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Durante los sucesivos afios, fue dificil hacer algo concreto en el campo de publicacio-
nes y encuentros de estudio, pero si se realizaron dos reuniones de la Mesa Ejecutiva.
Una plenaria en Roma el afio 2001 que estableci6 algunas prioridades operativas para
esta gestién. La segunda, se realizé en el afio 2003 en la casa central de la Sociedad
misionera de Maryknoll en Nueva York, en la que sélo algunos pudieron participar. En
ésa se planificé la Segunda Asamblea del 2004 con sus dos partes: una sesi6n cientifica
o0 “Taller-encuentro” para estudiar una temética Misionol6gica de importancia actual y
también una sesién estatutaria, en que se elegiria una nueva Mesa Ejecutiva y se deli-
beraria sobre prioridades y actividades futuras. El Presidente se encargé de lanzar un
Boletin IACM para convocar y preparar la Asamblea. Este libro recoge las ponencias
presentadas en este Taller, en que participaron unos 70 misionélogos 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 enserianzas misionolégicas: cuestiones del lenguaje teolégico en la comunicacion
intercultural. «Escuchar lo que el Espiritu estd diciendo a las Iglesias» (Cfr. Ap 2,7)".

El tema de diversidad en el lenguaje teol6gico tiene dos dimensiones. Primero est4 la
diversidad deseada que es el fruto de la inculturacién del Evangelio en las diversas
culturas. Después estd la dificultad préctica que nosotros los mision6logos experi-
mentamos en las comunicaciones mutuas a través de las fronteras continentales y cul-
turales. En el Encuentro los participantes podian 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 teol6gi-
cas o tomar posturas con respecto a las cuestiones implicadas en el amplio tema de
la diversidad de lenguaje teolégico en la misionologia. Més bien ha sido el de escu-
char c6mo misionélogos en diferentes partes del mundo actualmente experimentan
la problemética de esta diversidad en sus contextos eclesiales locales y c6mo esto
afecta sus investigaciones y ensefianza de la misionologia. Habiendo escuchado
estas experiencias, los didlogos en las sesiones plenarias y en grupos pequeiios
identificaron aquellos puntos particulares que piden aclaraciones e investigaciones
posteriores. Estas investigaciones ya est4dn en curso, y sus resultados serdn compar-
tidos en futuros encuentros de la IACM en otras dreas continentales.

Se presentaron once ponencias en la sesién cientifica de la Asamblea: un “discurso
fundamental”, cuatro “aportes principales” de los diversos continentes y seis
“comunicaciones” més breves.

El discurso fundamental fue pronunciado por la Hna. Dra. Teresa Okure, SHC], de
Nigeria. Es una biblista reconocida con publicaciones internacionales y que fue
Vice-Presidenta de la IACM (2000-2004). Su tema: “La diversidad de lenguajes teo-
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l6gicos en el Nuevo Testamento”, presenta una exégesis cientifica enriquecida por
su perspectiva femenina. Ella nos recuerda que las diversas expresiones del desig-
nio salvifico 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 Jestis mismo, de otros personajes de la
Biblia, particularmente Maria, Isabel, la samaritana y otras mujeres, y de los auto-
res biblicos, con una atencién especial a la experiencia de conversi6én de Pablo.

Los “aportes principales” de cuatro continentes abarcaron la problemética de la diver-
sidad teol6gica en los estudios misionolégicos desde diferentes perspectivas. El de Asia
fue presentado por el RP. Prof. Dr. Joseph Mattam, S], antiguo Presidente de la
Fraternidad (ecuménica) de Misiondlogos de la India. El tema escogido por él fue “El
Mensaje de Jestis y nuestro lenguaje teolégico habitual”. Partiendo de su entendimien-
to del testimonio de Jestis, critica el modo en que las férmulas dogmaticas elaboradas
en ciertos contextos histéricos, en los cuales expresaron la verdad revelada de un modo
comprensible, han perdido sentido al ser repetidos tal cual en la cristianizacién de otras
naciones y culturas, particularmente las de Asia. Su aporte, de caracter “provocativo”
(a veces sus interpretaciones exegéticas y expresiones teolégicas son cuestionables)
invita a una reflexi6n teol6gica mas profunda sobre una problematica central: cémo ser
fiel a la verdad reveladay también fiel a la cultura de los pueblos evangelizados.

El Muy Reverendo Prof. Dr. Sergei Shirokov del Patriarcado Ortodoxo de Moscti y
Director del Centro Misionol6gico de esa ciudad, present6 el aporte principal de
Europa. El escogi6 el tema: “El Icono como lenguaje teol6gico: Dislogo misionol6-
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
evangelizacién por medio de imédgenes sensibles.

El Pbro. Eleazar L6pez, sacerdote catdlico zapoteca de México y principal portavoz
del movimiento de la “Teologia India”, fue encargado del aporte principal de
América Latina, “El didlogo de la Iglesia con el mundo indigena: Flores y espinas”.
Describe el proceso por el cual los pueblos indigenas de Latinoamérica buscan reva-
lorar la experiencia religiosa ancestral de sus pueblos para que ésta entre en diélo-
go con la fe cristiana, para una auténtica inculturacién del Evangelio entre los pue-
blos originarios del continentel.

El aporte principal del Africa fue presentado por un misionero norteamericano, el
R.P. Dr. Lance Nadeau, MM, quien desarroll6 una reflexién teolégica profunda desde
el contexto de una situacién humana bien concreta: “La urgencia de un lenguaje teo-
l6gico-misionero apto frente a la pandemia de VIH/SIDA en el Africa oriental. Las
consecuencias trdgicas de un mensaje evangelizador defectuoso”. Analizé el conteni-

1 Una antologia de los principales escritos de Eleazar L6pez ha sido publicada por el Instituto de Misionologfa de la
Universidad Catélica Boliviana en coediaén con la Editorial Verbo Divino, Cochabamba 2000.
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do cristolégico defectuoso en el mensaje comunicado por misioneros y filtrado cul-
turalmente por los catequistas nativos en la cristianizacién de los pueblos del Africa
oriental. Era una cristologia moralizante y edificante, no centrada en el dinamismo
del misterio pascual. El resultado trégico: la gente no podia comprender c6mo su
sufrimiento y mortalidad tenian sentido a la luz de la muerte y resurreccién de Jests.

Las comunicaciones més breves desarrollan aun otras dimensiones de la problemé-
tica. El R.P. Dr. John Mansford Prior, SVD presenta su estudio: “El lenguaje de ritos
y derechos en Indonesia oriental”. Es un andlisis estimulante de las exigencias par-
ticulares presentes en la evangelizacién de unos pueblos indigenas en el Sudeste de
Asia, cuyas identidades lingiiisticas son un tanto compuestas como complejas,
resultantes de una interaccién continua con diferentes mundos religiosos en com-
petencia, con el contexto socio-politico y sus propias dindmicas internas.

Dos de las comunicaciones enfocaron los desafios al lenguaje teol6gico oriundos del
mundo de la ciencia. El R.P. Dr. Joaquin Garcia, OSA, Director del Centro Teolégico
de la Amazonia (Iquitos, Perti) describié cémo su experiencia personal de una inter-
venci6n quirtirgica cerebral le motivaron a comprender los desarrollos en la medi-
cina neurolégica. Desde sus conocimientos habla de “Nuevos lenguajes teolégicos
centrados en la creacién: novedad y continuidad”. Un equipo de dos, el mision6lo-
go venerable de Italia, el R.P. Prof. Dr. Giuseppe Buono, PIME, y la Prof. Dra.
Patrizia Pelosi, cientifica especializada en la medicina nuclear, comparten sus refle-
xiones sobre “Bioética: un nuevo lenguaje misionélogico”.

Frangois Jacques, sacerdote diocesano de Canad4, comunica su experiencia de una
nueva situacién misionera entre jévenes de la cultura urbana moderna y post-
moderna y la experiencia de evangelizar a través de imdgenes en “La misién hoy a
Québec: la transformacién del lenguaje teol6gico-misionero”. Una misiondloga
argentina, misionera entre el pueblo aymara del Altiplano peruano, la Hna. Mgr.
Gabriela Zengarini, OF, nos habla de “Mi bisqueda de un lenguaje teolégico desde
la experiencia vivida por las mujeres”. Finalmente, el R.P. Dr. Marek Rostkowski,
OM]I, Director de la Biblioteca de la Pontificia Universidad Urbaniana en Roma,
presenta un estudio de mucha utilidad en la tarea misionoldgica actual: “El len-
guaje como instrumento de la inculturacién segtn la ensefianza de la Iglesia”.

Creo que el lector encontraré en este libro una visién panordmica de c6mo los
misiondlogos de los diversos continentes enfocan la cuestién de la diversidad teo-
l6gica en las investigaciones y ensefianza de la misionologia. En este libro se sirven
varios platos sabrosos, capaces de abrir el apetito de aquellos lectores que desean
una introduccién a la misionologia y de nutrir la reflexién de aquellos comprome-
tidos con la profundizacién de la teologia de la misién.

Juan E Gorski, M.M.
Presidente emérito (2000-2004) de la
Asociacién Internacional de Misionélogos Catélicos.
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LA DiversipDAD De LeNGuaJe TeolLOGICO EN
eL Nuevo TesTAMENTO

TERESA OKURE, SHC]
Catedrdtica, CIWA de Nigeria

Consideraciones terminoldgicas preliminares

Cémo acercarse a nuestro tema, la diversidad del lenguaje teol6gico en el Nuevo
Testamento; podria ser tan diverso como el tema mismo o las ideas de las personas
que se ocupan de él. Cuando recibf este tema, pensé de inmediato en los grandes
te6logos del Nuevo Testamento: Pablo, Juan, el autor de la Carta a los Hebreos (que
algunos piensan que fue Apolo), y los evangelistas sin6pticos: Mateo, Marcos y
Lucas, sin olvidarme de los autores de las Epistolas Cat6licas. Es notable que no se
me ocurriera poner a Jesus en la lista, tal vez porque no pienso que él haya sido te6-
logo, en nuestra definicién del término, o porque Jests no escribié nada, excepto lo
trazado con su dedo en el piso del Templo (Jn 8,6).

Otra idea bésica inspirada por nuestro tema fue el significado de “lenguaje teol6gi-
co”. Desde Anselmo, la teologia ha sido definida cldsicamente como “la fe que
busca el entendimiento mediante el discurso filoséfico”. Por lo tanto, la teologia ha
sido expresada en gran parte mediante la filosoffa, una forma natural de razona-
miento, lo que Pablo llamé “sabiduria humana” (1Co 1,18-21). ;Fue asi como los auto-
res del Nuevo Testamento calificaron su lenguaje teolégico? ;Estamos justificados
al describir nuestro trabajo, primariamente, como teol6gico? Tal vez no, si conside-
ramos que la teologia es esencialmente nuestro discurso acerca de Dios, y de noso-
tros en relacién con Dios, con nosotros mismos y con el universo. Por ejemplo:
Pablo mismo rechaza directamente la idea de que el lenguaje filoséfico podria ser-
vir para la proclamacién del evangelio:

“Pues yo, hermanos, cuando fui a ustedes, no fui con el prestigio de la palabra o de la
sabiduria a anunciarles el misterio de Dios [...] Mi palabra y mi predicacién no tuvie-
ron nada de los persuasivos discursos de la sabiduria sino que fueron una demostra-
cién del Espiritu y del poder, para que su fe se fundase, no en sabiduria de hombres,
sino en el poder de Dios” (1Co 2,1.4-5).

El argumento aqui, es que el discurso teol6gico 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 salvacién mediante el acontecimiento Cristo. El evangelio o buena noti-
cia no es un producto de la raz6n humana, y por lo tanto la razén humana y la sabi-
duria no pueden afirmar su autenticidad, validez o poder. ;Significa esto que la sabi-
durfa humana es totalmente irrelevante para la proclamacién del evangelio, o que

-3-



Pablo realmente rechazé su uso? Si no es asi, ;qué aspecto de esta sabiduria rechazé
Pablo y en qué contexto?

M4ds importante todavia: ;por qué, al comenzar el siglo XXI, nosotros, miembros de
la AIMC, queremos descubrir la diversidad del lenguaje teolégico en el NT? Puede
haber varias razones. Una de ellas podria ser que también nosotros queremos afir-
mar nuestro derecho y libertad para desarrollar nuestros lenguajes teol6gicos 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
cuyadiversidad, intereses y desafios 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 teolégicos,
si queremos decirlo asi) puedan impactar en nuestras vidas y las vidas de otros;
promover la vida evangélica entre nosotros y asf realizar la razén de su existencia
y proclamacién:

“El Espfritu del Sefior estd sobre mi, porque me ha ungido

para anunciar a los pobres la Buena Nueva,

me ha enviado a proclamar la liberacién a los cautivos

y la vista a los ciegos, para dar la libertad a los oprimidos

y proclamar el afio de gracia del Sefior” (Lc 4,18-19).

“Yo he venido para que tengan vida y la tengan en abundancia” (n 10,10).

Otra definicién de teologia, mds al dia que la de Anselmo en el siglo XIV, 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 si no es la primera escuela de
la teologia, sino la capacidad de reflexionar e interpretar esas experiencias conlaluz
de la fe. Esta es la comprensién teolégica generalizada de los teSlogos de la libera-
cién en cuyo continente nos encontramos ahora; y es también la comprensién teo-
légica de otros tedlogos del Tercer Mundo y de mujeres te6logas. Esencialmente, es
la visién teolégica del NT. Esta forma de entender la teologia deriva de la necesidad
de proclamar la buena nueva a los pobres como Jestis lo hizo en el pasaje lucano
arriba citado. Asf vista, la meta de nuestro interés en la diversidad del lenguaje teo-
l6gico en el NT y en nuestro tiempo es que cada persona pueda escuchar la buena
nueva en su propio idioma, como sucedi6 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 jévenes 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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afios pasados son como si habriamos estado trabajando toda la noche sin pescar
nada. Al amanecer de este nuevo siglo necesitamos escuchar de nuevo la invitacién
de Jesus 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 pueblos!. Estoy
convencida de que los esfuerzos para recibir y celebrar la diversidad de nuestro len-
guaje teol6gico es una forma de realizarlo efectivamente.

En relacién al lenguaje mismo, el NT no usa mucho ese término, sino mas 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 (logos,
“iko” en ibibio) es concreta y especifica: 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 vivoy activo, corta como unaespada de dos filos, pero més finamente cuando
discierne y descubre las intenciones del corazén (Hb 4,12)3. El lenguaje est4 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 sf 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 mds valiosa es la cultura, “el ADN de
un pueblo”, y sin embargo puede ser modificado, incluso transformado en sus
aspectos morales y religiosos?. Provee el tiinico 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 usé el lenguaje huma-
no®. El Verbo [Palabra] Encarnado se unié con nuestra realidad humana para reali-
zar, primero en su persona (encarnacién) y después mediante su pasién, muerte y
resurreccién (con lo cual se realizé la nueva humanidad; 1Co 15,21-22) el terreno
constitutivo y el lugar de la unién inseparable y la reconciliacién entre la divinidad,

JuaN Pasro 11, Carta Enciclica Novo Millenio Ineunte (6 enero 2001), especialmente las partes Il y III, “Un nuevo
comienzo en Cristo (nn. 29-41) y “Testimonio al amor” (nn. 42-58). Los niimeros 39-40 sobre la escucha de la Palabra
y su proclamacién respectivamente merecen nuestra atencién particular.

La Computer Concordance of the Novum Testamentum Graece (26* edicién, por el Institute 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 afadir el otro verbo y nombre para “hablar”: ero (96 veces) y hrema (68 veces).

Para una reflexién mds completa sobre el poder activo de la palabra, tanto la humana como la divina, ver: TERESA
OKURE, “Juan”, en Comentario Biblico Internacional [CBI], Verbo Divino, Estella, 1999, 1308-1369, especialmente el
comentario sobre el Prélogo, 1328-1330.

T. OKURE, “La Globalizacién y la pérdida de identidad cultural en Africa” en: Concilium 293 (2001), 81-90.

T. OKURE, “Inculturation: biblical/ theological bases”, en T. OKURE - P. vAN THIEL ET AL, 32 Articles Evaluating the
Inculturation of Christiamity in Africa, Spearhead 112-114, Eldoret, Amecea Gaba Publications, Kenya, 1990, 65-67.
También JuaN GORsKI, “La Inculturacién, una cuestién de Cristologfa” en Yachay 37 (2003), 73-84.
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la humanidad y la creaciéné. De este modo, el Verbo muestra perfectamente la natu-
raleza concreta, activa, dindmica y transformadora de la Palabra.

El lenguaje teol6gico del NT subraya tanto la transmisién como la recepcién o acep-
tacién (cf. 1Co 15,11; Ga 1,8-9). Hasta aqui se puede decir que el texto mismo es len-
guaje’. Algunos autores del NT conscientemente dirigen su trabajo a audiencias
determinadas: el “Ilustre Te6filo” (Lc 1,3) o el “ustedes” que “necesitan creer que Jestis
es el Cristo, el Hijo de Dios, y creyendo, hallar en él vida eterna” (Jn 20,30-31). Las cartas
de Pablo estdn dirigidas a lectores particulares (las iglesias de Dios en Corinto,
Galacia, Filipos, Roma, etc.). Esta recepcién-transmisién-recepcién puede ser vista
como la praxis del NT (equivalente a accién-reflexién-accién). Considerando la
importancia de la diversidad del lenguaje teol6gico del NT, la primera recepcién es
importante. Se refiere a la recepcién de la Palabra de Dios como sucedi6 en el vien-
tre de Maria. Esta Palabra recibida y compartida no es un invento de la mente o la
cultura humana, sino se realiza dentro de un lugar cultural especifico, como en el
vientre de Maria. Nuestra fe nos asegura que Dios nos habla en forma explicita-
mente revelatoria mediante las Escrituras y a través de nuestras diversas culturas,
donde las “semillas de la palabra” ya estdn presentes. Mds importante todavia, la
Palabra recibida y proclamada (transmitida) en la fe, es Jestis de Nazaret, el Verbo
encarnado. Si bien naci6, vivié y muri6 en la cultura judia, no era un producto de
esa o cualquier otra cultura. Jests vino de Dios, “de arriba” (Jn 3,31) a revelar a Dios
en una forma que no fue posible antes de éI ni lo ha sido desde entonces (Jn 1,18;
Hb 1,1-4). Si hubiera sido el producto de una cultura, él no habria sido rechazado y
ejecutado para salvar la integridad de la cultura: “Nosotros tenemos una ley, y
segtin 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 (halakhd), que era con-
siderada como ordenada, ratificada y sancionada por Dios perpetuamente desde el
Sinaf: el nacimiento de la nacién (Ex 19-20). Pero en Jestis Dios revelé que su plan
de salvacién era mads amplio que esa cultura revelada. En lugar de la Ley con su
cardcter exclusivista, que exclufa a mujeres y extranjeros. Dios en Jestis vino con la
gracia y la verdad (Jn 1,16-17), de acuerdo al plan divino original para toda la
humanidad, que se remonta a la creacién: el nacimiento de lahumanidad (Gn 3,15).
Gracia y Verdad (las verdaderas) son ofrecidas a todos, no excluyen a nadie.

El nuevo orden de la creacién es administrado como gracia: un don totalmente gra-
tuito, inmerecido, bajo ninguna obligaci6n, independiente del derecho natural. Asi,
mientras el contexto cultural es un lugar indispensable para recibir y proclamar la
Palabra, la palabra misma sigue siendo un dontinico a la cultura, a todas las cultu-

6 ver, por ejemplo, Col 1,19-20; 2Co0 5,17-19; Rm 5,12-21.

