación -acomodación de ciertos 
aspectos del ritual y prácticas cristianos a los elementos de la cultura local- por cier­
tos pastores cristianos, es a menudo justificada por la categorización de la ley tra­
dicional como "cultural". Pero por 50 años los líderes indígenas han estado reclasi­
ficando su "tradición y costumbres" como religión, y la religión corno un movi­
miento para reclamar por sus derechos. 

3. El lenguaje del Ghetto y de la Diáspora

¿Cuál es pues la problemática del lenguaje teológico donde el ritual tradicional es 
afirmado por un código moral y una identidad cristiana nativa combinada está 
reescribiendo su historia y su posición actual en el lenguaje de los derechos huma­
nos y hereditarios? 

3.1. ¿Quién está escuchando el diálogo? 

Todo grupo lingüístico vive en un mundo nítidamente diferente. Cada persona y 
grupo indígena en Nusa Tenggara vive en un número de mundos, cada uno de los 
cuales está construido por su propia lengua. Todas las personas y grupos son rnul­
tilingües que abrazan más de un mundo cultural. Las preguntas claves son: ¿Cuáles 
elementos del movimiento indígena (renacimiento) están en diálogo con cuáles ele­
mentos del liderazgo de la Iglesia oficial? ¿De qué manera decisiva son rnultilin­
gües los predicadores y maestros, los teólogos y los agentes pastorales?15 ¿Qué 

15 Cfr. J. PRIOR, "Dialogue and Culture: Rcflcctions by a Temporary Sojoumcr", in East Asia11 Pastoral R,-vit-w 39 (2002), 
328-349. 
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mundos combinados están siendo creados? Yo quiero destacar que dos lenguajes 
importantes están en un camino sobresaliente: el lenguaje del ghetto y el lenguaje 
de la diáspora. 

El lenguaje "regresivo" de los clanes reclamando sus tierras ancestrales contra el 
estado moderno (fundamentalismo cultural) está formando un mundo encerrado 
contra el exterior dominante. Este mundo está en contacto con el clero "regresivo" 
que entiende el catolicismo en términos cúlticos. Aquí la fe, sin poder controlar el

mundo circundante, lo rechaza. El fundamentalismo cultural y la rigidez religiosa 
se fusionan. Mientras tanto, el lenguaje "progresivo" de los clanes que trabajan con 
ONGs de derechos humanos por una sociedad más justa -incluyendo el reconoci­
miento de la identidad y tierra nativas- está creando una red de comunidades frá­
giles, una diáspora. Este mundo de lenguajes está siendo oído por aquellos ele­
mentos en el clero e intelectuales laicos que están permitiendo que su fe entable diá­
logo con el mundo cambiante. 

El lenguaje progresivo de derechos y ritual -el de la Gaudium et spes o la iglesia de 
la "Diáspora" - exige la disolución de la asociación de larga data de la Iglesia oficial 
con las fuerzas de explotación políticas y económicas. Por su propia naturaleza el 
lenguaje de los derechos y rituales debe abrirse al riesgo y a la inseguridad de los 
indígenas que están "sentados" sobre vastos recursos nacionales ambicionados por 
una hambrienta economía globalizadora. Estas comunidades se originan en la cul­
tura local y se identifican como católicas, aunque ahora se están haciendo más y 
más autónomas de la iglesia oficial. 

El catolicismo de "ritual" o de "ghetto" todavía tiene que comprometerse con esta 
lucha de reclamo de la tierra de la población nativa de Flores, la cual es católica vir­
tualmente en su totalidad. Todavía tiene que reconocer la legitimidad de la lucha y 
actuar en solidaridad con las organizaciones comunitarias tradicionales (PLMA). 
Sin embargo, con un imaginativo salto de fe, la Iglesia podría apoyar abiertamente 
el surgimiento de esta nueva fuerza en medio de ella convirtiéndose tanto en un 
contrapeso para el poder del gobierno central y sus sostenedores comerciales como 
en una fuerza civil necesaria y legítima en" la base de la sociedad con la cual la 
Iglesia podría identificarse. Lenguaje progresivo -comprometido con la reforma y 
no simplemente regresivo-, reclamando el perdido derecho a la tierra. 