7 .M. ScNEIDERS, The Revelatory Text: Interpreting the New Testament as Sacred Scripture, Harper Collins, San Francisco
1991, 138-150.
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NT tenian 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. Asf en Antioquia de Pisidia en el contexto
predominantemente judio, Pablo se refiere a las tradiciones culturales de la prome-
sa mesidnica (Hch 13,16-41). En Listra (donde los oyentes eran principalmente agri-
cultores), hablé del Dios quien les envia la lluvia y hace que la tierra produzca su
fruto (Hch 14,8-11). En Atenas, con sus fil6sofos y estudiosos, cit6 a sus poetas y los
alab6 por su excepcional devocién religiosa, manifiesta en su deseo de asegurar que
ningtin dios fuera excluido de su panteén, con ello evidencia en su altar al Dios des-
conocido. Este altar ofreci6 a Pablo un punto de entrada para su proclamacién de
Jests y de la resurrecci6n en el Are6pago (Hch 17,22-43). Todo el discurso de Pablo
sobre la idolatria y la carne sacrificada a idolos en 1Co 8-10 pertenece a esto; asi
también el esfuerzo a persuadir a los Colosenses a no regresar a sus creencias en los
espiritus elementales del mundo (Col 2,6-23).

En los diferentes casos, las experiencias concretas de vida de los te6logos y del pue-
blo inspirado determina la naturaleza y alcance del lenguaje teolégico empleado
para comprender y proclamar al Sefior Jesus, la Buena Nueva de Dios para la huma-
nidad. Ellos no basaron su pensamiento teol6gico en vagas reflexiones sobre la vida
y el mundo, sino més 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 teol6gico se nutria del esfuerzo para comprender y
responder a esta intervencién de Dios en sus vidas y dirigir su atencién a los pro-
blemas concretos que siguieron de esta experiencia. Esta afirmacién resume el
punto principal o la tesis de esta ponencia. Algunos ejemplos concretos bastardn
para demostrar esto.

La experiencia en el “lenguaje teologico” de Jests

Con frecuencia decimos que la capacidad de interpretar la propia experiencia es
como la primera escuela de la teologfa. Pero cuando lo hacemos, raras veces pensa-
mos atribuir a Jestis este modo de proceder. Sin embargo el movimiento de su vida
y especialmente su sermén inaugural en Nazaret en el pasaje lucano citado antes es
un testimonio de que él también, aun siendo divino, usé la experiencia de la deci-
siva intervencién de Dios en su vida humana para tomar plena conciencia de la
naturaleza de su misién. Los estudiosos pueden diferir en su interpretacién de esta
experiencia [basada en] el acontecimiento de su bautismo. Pero éste seguramente
fue un momento decisivo para Jestis mismo. Lo condujo al desierto (tal como ocu-
rrirfa después en la experiencia de Pablo) para reflexionar sobre las implicaciones
de esta experiencia. Experiment6 ser ungido por el Espiritu y ser declarado Hijo
amado de Dios (Mt 3,13-17; Mc 1,11-12; Lc 3,21-23). All4 aprendi6 personalmente a
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rechazar las tentaciones y a actuar contrariamente a su verdadera identidad y
misién. Emergi6 de esta experiencia plenamente equipado para emprender esta
misién con integridad y autoridad. El lenguaje teol6gico de Jestis tal como afecté su
persona lleg6 a su climax en el evento Pascual por medio del cual entreg6 su pro-
pio cuerpo como comida y su sangre como bebida para que todos tuvieran la vida
perdurable en su plenitud. Conquisté la muerte por su propia muerte y resucité
para redimir y liberar a todos consignados a la muerte y aprisionados por ella, “el
salario del pecado” (Rm 6,23; 1Co 15,56). Hacer la teologia desde la propia experien-
cia de vida y proclamar el Evangelio de esa misma experiencia no puede haber algo
mads completo que esto.

En la amplia gama de sus parébolas, Jestis tomé en serio la diversidad de su audien-
cia. Tal como observé en otra parte, la gama de las parabolas de Jestis cubre casi
toda profesién y oficio conocido de su tiempo (la agricultura, la ganaderia, la pesca,
las labores de casa, los asuntos econémicos y financieros, el comercio, el alquiler, el
contrato de trabajadores, lamayordomia, 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 carpintero0. Tal vez
esto era demasiado privado para ser mencionado. Un estudiante, cuando llamé su
atencién sobre esto, observé que tal vez habia sido porque Jestis sabia que iba a ser
crucificado y que la construccién de una cruz pertenecia al oficio de carpintero.
Para Jestis, entonces, su propio oficio tal vez era demasiado sagrado para ser men-
cionado como un mero medio de ensefianza. Para él fue una accién personal
medium, el de salvar a otros pero no a si mismo. El mensaje sobre la palabra (y la
naturaleza del reino) y cémo ella opera, primeramente es proclamado en la para-
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-
expresién, de tal modo que ninguno tenia una ventaja sobre los demds y ninguno
tuvo que sentir que su oficio no podia servir como medio para buscar, encontrar y
responder a la Buena Nueva del Reino. Una ventaja particular en el uso de las par4-
bolas (la sabiduria 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 parébolas tiene la ventaja de ser un método més
centrado en las personas y més respetuoso de un quehacer teol6gico desde la fe en
busca de Dios en las propias experiencias y en los acontecimientos de su propio
mundo, y no tanto una metodologia centrada en la ensefianza centrada en doctri-
nas. Este modo de hacer teologia incorpora a las oyentes como consocios esenciales
en la empresa teolégica.

10 T, OkuURE. ““1 will open my mouth en parables’ (Matt 13:35): A Case for a Gospel-Based Biblical Hermeneutics”, en
NTS 46, 2000, 445-463, 460 para una lista extensa con citas evangélicas.
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Cuando Jestis deja el drea rural de Galilea para dirigirse al centro teolégico de
Jerusalén, también modifica su lenguaje y las imdgenes usadas en sus pardbolas para
acomodarse a la situacién!. Los de Judea observan que Jestis nunca habia estudiado
y querian saber de donde adquiri6 sus conocimientos (Jn 7,15). En el pasado, esto fue
interpretado en el sentido de entender que Jestis fue un analfabeto. Sin embargo €l
podia leer el profeta Isaias en Nazaret, donde fue criado (Lc 4,16-20). En Jerusalén,
probablemente habria conversado con Pilatos en latin o en griego, el lenguaje cultu-
ral del Imperio romano, y con las autoridades judaicas, probablemente en hebreo o
arameo, tal como Pablo haria mds tarde (Hch 21,40). Sea lo que sea, no se dice nada
de un intérprete para Jestis cuando estuvo en Jerusalén. Entonces Jestis tuvo que
saber hablar en mds de una sola lengua. Sobre todo, €l 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 proclamacién del Evangelio.

Aparte de las pardbolas, vemos a Jestis usar la misma modalidad, invitando la par-
ticipacién de los oyentes y relaciondndose con los diversos grupos humanos. En
cada caso, los recipientes determinan los medios, el lenguaje y los simbolos a través
de los cuales el mensaje se comunica. Unos cuantos ejemplos serdn suficientes. En
el caso de la samaritana que viene a sacar agua (Jn 4), Jestis 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 (Lc 19,1-10), Jestis se invita a
su casa para la cena (contra todas las normas decentes y la cultura de santidad) y
asi motiva a Zaqueo a cambiar su estilo de vida y hacer reparaciones a los que habia
defraudado en su vida pasada. En el caso de Nicodemo, un lider del pueblo (archon
ton loudaion, Jn 3,1), Jestis emplea un lenguaje teol6gico de “nacer de Dios” (como
fariseo, Nicodemo hubiera conocido el lenguaje de renacimiento que aquella secta
emple6 para describir a los neéfitos o conversos al Judaismo). Asi queda estableci-
do el punto que aun en el caso de Jestis 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. Jestis hizo ambas cosas, él desafi6 a los lideres religiosos de
la nacion (los Escribas, Fariseos y Saduceos) por su hipocresia religiosa, por su fal-
sificacién de la religién y por sus estdndares dobles (cf. Mt 23). También hizo que
los pobres se sintieran como seres humanos que tenian derechos delante de Dios y
en la nacién. Examinaremos ahora el seguimiento a Jesus en algunos episodios

11 Ta) vez la evidencia ms clara de esto es la diferencia en estilo y lenguaje entre los Evangelios sinGpticos, situados
principalmente en Galilea, y el Evangelio de Juan que se centra en Jerusalén (Jn 2,5,7-20). Mientras que el estilo
dominante de aquellos es narrativo, el de éste es mayormente polémico y retdrico.
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(Maria de Nazaret, Isabel, Zaqueo, la Samaritana y el ciego de nacimiento) desde la
perspectiva del pueblo mismo y ver cémo su teologia significé para ellos fe, la com-
prension de la intervencién decisiva de Dios, y su accién en sus vidas, responder al
celebrar y ser transformados por esa intervencién.

La experiencia en el lenguaje teolégico del pueblo

Maria de Nazaret e Isabel (Lc 1,26-56) sirven de maravillosos ejemplos de cémo
Dios por medio del evento-Cristo da la voz a los sin voz y les capacita para articu-
lar sus propias teologias, y liberarse con valentia de la esclavitud cultural que los
deshumaniza y les priva de su propia voz. En estas personas vemos cémo Dios trata
a una persona en su derecho propio, y cimo el Evangelio transciende los valores cul-
turales humanos. La familiaridad con las historias de la Anunciacién y de la
Visitacion y las interpretaciones predominantemente masculinas de estas historias
tipicas del pasado, tienden a ocultar el trastocamiento radical de valores culturales
implicitos en esas situaciones. En el contexto cultural judaico de estas historias, las
mujeres (y aun menos las muchachas jévenes) no tenian ningtin 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 inicié una nueva fase del misterio de nuestra salvacién, la historia del
Evangelio, dirigiéndose a una joven virgen en Nazaret (Lc 1,26-38).

La narracién lucana de la Anunciacién no menciona ni al padre de Maria 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-
positos sobre ella como una persona, y espera su respuesta. Especificamente nota-
ble es el hecho de que el misterio tendrd lugar en una realidad distintivamente
femenina, es decir su ttero. “Vas a concebir en el seno y vas a dar a luz un hijo, a quien
pondrds por nombre Jestis” (Lc 1,31). En la cultura del lugar, eran los varones y no las
mujeres que tenfan la tiltima palabra en el nombramiento de un nifio recién nacido,
tal como es evidente en el nombramiento de Juan el Baptista. La gente rechazé el
nombre propuesto por Isabel hasta que el padre Zacarias lo confirme (Lc 1,60-63).
Maria, 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!2: “He aqui la esclava
del Seiior, hdgase en mi segiin tu palabra” (Lc 1,38). La tinica “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, estd actualmente en su sexto mes de embarazo, lo que prueba de que
“no hay nada imposible para Dios” (Lc 1,37).

12 15 carta apost6lica de Juan PasLo 1 Novo Millennio Ineunte, n. 21, invita a la Iglesia a reconocer que de Jests deriva
“la plenitud de su humanidad de Marfa”.
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Después de la Anunciacién, Maria 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 Espiritu Santo, (semejante a Maria en su propio modo en
la Anunciacién), ella interpreta proféticamente la experiencia del nifio en su seno
que salta de gozo y, de un modo sacerdotal, declara a Maria como la mds bienaven-
turada entre todas las mujeres. La reflexién propia de Maria sobre la totalidad de las
experiencias de la Anunciacién y Visitacién brota en el Magnificat y en su turno
asume un carécter profético: ”Desde alora todas las generaciones me llamardn bienaven-
turada” (Lc 1,48). Ella ya realiz6 un acto sacerdotal de ofrenda en la Anunciacién
cuando entregd su titero, su realidad femenina divinamente dada, para que fuera
instrumento de la primordial transustanciacion, la encarnacién de Dios-Palabra: “La
Palabra se hizo carne”; se hizo carne en el seno de la Virgen!3. Maria e Isabel, cada
una en su propio modo, ejemplifican la teologia 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 (Jn 4). Después de su encuentro con Jestis
en el pozo, ella se apresurd con celo apostélico para invitar a sus vecinos a venir y
ver a un hombre, quien habia penetrado en los secretos de su vida entera y quien le
prometié un agua viviente dentro de si misma (para que ya no tuviera que sacarla
de los pozos de otros). Este hombre transcendi6 las barreras de raza, sexo y religion,
y le dio la voz primero para dialogar respetuosamente con €l (algo contrario a su
cultura) y subsecuentemente la valentia y fervor para ir a proclamarlo a ellos. Ella
concluy®6, “sno serd este el Cristo?” (Lc 4,29). Sus vecinos (no campesinos analfabe-
tos) le creyeron y salieron con ella para ver al Mesias. Después de experimentarlo
durante dos dias, ellos también hicieron su propia declaracién independiente de
que él era no s6lo el Mesias de los Judios y de los Samaritanos, sino también el
Salvador del mundo (Jn 4,30. 39-42).

De un modo parecido, Jests ofrecié 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 salvacién: “Hoy tengo que cenar
en tu casa” (Lc 19,5). Por medio de esta experiencia de recibir a Jestis en su casa, invi-
tdndole a un banquete en la compariia de otros cobradores de impuestos y pecado-
res (eran los tinicos que, segtin la cultura, aceptarian su invitacién), Zaqueo se sinti6
movido a la conversién sin ninguna palabra de reproche o sermén de parte de Jestis.
El pudo mantener su dignidad, afirmar sus derechos, prometiendo a Jestis una res-
titucién cuddrupla a los que hubiera defraudado y, en adicién, dar la mitad de sus
bienes a los pobres (mientras que “el pueblo santo”, quienes lo acusaron, a su modo

13 1a cartaapostélica de Juan PasLO Il Novo Millennio Ineunte, n. 21, invita a la Iglesia a reconocer que de Jesis deriva
“la plenitud de su humanidad de Maria”.
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explotaron a los pobres; por ejemplo, el 6bolo de la viuda, Lc 21,1-4; y las acusacio-
nes contra los fariseos en Mt 23). Jestis sac6 una conclusién teolégica sobre aquel
encuentro transformador con Zaqueo: “Hoy ha llegado la salvacion a esta casa, porque
también éste es hijo de Abraham, pues el Hijo del hombre ha venido a buscar y salvar lo que
estaba perdido” (Lc 19,9-10).

El hombre ciego de nacimiento (Jn 9) fue considerado por su cultura, haber sido
inmerso en el pecado desde su nacimiento. Sanado por Jests, quien rechazé 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-
sidsticas con la verdad innegable: “Sélo sé una cosa: que era ciego y ahora veo” (Jn 9,25).
Entonces los desafi6 a revisar su “teologia de la santidad” y la idea que tenifan de
Jestis en base a la evidencia maravillosa de que desde la creacién del mundo, jamés
alguien hubiera abierto los ojos de un ciego de nacimiento y, que desde su propia
teologia, Dios no escucha a los pecadores sino a aquel que cumple su voluntad. En
vez de hacer caso a su invitacién, ellos endurecieron el corazén y lo expulsaron del
templo, pero no de la presencia de Jests. El hombre ademds expresé su fe con un
acto de adoraci6n cuando Jestis lo buscé y le revel6 su identidad (Jn 9,38). Jests otra
vez resumi0 la situacién, declarando que su misién como la Luz del mundo, era para
que los que no ven, vean; y los que pretendieron ver, sin necesidad de la sanacién
realizada por €], se queden ciegos.

La experiencia en lenguaje teolégico del te6logo

Un dltimo ejemplo, esta vez de los teSlogos mismos es el caso de Pablo. Su expe-
riencia en el camino a Damasco (Hch 9) fue mds que su conversién personal. La
experiencia marcé su encuentro inaugural con Jests resucitado que iba a gobernar
cada aspecto de su vida “en Cristo” y de su misién posterior. El acontecimiento con-
firié a su Evangelio el contenido, el alcance y el método. Todo esto se fundament6
en la conviccién de que los gentiles, por virtud de “estar en Cristo” fueron admiti-
dos a la misma promesa de Dios de participar en la salvacién con los mismos tér-
minos que los judios: es decir, como una gracia o don gratuito de Dios. Desde su
encuentro luminoso y cegante con Jesis, Pablo aprendié a ver las cosas con nuevos
ojos para ver y comprender los caminos de Dios entre los seres humanos y en la
creacién. Aprendi6 que aquel Jesus a quien perseguia, en la persona de hombres,
mujeres y nifios creyentes en él, era el Hijo de Dios. Los que creian en é] eran igual-
mente herederos de Dios y coherederos con Cristo (porque él se identificé con
ellos). Después de su encuentro inicial, Pablo pas6 tres afios en Arabia (un afio por
¢ada uno de los tres dias que qued6 ciego y sin comer en Damasco), haciendo la
revisién de su vida entera y de su sistema de creencia. Sali6 del desierto como una
nueva persona con un nuevo Evangelio (no la Ley) confiado a él, para el cual estaba
dispuesto a morir: que Jestis, 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 salvacién, sin ninguna dis-
criminacién 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 unién (Ga 3,28). Asi, antes de
que Pablo pueda proclamar que “el que estd en Cristo, es una nueva creacion; pasé
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 conversién ocurrié en el campo de la misién, cuando
Pablo fue obligado a encontrarse con los que antes él consideraba fuentes de conta-
minacién y abrazarlos como hermanos y hermanas, consocios con €l en la procla-
macién de la Palabra. El vio esto no como el fruto de su propia ingenuidad o meri-
to, sino mds bien como la fecundidad del Evangelio de Cristo, creciendo y produ-
ciendo su fruto entre todas las naciones. Ademds, todas sus cartas con sus percep-
ciones teoldgicas (excepto tal vez en el caso de Romanos), emergieron de los pro-
blemas concretos hermenéuticos de sus diversos conversos, de la experiencia de la
persecucién y aun de la oposicién de hermanos predicadores cristianos. Estas expe-
riencias y las durezas naturales que él soporté6 por la causa del Evangelio fortale-
cieron su fe en Cristo. El tipo de pruebas que él describe en 1Co 4 y 2Co 4 le infun-
dieron una envidiable percepcién y profundizacién en el poder redentor de la cruz
y lellenaron con gozo cuando estuvo obligado a predicar el Evangelio de liberacién
“encadenado”. En breve, Pablo personalmente vivié el Evangelio y la teologia que
é] predicé a los demds.

Tal como en el caso de las pardbolas de Jestis, Pablo pudo adaptar su lenguaje para
acomodarse a la situacién de su audiencia. Fue capaz de hablar en términos filosé-
ficos, si sus oyentes tenfan esa mentalidad, a pesar de su renuencia al respecto, afir-
mando que Dios no le habia enviado a predicar en conceptos elevados o palabras
elegantes de sabiduria para que la cruz de Cristo no quedara vaciada de su signifi-
cado (1Co 2,1-5). Pablo viene en segundo lugar, después de Juan y antes de
Hebreos, en el uso de lenguaje retérico, el lenguaje de la sabiduria de aquellos tiem-
pos. Lo que los autores contemporéneos desarrollaron como un arte (el arte de la
persuasion), él y los otros autores del NT lo pusieron al servicio del Evangeliol4. La
parte exhortatoria de cada carta es el término ad guem de cada una de ellas y el tra-
tamiento del problema local encuentra la explicacién de sus razones en las seccio-
nes oratorias o parentéticas. En Romanos, considerada la mds retdrica de sus cartas,
Pablo esta dialogando o argumentando el caso en favor de Jestis, 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 (1Co 2,1.4-5), esa misma

14 He elaborado esto en otra parte en el caso del Evangelio segiin S. Juan. Su intencién declarada es la de persuadir a
los oyentes que Jests es ol Mesias, el Hijo de Dios, y que por la fe en ¢l ellos pueden tener vida en su nombre (Jn
20,30). Informa esto su retérica estructuracién del Evangelio entero, y no sélo tales retéricas expresadas aqui y alld;
ver T. OKURE, The Johannine Approach, y “Juan”, CBI, 1308-1369.
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carta, especialmente los capitulos 1-4, estd cargada con lenguaje retérico. Lo que
Pablo rechaza es utilizar el razonamiento filoséfico por si mismo (para impresionar
a otros con su erudicién); lo usa sélo al servicio del Evangelio, si la audiencia y el
tema en cuestién hacen necesario el uso de éste.

Se podria multiplicar estos ejemplos en todo el Nuevo Testamento. He expuesto
esto en detalle en el caso de Lucas!®. Estos ejemplos demuestran la validez de la
tesis de esta presentacion que, al nivel de Jestis 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 teolégicos usados.
Tal como ha sido en aquel tiempo, asi tiene que ser ahora, si queremos que la pala-
bra de Dios y el mensaje de salvacién y liberacién en Cristo, alcance las profundi-
dades del corazén de los pueblos y personas vivientes y los capacite para acoger,
interiorizar y ser vitalmente transformados por la palabra.

La diversidad del lenguaje teolégico del NT no nos orienta hacia el discurso acadé-
mico sino més bien a nuestros contextos de vida: a las calles, mercados y super-
mercados, a las ciudades, fabricas, oficinas y chacras. Alli 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
desafia 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 globalizacién, la intolerancia religiosa y la vio-
lencia, aun la trata de mujeres y nifios 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 comunién en un mundo encerrado en
el aislamiento, a proclamar la palabra de reconciliacién en un mundo inclinado a la
polarizacién, a proclamar la palabra de inclusién y de dignificacién donde los
pobres son excluidos y explotados. Lo que tenemos que hacer, entonces, es escuchar
de un modo mas intenso y diferente de lo hecho hasta ahora, la diversidad del len-
guaje teoldgico o la palabra salvadora, la Palabra-Dios en el NT (Jn 1,1.12.14).

Ahora, ;a qué vamos?

La diversidad de lenguaje teolégico en el NT nos desafia primeramente a reconocer
la intervencién decisiva de Dios en nuestras vidas personales, y a responder con
g0z0 a esta intervencion, haciéndola fuente de nuestra reflexién teolégica, tal como

15 Ver T. OkukE, ““Who do you say that I am? “The Christ of God': The Lucan Response Read in Today’s Global
Context”, en Cotzany, P. GIGLIONI - S. KAROTEMIREL (ed.), Cristologia ¢ Missione oggi: Atti del Congresso Internazionale
di Misswlogia, Urbariana University Press, Reme 2001, 267-279, esp. 275-276. oeMm, To Cast Fire Upon the Earth: Bible
and Mission Collaborating in Today’s Multicultural Global Context, Cluster Publications, Pictermaritzburg, 2000, 5-12.
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hicieron Jesus, Maria, Isabel, Zaqueo, Pablo y otras figuras del NT todavia 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 especifico y con-
creto (con su rica diversidad), inevitablemente ganamos intuiciones nuevas y fasci-
nantes sobre la palabra misma, ya que cada contexto y situacién tiene unicidad y un
suelo propios. Por 1o menos esa ha sido mi experiencia personal, incluyendo el con-
texto de esta Asamblea de la IACM (sin la cual probablemente no hubiera ganado
laintuicién de la tesis de esta presentacién con su claridad impactante por lo menos
para mi). No podemos enfatizar esto demasiado. La Palabra de Dios cae en terrenos
especificos, penetra en corazones particulares y es como una encarnacién en estos
contextos diversos, localizados y especificos 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 teolégicos sobre la pobreza, la globa-
lizacién, el VHI/SIDA, la condici6n de las mujeres en la Iglesia y en la sociedad, sin
identificar especificamente como las personas concretas son afectados por estos
problemas y pecadossociales y eclesidsticos. En este asunto tenemos que descender
de lo global hasta lo local, de lo general a lo especifico, 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 (politicas y eclesidsticas) y nuestro mundo. Si escuchamos bien, esto
es lo que Dios hizo, cuando la Palabra se hizo carne en el seno de Maria, en un lugar
especifico, 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 “escolés-
tico” (aquel tipo de discurrir teolégicamente fue bueno para su propio tiempo, pero
no para el nuestro), y volver al legado de Dios, de Jests, de Maria, 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 estdn en mi contexto de vida). Tengamos mucho cuidado de
no encerrar o aprisionar por medio de nuestras categorias self-serving, la palabra
liberadora de Dios y la Buena Nueva para todos, categorias que no nos benefician
a nosotros ni a los demds. Si no hemos aprendido a reconocer y responder a lo que
Dios estd obrando (sembrando, plantando, etc.; cf. 1Co 3,9; Ef 2,10) en nuestras pro-
pias vidas, es dudoso que podamos reconocer lo mismo en las vidas de los demds
y en nuestro mundo y animar 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 raices firmemente, floreci6 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 convertird en bronce vacio o un
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cimbalo que tambalea, sin sacar provecho personalmente de la Palabra y no enri-
queciendo plenamente a los demds, y tal vez, hasta defrauddndoles. 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 recepcién, ya que la Palabra no puede ser apri-
sionada por cualquier consideracién humana (cf. 1Co 3,10-15). La diversidad del
lenguaje teolégico del NT es en ultima instancia el lenguaje sobre la relacién amo-
rosa de Dios con nosotros, con la humanidad y con la creacién (cf. Rm 8,19-23).
Evoca el correspondiente lenguaje de amor en la manera de la encarnacién, 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 Eucaristia, 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 teol6gico en el NT nos desafia hoy més 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 Escrituras. 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 globalizacién. Como
misionélogos catélicos, que vivimos en un mundo gobernado por el Dios Mamén
(donde todas las cosas y todas las personas se juzgan en términos de su valor eco-
némico y las ganancias) esto es igualmente importante. Veo una gran sabiduria en
la visién de Juan Pablo I, que debemos tomar conciencia y reconocer nuestras “des-
viaciones del Evangelio” durante los pasados dos mil afios. En la XI Conferencia
cuadrienal de la International Association for Mission Studies, recién concluida, discu-
timos “La Integridad de la Misién a la Luz del Evangelio, dando Testimonio en el
Espiritu”. Pero no discutimos lo que el Evangelio es (asumimos que ya lo sabiamos)
y aun menos la persona a quien debemos dar testimonio, es decir, Jesus. El lengua-
je teolégico del NT no habla en estas categorias vagas o abstractas. Es muy especi-
fico en su afirmacién de que el Evangelio es Jestis mismo y que nosotros damos tes-
timonio de él. Aun el Espiritu es su testigo (Jn 15,26) y los discipulos son llamados
a ser sus co-testigos (y no de un modo vago) en el Espiritu (v. 27). Tenemos una cri-
sis fuerte de identidad 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 proclamacién como Pablo, los Evangelistas y también predicado-
res anénimos hicieron en el NT (cf. Hch 11,20) “proclamando al Sefior Jestis”. Como
afirma Pablo, no tenemos otro Evangelio, y cualquier persona que anuncia otros
evangelios merece ser considerado anathema (Ga 1,8-9). Si tenemos vergiienza de
nombrar a Jestis por cualquier motivo, no podemos justificar ser llamados misio-
nélogos cristianos, y aun menos misiondlogos catélicos. Porque la misién tltima es
la de Jesus, fue él quien la realiz6 y la llev6 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 ideologias y sistemas de significado inherentes en una cultura determi-
nada, sino mds bien debemos ahora mds que nunca adquirir nuevos ojos y oidos
para ver, escuchar y comprender el Evangelio, que no ha perdido su frescuray fuer-
za interpelante durante estos dos mil afios (a pesar de algunas desviaciones en su
presentacién durante estos siglos).

Estudiamos cémo 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 estdn
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)!6. Tal vez la dimension espe-
cificamente misionoldgica del Evangelio y de su correspondiente exigencia de un
nuevo lenguaje teoldgico, consiste, al modo de la encarnacién, en nuestra capacidad
de vaciarnos de nuestro propio lenguaje y simbolos para insertarnos en el lenguaje
y cultura de otro. Asi comunicamos a este otro el mensaje que habiamos recibido,
en el propio lenguaje y genio del otro. Rectamente entendido, este vaciarse de si,
tiene sentido no como un ejercicio piadoso de espiritualidad personal, sino mas
biencomouna exigencia de la misién. Esta tarea de poner el lenguaje al servicio del
Evangelio es un aspecto esencial de la inculturacionl?. En nuestra bisqueda de un
lenguaje apropiado para comunicar la palabra eficazmente a nuestros hermanos y
hermanas, no tenemos que escalar hasta las alturas del cielo. Lo tinico 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 aqui, es mds que un sistema de palabras
(Ibibio, Igbo, Hausa, Yoruba, Zulu, Kiswabhili, etc.). Lo que se requiere es penetrar
mads alld de las estructuras ideoldgicas, filoséficas y cosmovisiones de los oyentes
hasta saborear cémo el mensaje sera recibido a través de estos filtros culturales y
lingtiisticos. Aprendamos a relegar nuestro lenguaje de académicos en didlogo con
otros académicos y a desarrollar un lenguaje de creyentes en didlogos con otros cre-
yentes. Asi animemos los unos a los otros a crecer en la fe, capacitados por el Santo
Espiritu, el vinculo de unidad y agente principal de la misién!8. Esto requiere tam-
bién nuestra encarnacién en las culturas de los pueblos a quienes proclamamos y
de quienes recibimos el mensaje, siempre antiguo y siempre nuevo. En particular
como misionologos catélicos debemos tomar este aspecto con mucha seriedad. Para

16 Cfr. PanLo V1, Carta Enciclica Evangelii Nuntiandi (8 diciembre 1975), n. 24,
17 Verla nota 5, arriba,
18 Cfr. Hch 1,8; Jn 15,26-27. Tambicn JuaN PasLo 1, Carta Enciclica Redemptoris Missio (7 diciembre 1990), nn. 21-30.

-18 -



nosotros en el Africa y en el Catholic Institute de West Africa en particular, esta
orientacién es obligatoria en nuestros esfuerzos para la teologia de la inculturacién.
Para lograr esto, estudiamos las mentalidades y cosmovisiones de nuestros pue-
blos, buscamos comprender cémo estas mentalidades y cosmovisiones operan en
ellos y en nosotros (puesto que nosotros también hemos sido socializados en las
mismas realidades). Asi 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 si mismo
mads alld de la cultura.

Identificamos claramente el lenguaje particular de la audiencia a la cual proclama-
mos el mensaje, para que otros también puedan oirlo en su propio lenguaje parti-
cular, no en aquel de otra clase, aun si los de ésta pertenecen al mismo grupo lin-
glifstico-cultural. Prestar atencion a la clase, edad, nivel de escolaridad y género es
necesario para desarrollar un lenguaje teoldgico 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 politicos, de los jévenes, del proletariado, de eclesidsticos, de gente casada o sol-
tera o de académicos. Aunque este esfuerzo parezca imposible, el medio preferido
de Jestis para dirigirse al pueblo es, la parabola (Mt 13,34), indica entonces, que este
tipo de aproximacion es indispensable!%. También, al aceptar nuestra diversidad de
culturas, la unicidad de individuos y de situaciones, aceptamos el lenguaje teolégi-
co del otro con tal que no lo distorsione, sino que esté al servicio del Evangelio y
enriquezca nuestra comprension de él. Aceptamos el hecho de que aparte de los
armazones culturales, hay un modo masculino y un modo femenino de percibir la
realidad y de experimentar cémo Dios obra en nuestras vidas y en nuestro mundo,
y que ambos son de Dios. Asi celebramos ambos y damos espacio para ambos, para
que no sigamos separando lo que Dios, en su divino amor y sabiduria, 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 estd 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 pe un modo semejante, PAsLO VI aconscja que una evangelizacion eficaz “tiene que incluir un mensaje explicito,
adaptado a las diversas condiciones de vida y constantemente actualizado, sobre los derechos v deberes de cada
persona [...] sin el cual el progreso en la vida del individuo dificilmente es posible” (EN 29); ver también CoxciLio
EcuMENICO VaTICaNO 11, Constitucién pastoral Gaudium et Spes (7 diciembre 1963), nn. 47-52. La disminucién en el
numero de cristianos practicantes en el Oeste puede ser atribuido en gran parte al hecho de que los teSlogos euro-
peos en los siglos pasados tendicron a hablar los unos a los otros, y no al pueblo, dejando a éstos a merced de los
ateos (por cjemplo, Jean Paul Sartre y Albert Camus entre otros) quienes encontraron en el género literario de la
novela un modo de alcanzar a los jévenes de su tiempo, que ahora son adultos.
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lenguaje sexista caracteristico del inglés. La palabra para ser humano, por ejemplo,
es “owo” (para ambos géneros), el pronombre es “enye” (s.) y “mmo” (pl.) para
ambos géneros. La palabra nifio/a es “eyen” (pl. ndito). Este uso estd mds cerca del
lenguaje del NT mismo, que en inglés. Sin embargo, en el uso teoldgico y litirgico,
[en Nigeria y otros paises] se impone lo establecido en inglés. Los esfuerzos para
hacer la traduccién inclusiva son rechazados como infieles a la Biblia. En mi con-
texto, la atencién 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 atencién 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 oido en toda su frescura y de un modo directo en los contextos reales de la
vida de hoy y no meramente como una conmemoracién del pasado. De este modo
somos semejantes al escriba sabio que sabe sacar del tesoro tanto lo nuevo como lo
antiguo. La palabra salvifica 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 garantizard en
sf mismo que el mensaje sea acogido con alegria. Ni siquiera la encarnacién de la
Palabra garantizé su recepcién automatica, o la fe: “En el mundoestaba,... y el mundo
no le conocié. Vino a su casa, y los suyos no le reconocieron” (Jn 1,10-11), aunque algu-
nos sf le recibieron (Jn 1,12-13) y algunos todavia 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 proclamacién del Evangelio por
Jestis acabé en el fracaso total con su propia muerte en la cruz. Asi también en el
caso de Pablo. Cuando al final alcanzé el climax de su debilidad, el poder invenci-
ble de Dios se apoderé de él de un modo definitivo. Jesiis no nos envi6 a ser un
éxito, sino mds bien a proclamar el Evangelio a todo el mundo, no en palabras de
sabiduria sino con verdad e integridad en el poder del Espiritu. Dios concederd el
crecimiento de la semilla en su propio tiempo. Pablo sembré y Apolo regé, mas fue
Dios quien hizo crecer, por el poder transformador del Espiritu Santo, ya que ulti-
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 alegria (Jn 4,37). Esto debe infundir en nosotros una
esperanza y llenarnos de gozo y de celo apostélico contemplando la cosecha a ser
realizada con el poder infalible del Espiritu Santo.

La reflexion continta

Asi entonces, mis hermanos y hermanas, hemos iniciado nuestra reflexién sobre la
diversidad del lenguaje teolégico en el NT, con atencién a los tedlogos del NT y sus
experiencias. Al final de esta reflexién, 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 serian parte del canon del NT. Pero nues-
tra reflexién ha revelado de un modo persuasivo que ellos no inventaron su len-
guaje teol6gico arbitrariamente. Sus experiencias concretas y personales y las de sus
destinatarios, con sus problemas hermenéuticos, dictaron tanto el contenido teol6-
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 mayoria de los oyentes del
Evangelio tomé las veces del lenguaje original de los que primero experimentaron
“las cosas qute se han verificado entre nosotros” (cf. Lc 1,1). El lenguaje mismo tenia que
ser puesto al servicio de la Palabra. Pues ningtin idioma es sagrado. Jestis es Dios-
Palabra. Asi la Palabra o mensaje de Jestis 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 cuestién de
este lenguaje teol6gico, que es dltimamente la cuestién de la inculturacién. No
importa el nombre que demos a la revista (personalmente sugiero que se llame “El
Sembrador”, “The Sower”), ese nombre debe hacernos recuerdo de los diferentes
aspectos de la diversidad de lenguaje teolégico en nuestra proclamacién, y la nece-
sidad de desarrollar un lenguaje teol6gico que es apto para la tarea de hoy. Esto
incluiria: Primero, una conciencia de que toda empresa misionolégica implica tanto
una recepcién de la Palabracomo lasiembra de ella. Segundo, el esfuerzo para iden-
tificar y apropiarse de un lenguaje, seria 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 misionélogos y transmisores de la Palabra, tenemos un
deber especial de escuchar a las teologias del pueblo y ayudarles activamente a
reflexionar teol6gicamente y articular sus propias teologias (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 cat6lico. Ellos tien-
den a pensar que s6lo los sacerdotes y religiosos tienen el derecho de hacer teolo-
gia; que ellos, como laicos, tienen poca voz. No hallan ni la oportunidad ni el esti-
mulo para hacer sus propias reflexiones teol6gicas. 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 mision6logos catélicos, enfocamos nues-
tra atencién en este sentido, demostraremos nuestra relevancia como Asociacién
misionolégica hoy. Aun mds importante, es responder de un modo concreto al lla-
mado de Juan Pablo II, mencionado al inicio de este estudio, que respondamos a la
invitacién de Jests de “navegar mar adentro” (duc in altum) 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 rai-
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ces en el suelo de la fe. Entonces, sostenidos por el poder dinamizador del Espiritu
Santo, viviremos y proclamaremos una teologia evangélica que transformara nues-
tras vidas personales y la de nuestro mundo.

Esta reflexion apenas ha rozado la superficie de la problematica de la diversidad de
lenguaje teoldgico enel NT. Nos falta explorar concretamente cémo este lenguaje ha
funcionado histéricamente en cada comunidad eclesial. Falta examinar sus desa-
cuerdos y creencias conflictivas. Sefialamos entre otras cuestiones, la discusion
sobre la vigencia continuada de la Ley con respecto a Jestis, el Evangelio de Dios,
como medio de salvacién. Estamos conscientes que el lenguaje teolégico de las
comunidades eclesiales ha incluido himnos y oraciones, y no solo discursos doctri-
nales. No todo fue unilineal. Habian 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 litiirgica y en la disputa sos-
tenida sobre la admision de los gentiles). El uso de ciertos conceptos filoséficos 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 indicacién de algunas de las dimensiones fundamen-
tales que debemos considerar cuando estudiamos la relevancia para nosotros del
tema de la diversidad de lenguaje teolégico 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 tltimo andlisis es Jestis, el “lenguaje teolégico” propio de Dios y Palabra
siempre activa entre nosotros.

La cosecha verdaderamente es rica y los operarios siguen siendo pocos. Entonces
pedimos al Seitor 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 ap6stol. Pablo puede ser acusado de una lec-
tura muy selectiva del AT. Por ejemplo, en 1Co 11,7b-8 y 1Tm 2,13-14, Pablo cita el
capitulo 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 reevaluacién. Pero yo quisiera enfocar
s6lo dos dreas: la revelacién de Dios como Padre tal como Jestis la presenta en el
Nuevo Testamento, especialmente en los Sin6pticos, y lo que aporta a repensar el
Misterio Pascual (y la teologia subyacente) y en segundo lugar, el modo de hablar de
Jestis. Esto tiene que situarse en el contexto del AT.

El AT obviamente presenta muchas imédgenes de Dios. A través de simbolos tanto
femeninos como masculinos Dios se presenta como misericordioso, compasivo, fiel,
dispuesto a perdonar, un creador y redentor atento. Sin embargo la imagen mds 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 segiin su comportamiento (Dt
30,15). Entonces encontramos narraciones de cémo 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 si (Lc 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:
Jestis ofrece una vez y para siempre el sacrificio, que obtiene el perd6n para el pueblo
y abre acceso al santuario de Dios. Mi postura en esta ponencia es que la imagen de
Dios dada por Jesus, tanto por sus palabras como por su vida, no corresponde a la
interpretacién habitual del acto salvifico de Cristo.

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

Para defender su comportamiento Jestis cuenta las pardbolas de las “cosas perdi-
das”: la moneda, la oveja y el hijo (Lc 15). El compartimiento de Jests, 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 habia mujeres entre sus discipulos. Ademds de las para-
bolas en Lucas 15, hay muchas historias que revelan tanto la persona de Jesis como
la persona del Padre. La actitud de Jesus hacia la mujer atrapada en adulterio (Jn
8,1-11), la mujer que lava sus pies con sus ldgrimas (Lc 7,36-50), la pardbola del
Fariseo y el publicano (Lc 18,9-14), la historia de Zaqueo (Lc 19,1-10) y muchas
otras. Juan nos dice con frecuencia que Jests estd revelando al Padre, que sus accio-
nes son las del Padre, que él enseiia s6lo lo que ha oido o aprendido de su Padre.
Entonces la actitud de Jesus hacia los pecadores y los rechazados de la sociedad
debe ser entendido como la revelacién de la realidad de Dios, el Padre (Jn 1,14.18;
5,19; 8,29; 12,50; 14,9).
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Finalmente podemos referirnos a la actitud de Jests hacia Pedro. Aunque Pedro, a
pesar de las advertencias de Jesus, lo negé abiertamente (jlo que hoy nosotros podri-
amos llamar una apostasia!), Jestis no hace ninguna referencia en absoluto a su peca-
do. Més bien simplemente, pregunta a Pedro si lo ama. No se refiere a nada del pasa-
do, Jestis meramente mira al presente y al futuro, confiriendo a Pedro una respon-
sabilidad en la comunidad.