3.2. El lenguaje de la Biblia y de la vida 

El estudio de la Biblia de forma compartida ha crecido mucho en Nusa Tenggara 
desde la década de 1970, y la Biblia es leída por lo menos de dos modos diferentes. 
Los "católicos rituales" leen el texto sagrado para encontrar un mensaje personal y 
reconfortante para la seguridad en el ghetto, mientras que los "católicos de Gaudium 
et Spes" analizan su existencia marginal de diáspora a la luz de las escrituras con el 
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fin de estimular las pautas de compromiso. El análisis sociocultural proporciona un 
método para analizar la narrativa bíblica. 

Mi conclusión es sencilla: compartir la Biblia de modo creativo en lenguas nativas 
es elaborar un nuevo lenguaje local teológico, ¡un lenguaje jamás oído desde el púl­
pito! El hecho de que las comunidades activistas indígenas compartan la Biblia está 
uniendo como en un tejido el lenguaje de la cultura local, de la fe bíblica y de la 
lucha por la dignidad e identidad humanas. Es aquí donde el Espíritu está insu­
flando nueva vida en la Iglesia. 

Al alinearse con las comunidades de lucha que comparten la Biblia, la Iglesia puede 
volver a posicionarse como un movimiento en pro de una renovación cultural y de 
reforma política. Será interesante observar cómo la Iglesia institucional de Nusa 
Tenggara, por más de un siglo ligada al gobierno, tanto colonial como indepen­
diente, lucha con la red emergente de movimientos socialmente preocupados den­
tro de su seno. La opción está entre una iglesia ghetto que regresa a una institución 
religiosa basada en lo étnico defendiendo su "propio" apoyo gubernamental, o una

Iglesia de diáspora que evoluciona bravamente hacia una red más flexible de comu­
nidades de fe, arraigadas entre los marginados y abierta a las preocupaciones glo­
bales16. 
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LATINOAMÉRICA: MI 8úSOUEDA DE UN 
LENGUAJE TEOLÓGICO DESDE LA 

EXPERIENCIA VIVIDA POR LAS MUJERES 

GABRIELA ZENGARINI O.P. 

Misionera Argentina entre Comunidades Aymaras del PerlÍ 

"Los que siembran con lágrimas 
cosechan entre cánticos. 

Al ir, va llorando, llevando la semilla; 
Al volver, vuelve cantando trayendo s11s gavillas" 

(Sal 126,5-6). 

Comienzo a hilvanar algunas ideas para compartir con ustedes desde llave, pueblo 
aymara en medio del Altiplano peruano, que vive desde hace tres meses una lucha 
dolorosa marcada por la violencia de la no escucha y la incomprensión. En especial 
quiero hacer presente y sacar del silencio las lágrimas de las mujeres aymaras y de 
muchísimas mujeres entre las cuáles me cuento, para hacerlas palabra en medio de 
ustedes. 

Pediré la ayuda y los aportes de algunas teólogas que desde la teología feminista1 

ensanchan la misión cristiana y por lo tanto a la misionología para otras "geografí­
as humanas", para otras historias, para otros continentes desconocidos, para otros 
ejercicios del poder y de la libertad. Desde mi experiencia misionera y mucho más 
desde la reflexión misionológica veo la necesidad de abrir la misión cristiana para 
una dimensión más integralmente humana. 

Y ante este desafío lo primero que me surge es preguntarme: ¿Cómo lograr esta 
apertura? Escuchando a las mismas mujeres, silenciadas hasta ahora. Es una de las 
salidas que he experimentado y que creo fecunda. 