Si Dios ama al pecador, ;qué sentido tiene su perdén? La Biblia habla mucho del per-
dén. Con frecuencia Jests ofrece el perdén a otros. Pero ;qué es el perdén? El dafio
hecho a otra persona tiene que ser compensado; aun Dios no puede excusar a uno
de esa obligacién. 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 ofendido (jé] es demasiado grande para eso!), sino mds bien
sufre (siente compasion) para con sus hijos, tontos, quienes se lastiman a si mismos
en su necedad. La palabra “perd6n” segtin la definicién dada en los diccionarios no
puede ser aplicada a Dios, porque él sigue amandonos aun cuando nosotros hemos
pecado, alejdndonos de su presencia. Entonces el perdén 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 prisién. Cuando nosotros pedimos el perdén
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 teologia
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
perdén es incondicional y gratuito, entonces nosotros ya no debemos explicar la
muerte de Jests en términos de un sacrificio ofrecido a Dios. El tipo de pensamien-
to que tuvo su culminacién en Anselmo debe ser visto como una aberracién. En pri-
mer lugar Jestis en su manifiesto misionero inaugural, jno 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 Jesus fue asesinado. Con frecuencia nosotros
lo hemos pasado por alto porque estamos acostumbrados a decir que “El muri6 por
nuestros pecados”, olviddndonos que al decir esto estamos dando una interpreta-
cién teolégica a su suspensién brutal en una cruz, lo que era un escandalo para los
Judios y todos. Entonces ellos tenfan que interpretar su asesinato en términos sal-
vificos. Después de la carta a los Hebreos, que hizo una relectura del evento-Cristo
en términos del AT, se dio por sentada la interpretacién 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: expiacién, redencién, etc.
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Ala 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 Jestis murié por noso-
tros; sino porque Dios nos ama a nosotros como pecadores (y por eso, somos “sin
vida”) que él envia a su Hijo: “Porque tanto amé Dios al mundo, que nos dio a su iinico
Hijo, para que todo el que cree en él no perezca, sino que tenga 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 salvacién. “Por medio de él Dios [el Padre] quiso
reconciliar a st mismo todas las cosas” (Col 1,20). “Todo esto es de Dios [el Padre] quien nos
ha reconciliado a st misnio por Cristo... es decir que en Cristo Dios estaba reconciliando al
mundo consigo” (2Co 5,18-19). Con este énfasis en la accién del Padre y su amor
incondicional, ;Como debemos nosotros interpretar el evento-Cristo?

Conocemos bien la cristologia de Pablo, donde él contrasta a los dos Adanes: un
Adén que desobedeci6 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 Jestis 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 significé que él veria larealidad 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 promovié la vida en todas sus dimensiones.
Ademds, la imagen de Dios presentada por Jestis constituyé una amenaza a los
modelos y précticas 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 salvacién (Lc 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 Jestis constitufa una amenaza. Asi decidieron eliminarlo. El jui-
cio de Caifds (Jn 11,50), que Juan interpreta teolégicamente, es una consecuencia
histérica directa de la vida de Jesus. Es también importante observar que los roma-
nos fueron los que mataron a Jestis. El apedreamiento fue la pena indicada para la
blasfemia, de la que Jestis es acusado. Pero Jestis no murié apedreado, sino més
bien fue crucificado, la pena indicada para los rebeldes politicos es también lo que
afirma la inscripcién en la cruz.

El Nuevo Testamento parece culpar a los judios por la muerte de Jestis. Los relatos
de la pasién en los Evangelios tienen la intencién de ser una escuela de vida para
los cristianos, especialmente en tiempos de persecucién. Estos relatos y los discur-
sos de Pedro y de Pablo en Los Heclios tenian la intencién de llamar a los judios al
arrepentimiento, entonces ellos hablaron de cémo sus antepasados mataron a Jestis,
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aunque esto desgraciadamente condujo al antisemitismo. Ellos no pretendieron dar
una relacién exacta e histérica de la muerte de Jesus.

En resumen, Jesis vivié una vida agradable al Padre. Jestis nunca permitié que el
pecado tuviera poder sobre él, y aun en la cruz él amé a todos, incluso a sus enemi-
gos. En ese sentido, él conquist6 el pecado. El vivi6 el tipo de vida que Dios quiso.
En €], la humanidad ha llegado a la realizacién de su vocacién de responder y de
amar, y asf la respuesta justa al Dios que es amor, “ha retornado” al Padre. En él el
amor de Dios se hizo realmente operativo. En Jesus el plan del Padre para la huma-
nidad llega a su cumplimiento y perfeccién. En €l la humanidad ha llegado a su des-
tino: la obediencia amorosa a Dios y una relacién armoniosa con la totalidad de la
creacion. Jesus constantemente esté consciente de que €l es del Padre, é] hace sélo lo
que el Padre desea de él, y asf €l confiere a la vida integridad, sanaci6n y libertad,
un nuevo futuro y una nueva esperanza. Jestis muestra c6mo cada hijo(a) de Dios ha
de vivir: frente al odio, a la oposicién, al mal que se nos hace, amamos y perdona-
mos, tal como el Padre hace con todos sus hijos (Mt 5,43ss), y asi nosotros también
comunicamos la vida y contribuimos a la integridad de la creacién. La vida y muer-
te de Jestis demuestran que la autorrealizacién humana no estd en dominar, en ejer-
cer poder sobre otros, en poseer la riqueza y ocupar puestos altos, sino més bien en
el don de si mismo y en el estar al servicio de los demés. En Jesiis y por medio de
Jesus, Dios nos revela lo que él es (“Dios es amor”) y lo que nosotros hemos de ser
y debemos hacer, “dmense los tnos a los otros tal como yo he amado a ustedes”. Jests
muestra una nueva posibilidad en este mundo de pecado: a pesar del odio y la vio-
lencia, uno puede vivir en el amor. Asi la descripcién que Juan da de él como el
Camino, la Verdad y la Vida (Jn 14,6) es de gran significado.

El modo de hablar de Jestis mismo sobre la salvacién es también muy iluminador,
pero es con frecuencia ignorado. Jests habla de Zaqueo como salvado (Lc 19,9)
cuando éste habia cambiado su modo de relacionarse con los demds: él se convirti6
en un hombre justo y atento, dispuesto a compartir su riqueza con los necesitados.
La misma idea estd en Mt 25,31ss: ;d6nde y cémo nos encontramos con Dios y res-
pondemos a Dios? Son aquellos quienes se inquietan por los necesitados, aquellos
que aman, los que estdn con Dios, los que son salvados. En ambos casos nada se
dice sobre el perdén de los pecados. Jestis dice “haz ti lo mismo” sélo en la histo-
ria del Buen Samaritano y en el lavado de los pies.

No deseo minimizar la importancia de la muerte de Jestis. Jestis mismo nos dice que el
amor mds grande estd en morir por sus amigos. El sacrificio personal de Jestis, su acep-
tacién de ser matado (no un sacrificio ctiltico que se ofrece a Dios y que complace a
Dios), se debe al amor por su Padre y por los seres humanos: la tltima manifestacion
del Dios de amor, el Dios de compasi6n; Dios estd con los sufridos y en los sufridos.

-32 -



Cuando el NT insiste que “fue la voluntad del Padre que Jestis sufra y muera”, nece-
sitamos comprender esto también en su contexto histérico. Como dije arriba, para los
judios la crucifixién de Jests 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 caida de las lluvias o la
salida del sol). Lo que el Padre dese6 directamente era que el Hijo viviera en la obe-
diencia amorosa. Su muerte fue la consecuencia del tipo de vida que el Padre dese6.
El asesinato brutal de su Hijo inocente no es lo que complace al Padre sino més bien
el hecho que a pesar del sufrimiento y la muerte, €l permaneci6 obediente y amé hasta
el fin. Este hecho central de nuestra religién tiene que ser re-interpretado.

3. Un nuevo modo de mirar la persona de Jesiis

Al hablar de Jests, aun el NT tiene sus limitaciones. No me refiero a las “criticas”
[histéricas o literarias] sino més bien a otros aspectos. El pueblo del NT expresa el
misterio de Jestis desde el fondo del AT y sus esperanzas. Ellos vieron a Jestis como
el cumplimiento de las promesas hechas por Yahveh a los judios. Lo vieron a él
como el Mesias y el Cristo y a ellos mismos como el nuevo Israel. Pablo va més all4
de esto, pero es primariamente esta designacién la que influye en el lenguaje de la
Iglesia primitiva. ;Necesitamos nosotros ser obligados por esto hoy? Las traduccio-
nes, aun las mejoresrealizadas, no bastan. En los idiomas de la India palabras como
“Mesias”, “Cristo”, y “Cordero de Dios” no significan nada. Entonces en la India
nosotros necesitamos pasar més alld de las primeras formulaciones sobre Jests.
Nosotros tenemos que encontrar nuevos modos de hablar sobre el misterio de esa
Persona en quien el rostro del Misterio fue revelado en su compasién, misericordia
y modo de compartir la mesa: en sus acciones que dan testimonio del amor del
Padre. La gente facilmente puede reconocer que Dios estaba obrando en este hom-
bre. Pero el titulo “Cristo” es condicionado; la realidad de Jestis, su compasién, 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 més all4 de las limita-
ciones religiosas, culturales y lingtiisticas.

Hay otro aspecto del problema: los judios todavia estdn esperando al Mesias.
Algunos considerarian el Estado de Israel como el cumplimiento de la promesa;
otros todavia esperan. El mero hecho de que no hay una verdadera identificacién
entre el Mesias todavia esperado y el que ya vino, debe invitarnos a pasar més alla.
Los judios no esperaban la aparicién de un verdadero Hijo de Dios (“de la misma
sustancia que el Padre”); esperaban més bien unlibertador politico quien ganaria la
tierra prometida para ellos. Entonces ;somos nosotros justificados en limitar a Jestis
al esperado Mesias, ya que €l es radicalmente mas que un mero Mesias libertador y
otro que eso? Por consiguiente, una cristologia inculturada no parte desde cual-
quier formulacién dogmaética sobre Jestis. Nosotros tenemos que partir desde la
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imagen del hombre Jestis que nosotros encontramos en los Sinpticos, quien gracias
a la experiencia de Abbd, fue notable por su libertad, amor y opcién por los pobres.
EI manifestd esto de diversos modos: el compartir de la mesa, la compasion por los
sufridos, traspasando la barreras erigidas por la religion, el género, la cultura y la
sociedad (Cfr. Jn 11,52; Ef 2,11s). Un titulo sacado del AT no puede adecuadamente
describir a este Jestis.

II. Fidelidad al pasado e Inculturacién

Sin negar su dimensién 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
Inculturacién!. Nosotros debemos reconocer que las declaraciones doctrinales for-
muladas en pasado respondieron a los problemas, las herejias y situaciones de un
pueblo particular en unlugar y tiempo determinados, y eran condicionadas por el
trasfondo filoséfico y con frecuencia politico. Por ejemplo, la mayoria de los prime-
ros Padres se insertaban en un ambiente intelectual platénico y neo-platénico. Santo
Tomds y otros emplearon las categorias de AristSteles en sus teologias. La ensefnan-
za de varios Concilios también ha sido condicionada por su contexto y en reaccién
a problemas especificos. Las expresiones que afirman la fe en Jesus en el Credo de
Nicea eran necesarias para refutar los errores de Arrio. Pero estas mismas formula-
ciones han causado dafos serios en la comprension del misterio de Jesus: se mini-
mizé su humanidad, el seguimiento de Jestis fue remplazado por el culto a él, etc.
Ademids, esas doctrinas utilizan un lenguaje conceptualista y esencialista; olvidan-
dose del hecho de que sélo el lenguaje simbdlico es apto para expresar el Misterio.

Hay otra razén para relativizar las ensenanzas de los Padres y de los Concilios.
Estas no parecen tomar en cuenta el trasfondo histérico de la vida y ensefianzas de
Jestis, sus valores, preferencias, prioridades, opciones y sobre todo, su idea de Dios.
Entonces ellas son de poco valor para nuestra comprensién de Jestis.

Una palabra con respecto al sensus fidelium. Este es muy condicionado por el aporte
dado a un pueblo particular. El sensus fidelium asi se hace muy ambivalente como
una guia para la inculturacién, porque el parecer de ninguna persona puede ser con-
siderado simplemente aparte de su contexto. Si se habia ensefiado a la gente, por
ejemplo, que el mensaje entero de Jestis era sobre la vida después de la muerte y
sobre la salvacién de las almas, entonces ellos estin condicionados de tal modo que
ven todo desde esa perspectiva. Esto ha ocurrido en casos de cristianizacién en el
pasado. Citamos el ejemplo de los dalits (los asi llamados ‘intocables’ en la India).
Durante siglos los hindties los habian oprimido. Ademds, en un tiempo se les ense-
fiaba a odiar cualquier cosa relacionada al hinduismo. Ahora en cambio, la Iglesia,

Cfr. ]. Mattay, “An Inculturated Servant Church”, en K. PANDIKATTU - R. Rociia (ed.), Bend Without Fear: Hopes and
Possibilities for an Iudian Church, Jnana-Deepa Vidyapeeth/ISPCK, Pune/Delhi 2003, 203-224.

-34-



en el nombre de inculturacién, presta elementos del hinduismo, bajo cuyo dominio
ellos habian sufrido en otro tiempo, y que ellos conscientemente habian rechazado:
su sensus fidei les dice que es malo. El “dep6sito de la fe” no es primariamente las
doctrinas que hemos heredado, sino mds bien la verdad fundamental del amor de
Dios revelado en la vida, muerte y resurreccién de Jestis. Es esto lo que tiene que ser
preservado y transmitido.

La fidelidad al pasado no significa la mera repeticién o traducciones de los textos del
pasado, sino méds bien una formulacién realmente nueva del Misterio de Jestis en el
contexto actual y en una cultura determinada. Significa que nosotros, partiendo de
los valores, prioridades, opciones y visién de Jestis, respondemos a nuestra situacién
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 critica de ellas. Debemos relativizar aquellas ense-
fianzas acumuladas que no nos han ayudado a comprender mejor el Misterio ni a ser
discipulos mads fieles de Jestis. Una Iglesia realmente inculturada relativiza los dog-
mas del pasado y reinterpreta el Misterio haciéndolo comprensible para nuestro
tiempo y lugar. Podria yo pensar en algunas doctrinas tales como el Pecado Original,
muchas de las ensefianzas del Concilio de Trento, la Infalibilidad del Papa, los dog-
mas marianos, y muchos otros. Aunque reconozco que ellas merezcan un estudio
teolégico cuidadoso, podrian ser respetuosamente relegados a su lugar. Sin tal dis-
posicién la Iglesia no puede llegar a ser realmente inculturada. Eso quiere decir que
necesitamos retornar a las ensefianzas basicas del Nuevo Testamento, como los pri-
meros Cristianos hicieron durante los casi cuatro siglos antes de la formulacién de
los varios dogmas conciliares. Durante tres o cuatro siglos los primeros cristianos
vivian 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 satisfacciéon de las autoridades romanas. La tradicién apofactica de la
Iglesia tiene que ser recuperada. Los obispos locales tendrdn que tomar mucho mads
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 eclesidstico haya sido conservado
durante todos estos siglos no justifica su continuacién.

III. La inculturacién y la biisqueda de un nuevo lenguaje

La inculturacién es un asunto de fidelidad a la encarnacién del Verbo de Dios en la
historia. Ella presupone una comprensién de la cultura, del mismo concepto teol6-
gico de la inculturacién, y de los diversos problemas (teéricos y practicos) con res-
pecto a la inculturacién, pero debido a una falta de espacio no entraré aqui en la
consideracién de ello. S6lo mencionaré algunas de las condiciones necesarias para
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una verdadera inculturacién y enfocar un drea: el modo de inculturacién de Jestis y
lo que esto implica para nosotros hoy.

1. Condiciones necesarias?

¢ La descentralizacién y desclericalizacién 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 tendran que contribuir a este proceso.

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

¢ El énfasis en la ortopraxis mas que la ortodoxia, como en el pasado.

¢ El reconocimiento de la diversidad de culturas aun en un mismo pais. 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 comunicacién del Evangelio.

2. El modo de inculturacion de Jesiis

En una localidad determinada, ;en qué cultura vamos a inculturar el Evangelio: en
la cultura de la minoria elitista 0 mds bien en la de las masas oprimidas, sufridas y
luchadoras? La respuesta vendra s6lo de nuestra visién y comprensién de Jestis y
sus opciones, de su modo de “inculturacién”3.

Aunque Jestis naci6 judio, él no aceptd la perspectiva, el sistema de valores, y en ese
sentido la ‘cultura’, de su tiempo. El vivia una vida contra-cultural. En su tiempo una
persona se valoraba segtin sus posesiones, su puesto en la sociedad, sus acciones, el
grupo al que pertenecia y su apariencia externa. Este sistema necesariamente condu-
ce a una competicién con sus actitudes acompanantes de orgullo, las envidias, la opo-
sicién, la discriminacion, el odio, los temores — una vida sin amor. Aun hoy ésta es la
perspectiva que gobierna la vida de casi todos. Jestis no acept6 esta perspectiva. Su
modo de compartir la mesa y la comida constituyd un rechazo explicito de esta ‘cul-
tura’.

Gracias a su “experiencia-Abbd”, a pesar de vivir en una sociedad estratificada,
Jestis hizo una opcién por los pobres (Lc 4,16-18; Mt 4,23-24;9,35-36). El se identifi-
c6 a si mismo con los pequefios y los pobres e hizo de su cultura su modo de vivir
(Mt 25,31-46). El bautismo de Jestis puede ser visto como su insercién en la cultura
y vida de los pobres. Tal como dice Juan, él se hizo “carne”, alguien socialmente sin

2 Ccfr, J. Martanm, “Inculturated Evangelisation and Conversion”, en Exchange 31(2002), 306-322.
3 5. RavaN, “Inculturation and Peoples’ Struggles”, en Indian Missiological Revicw (1997), 40-41.
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sobre las diferentes culturas en la India; las culturas tribales e indigenas, la cultura de
los dalit, las diversas culturas populares, y las culturas sdnscritas de las clases élites.

En la India, por ejemplo, de una poblacién de més de 1000 millones de habitantes,
casi la mitad vive debajo de la linea de la pobreza; mds de la mitad son analfabetos;
las mujeres y los nifios son explotados; la préctica de la intocabilidad se mantiene
de varios modos sutiles; las villas miseria abundan, etc. Nuestros esfuerzos en la
inculturacién tienen que estar orientados hacia la encarnacién 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 opci6n de Jestis, nosotros también optamos estar al lado de los pobres.
Esto significa un nuevo estilo de vida para nosotros y una critica 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 mds sencillo y mds
cerca de las clases pobres, disponiendo sélo de lo que nosotros necesitamos. El
papel profético de los miembros de las Congregaciones religiosas también signifi-
caria 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 mds profundo significaria apoyar la causa de los
pobres acompanidndoles en sus luchas contra la discriminacién 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 conducird a una espiritualidad de insercién, de
praxis o del proceso de “accién-reflexién-accién”, de solidaridad con y la liberacién
de los pobres y los oprimidos. El compromiso con las luchas del pueblo tiene que
convertirse en fuente de teologia y liturgia. Con esto, liturgias y ritos locales autén-
ticos se configurardn y naceran desde el interior de la misma lucha, tal como la cele-
bracién de la Pascua en el capitulo 16 del Exodo naci6 de los dolores de la libera-
cién precedente, y la Eucaristia de la Pasién de Jests. Nosotros tenemos mucho
camino por recorrer hasta que la liturgia sea expresién de las luchas y aspiraciones
del pueblo del lugar. Si nosotros no oimos a Dios llamandonos en la vida y las
luchas del pueblo, entonces nosotros realmente no estamos escuchando la Palabra
de Dios (Mt 25,31ss). Si nosotros no somos sensibles a las inequidades e injusticias
dramaticas dentro de la comunidad de la parroquia o en la sociedad en general,
¢como podemos nosotros compartir el mismo pan y céliz en la Eucaristia??

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

7 Ibidem, 35445

8 Cfr. ConciLo Ecunmenico VaTicano 11, Constitucion Pastoral Lumen Gentium (2] noviembre 1964), n.17; IDEM,
Decreto Ad Gentes (7 diciembre 1965), n. 11.
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vacién de Dios, todos los seres humanos tenemos el mismo destino (1Tm 2,3-4): la
realizacion del Reino de Dios. Esto implica que nosotros aceptemos a cada cultura
como el resultado de la presencia y accién del Espiritu Santo entre su pueblo, sin
negar el elemento de pecado que también estéd presente. Ya que todas han recibido
el mensaje de Dios, revestido siempre en formas culturales, el proceso de incultu-
racién es posible mediante los intercambios culturales, o la inter-culturacién o inter-
inseminacién. Es una simbiosis de dos tradiciones religiosas permitiendo el libre
intercambio, lo que resulta en el enriquecimiento interior de ambas. Este proceso
implica la transformacién del cristianismo por las ‘semillas del Verbo’ halladas en
otras religiones como también la transformacién de las culturas por la Buena Nueva
de Cristo. La inculturacién es un proceso de intercambio y de didlogo intercultural,
en que una cultura aporta pero también recibe.

Tal como el NT se edificé sobre los cimientos del AT, en los paises de Asia y Africa
necesitamos edificar sobre la historia de cémo 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 metaforas, instrumentos musicales, pardbolas, todos entresacados de
su experiencia comunal necesitan convertirse en la base para la expresién del men-
saje y de la persona de Jestis. Ademads de todo lo de arriba, podemos pensar en el
lenguaje, estructuras de autoridad, organizacién comunitaria, el elemento contem-
plativo de la tradicién sénscrita, la conciencia de Dios presente en la naturaleza y
en todo sentido mds profundo de comunidad de las culturas tribales.

En el pasadola 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 Jesus. Es
una respuesta concreta al misterio de Jestis tal como ha sido revelado en su vida,
muerte y resurreccién. La fe no puede ser impuesta desde fuera. La gente puede com-
prender, experimentar y responder al Evangelio sélo cuando es asequible en sus pro-
pias realidades culturales y religiosas. Cuando la Buena Nueva de Jestis es proclama-
da al pueblo, en sus propias realidades vitales, en el contexto de su propio pasado reli-
gioso, ellos responderan a ella en sus reflexiones, culto, celebraciones y festividades.
Ellos también empleardn su propio lenguaje, simbolos y otras expresiones de lo que
nacerd una nueva Iglesia local, nuevas formas de liturgia y una nueva teologia.

Es nuestro deber y derecho el de vivir y expresar nuestra fe en nuestras propias cul-
turas vivientes a través de caracteristicas culturales y denominaciones auténticas,
sin ser obligados por modelos, estructuras y formulaciones dogmaticas importadas
e impuestas (sirfacos, latinos, etc.). Necesitamos ser criticos de lo que hemos recibi-
do de la tradicién: palabras, conceptos, practicas, doctrinas, etc. Palabras como
redencion y rescate vienen de una sociedad que tenia esclavos; palabras como
transsubstanciacién, unién hipostética, etc., proceden de un fondo filoséfico y cul-
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tural y problemética particulares que nosotros no compartimos. Igualmente el pro-
blema de la Reforma y la teologia defensiva del Concilio de Trento que era su con-
secuencia no son nuestros problemas. Las estructuras de la Iglesia son un 4rea que
necesita mucha atencién, ya que nada ha sido realizado hasta ahora en este campo.
Algo se ha intentado en la India en 4reas como la teologia, la liturgia y el arte; aun-
que a través mayormente de elementos culturales brahmdnicos, de las altas castas
sociales; mientras que en el drea de estructuras eclesiales hasta ahora ningin cam-
bio ha sido intentado.

Conclusién

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 sélo el clero. En otras palabras, la inculturacién 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 Espiritu y su
accién oculta relativiza el pasado y su contribucién. Dios no ha dejado de ‘hablar’
a su pueblo. Lo que nosotros necesitamos no es la mera expansién de la Iglesia, sino
més bien la difusién de las buenas noticias del amor de Dios encarnado en comu-
nidades de amor, participacién y justicia, a las que se dirige la evangelizaci6n. 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 Jesiis, 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 teologias tienen
que surgir de tal compromiso; nosotros no necesitamos proteger y propagar las doc-
trinas y précticas del pasado.
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EUROPA: EL LeNnguAJe DeL IcoNnO como
OBJETO DE ESTUDIOS MISIONOLOGICOS Y
METODO DE COMUNICACION INTERCULTURAL

PROF. SERGEI SHIROKOV
Presidente de la Asociacion Internacional de Misionélogos Ortodoxos
Trad. del ruso: Nikitina Ulyana Yurevna

El Icono es un objeto brillante que representa la Rusia Ortodoxa y la tradicién
Misionera Ortodoxa, que todavia 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 Misién Ortodoxa. El
Antiguo Icono ruso en realidad fue descubierto sélo a principios de siglo XX. En él
estd reflejado no s6lo la Palabra Ortodoxa de Dios y su compresién 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 religién ortodoxa el Icono es una ventana al Reino Celestial. El
ocupa un lugar central no sé6lo en los templos (en el Iconostasio, en decoraciones
interiores, en frescos), sino también en cada hogar ortodoxo, ya que se encuentra en
el lugar mds vistoso de la casa: en la “Esquina Roja”. Mds atencién y mds admira-
cién tienen los Iconos de la Madre de Dios. En junio de este afio regresé 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 Apdstol San Lucas.
Antes del derrumbe de Constantinopla en el afio 1383, este Icono fue trasladado
milagrosamente al norte de Rusia, en las cercanias 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 sélo de Rusia, sino también la Historia de todo el
mundo cristiano.

Un trabajador del Museo Histérico Estatal en Mosci me cont6 un interesante
hecho: en sus viajes como acompafiante de las exposiciones del Museo, exponiendo
muestras histéricas en diferentes continentes y paises, se dio cuenta que aquellas
obras que mds llamaban la atencién eran aquellas que pertenecian a la familia Real
y los Antiguos Iconos Rusos. Entre éstos el mds destacado es el Icono de la Madre de
Dios de Fiodorov. Esta opinién 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 atencién a los representantes de diferentes religiones, culturas y pueblos
en todo el mundo.
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Nosotros escogimos este tema también por otra razén: en el afio 1917, primero en
Rusia (2 6 15 de marzo) y después en Portugal (13 de mayo), ocurrieron las famo-
sas apariciones de la Madre de Dios. En Rusia el dia que renuncié el ultimo
Emperador de Rusia, Nicolds II, apareci6 el Icono de la Madre de Dios Derzhavnaya,
reclamando que Ella gobernaria en Rusia. En Portugal, en Fatima, la Madre de Dios
se apareci6 delante de unos nifios-pastores y a través de ellos el mundo se enteré
de los peligros que estaban amenazando al mundo, en particular la desaparicién de
la Rusia Ortodoxa. La Madre de Dios de Fitima pidi6 a todos los cristianos de
Europa, orar por la salvacién de Rusia. No es casualidad que el lugar del actual
Forum lleva el nombre de Fétima.

El lugar de la aparicién de la Madre de Dios en Fitima 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 Kasén. Después de
la revolucién en el afio 1917, este Icono fue trasladado de Rusia a Europa y después
a los Estados Unidos. En Fdtima construyeron una capilla para este Icono. En el afio
2000 yo tuve la oportunidad de visitar este sagrado lugar, pero el Icono ya no esta-
ba alli. Nosotros sabemos que el Icono de Nuestra Sefiora de Kasén tiene no sélo 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 Sefiora la Virgen Maria podemos superar los obs-
tdculos en el camino de unién entre Iglesias Hermanas.

Argumentacién misionolégica

Un famoso misionélogo e historiador ingles, el obispo Esteban Nil, a principios de los
afios 70 del siglo pasado llegé a una conclusién: ya terminé la época de las misiones
cristianas y empez6 la época de la misién cristiana. Es la opinién de otro misionélogo
de la Reptiblica 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 dej6 de ser el centro del mundo
cristiano y perdi6 su autoridad sobre los cristianos del Tercer Mundo: “es un hecho,
que la pluralidad de culturas propone pluralidad de estudios teol6gicos, y para las
Iglesias del Tercer Mundo eso significa el rechazo del sistema de euro-centralizacién”};
“factor decisivo, entonces, puede ser, no cudl Iglesia: Catélica, Anglicana,
Presbiteriana o Luterana; sino dénde es su patria, en Africa, Asia 6 Europa”2.

A la misma conclusién llegé un misionélogo de Escocia, el profesor A. Walls,
hablando sobre las tendencias en la evolucién del cristianismo “fuera del mundo

1 D. Boscit, Mision en transformacién: cambios de paradigma en la teologia de la misién, Libros Desaffo, Grand Rapids
(EE.UU.) 2000, 498.

2 Ibidem, 500.
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europeo”. En un proceso de creativa asimilacién de nuevas culturas, el profesor A.
Walls, ve el futuro del movimiento misionero como “didlogo entre cristianismo
europeo y cristianismo del resto del mundo”. Sobre esto atestigua no sélo la esta-
distica moderna y la demografia del mundo cristiano, sino también los procesos
creativos que estdn ocurriendo. La superacién de fronteras interculturales y la tra-
duccién de doctrinas cristianas en idiomas de otras culturas, como confirma el pro-
fesor, es “sangre vivificante para el cristianismo histérico”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 édrabe es
un elemento dominante y en el Coran estd fijada La Meca como el tinico lugar
sagrado. La opini6n 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 tinico sentido: “el cristianismo
interactia 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 traerd “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 geogréfico, 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 Auténoma en Japén, la Diécesis Ortodoxa del Patriarcado de Cons-
tantinopla y de la Rusia europea en Paris y la Diécesis Auténoma del Patriarcado
de Moscti en Gran Bretafia (que fue fundada por el fallecido Arzobispo Antonio
Blum). Entonces podemos hablar de la especial participacién de Rusia en esta
nueva actividad misionera entre occidente y oriente.

Lahistoria de la actividad misionera ortodoxa la podemos recordar y compartir con
nuestros colegas misionélogos occidentales. La rica experiencia de educacién en
muchos pueblos que viven en grandes territorios de Rusia y fuera del pais, donde
trabajan con éxito muchos misioneros rusos. Esto que hoy es para los misioneros
occidentales un problema de contexto de asimilacién de nuevas culturas, en Rusia
fue conocida como tradicién en tiempos del famoso sermén de los Santos
Hermanos Cirilo y Metodio (afio 860). Como Santos Predicadores de los pueblos
eslavos, desde el principio vieron lanecesidad, como toda la actividad misionera en
Rusia, de la traduccién de las Santas Escrituras y Sermones en lenguas nativas de

3 A.WaLts, The Cross-Cultural Process in Christian History, Orbis Books Mariknoll, New York 2002, 34.
4 Ioidem, 31,
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los pueblos paganos. En caso que el pueblo no tuviera su propia escritura, entonces
serfa 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 Inocencio Veniaminov, San Nicolds
Kasatkin, ap6stol de Japén y otros.

Estamos recordando esta tradiciéon de los Santos Hermanos Cirilo y Metodio tam-
bién porque, junto a San Benito, fueron nombrados por la Iglesia Cat6lica Romana,
representada por el Papa Juan Pablo II, como patronos protectores de Europa. Por
eso hoy nosotros tenemos un motivo para compartir con los misioneros catélicos la
experiencia y tradiciones de los misioneros ortodoxos.

Teologia y lenguaje del Icono

El Icono de Santa Trinidad del reverendo Andrés Rublev, estudiante del Santo
Sergio Radonezhskiy, gran devoto ruso, es la mds clara demostracién del pensa-
miento teoldgico y dogmatico. Por medio de colores, formas, lineas, el reverendo
Andrés expresé algo que demostré para toda Rusia Ortodoxa y el mundo
Ortodoxo. El reverendo Sergio fue fundador del Monasterio de la Santa Trinidad de
Sergio, que lleg6 a ser centro espiritual para el mundo ortodoxo y cristiano. En el
icono aparecen tres dngeles sentados a la mesa que estdn compartiendo una comi-
da eucaristica. Aqui se abre el mundo, donde Dios aparece como la Santisima
Trinidad. En este mundo no hay y no podria haber hostilidad y separacién. Aqui
reina una paz inconmovible, comunicacién y amor. El tema de la unién en el siglo
XV fue muy actual para Rusia, cuando sucedian discordias principescas, separacio-
nes y hostilidad, que al final ocasionarian la esclavizacién del pais como resultado
de la conquista Tdrtaro-Mongola. En la conciencia del pueblo reinaba un espiritu
de desesperacién.

No es casualidad que el convento del reverendo Sergiy se convirtiera en centro espi-
ritual, alrededor del cual se unieron vida espiritual y politica, y donde empez6 la
liberacién de sus ocupantes y la creacién del Reino Moscovita, que dominariaenor-
mes espacios del norte europeo, Siberia, el Lejano Oriente, hasta el Océano Pacifico
y las costas de Alaska. En el icono de la Santisima Trinidad nosotros encontramos
no sélo la teologia dogmtica, sino también una compresién de la historia y un vivi-
ficante ideal, que se encarné en la historia y espiritualidad de la Iglesia Ortodoxa
Rusa y en el Estado de Rusia. Este ideal sirvi6 para iluminar espiritualmente a
muchos pueblos en regiones euroasiéticas y en lugares donde predicaban los misio-
neros rusos. Entre estos espacios, ademds de los antes mencionados, podemos aiia-
dir las misiones en China, Corea, Mongolia, Asia Central, Persia, Palestina y otros.

En el icono de laSantisimaTrinidad encontramos el “regalo del SantoEspiritu” 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” (segiin S. Shirokov, en eslavo
eclesiéstico la palabra “lengua” significa pueblo) y contextos religiosos, nacionales,
culturales y otros.

jCémo nos falta a nosotros, cristianos contemporéneos, esa unién, comunicacién y
amor, por la imagen de la Santisima Trinidad! La Trinidad es el fundamento teol6-
gico de las modernas misiones y es muy importante para el didlogo misionolégico
en nuestro Congreso, que tiene como tema “Comunicacién a través de la diversi-
dad”.

Precisamente gracias al icono de la Anunciacién, la fe cristiana tuvo una répida y
orgénica expansién entre pueblos y culturas en Rusia. La imagen visual, algunas
veces, ensefia verdades de la fe mejor que el sermén verbal o la educacién teol6gi-
ca sistemética. El Espiritu Santo ayuda a pasar de las imagenes de los iconos a pro-
totipos del Reino de los Cielos. A través del icono actia la bendicién y energia, que
de los prototipos se esparcen a los creyentes en el momento de la oracién. Nosotros
no contemplamos el icono como cuando apreciamos trabajos artisticos, més bien, a
través de los rostros de los iconos nos miran prototipos de la Santisima Trinidad, del
Salvador, de la Madre del Dios, de los Angeles y los Santos. Aqui funciona la ley de
perspectiva invertida: el tamario de los objetos con la distancia no disminuyen, sino
que aumentan. En los iconos no hay sombras: todo en ellos est4 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 filésofo de la
religién, el principe Eugenio Trubetzkoy. En su ensayo Entendimiento en Pintura
(1916) €l escribi6: “En la pintura de los iconos nosotros encontramos la imagen del
futuro de la humanidad, del templo o de la catedral. Una imagen asi a la fuerza
tiene que ser simb6lica, no real, por un motivo muy simple, porque la humanidad
del templo enrealidad todavia no existe: podemos ver s6lo sus imperfectos gérme-
nes en la tierra”S.

En el primer milenio, més que todo después del VII Concilio Ecuménico del afio
787, se demostr6 una verdadera admiracién por el icono. El estilo del icono era
unico en Occidente y Oriente, su lenguaje era entendible y universalmente recono-
cido. Las funciones del icono fueron condicionadas por una gran influencia ecle-
sidstica, estatal, cultural, econémica y cotidiana de la vida en Rusia. Entre éstas se
destacan las funciones dogmatica, testimonial, estética, oficio divino, ceremonial,

5 E.TRrusezxoy, “Entendimiento en Pintura”, en Filosofia de arte religioso ruso, Mosc 2003, 23.
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histérico, 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 mds admiracién, como ya hablamos antes, hacia los iconos de la
Madre de Dios. Ademds de los ya nombrados iconos de la Madre de Dios de Tijvin,
de Fiodorov, de Kazdn y de la Madre de Dios Derzhavnaya, podemos afiadir los ico-
nos de la Madre de Dios de Vladimir, de Smolensk, del Espiritu y otros, famosos
por su profecia 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 ennegreci6 repentinamente.

En el siglo XX en Rusia tuvo lugar mds de cien casos de renovaciones de iconos con
secreciones de mirra, llanto y aparicion de sangre, casos también conocidos en otros
paises del mundo cristiano. En USA y Canad4 se guarda el icono de la Madre de
Dios de Iver, famoso por su abundante secreciéon de mirra, icono que fue regalado
por el pintor de iconos de Afon, José Muiioz, un espaiol ortodoxo, quien sufrié una
muerte muy dolorosa el 31 de octubre de 1997 en Grecia. Después de tal muerte el
icono misteriosamente desaparecio.

“Iconos vivos”

Los Santos, algunos ya célebres y otros todavia no, devotos y misioneros demues-
tran con el ejemplo de sus vidas, sermén y labor, la perfeccién que aqui en la Tierra
pueden alcanzar aquellos que se esfuerzan por cumplir la voluntad de Dios, ase-
mejdndose al prototipo y alcanzando la asimilacién con El. La unidad de la Iglesia
Cristiana consiste en honrar no sélo iconos pintados y santos célebres, sino también
aquellos que llevan en si la imagen de Dios y alcanzan santidad durante sus vidas.
En el libro titulado Icones vivos® el lector puede enterarse de ocho devotos ortodo-
x0s o practicantes de tradiciones ortodoxas.

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

Segtin la opinién del autor del libro, el reverendo Serafin Sarovskyi fue un ejemplo
de santidad para todos. “Igual que San Francisco de Asis, San Serafin fue personi-

6 M. Pueov, Living Icon, Notre Dame, Indiana 2002.
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ficacién de sencillez y libertad, uno de aquellos en quien hasta los animales salva-
jes podrian reconocer un habitante del Paraiso: Francisco tenia entre tales al lobo, y
Serafin al oso. En ambos casos el brillo del Reino Celestial fue notable”?. El autor
nos invita a ver sus vidas como ejemplos para comparar los tesoros de la vida espi-
ritual, del oficio divino, de la teologia e iconografia, propios de las Iglesias
Occidental y Oriental. Asemejando a estos iconos vivos, el autor propone a todos
los ortodoxos recurrir a la siguiente oracién de la Iglesia Occidental:

“Sefior Dios, Tt 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 Td
pusiste para nosotros, para que seamos vivos simbolos del Evangelio y con todos los
Santos podamos alcanzar tu eterna alegria”8,

Diccionario biografico de misioneros rusos

El Centro de investigaciones misioneras, fundado en Mosc el afio 2003, prepar6 la
edicién del libro Diccipnario biogrdfico de misioneros de la Iglesia Ortodoxa Rusa. Aqui
por primera vez estdn reunidos datos sobre la vida, actividad misionera y herencia
espiritual de mds de 260 misioneros que representan la tradicién misionera ortodo-
xa rusa. Nosotros tenemos esperanza que la traduccién de este libro en los idiomas
de los pueblos de Europa, Asia, Africa, América Latina y Oceania pueda ayudar a
nuestros colegas mision6logos catélicos a conocer mds sobre la historia, experiencia
espiritual y servicio misionero de la Iglesia Ortodoxa Rusa. Tradicién que en Rusia
estd presente desde hace mds de mil afios luego de su Anuncio, y también en otros
paises del mundo, donde se conservan recuerdos de misioneros rusos, y también
respetan y aprecian la experiencia espiritual, que conservan en su iconografia rusa
y mds atin en la cultura y el arte de Rusia.

Permitanme de todo corazén agradecer al Presidente de la Asociacién Internacional
de Misiondlogos Catolicos, el P. Juan Gorski y también a los miembros del Comité
de Organizacién del Congreso, por la posibilidad tinica de poder participar en este
evento. También a todos los participantes, por su atencién al trabajo presentado.