La misionología, como toda teología es un lenguaje sobre Dios, un hablar de Dios. 
Y desde la Biblia Dios es presentado como misterio. Cuando se habla de misterio no 
se hace referencia a algo escondido y que debe permanecer secreto; se trata más 
bien de un misterio que debe ser dicho y no callado, comunicado y no guardado 
para sí. La teología de la liberación recuperando la antigua tradición dirá, en pala­
bras de Gustavo Gutiérrez que este "misterio de Dios vive en la contemplación y 
vive en la práctica de su designio sobre la historia humana"2. Por eso como primer 

1 En especial l. GEBARA, Ro111¡1c11do o silé11cio. Uma fc110111e11ologia feminista do mal, Vozes, Pctrópolis 2000. 

2 A. GALLEGO - R. AMES, G11stavo G11tit'm-z, textos esenciales; Acordarse de los ¡,obr,-s, Fondo Editorial del Congreso del 
Perú, Lima 2003, 81. 
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momento de su método teológico está la práctica o compromiso con los más pobres 
así como la oración y la contemplación. "Podemos decir por todo esto que el 
momento inicial es el sile11cio; la etapa siguiente es el hablar. Contemplación y prác­
tica se alimentan mutuamente, ambas constituyen el momento del silencio ante 
Dios"3. Silencio que permite la escucha. Esta será mi preocupación mayor, la escu­
cha a las mujeres y desde esa experiencia vivida y narrada saldrán algunas pro­
puestas para un lenguaje teológico que produzca apertura, ensanchamiento en la 
misión cristiana. 

La Teología feminista introduce desde algunas autoras la fenomenología en el tra­
tamiento teológico y así logra que aparezca la realidad vivida, Dios vivido, el mal 
vivido, tal como es vivido por las mujeres. No es domesticado por discursos extra­
ños. Se inventa un lenguaje apropiado al reconstruir el mundo objetivo a partir de 
la experiencia subjetiva. Una de las conquistas de la teología feminista es que algu­
nas autoras insertan su experiencia personal en el discurso teológico. 

La otra pregunta que nos suscita esta cuestión de la apertura de la misión es ¿a qué 
se refiere la expresión "otras geografías humanas"? Según Ivone Gebara hay una 
cierta "geografía del mal" que caracteriza principalmente la vida de las mujeres y 
en especial las mujeres pobres de todas partes. 

Nuevas "geografías humanas" y la vivencia del mal 
Siempre se habló del mal como experiencia común a los varones y a las mujeres, sin 
embargo la cercanía a la vida de las mujeres nos ayuda a tener una nueva com­
prensión e interpretación del mal y además desde la teología feminista nos posibi­
lita ver el papel que esta interpretación desempeñó en la historia de la teología. 

Las mujeres revelan no sólo la angustia existencial común a los seres humanos, sino 
la angustia de ser mujer, este es, un ser humano considerado secundario en relación 
con la excelencia masculina. El destino de ser mujer es muchas veces considerado 
una fatalidad o identificado como "la cruz de haber nacido mujer". El mal experi­
mentado por las mujeres está ligado, entre otras cosas, al hecho d� que somos con­
sideradas como un segundo sexo, no sólo diferente, sino de valor menor. Hablar de 
segundo sexo no significa apenas hablar de otro diferente, sino de uno inferior. Esta 
concepción antropológica y cultural, presente en diferentes tradiciones, es respon­
sable en gran parte por esta experiencia de mal. Los análisis a partir de género 
amplían nuestras concepciones de lo masculino y femenino revelando que es preci­
so ir más allá de una construcción social jerárquica y binaria fija, en la cuál uno de 
los dos términos de la oposición es siempre inferior a otro. Esto nos da una llave 
para entender las injusticias sociales, en especial, aquellas que reposan en las rela­
ciones entre hombres y mujeres. 

3 Ibídem, 82. 
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La contribución de la teología feminista consiste en denunciar un cierto universa­
lismo masculino de la cruz así como la universalización de la salvación por mode­
los y lenguajes impuestos13• Esto iría en contra de las búsquedas y logros de los 
diferentes grupos minoritarios en todas las culturas, de los pueblos indígenas y de 
la autonomía y dignidad de las mujeres. 

La ideología del sacrificio, impuesta por la cultura patriarcal, desenvolvió entre las 
mujeres una educación de la renuncia. Es preciso renunciar al placer, a los propios 
pensamientos, a los sueños, a la propia voluntad, para colocarse al servicio de los 
otros o vivir según los otros. La culpa entra en nuestra vida por la educación reci­
bida, por la cultura en la cual vivimos, a través de nuestra historia personal. La reci­
bimos y reproducimos en nuestras relaciones, casi siempre sin darnos cuenta. Ella 
se vuelve un habitus en el que vivimos y entramos en relación con los otros14. 