Con oraciones de nuestra Santa Sefiora Madre de Dios, San Benito, Cirilo y
Metodio, Sergio y Albano, Francisco de Asis y Serafin de Sarov, todos Santos tuyos
Sefior: jque nos ayuden a conquistar el espiritu de paz y amor en nuestro comuin
servicio!

Suyo en Cristo, hermano sacerdote Sergei Shirokov.

Moscti 7 de julio de 2004

7 Ibidem, 7.
8 Ibidem, 286..
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AMERICA: DIALOGO DE LA IGLESIA CON €L
MuNDO INDIGENA, FLORES Y ESPINAS

ELEAZAR LOPEZ HERNANDEZ
Coordinador, Articulacién Ecuménica Latinoamericana de Pastoral Indigena (AELAPI)

Introduccion

Traigo a la mesa de este encuentro internacional de misionélogos catélicos no mi
reflexién personal, como estudioso de la materia, sino el testimonio vivo de herma-
nas y hermanos indigenas que durante los ultimos 20 afios estamos abriendo y con-
solidando espacios de didlogo dentro de la Iglesia en orden a sanar heridas del
pasado, a enfrentar con éxito los desafios del presente y a hacer posible un futuro
mejor para todos!.

Tal vez para algunos miembros de la Iglesia la discusién sobre el didlogo con el
mundo indigena sea s6lo 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 reconstitucién de nuestro rostro y corazén de personas
y de pueblos, a fin de llegar a ocupar en la sociedad y en la Iglesia el lugar que nos
corresponde segtin el designio de Dios.

Lo que diré sobre el didlogo 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 indigenas, servidores de la Iglesia, como
manifestacién de nuestra alma acongojada por los desafios actuales.

Importancia del didlogo en la Misi6én

El didlogo interreligioso, afirma el Santo Padre Juan Pablo II en Redemptoris Missio,
forma parte de la misién evangelizadora de la Iglesia2. Mas atin es una de las expre-
siones de la misién en cuanto método y medio para un conocimiento y enriqueci-
miento reciproco. El didlogo es necesario porque la gran mayoria 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 Eleazar Lépez Herndndez pertencce al pueblozapoteca del Istmo de Tehuantepec, México. Es sacerdote de la Iglesia
catolica; forma parte del movimiento de Sacerdotes indigenas de México. Labora en el Centro nacional de ayuda a
misiones indfgenas, CENAM], en cl Area de formacién. Es miembro de la Articulacién ecuménica latinoamericana
de pastoral indfgena, AELAPI; de la Asociacion ecuménica de tedlogos del Tercer mundo, ASETT (EATWOT); del
equipode tedlogos Amerindia; y los asesores teol6gicos de la CLAR. Es uno de los principales impulsores de la lla-
mada‘Teologiaindia’ de América latina.

2 Cfr.Juan PaLo I, Carta Enciclica Redemptoris Missio (7 diciembre 1990), nn. 55-57.
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El didlogo, sostiene el Papa, es exigido por el profundo respeto hacia todo lo que en
el hombre ha obrado el Espiritu, que “sopla donde quiere” (Jn 3,8). Con el didlogo la
Iglesia trata de descubrir las “semillas de la Palabra”, el “destello de aquella Verdad que
ilumina 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
desafio 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 accién del Espiritu, como a pro-
fundizar la propia identidad y a testimoniar la integridad de la Revelacién, de la
que ella es depositaria para el bien de todos.

El Papa explica que el didlogo puede asumir muiltiples formas y expresiones, desde
los intercambios entre expertos de las tradiciones religiosas o representantes oficia-
les de las mismas, hasta la colaboracién para el desarrollo integral y la salvaguarda
de los valores religiosos; desde la comunicacién de las respectivas experiencias
espirituales hasta el llamado “didlogo 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 mds justa
y fraterna.

Todos los fieles y las comunidades cristianas de la Iglesia estdn llamados a practi-
car el didlogo aunque el camino sea dificil y a menudo incomprensible, pues es la
unica manera de acercarnos a Cristo, de construir el Reino y de encontrarnos con la
humanidad.

Palabras y hechos del didlogo en la Iglesia

Los ideales de didlogo estin maravillosamente expresados en miiltiples documen-
tos del Magisterio de la Iglesia, pero la prdctica evangelizadoraha estado muy lejos
de corresponder a dichos ideales. Los pueblos indigenas 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 eclesidstico es unanime 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 indigena,
las iglesias particulares autéctonas y la llamada “Teologin india”, aflora inmediata-
mente en los grupos mas conservadores la intolerancia y la condenacién.

Es lo que ha sucedido histéricamente en la relacién centenaria de la Iglesia con los
pueblos indigenas de este continente y que en los tltimos 20 afios se ha reactivado
enocasion de la nueva presenciaindigenaen la sociedad y en la Iglesia. De eso qui-
siera hablar en esta dgora cristiana.
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Problema de fondo en el didlogo

Los pueblos indigenas de América, por ser profundamente religiosos, desde la pri-
mera evangelizacién nos abrimos de corazén a la fe cristiana, al mismo tiempo que
intentamos mantener fidelidad a las raices 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
conmiembros no indigenas de la Iglesia. Por mds 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 evangelizacién negé la posibilidad de que
los vencidos conservdramos el alma indigena dentro de la Iglesia. Teniamos que
renunciar por completo a las antiguas creencias para hacernos cristianos. Por eso no
hubo didlogo interreligioso.

El desafio actual en la Iglesia es mostrar que con la nueva evangelizacién es posible
superar la intolerancia primera. Este es el sentido de la lucha que, dentro de la
Iglesia, estamos dando quienes siendo de extraccién indigena 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 didlogo en la primera evangelizacién de América

Ciertamente a la llegada de los europeos a este continente, las posibilidades de
encuentro de la Iglesia con los pueblos indigenas eran propicias. Nuestros pueblos
habian elaborado esquemas culturales y religiosos que permitian la interrelacién en
todos los aspectos, incluido el religioso, entre pueblos diferentes. Habia aqui la con-
ciencia de que existian muchas modalidades de entender la vida y de entender a
Dios; que podian sumarse en conjuntos polisintéticos. El Dios cristiano podia sen-
tarse, sin ningtin problema en el petate o estera de nuestros pueblos. Para ellos El era
perfectamente compatible. Asi lo plantearon nuestros te6logos a los misioneros en el
famoso “Ditilogo de los Doce” (1525). Sin embargo de parte de los europeos no habia
la misma actitud dialogante. El haber ganado la guerra les daba la certeza de que su
Diosera el tnico Dios verdadero. Y en consecuencia el Dios indigena debia ser ani-
quilado. Eso fue lo que plantearon al término del supuesto Didlogo de los Doce.

Sin embargo nuestras abuelas y nuestros abuelos no comprendieron el razonamien-
to de la intolerancia y jamds lo tomaron en serio. Simplemente ajustaron en adelan-
te su vida espiritual y su elaboracién teolégica a los margenes de acciéon que les per-
miti6 la sociedad colonial y su situacién de vencidos. Y siguieron adelante con la
vida haciendo elaboraciones y reelaboraciones de sus esquemas de comprensién de
Dios y de la vida. Es lo que dio por resultado lo que ahora llamamos Teologia india,
en sus multiples manifestaciones, que intentaré mostrar a continuacién.
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gama de pricticasreligiosas y de teologias que las acompanan. Es el rico fenémeno
tanto de la Teologia India como de la Religiosidad Popular o Religion del pueblo,
que tuvieron origen en este periodo.

Recientemente, en el contexto actual del resurgimiento del mundo indigena, vuelve
a aparecer en el escenario actitudes intolerantes tanto al interior de la Iglesia como
en sectores indigenas criticos de la Iglesia. Ellos plantean que no se puede ser autén-
ticamente indigena y a la vez cristiano. Segtin ellos son realidades intrinsecamente
opuestas. Por tanto hay que optar y ser consecuentes con la opcién que se tome.

Quien decide optar por ser cristiano debe abandonar su fe indigena o purificarla de
tal manera que s6lo asuma aquello que es plenamente compatible con el
Cristianismo, de modo que prevalezca al final la verdad revelada de la que la Iglesia
esfiel guardiana. En la contraparte indigena se afirma que quien decide ser autén-
ticamente indigena debe liberarse de las iglesias y retornar a las formas originarias
de la religién de nuestros pueblos. Lo que implicaria reivindicar ante la sociedad y
ante las iglesias el derecho de ejercer libremente las religiones indigenas como antes
de la conquista.

De modo que el tema sigue siendo causa de muchas discusiones al interior de las
comunidades indigenas y en la Iglesia. Y la apelacién a la no compatibilidad de la
fe cristiana con la fe indigena ha desgajado hoy a la teologfa india en dos grandes
vertientes: la Teologia India-India, es decir, la que se hace sin intervencién del ele-
mento cristiano ~algunos la llaman Teologias Originarias o puramente indigenas—
y la Teologfa India-Cristiana, que se hace en el contexto de didlogo entre lo indige-
nay 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 raices o como colaboracionistas con el enemigo.

A pesar de ello, retomando la experiencia de los evangelizadores visionarios de la
primera evangelizacién, sectores importantes del pueblo indigena nos hemos pues-
to a rescatar o innovar esquemas teol6gicos que permitan la coexistencia pacifica de
ambas formas religiosas y teol6gicas y, en lo posible, pongan bases para la elabora-
cién de sintesis teoldgicas que enriquezcan a todos. Es lo que estd haciendo brotar
la gama pluriforme de teologias indias o indigenas de nuestros dias en el interior
delas iglesias.

b) Yuxtaposicion religiosa

En consonancia con la experiencia histérica en la que nuestros pueblos habian ido
avanzando por acumulacién de conquistas materiales y espirituales, mediante
métodos de suma y no de resta, la mayoria de ellos entendieron, desde la primera
evangelizacién, que su inclusién 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 indigenas este proceder no implicaba ningtin problema. Parece que al prin-
cipio tampoco los conquistadores y misioneros se percataron de las implicaciones
teologicas de su actuar misionero, que propicié la yuxtaposicién religiosa. Al ver a
los indios tan respetuosos en los actos de culto cristiano y escuchar que a todo deci-
an que si, creyeron (ue esta aceptacién de la fe cristiana conllevaba el abandono de
las creencias antiguas. Por eso junto a los templos indigenas construyeron templos
cristianos. Y aceptaron que junto a la practica 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 componian su vida.
Convertidos al cristianismo ellos sentian el deber de cumplir con la nueva fe traida
del exterior, pero igualmente sentian la necesidad de mantenerse fieles a las creen-
cias antiguas. No fueron convencidos de tener que abandonarlas, porque jamds
aceptaron la argumentacién misionera de que no era a Dios sino al Diablo a quien
veneraban nuestros antepasados. Para ellos era el mismo Dios sélo que en formas
y modalidades diferentes. Y la mejor manera de expresar esta conviccién era el
método de la yuxtaposicién o acumulacién de simbolos religiosos.

Hasta nuestros dias éste ha sido uno de los métodos mds 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 prehispdnica: Ellos van a la
Iglesia y rezan a Cristo y a los santos; pero con la misma devocién van a los cerros,
cuevas, manantiales o sitios sagrados propios para implorar el auxilio del Duefio de
la vida que estd en cada uno de esos lugares. En la préctica los pueblos indigenas
de hoy vivimos no sélo una doble economia, sino una doble cultura y una doble
religién o religiosidad. Somos bilingties religiosos.

Cuando las condiciones son favorables porque no existe oposicién expresa de los
dirigentes de la Iglesia, esta birreligiosidad se expresa abiertamente. Y, donde el
control eclesidstico es excesivo, su expresion ptiblica es la religiosidad oficial apro-
bada, pero su expresién privada es la indigena propia.

La intolerancia eclesidstica frente a esta yuxtaposicién de creencias surge de quie-
nes la consideran infidelidad o apostasia a la fe cristiana. Pero a la poblacién indi-
gena no le convence esa argumentacién. Por eso no deja de practicar el procedi-
miento de la birreligiosidad. Y cuando no puede hacerlo abiertamente acude al
mecanismo de la clandestinizaciéon de su vivencia indigena, lejos de las miradas
inquisitoriales de los representantes de la Iglesia.

Sin embargo, hoy que las circunstancias histéricas han cambiado y los pueblos indi-
genas convertidos al cristianismo cada vez estamos mds decididos a mostrar publi-
camente la vivencia propia de fe es necesario replantearse en la Iglesia el debate
sobre la legitimidad de este fenémeno 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 si; y el Magisterio de la Iglesia, en voz
del Papa Juan Pablo II también lo ha afirmado recientemente en la canonizacién y
beatificacién de indigenas como Juan Diego; pero la inercia de la practica misione-
ra anterior sigue marcada por la falta de dialogo.

Mientras tanto quienes por origen somos indigenas y por ministerio somos agentes
de pastoral quedamos atrapados en medio de esta contradiccién y tenemos un con-
flicto no resuelto totalmente en nuestro corazén. Por un lado, en lo mas profundo,
nos sentimos jalados por la fidelidad a nuestras raices 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 aversién o repugnancia hacia estas formas
consideradas impuras o imperfectas. 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 reconciliacién, mediante procesos nue-
vos de terapia espiritual y de didlogo interreligioso. Por eso en Santo Domingo dijimos,
en voz de José Manuel Cachimuel, indigena otavalefio de Ecuador, que lo tinico que
pediamos a nuestros obispos es que nos reconozcan el derecho de ser cristianos sin
dejar de ser indigenas. Diez afios después de Santo Domingo, el Papa retomoé este
desafio afirmando en la canonizacién de Juan Diego y beatificacién de los martires
de Cajonos: “se puede llegar a Dios sin renunciar a la propia cultura”3.

Esta afirmacién del Papa y los planteamientos del Episcopado latinoamericano, que
se encuentran en el documento final de Santo Domingo, dan posibilidades en la
linea de la inculturacién del Evangelio y de “profundizar el didlogo con las religiones
no cristianas presentes en el continente particularmente las indigenas y afroamericanas,
durante mucho tiempo ignoradas y marginadas“4. Evidentemente en el caso de quienes
somos puente entre el mundo indigena y la Iglesia, el didlogo se tiene 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 estdn sefialados aunque falta un largo camino por
recorrer, como Iglesia.

¢) Superposicion religiosa

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

3 Juan Pasto I, Homilfa en la beatificacién de Juan Bautista y Jacinto de los Angcles (1 agosto 2002), Basilica de
Nuestra Seiora de Guadalupe, México.

IV ConrerenciA GENERAL DEL EPISCOPADO LATINOAMERICANO, Docrmento Final de la Asamblea de

Noviembre 1992), nn. 137-138. Santo Domingo (22
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fio la promovieron mucho: mds que arrasar y derribar los templos y las manifesta-
ciones indigenas religiosas, lo que hicieron fue bautizarlos poniendo encima o en
primer lugar alguna expresién marcadamente cristiana (un nuevo templo, una cruz
o algun santo). De modo que lo que ahi se realizard en adelante ya no estuviera diri-
gido a la divinidad indigena, sino al Dios cristiano.

Los pueblos indigenas muy pronto aprendieron la leccién y asumieron esta meto-
dologia con bastante benepldcito. Ya que les facilité conservar sus antiguos santua-
rios y simbolos religiosos cubriéndolos de cristianismo. Bastaba con poner encima
algo cristiano para que dejaran de ser considerados paganos. Por eso en la construc-
cién 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
imdgenes de su religién indigena. De modo que al ir a los templos cristianos tam-
bién se encontraban con expresiones de su religién anterior. Aprendieron que si pri-
mero dejaban que el representante de la Iglesia hiciera el acto oficial reconocido,
ellos podian después tranquilamente hacer también lo suyo. Asf surgié la nueva
forma religiosa indigena protegida bajo la cubierta cristiana.

El procedimiento implic6 un inteligente enmascaramiento o encubrimiento de lo
propio con adiciones sobrepuestas venidas del cristianismo. Este enmascaramiento
provino tanto del lado eclesidstico, al querer una cristianizacién rapida de los indf-
genas, como del lado indigena para mantener lo propio en el contexto colonial.

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

El asunto suscita hoy muchas interrogantes, que habria que debatir con 4nimo reno-
vado. ;Es sano actuar permanentemente de esa manera: clandestinando, encu-
briendo y enmascarando nuestra intimidad religiosa? ;Puede aceptarse como legf-
tima expresién de fe cristiana actos y conductas que en la superficie siguen la 16gi-
ca reconocida como cristiana, pero en lo profundo siguen la l6gica indigena?

d) La metodologia de sustitucion

La yuxtaposicién de simbolos cristianos encima de expresiones de la religién o reli-
giosidad indigena poco a poco fue llevando a la sustitucién de unos simbolos por
otros. Ante la conviccién de que no hay oposicién intrinseca entre la fe cristiana y
las creencias indigenas, lo mismo daba que el simbolo fuera tomado del lado indf-
gena o del lado cristiano. Y como lo indigena era cuestionado por los misioneros, lo
mejor era adoptar el simbolo espafiol. Y asi lo hicieron. Los santos y sobre todo la
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Virgen Maria fueron los simbolos mds socorridos. Ellos y ella empezaron a ocupar
el lugar que tenian antes las manifestaciones indigenas de Dios ligado a la tierra, a
la lluvia, a la fecundidad, a la solucién de los problemas cotidianos de la vida. Lo
que antes pedian o hacian delante de la divinidad indigena ahora lo piden o hacen
delante del Dios cristiano o sus intermediarios.

Por este mecanismo la mayoria de los santos patrones de los pueblos indigenas y
mestizos ocuparon y juegan hasta el dia de hoy el lugar de los antiguos tétems tri-
bales o de las advocaciones divinas que identificaban a cada grupo humano. San
Isidro Labrador, por ejemplo, es ahora la nueva expresién de Tlaloc nahuatl, Cosijo
zapoteca, Chac 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 sustitucién inauguré un tipo de inculturacién indigena de la fe cris-
tiana y de cristianizacién de la religién indigena, que no implicaba mds cambios que
poner en vez del simbolo indigena, un simbolo cristiano equivalente o parecido.
Todo lo demds segufa exactamente igual que antes. Es lo que dio como resultado un
cristianismo indigenizado, es decir, vivido en moldes indigenas, y unareligiénindi-
gena cristianizada, esto es, dentro de esquemas cristianos. El acento mayor en un
lado o en otro dependia de las caracteristicas 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 indigenas partici-
paramos 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 inculturacién de la catequesis, de la liturgia, de los
ministerios en las iglesias autéctonas. No debemos rehuir al didlogo sobre estos
asuntos.

e) Procesos de sintesis teoldgica

Si para nuestros pueblos, la sintonia existente entre lo cristiano y lo indigena era tan
grande que permitia hacer yuxtaposicién, superposicién y sustitucién de conteni-
dos, también podia dar origen a sintesis novedosas de ambos aportes. Es lo que
intentaron, casi desde el principio, connotados representantes de lalIglesiay de las
comunidades indigenas convertidas al Cristianismo.

El primer intento serio y estructurado en este camino se hizo en el Seminario
Indigena de la Santa Cruz de Tlatelolco en México (1535-1575), cuyo fruto mds refi-
nado es el primer texto de Teologia India conocido como Nicann Mopohua o relato de
las apariciones de la Virgen de Guadalupe. En él, a partir de un simbolo cristiano,
queyahabiapasado por la inculturacién espafiola-morisca, se recrean las creencias
indigenas mostrando su perfecta armonia 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 habia contrapuesto: El Téot! indi-
gena, verdadero Dios por Quien se vive, se da la mano con el Dios cristiano;
Tonantzin, la Madre de todos los dioses del Andhuac, se une con Maria, la Madre de
Nuestro Sefior Jesucristo; la Xochitlalpan o tierra florida indigena coincide con el
Reino de Dios, la Teocal-li o casaindigena de Dios, viene a ser la Iglesia que hay que
construir.

El didlogo reflejado en el Nican Mopohua se hizo realidad cuando fue posible plan-
tear y asumir, como Iglesia, una utopia social nueva donde el indio es el protago-
nista; y el conquistador se suma al proyecto del indio. Como el Nican Mopohua, por
todos los rincones del Continente se produjeron sintesis teol6gicas hechas con la
misma metodologia guadalupana. La Virgen Maria 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 evangelizacién fue mds mariana
que cristolégica.