El cristianismo, muchas veces le enseñó a las mujeres a soportar y acoger su cruz, en 
vez de buscar los medios para superarla. Una cierta tradición cristiana, acentuó la 
centralidad del sacrificio como un potencial espiritual y un medio de salvación. Mi 
madre repetía: "Por la cruz a la luz". El sacrificio de Jesucristo fue utilizado como 
legitimación y justificación para los sacrificios de la comunidad cristiana, sin un aná­
lisis previo de los comportamientos que las culturas exigían de los hombres o de las 
mujeres15. Sin embargo, el centro de la vida de Jesús no fue el sacrificio ni el sufri­
miento, sino las obras de justicia, la instauración de relaciones de misericordia y de 
solidaridad entre las personas. El centro de la vida de Jesús fue el combate contra el 
mal en sus diversas manifestaciones. Por eso hoy se hace imprescindible que ante las 
nuevas elaboraciones teológicas se eviten los lenguajes sacrificiales y culpabilizantes. 

El vivir en medio de comunidades y barrios populares me ayudó a descubrir que 
las cruces vienen acompañadas de presencias que buscan solidarizarse. Se vive una 
sucesión temporal impresionante entre el bien estar y el mal estar en la vida perso­
nal y colectiva. (Sal 126,5-6). Una visión antropológica que afirma la "mezcla" cons­
titutiva del ser humano surge de estas observaciones atentas a la vida cotidiana. La 
cruz es siempre el escándalo, la miseria, la enfermedad, el abandono, el sufrimien­
to objetivo y subjetivo, y esto puede ser combatido con la presencia de las otras y 
los otros, con la ayuda de aquellas/ os que, en cierto sentido dicen no a la cruz. La 
salvación no es un punto de llegada, sino un pequeño "oasis" en medio del sufri­
miento cotidiano. La palabra Dios hace parte de lo cotidiano de la miseria de las 
mujeres. Dios está en todas partes, como si hiciese parte de la respiración de las per­
sonas y de la cultura de los pobres. Muchas veces es un grito de desesperación, 
otras veces de lamentación, o de pedido insistente, otras veces un largo silencio o 

13ctr. l. GEBARA, Rompmdo o silencio, 173-185. 

14 Cfr. Jbid,·m, 137-142. 

lS Cfr. Ibídem, 133. 
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una explosión de alegría: cada una de estos gestos vienen acompañados de la pala­
bra "Dios", como si esta palabra contuviese alguna cosa muy especial, capaz de 
cambiar el inexorable sufrimiento, prolongar una alegría o aliviar un dolor cruel. 
"Gracias a Dios" es una expresión casi siempre usada, como si ella fuese capaz de 
protegernos de lo peor, como si lo peor pudiese realmente acontecer, caso esta pro­
tección invisible fallase. Finalmente Dios es el aliado que estará siempre de nuestro 
lado, donde quiera que estemos, aunque no llegue aquel o aquello que es tan inten­
samente esperado como salvación. 

En este sentido el símbolo más elocuente de la vida de Jesús para nosotras las muje­
res no es su cruz solitaria, sino la comunidad en torno a ella, diciendo no a este ase­
sinato, no a esta crucifixión, no a los poderes que matan a las personas. La cruz pier­
de su centralidad exclusiva para aparecer como un elemento de vida que todas y 
todos traen en sí. Las cruces no faltan pero las diferentes formas creadoras de salva­
ción también están allf16. El evangelio de Marcos nos recuerda la presencia de las 
mujeres en torno de la cruz (Me 15,40-41). Esas mujeres lo habían seguido, servido y 
que habían subido con él a Jerusalén; todas acciones que indican según la teología 
de Marcos el discipulado. Un discipulado que hoy podemos actualizar estando junto 
a la cruz de nuestras hermanas y nuestros hermanos, haciendo visible las cruces de 
cada uno de ellas/ os y en especial volver visible los sufrimientos de las mujeres a fin 
de denunciar, a la manera de los profetas y profetisas, las violencias practicadas con­
tra ellas. Esto significa denunciar cualquier forma de violencia y cualquier forma de 
atentado a la dignidad de las mujeres en las diversas culturas e instituciones. 