Estas sintesis, circularon en primer término en el 4mbito de la llamada “religiosidad
popular” tanto indigena 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 percepcién oficial que se tuvo de estas sinte-
sis es que se trataba de una deficiente comprensién 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 indigena. Por eso habia que puri-
ficarlas o elevarlas. A la Morenita del Tepeyac se la aceptaba en la Iglesia porque era
la Virgen Maria, la Madre de Jestis; pero se la hacia a un lado por que también era
Tonantzin, Nuestra Madre, la Madre de Huelnelli Téotl, Ipalnemohuani, Totecuyo,
Tloque Naliuaque, es decir, de todos los nombres indigenas de Dios.

Durante mucho tiempo primé en la Iglesia esa mentalidad respecto a las incultura-
ciones indigenas del Evangelio. Por eso, cuando se descubrié que detrds de estas
expresiones habia un bagaje indigena muy grande, se las persigui6é con campanas
de desvirtuamiento de su contenido para mostrar que en ellas persistia la idolatria
antigua. La religiosidad guadalupana sufri6 estos embates en los momentos mis-
mos en que se hacian los preparativos de la independencia de MéxicoS.

En los ultimos afnos ha habido otros acercamientos pastorales a esta realidad con
nuevos instrumentos teolégicos y de las ciencias, que han mostrado la grandeza de
tales sintesis de fe precisamente por el fuerte aporte indigena que hay en ellas. Por

5 Cfr. Discursos de Fr. Servando Teresa Mier y Terdn 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 pueblosé o que es el mejor ejemplo de inculturacién del Evangelio?. Con
lo cual estamos iniciando en la Iglesia una nueva préctica pastoral y misionera que
encuentra eco inmediato en muchas iglesias particulares. Pero ain hace falta avan-
zar més por este sendero a nivel de hechos, no sé6lo de palabras.

La inculturacién del Evangelio implica superar los esquemas colonialistas de evan-
gelizacién para entrar de lleno a la implementacién de actitudes permanentes de
didlogo respetuoso con las culturas y expresiones religiosas de los pueblos indige-
nas. Para descubrir en ellas la riqueza humana y espiritual que han ido acumulan-
do en siglos de biisqueda de vida y de Dios. Para servir pastoralmente a las Semillas
del Verbo, que el Espiritu ha sembrado en ellas, y ayudarlas a llegar a su plena flo-
racién y fructificacién.

El reencuentro de la Iglesia con los pueblos indigenas

Los miembros de la Iglesia debemos reconocer que, en la primera evangelizacién
del siglo XVI, aunque hubo serios y heroicos esfuerzos de didlogo, prevalecié6 el
choque violento de religiones, de teologias, de divinidades. Se impuso un esquema
que desplaz6 y quiso anular la perspectiva indigena. De ella no surgieron iglesias
indianas, ni clero nativo, ni liturgias inculturadas, al menos a nivel oficial. Los indios
aprendimos a vivir en la exclusién, en la clandestinidad. Y ahi recreamos lo nuestro
en lo cristiano: es lo que ahora llaman Religiosidad Popular. En ese espacio se desa-
rroll6 y se mantuvo el aporte guadalupano.

Después de los primeros 50 arios de evangelizacién, la Iglesia nos olvidé, nos aban-
doné; précticamente no fuimos parte de ella. Lo expresado por Juan Diego ante la
Virgen fue una verdad ampliamente corroborada en la relacién con la Iglesia: “me
mandas a un lugar donde no paro ni ando”. Nos hicimos invisibles para la sociedad y
para la Iglesia. Y asf pasaron los siglos.

En el nuevo contexto, los tltimos 50 afios de los tiempos actuales, hemos vuelto a
servisibles, pero muchos empezaron por vernos como problema: nos miraron como
pobres (marginados, explotados) o como ‘los més pobres de entre los pobres’ (DP
34), luego como diferentes, que requieren una pastoral especial o especifica (se le
llamé Pastoral indigenista); finalmente nos descubrieron como pueblos, sujetos, no
objetos, de la sociedad y de la Iglesia, y como alternativa de futuro.

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

6 Cfr. 11l CONFERENCIA GENERAL DEL EPiSCOPADO LATINOAMERICANO, La evangelizacion en ¢l presente y en el futuro de
América lahina (enero-febrero 1979), n. 288 (nota del editor); en adelante: DP.

7 Cfr. IV CONFERENCIA GENERAL DEL EPISCOPADO LATINOAMERICANO, Documento Final de la Asamblea de Santo 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.
Lednidas Proaiio. 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 resurreccién indigena 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 indigena y audacia evangélica los tropiezos del cami-
no. Para hacer que nos entiendan, mediante el didlogo, estamos abriendo caminos
inéditos o reeditando caminos viejos del pasado que fueron abandonados.

Los interlocutores, a favor o en contra de nuestra causa, estdn poniendo lo que cada
uno considera mejor de si para este reencuentro de la Iglesia con los indigenas. En
Roma, el mismo Santo Padre Juan Pablo II abri6é brecha con sus encuentros siste-
maéticos con representantes indigenas en todos sus viajes apostdlicos, desde 1979; la
Congregacién para la Doctrina de la Fe ha puesto la temética de la Teologia india
dentro de la agenda universal desde 1996; la Congregacién para los Obispos (CAL)
se ha sumado a estas preocupaciones en el 2000. El CELAM tiene la preocupacién
por la Pastoral de los pueblos indios précticamente desde 1968, a través del
Departamento de Misiones (DEMIS), y més recientemente por el Secretariado de
Pastoral indigena (SEPAI), que ha convocado una serie de encuentros, simposios,
seminarios sobre esta tematica. Muchas Conferencias nacionales de Obispos forma-
ron comisiones y equipos misioneros para la atencién a los indigenas. Los teSlogos
de América latina han incorporado la Teologia India en sus esquemas y espacios
teol6gicos; ahi estd la Asociacién ecuménica de tedlogos del Tercer mundo (ASETT),
el equipo de tedlogos/as Amerindia, La Confederacién latinoamericana de
Religiosos (CLAR), el Consejo latinoamericano de Iglesias (CLAI). También esté la
Articulacién latinoamericana de la Pastoral indigena (AELAPI).

No cabe duda que estamos ganando la pelea. La Iglesia se est4 abriendo para incor-
porarnos dignamente. El futuro depende de nosotros, pero también de los demds
miembros de la Iglesia y de la sociedad. El tiempo es favorable, estamos en un kai-
r6s de gracia.

Las dos reuniones de Obispos (en Oaxaca, México, y en Riobamba, Ecuador) con-
vocadas en el afio 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 Teologia
India, muestran el activo interés de la Iglesia Cat6lica por renovar su presencia y su
contacto con las poblaciones indigenas de este Continente. En los afios recientes ella
ha hecho un camino importante para reencontrarse con las comunidades nativas de
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América latina. En el més alto nivel, representado por el Santo Padre y su Curia
romana, en los niveles intermedios como el CELAM y las Conferencias Episcopales
nacionales y sus respectivas comisiones, departamentos y secretariados, e incluso
en las comunidades creyentes de base, con sus equipos de servidores/as, se perci-
be un nuevo contexto eclesial para el didlogo y la solidaridad con las hijas e hijos de
estas tierras, concretamente en lo que se refiere a la Teologia India.

El nuevo contexto en relacién a la Espiritualidad indigena y a la Teologia India es
resultado de acciones de biisqueda conjunta como Iglesia para responder satisfac-
toriamente a las interrogantes planteadas a esta vertiente de la Teologfa latinoame-
ricana. No ha sido fécil construir puentes de didlogo fructifero entre quienes apo-
yamos y quienes impugnan la Teologia India; pero el hecho de que pastores y te6-
logos decidimos poner en marcha una actitud de respeto y comunién con quien
piensa diferente por encima de los recelos y desconfianzas mutuas, estd 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 di4logo en los distin-
tos niveles de Iglesia. En México, la Comisi6én Episcopal para Indigenas, con apoyo
de otras comisiones, llevé a cabo en el sexenio vigente una serie de cuatro talleres
para Obispos, donde se abordé la problemética de la Teologia India en sus diferen-
tes aspectos. Voces a favor y voces en contra se sentaron a la mesa de la discusién
para buscar consensos y elaborar propuestas convergentes que sirvieran para el
caminar eclesial respecto a esta temdtica especifica. Al debatir con honestidad te6-
logos y pastores nuestros puntos de vista, cada uno desde su particular trinchera o
responsabilidad, fuimos construyendo posibilidades de entender las legitimas pre-
ocupaciones de ambos lados; y pudimos al final reconocer la pertinencia y perte-
nencia de la Teologia India dentro de la Iglesia, valorando sus aportes y asumiendo
la responsabilidad de acompaiiarla generosamente para que, liberdndola de los
riesgos que la amenazan, entre en didlogo fecundo conlasdemds teologias de nues-
tra Iglesia y del mundo.

Este tipo de encuentros es lo que prepar6 el terreno para sembrar en la Iglesia las
respuestas nuevas que requieren los retos provenientes de la emergencia indigena
actual; emergencia que ha puesto de manifiesto mas claramente la realidad doloro-
sa de los pueblos indios empujados a la extincién; pero también las esperanzas
encerradas en nuestras culturas y experiencias religiosas como alternativas de vida
no sélo para nosotros, sino para todos los habitantes del planeta.

Algunas conclusiones misionoldgicas

¢ El didlogo intercultural e interreligioso forma parte de la misién evangeliza-
dora de la Iglesia. No podemos renunciar al didlogo sin menoscabo de la
misién de la Iglesia.
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AfFrica: La URGeNCIA De UN LeNGUAJE
Teoroagico-MisiIONERO PASCUAL PARA
ENFRENTAR LA PANDeEMIA DeL VIH/SIDA

PrOF. DR. LANCE NADEAU, M.M
Ciitedra de Estudios Cristianos, Kenyatta University, Nairobi

Introduccién

Déjenme comenzar ofreciendo una sinopsis de mi argumento en este documento. Yo
mantengo que la Iglesia en Kenia no tiene un lenguaje misionero teol6gico que se
adapte a la pandemia de la infeccién del VIH. La Iglesia ha demostrado una gran
compasién hacia aquellos infectados y afectados por el VIH. Su respuesta biomédi-
cay de servicio social al VIH ha aliviado a millones. Pero en términos de proclama-
ci6n y cuidado pastoral, la Iglesia generalmente rechaza la palabra pascual de Dios
al servir a millones de kenianosinfectados y afectados por el VIH. Desde los dias de
la primera evangelizacién al presente, dos factores han dado forma a esta falla: una
recepci6n local de la fe que mezcla y bloquea efectivamente el mensaje pascual del
Evangelio y una proclamacién soteriolégicamente deficiente del Evangelio. Ahora
durante la pandemia del VIH, el lenguaje misionero teolégico refuerza la elimina-
ciénde 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 Sefior como un arquetipo, un cldsico, un cuento simbélico autoritario para repe-
tir y la formacién de vida y muerte con el VIH/SIDA. La evidencia para esta inter-
pretacién viene de dos fuentes importantes: la antropologia cultural y las Escrituras.

Algo de contexto puede ser iitil para ustedes a medida que explico mi posicién. Mi
presentacién se basa en el trabajo pastoral y de investigacién de ministros laicos,
aquellos que trabajan en el ministerio de cuidado de la salud de las pequefias comu-
nidades cristianas al este de las villas de Nairobi. Debido al alto indice de infeccién
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 evangelizacién de la
sociedad y la cultura durante la pandemia del VIH.

El tiempo que dispongo no me permite realizar ninguna descripcién adecuada de
las complicadas situaciones familiares, médicas y sociales conlas cuales tienen que
lidiar los que trabajan en el ministerio del cuidado de salud. De todas maneras pun-
tualizaré tres fenémenos interconectados que hacen que el ministerio del cuidado
de salud sea una forma de servicio demandado: el silencio sobre el VIH, la estig-
matizacién de aquellos que se piensan que estan infectados, y la practica cultural de
negacién de la muerte. En la parte principal de este documento, intentaré analizar
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la interrelacién de estos fenémenos. Por el momento sin embargo, déjenme decir
algunas palabras sobre cada uno de ellos.

Primero en relacién al silencio sobre el VIH: en la parte este de Nairobi y por la
mayor parte de Kenia, el VIH/SIDA es un tabt. Funciona una delicada censura
social que desalienta incluso su mencién. Segtin los estudios del gobierno, la mayo-
ria de los kenianos conocen aspectos relacionados a la transmisién del VIH asi como
el niimero de personas infectadas, pero de todas maneras mantienen convenciones
estrictas de silencio ptiblico sobre el VIH. Las familias a menudo esconden a miem-
bros que se piensan que estdn infectados. Los doctores evitan decir a clientes VIH-
positivos su diagndstico. Las paginas de obituarios en los periédicos anuncian las
muertes luego de innombrables “largas enfermedades, soportadas con coraje”. La
gente sabe lo que est4 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 murié de alguna enfermedad relacionada al SIDA, la gente
a menudo evita mencionar lo que sienten.

Segundo, en relacién a la estigmatizacién: indudablemente el silencio que cubre al
VIH deriva en parte de la repugnancia que la infeccién sintomatica despierta en
mucha gente. El virus desfigura y desgasta a aquellos que estén infectados. El VIH,
sin embargo, hace més que ahuyentar por sus efectos fisicos. Su modo usual de
transmisién, las relaciones sexuales, también provoca desprecio. Para la mayor
parte de los africanos del este las sefiales del VIH exponen inmoralidad, asi 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 sintomati-
co publicita la plaga y de esta manera viola el c6digo local de anonimato y silencio.
Asi, su estado vergonzoso demanda la pena de exclusién. Por lo tanto, al este de
Nairobi, la muerte social de la marginacién y rechazo o sea el “ostracismo” acelera
muchas muertes lentas por SIDA.

Tercero, en relacién a la negacién 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 tabti porque la misma muerte no se puede
mencionar. Esta censura o negacién de la muerte no estd confinada al este de
Nairobi. Por el contrario, la negacién 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 antrop6logo, E.E. Evans-Pritchard (1982) se refie-
re a la exclusién de la conversacién de la muerte:

“Los Nuer 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 mas
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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 escatologia. Su religién es una religién mundana,
una religién de vida abundante y la plenitud de los dias, y ellos tampoco pretenden
saber, ni tampoco, pienso, que les importa, lo que les pasa después de la muerte”1.

Otro elemento de informacién de contexto tiene que ver con el idioma. Esto porque
estamos considerando los lenguajes teolégicos misioneros y su efecto en la actividad
misionera. Déjenme establecer brevemente algo de la teoria lingiiistica que influye en
mi presentacién. La principal parte de este documento tiene que ver con la “repre-
sentacién” de la muerte en Kenia. La “representacién”, un término técnico que se
presta delos estudios culturales, estd basada en la semiética, la cual tiene que ver con
las partes esenciales de simbolos y la manera que funcionan en lavida social. Aunque
no me considero un experto en semiética, una de sus ideas bésicas es critica en esta
discusi6n sobre la representacién de la muerte en Kenia. Saussure describié al idio-
macomoun fenémeno cultural que genera significado a través de un sistema de rela-
ciones, unared de similitudes y diferencias. Baséndose en el trabajo de Saussure, los
exponentes de los estudios culturaleshan estado interesados especialmente en la pro-
duccién de significado a través de la diferencia. Ellos definen la representacién como
el proceso y los productos que dan a los simbolos su significado particular. Incluso
ellos describen la representacién como la actividad en la cual las ideas abstractas e
ideoldgicas reciben una forma concreta. En la literatura de Kenia post colonial, por
ejemplo, la idea/simbolo de la “persona blanca”, o la idea/simbolo del “misionero”
recibe una forma ideolégica especifica 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 representacién del “otro”, alguien fuera de uno, fuera de
la propia cultura, grupo social, clase, o género. La representacién mas comtin del Otro
estd en términos de una oposicién binaria: por ejemplo, nosotros los civilizados, ellos
los bérbaros. En la préxima seccién de este documento, consideraré la representacién
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-
tacién de la muerte, introduciré datos de varias culturas africanas que indican un sis-
tema compartido de ideas desviando a los cristianos del este africano de un enfoque
pascual a uno de experiencia humana. Obviamente, tal sistema de ideas tiene amplias
implicaciones para la evangelizaci6n durante la pandemia VIH/SIDA.

I. El sistema de muerte y la evangelizacién

En Kenia, tenemos 42 grupos étnicos oficiales, muchos de los cuales comparten

mitos andlogos, simbolos, proverbios, y practicas morales/rituales como parte de
su patrimonio cultural.

1 EE. Evans-PRITCHARD, La religién Nuer, Taurus, Madrid 1982,
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La mayoria de estos grupos étnico culturales vienen del linaje Bantu. Diseminada a
través del Africa sub Sahariana, la vasta familia Bantu evidencia gran variedad en
idioma, religién, y costumbre, no obstante mucha gente Bantu comparte una sub-
yacente visién mundial que encuentra su expresi6n 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 Africa, 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 evangelizacién:

“La Sociedad imparte su propio carécter de permanencia a los individuos que la com-
ponen: porque se siente asi misma inmortal y en realidad lo quiere ser, no puede nor-
malmente creer que sus miembros, sobre todos aquellos en los cuales se encarna asit
misma y con quien se identifica asi misma, deberia ser destinado a morir. Su destruc-
cién sélo puede ser la consecuencia de un complot siniestro. De esta manera cuando
un hombre muere, la sociedad pierde mucho mds que una unidad, se ve afectada en
el mismo principio de su vida, en la fe que se tiene asi misma”2.

Hertz identifica lo que es central en el sistema de muerte de la gente: nada menos
que la legitimizacién de su cultura. Claramente, la afirmacién fundamental que una
cultura tiene sobre si misma, actiia 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 relacién 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 teolégico que se adapte a la crisis de pandemia de la infecci6n del
VIH. En algunos momentos, describiré el sistema de muerte tradicional de Kenia y
sugeriré cémo bloquea a la Iglesia para desarrollar un lenguaje misionero teolégico
expresivo de la eleccién pascual de Dios en la Trinidad y la eleccién pascual de Dios
de la humanidad.

II. El africano como agente de evangelizacién

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

2 R Hervz, Lamuerta y la mano derecha, Alianza, Madrid 1990.
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coloniales intentaron colonizar el corazén, la mente y el cuerpo de los africanos, no
existe razén para creer que aquellos que buscaron el bautismo fueron hombres y
mujeres sin caracter esperando simplemente ser moldeados por el forédneo. Por el
contrario, al escribir sobre la evangelizacién en Africa, Robin Horton observa: “La
variable importante (en la conversién) no es la influencia externa de la Cristiandad
o el Islam, pero sf los valores y patrones de pensamiento pre-existentes y la matriz
socioeconémica pre-existente”3,

El crecimiento de la Iglesia en el este de Africa 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 habian recibido selectivamente ellos mismos la
fe y luego 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 Africa del este, recibieron repetidamente un evangelio fil-
trado de uno de los suyos, alguien que compartia 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 cateciimenos del
este de Africa inculturaron la fe cristiana mucho antes que el término “incultura-
cién” entrara en el léxico misionolégico.

Lo persuasivo del enfoque de Horton sobre la evangelizacién y conversién indica
la 16gica de enfocarse en cémo 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 Africa, sus “valores y patrones de pensa-
miento pre-existentes” sobre la muerte, necesaria y profundamente afectaron la for-
macién temprana de la iglesia local y ahora también afecta su habilidad de evange-
lizar durante la pandemia de la infeccién del VIH.

II1. 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 Africa. Recomiendo dos textos, de Philippe Aries
“L’Homme devant la mort”4 y de Ernest Becker “The Denial of Death”s, como recursos
para reconstruir el sistema de muerte de los misioneros europeos. Déjenme simple-
mente afirmar que cuando los cristianos del Atldntico Norte entraron al Africa, en los
siglos XIX y XX, fueron llevados a un mundo que reforzé su propia tendencia cultu-
ral a negar la muerte y a invalidar el misterio pascual. El sistema de muerte africano,

3 R. HorroN, “El Pensamiento Tradicional Africano y la Cienda Occidental”, en: Ciencia y Brujeria, Anagrama,
Barcelona 1976, 76-77.