Esta situación de injusticia exige no solo formas diferentes de organizaciones eco­
nómica, social y cultural, sino también una reflexión teológica seria que posibilite 
transformar una imagen de Dios que exige sufrimientos y renuncias como precio de 
la felicidad sin alimentar las fuentes del placer. La teología feminista se abre así a 
una dimensión de la vocación humana. Apertura y acogida en el lenguaje teológi­
co al placer, a la belleza y a la gratuidad. 

Revelación y gratuidad están íntimamente relacionadas. "En aquel tiempo, tomando 
Jesús la palabra, dijo: "yo te bendigo, Padre, Señor del cielo y de la tierra, porque has ocul­
tado estas cosas a los sabios e inteligentes, y se las has revelado a la gente sencilla. Sí, Padre, 
pues tal ha sido tu beneplácito" (Mt 11,25-26). Revelación que privilegia a las/ os sim­
ples y despreciadas/ os, que no tiene en cuenta las disposiciones morales o espiri­
tuales sino por pura gratuidad del amor de Diost7• Por lo tanto nuestro lenguaje 
misionológico tiene que ser coherente con esta dinámica de la revelación que se 
caracteriza por la gratuidad de revelar un misterio, el misterio del Dios de la Vida. 

l6ctr. Ibidcm, 168. 

17 Cfr. A. GALLEGO- R. AMES, Gustavo Gutiérrez, textos ese11ciales, 78-82. 
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Es en esta dimensión que la teología feminista, en algunas de sus corrientes propone 
que la Sabiduría sea afirmada como una expresión del misterio insondable de Dios. 
Jesús, profeta de la Sabiduría, es enviado con la misión de "curar los corazones" de los 
pobres, de los marginados, de todos aquellos que sufren la injusticia. Se trata de colo­
car en ciertos tesoros de nuestra tradición una nueva luz para intentar, de un lado, 
hacer justicia al misterio de Dios que está más allá de nuestras imágenes maternas y
paternas y, de otro lado, hacer justicia a las mujeres, casi excluidas de una simbología 
divina. Jesús como profeta de la Sabiduría; Él vivió de esta Sabiduría de modo parti­
cular y fue reconocido por sus discípulos/ as como un hombre que andaba en las sen­
das de la justicia y del derecho. Según Elisabeth Schussler Fiorenza en el primitivo 
movimiento misionero Jesús era predicado como "el poder de Dios" y la "Soña de 
Dios" (lCor 1,24). El ministerio y la vida de Jesús se los entendía en términos de Sofía 18. 

Estos aportes de la teología feminista y más especialmente de la hermenéutica bíbli­
ca feminista posibilitan un lenguaje teológico más inclusivo y plural. Colocar el mal 
en lo plural es restituirle su densidad empírica, su densidad histórica, reconocerle 
su expresión múltiple, contextual, cultural, corporal, sexual. Hablar de los males 
significa situar el mal concretamente, en las épocas, culturas, religiones, sexos, dife­
rencias. También significa salir de un discurso genérico sobre o contra el mal, para 
entrar en lo cotidiano de lo que perjudica la vida de las personas concretas. Y lo que 
perjudica la vida de unos no perjudica de la misma forma la vida de otros. 

Se propone un lenguaje teológico que exprese la relacionalidadt9 constitutiva de 
nuestro ser. Aquí caben las palabras de Jesús: "amar al prójimo como a si mismo". 
En esta frase hay una dimensión ética relacional que es preciso desenvolver en la 
vida de cada día. Concretamente, esto tiene que ver con la producción de equilibrio 
y desequilibrio. Si exageramos en la dirección de amor a nosotros mismos, fácil­
mente caeremos en todo tipo de narcisismo. El patriarcado es una forma de narci­
sismo, amor de lo mismo, del semejante a mí. Las mujeres sufren de falta de amor 
efectivo por ellas mismas, de falta de autonomía, de auto-estima, de desenvolvi­
miento de su propio pensamiento, por falta de coraje para decir no a diferentes for­
mas de sujeción doméstica, social, política y religiosa. La relacionalidad nos abre a 
una justicia interdependiente y a una búsqueda de equilibrio en la vida cotidiana y
en las instituciones. Ella nos revela que los pecados de las mujeres están en relación 
con los excesos de los varones y que los pecados de los varones están en relación 
con lo que les falta a las mujeres. Es esta relación, una relación construida, una rela­
ción cultural, un juego de fuerzas y de poder. Y si es una relación construida, podrá 
ser deconstruida y reconstruida, tarea para la cuál la actividad misionera y mucho 
más la reflexión misionológica podrá aportar desde la sabiduría del evangelio. 

18Cfr. E. SctiUSSLER FIORENZA, As orige11s cristas a partir da 11111/lrcr. Uma 11oua lrcr111c11i'11tica, Paulinas, Sao Paulo 1992. 
l9 Cfr. l. CEBARA, Rompendo o silétJcio, 197-200. 
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Todos los evangelistas, cuando relatan el encuentro del Cristo Resucitado con los 
apóstoles, concluyen con el mandato misionero. La versión de Marcos presenta la 
misión como proclamación o ken;gma: "Id por todo el mundo y proclamad la Buena 
Nueva a toda la creación" (Me 16,15). Se puede añadir: "proclamen en cada lengua 
para ser bien comprendidos". Marcos, en la siguiente frase, especifica entre los sig­
nos que acompañarán a los creyentes que "hablarán en lenguas nuevas" (Me 16,17b). 
Así como en la revelación escrita Dios se ha servido de las lenguas humanas, empe­
zando por las más antiguas, la misma revelación implica un estrecho vínculo con 
las diferentes culturas en las que estas lenguas se han desarrollado1 • La misma 
Biblia es el resultado del encuentro entre la revelación de Dios y las culturas con las 
cuales, una tras otra, el pueblo de Dios entraba en contacto. No existe un anuncio 
no inculturado, aunque no sea más que por el hecho de que para ser acogido debe 
ser ofrecido en una lengua comprensible al destinatario. Es esto lo que sucedió 
cuando la Biblia empezó a ser traducida del hebreo o incluso del griego en las len­
guas antiguas. A. Peelman escribe que la contextualización "permite a cada comu­
nidad cristiana descubrir cómo ella misma es el resultado de la interacción de tres 
factores: el Evangelio (Palabra viva de un Dios vivo), la Iglesia dinámica y misio­
nera (que debe proclamar esa Palabra) y la cultura de los destinatarios de la Palabra 
(que le permite echar raíces y desarrollarse)"2• 

En la historia de la Iglesia antigua, el primer episodio de la inculturación se men­
ciona al inicio de los Hechos de los Apóstoles, como es el gran acontecimiento de 
Pentecostés. El Espíritu Santo había impulsado al grupo de los Doce a hablar, o al 
menos a hacerse oír, en las diferentes lenguas propias de los oyentes del primer 
kérygma. Podemos indicar este acontecimiento como la futura acogida en la varie­
dad de las lenguas y de las culturas del mundo. San Agustín ha notado que "la 
Iglesia contaba sólo con pocas personas, pero ya se manifestaba en todas las lenguas 
del mundo; y a eso la Iglesia aspiraba. Porque esta Iglesia minúscula ya hablaba 
todas estas lenguas diferentes, esto significaba que, una vez extendida a las dimen­
siones del mundo, habría hablado la lengua de cada pueblo"3. 

1 Cfr. A.A. RoEST CROLLIUS, Teologia del/'i11c111/11razio11e, Pontificia Universita Gregoriana, Roma 1996, 3. 
2 A. PEELMAN, L'a11tro¡1ologin cristiana Ira modemitll e /JOStmodemitil, Queriniana, Brescia 2001, 15. 
3 SAN AGUST1N, Sermón 267: PL 38, 1231. 
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