4 P. Awits, El hombre ante la mucrte, Taurus, Madrid 1999.
5 E.BEKER La negacién 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 técticas entrelazadas para reducir a
la muerte para complacencia inclufan: la inmortalidad a través de la descendencia,
varias formas de reencarnacién, contacto con ancestros por medio de cultos de aflic-
cién, y marginalizacién de la muerte a través de rituales y costumbres. Parafraseando
a Hertz, era por estos medios que la sociedad africana tradicional buscé impartir su
propia permanencia imaginada a los individuos que la componian.

Déjenme ahora describir tres aspectos importantes del sistema de muerte tradicio-
nal del Este de Africa: la marginalizacién de la muerte, la ambivalencia hacia lo
muerto, y por tltimo muerte y contaminacién.

1. La marginalizacion de la muerte

Aidan G. Msafiri trata con atencién la exclusién de la muerte en la visién 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 protolégicos de desobediencia aleatoria y ontologias
de malicia inhumana son dos maneras por la cuales la Africa tradicional considera
a la muerte como un accidente.

a) Mitos protoldgicos

Contrario a lo que se reconoce como los origenes humanos en el Génesis, los mitos de
Africa del Este no dan lugar a la mortalidad en nuestro comienzo. En los mitos tradi-
cionales protolégicos, lamortalidad aparece, no como un elemento constituyente de la
condicién humana, sino como una adici6n 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 drida Nyinakigwa, 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
caus6 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
Africa tradicional no prepara a hombres y mujeres para la muerte. Por lo tanto, Buti
Tlhagale asegura: “En la tradicién africana, aparte del rito de curacién, no existen
rituales ejecutados en preparaci6n para, o en anticipacién de la muerte. [...] La idea de
la preparacién para la muerte es totalmente nueva dentro del contexto africano”.

b)Ontologias de la malicia inhumana

John D. Morgan mantiene: “El elemento m4s importante en el desarrollo de las acti-
tudes hacia la muerte es la percepcién sobre lo que es ser una persona”. En el Afri-
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ca tradicional, la persona no es ni inherentemente mortal ni inequivocamente 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 referi més
antes. Thomas Spear confirma esta afirmacién: “El problema de lo maligno ha pre-
ocupado a los africanos por mucho tiempo. Lo maligno fue visto como que residia
en las brujas y espiritus que destruian la vida”.

Como norma, las brujas y los espiritus diab6licos obligan a los humanos a unirse a
ellos en su ataque a la sociedad. Habiendo transformado a los indefensos humanos
en sus agentes poseidos, 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 fordneo malo
o el Otro, el Africa tradicional ve la pérdida de la vida como excepcional y en rela-
cién a la voluntad, no la ve como algo puramente natural. En realidad, no existe la
terminacién de la vida normal, sélo 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.

Lavisi6n tradicional africana permite una distincién entre el sufrimiento y lo malig-
no. No toda afliccién humana est4 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 visién tradicional sin embargo, el desorden
moral en la comunidad siempre permanece alarmante. La rotura del orden
correcto sefiala que fordneos insidiosos han penetrado las defensas de la comuni-
dad y estdn manipulando a los infractores del c6digo moral.

En suma, en el Africa tradicional la muerte margina de dos maneras: a través de
mitos protolégicos de moralidad accidental, y a través de la identificacién de la
muerte con extrafios inhumanos.

V. Ambivalencia sobre la muerte

Mbiti hace principalmente la siguiente generalizacién sobre la religién africana tra-
dicional: “Las actividades religiosas africanas estdn principalmente enfocadas en la
relaci6n 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 actian como los
venerables guardianes de la tradicién, bienestar comunitario, y justicia, pero toda-
via son impredecibles, exigentes y a menudo resentidamente dependientes en los
vivos. Comentarios més cortos sobre esta situacién 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 teologias de las religiones étnicas africanas. Aunque existe a menudo una
actitud ambivalente hacia los muertos, como personas que estdn 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 espiritus ancestra-
les son poderosos para bien o para mal, y su poder es ejercido de una manera no
vista antes o mistica.

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

VI. La muerte y la contaminacién

En su clésico estudio sobre la contaminacién, Mary Douglas rastrea el fenémeno de
profanar, a una confusi6n de categorias. El Africa 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 practicas Zulu,
Buti Tlhagale hace notar la conexién entre lo muerto y la contaminacién:

“La muerte como estado de transicién, como una puerta a un nuevo estado, se dice
que es un estado peligroso. Trae un periodo liminal porque ‘simboliza lo que es ambi-
guo, paraddjico, y anémalo’. La gente que ha estado en contacto con un cadéver es
considerada como marginal a la sociedad dada la creencia que la muerte contamina,
causa oscuridad (umnyama, 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 relacién entre los dolientes y los difuntos. El periodo liminal est4
lleno de peligro precisamente por la interrupcién de la continuidad de la existencia
humanay la presencia y cercania de los espiritusancestrales. El contacto con los espi-
ritus ancestrales es en si mismo una experiencia amenazadora. ‘Conducta contami-
nante’ refuerza el orden social en presencia de la interrupcién traida 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 teol6gico que se adapte al desa-
fio de la pandemia de la infeccién del VIH. Los “patrones de pensamientos y valo-
res preexistentes” del Africa del este han contribuido a esta trdgica falla. La nega-
cién de la muerte en la cultura tradicional africana inhibi6 la atenci6n a las dimen-
siones pascuales del Evangelio. A través de sus mitos protolégicos, laexplicaciénde

6 Ct. “Bringing the African Culture into the Church”, en hitp-//wiwwiafrikaworld net/afre] /tlhagale 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 contaminacién, el Africa 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, cémo la negacién de la muerte en la cultura africana tradicio-
nal ha bloqueado el mensaje pascual del Evangelio, déjenme ahora pasar al segun-
do factor que contribuyé a la falla de la Iglesia local para desarrollar un lenguaje
misionero teoldgico que se adapte a la crisis del VIH/SIDA.

Uno recuerda el pasaje de Jerénimo: “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 creacién, lleva a una experiencia superficial de la experiencia de
Cristo y su continua misi6n redentora. Al principio encontramos la muerte planta-
da en el jardin del Edén: “Del 4rbol de la ciencia del bien y del mal no comerés, por-
que el dia que comieres de €, morirds sin remedio” (Gen 2,17). Siendo aparente-
mente una expresion indescifrable de intencién divina. Al contrario de los mitos
protol6gicos del Este de Africa, el principio biblico nos cuenta sobre los primeros
seres humanos que saben que pueden morir. La afirmacién de que ellos no sucum-
birdn ~“No, No morirdn” (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 foréneo, pero como familiar, familiar
como el polvo inestable momentdneamente se vuelve carne llena de aliento, y
Génesis 3 representa el pecado original que gesta en el humano la reacci6n para ser
.humano. La mortalidad despierta confusién, desconfianza (Gen 3,1b.5), y desespe-
racién, la dieta perfecta para el desorden. Con el pasaje al 4rbol 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 jardin. A diferencia de las ontologias de la maldad
humana del Africa del Este, los malos actos del humano vienen de uno mismo, no
del malévolo Otro.

La presencia cristiana entre las naciones tiene sus raices en el jardin donde el pri-
mer humano intenté descuidadamente imponerse a la mortalidad. Si la promesa de
deshumanizar la inmortalidad nos condujo mal, entonces un lider en la salvacién
(Hb 2,10) deberia oponerse a la conducta descarnante que nos extrae de nuestros
seres mortales. Por esta razén el misterio pascual de la presencia cristiana se desen-
vuelveno en el sentido de ser victimas sino en una visién de vida verdadera: en una
actitud constantemente construida y reconstruida hacia el ser humano, en unaiden-
tidad personal formada y reformada en vista de la muerte. El limite 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, méas bien yo mismo lo hago
de mi propia voluntad (cfr. Jn 10,18).

IX. El enfoque estrecho de la Soteriologia

Aunque la misién ad gentes ha sido un éxito en Africa del Este, el itinerario pascual
esencial de los bautizados se mantiene como foréneo al auto entendimiento y prac-
tica de los mismos cristianos de Africa del Este. El significado antropolégico fun-
dacional de la mortalidad del Salvador, su lectura de los origenes humanos, natu-
raleza y destino, no figuran significativamente en el discurso religioso local.
Tampoco la muerte libremente escogida por el Liberador y la apropiacién subjetiva
de uno, se convierten en temas de homilia, discusiones biblicas en las pequefias
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 Africa tratan
de enfrentar la cruz, a menudo ellos caen en una mezcla soteriol6gica de enfoque
estrecho: ya sea soteriologia transaccional en las formas de explicaciones sustituti-
vas o la reparacién satisfactoria, o la soteriologia “ejemplarizadora”, una variacién
del “ejemplarismo” evocador de amor de Abelard. Es importante sefialar que tanto
la soteriologia “ejemplarizadora” como la transaccional l6gicamente marginan la
muerte de Cristo. Tampoco la soteriologfa indica el porqué la muerte deberia ser el
medio para transformar la condicién humana.

Déjenme insertar una observacién cualitativa aqui. Si tienen la ocasién de discutir
la salvacién, la mayoria de los africanos del Este serialan las soteriologias transac-
cionales y “ejemplarizadoras” que ellos aprendieron en los catecismos locales. Pero
algunos teslogos académicos del Africa del este cada vez més prefieren una sote-
riologfa consecuente que ubica el trabajo salvador de Jestis en su praxis liberadora
y no en sumuerte. 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 desafio al statu quo. A diferencia de las soteriologias transaccionales y ejem-
plarizadoras, que no pueden dar un sentido al poder transformador de la muerte,
la soteriologia consecuente saca completamente a la muerte como transformadora.
La transformacién viene como accién liberadora, no por la muerte.

Las soteriologias transaccionales y ejemplarizadoras fueron las soteriologias més
importantes de los primeros misioneros, y permanecen como las soteriologias
estdndar de la mayoria de los misioneros, pastores, y te6logos en el este de Africa.
Puesto que las soteriologias transaccionales y “ejemplarizadoras” no consideran a
la muerte como transformadora, produjeron una proclamacién defectuosa del
Evangelio pascual que ha dejado a la Iglesia en Kenia sin un lenguaje misionero teo-
l6gico adecuado a la crisis de la pandemia de la infeccién del VIH. Por todo el con-
tinente del Africa del Este, el Redentor sirve més como un apoderado legal y ejem-
plo moral que el lider 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. Segiin
esto los cristianos del este de Africa 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 Africa de
verdad ignoran, avBpwnog el hombre mortal, llevdndolos a compartir la vida divi-
na precisamente al actualizar su manera pascual de llegar a aferrarse con la muer-
te.

Conclusion

Ciertamente, “La misién” —la misién pascual- “de Cristo el Redentor, el cual estd
ligada a la Iglesia, est4 todavia muy lejos de cumplirse”?. En Africa del este, la
misién del Redentor permanece inconclusa porque su historia pascual no define el
lenguaje misionero teol6gico de la Iglesia. En su sermén, catequesis, y cuidado pas-
toral, la Iglesia local generalmente no ofrece el misterio pascual transformador del
Sefior como un arquetipo, un texto clésico, y una historia simbélica con autoridad
para repetir personalmente durante la crisis de la pandemia de la infeccién del VIH.
Aunque la iniciacién cristiana posibilita al fiel de Cristo para el peregrinaje pascual
de la vida humana, la repetici6n efectiva no anima el paso del cristiano a Dios. En
este documento, busqué explicar cémo la recepcién local de la fe, y una no tan efec-
tiva proclamacién del Evangelio, contribuyen a esta trégica falla.

Finalmente déjenme terminar al extender la visién general de nuestra discusién
més all4 del Africa. Estoy seguro que todos ustedes conocen el siguiente pasaje de
Gaudium et Spes: “Ya que Cristo murié por todos nosotros, y puesto que todos los
seres humanos de hecho estén llamados a uno y al mismo destino, el cual es divi-
no, debemos mantener que el Espiritu Santo ofrece a todos la posibilidad de vol-
verse comparieros, en una forma conocida por Dios, en el misterio pascual”s.
Ahora, si el comparierismo en el misterio pascual trae la plenitud humana, enton-
ces en todos lados, no s6lo en el Este de Africa, la Iglesia debe poder decir la raz6n
por la cual la muerte es crucial para la unién con Dios.

7 Cfr. Juan PasLo I, Carta Enciclica Redemptoris Missio (7 diciembre 1990), n.1.
8 Cfr. Juan PaBLO 11, Constitucién Pastoral Gaudium et Spes (7 diciembre1965), n, 22.
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decir, lo nuestro, lo propio de quienes practicamos la tinica forma verdadera de
seguir al Dios de Jesucristo. Las formas como han sido destruidas sistematicamen-
te (aunque sin el éxito esperado) las religiones andinas* 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 ideolégico
occidental otras formas de ser y pensar5. El concepto de misién lleva consigo, pues,
una implicita actitud racista, que niega la capacidad y responsabilidad del otro, y
tiende a debilitar su espiritualidad.

La transformacién de las lenguas en el tiempo ha sido una sefial inequivoca de la
transformacién en el sistema de valores, de los cambios culturales e ideolégicos que
se han producido al interior de los pueblos. De este modo asistimos a una acelera-
da transformacién semiolégica expresién del cambio en distintos lenguajes o
estructuras internas en los campos éticos y culturalesé.

1. Lenguaje y represion

Todo lenguaje lleva dentro de si un pensamiento, una estructura cultural del
mundo en que se ha elaborado. La fijacién de las abstracciones hace que el lengua-
je vaya perdiendo sentido y hayan cegado a la institucién eclesidstica y no hayan
permitido abrir los ojos a las evidencias’: ni religiones8, ni inculturacién, ni avances
cientificos, ni sus correlatos en el pensamiento de la posmodernidad, ni desarrollo
inductivo de las iglesias locales, ni, incluso, las formas teolégicas de pensar dentro
de la misma fe de Jestis. Todo ha tratado de homogeneizarse, uniformizarse sin res-
peto a las diferencias® ni a los modos como el Dios creador actda 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 teolégica de los tiempos evangélicos,
de la literatura patristica y de las tradiciones teolégicas orientales y occidentales.

En tales circunstancias la fusi6én entre Iglesia y Estado viene a ser un metalenguaje
que convierte el discurso de la teologia en una necesidad mds profunda que la
misma fe y se convierte en una prevalencia hegeménica dela cultura grecorroma-
na que se ha venido transmitiendo desde antes del Cristianismo. En términos de
politica se traduce en una fuerza para defender las propias ideas sin dejarse pene-
trar de las de los demés y en una conjuncién de la Cruz y la espada.

4 Cr. F. KAUFFMANN DoIG, Encuentrode dos religiones: la biblica y la andina, Conferencia en “Casa de América”, Madrid 2003, 2.

5 Ctr. bidem, 3.

6 Cfr.D. DieNg, “Mundializacién y religién: una apuesta por el didlogo religioso” en J. ViDAL BENEYTO (coord.), Hacia
una sociedad civil global, Taurus-Unesco, Madrid 2003, 685.

7 . J.1. GoNzZALEZ FAus, La autoridad de la verdad. M oscuros del magisterio eclesi4stico, Herder, Barcelona 1996, 9.
8 Cr. M. GELLMAN - T. HARTMAN, Religién, Norma, Bogotd 2003, 69.
9 Cf.E. MORIN, El método, Catedra, Madrid 1988, vol. 1, 171.
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a) Didlogo e interaccion

Hace alguin tiempo la ONU declaré el Afio de la Tolerancia como método pedagé-
gico para aprender a respetar al otro, para dejar que el diferente se moviera en su
campo sin que penetrase en el mio. El didlogo sin embargo supone un paso mds, la
intercomunicacién entre distintos modos de pensar y de ver, pero sin mds compro-
miso que el conocimiento reciproco. Hay un tercer nivel: la interaccién nos lleva no
solamente a valorar la riqueza del otro, sino a entrar en un proceso de interactua-
cién, que nos abre a los lenguajes del otro y deja que transformen los nuestros en
funcién a un sentido y nivel superior. La forma suprema del encuentro estd en
lograr los lenguajes comunes, en llegar a una sintesis nueva y transfiguradora.
Desde la creacién del mundo, de la explosién del Big-Ban, han comenzado a evo-
lucionar el mundo y la vida desde el primer nitrégeno, hidrégeno, oxigeno y azu-
fre, hasta formar la primera bacteria cuya existencia se convirtié6 en permanente
después de muiltiples derrotas en la lucha por la aparicién de la vida. Sobrevivi6
gracias a dos elementos vitales: el ADN para reproducirse y la rapidez con que lo
hacia. 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 metanoia,
es en nuestro modo de enfrentar la diversidad, que ciertamente reconocemos que
existe, pero que no somos capaces de gerenciar!®. Lo uno y lo complejo se nos hace
més visible. La biologia organicista, la sicologia de la gestalt, la ecologfa, la fisica
cuéntica y la fisica nuclear han producido una transformacién revolucionaria. La
evolucién de la vida y las formas como la investigacién genética, los descubrimien-
tos del ADN y el ARN, base del c6digo genético nos abren a mundos que no ima-
gindbamos. El pensamiento ya no parte de filésofos ni te6logos: son los cientificos
quienes dan sentido a la nueva manera de pensar el mundo!!. Todo tiene su senti-
do, tiene derecho a ser diferente: nada de cuanto existe es semejante ni siquiera
parecido a laindividualidad. Pero, al mismo tiempo, todo es unitario, desde las pri-
meras particulas. Después de los estudios de Max Planck y Albert Einstein, hasta la
complejidad del cerebro humano tiene inequivocos 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 musica barroca para que fluya la
leche del ganado. Los ciclos de la naturaleza han sido perturbados a partir de las
teorias cartesiano-baconianas que elevaron exponencialmente su fuerza de produc-
cién, distancidndolos de los modelos naturales. Hoy sabemos que existe un billén
de interconexiones entre las neuronas del cerebro que solamente se realizan a tra-

10Cr, J. GARCIA SANCHEZ, Cultura amazénica y educacién intercultural, Promanuscrito, Iquitos 2004, 6.

11 Cfy, F. CAPRA, La trama de la vida: Una nueva perspectiva de los sistemas vivos, Anagrama, Barcelona 1999, 25; J. Guron
~ 1. BoGgoaNov, Dios y la ciencia. Hacia el metarrealismo, Debate, Madrid 1998, 11.
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vés de lenguajes. Los sistemas de soporte electrénico, imitdndoles, se basan en ]os
lenguajes con que se alimentan.

La creaci6n, por otra parte, no puede ser entendida sin el Verbo (Jn 1,1) como algo
que impregna de energia todo lo viviente. Me van a permitir que exponga mi punto
de vista: si la Palabra llena el universo, si nada de cuanto existe esta fuera de ella,
hemos de reconocer que todas las religiones miticas africanas o amazé6nicas o meso-
americanas tienen un sentido mistico profundo y son espacios de resistencia a cual-
quier interferencia politica, de las colonizaciones tanto de la antigtiedad 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 suffes!2.

2. Nuevas teologias: nuevos lenguajes

Torres Queiruga afirma que “son muchas las verdades que los cristianos afirmamos
sin acabar de creérnoslas”13. Y sigue preguntdndose sobre las relaciones con un
Dios implacable y justo compardndolas con nuestra experiencia humana de ternu-
ra, de esperanza y de paz. Las metéforas antropomorficas justicieras se vienen
abajo. Estamos abriendo caminos para que los cristianos pierdan en occidente el
sentido de la fe, y pasen por una situacién de descrédito, de desencanto institucio-
nal. Se calcula que cada dia abandonan las Iglesias cristianas mas de cincuenta mil
fieles. Paradéjicamente lo religioso estd tomando nuevo impulso en el mundo y se
ha convertido en fundamental para la interpretacién de cualquier sociedad. Enuna
primera etapa, se van enfriando y distanciando de la institucionalidad eclesial: les
parece algo obsoleto y fuera de sentido!4. “Me pregunto a este propésito cuando se
vayan cayendo los fundamentalismos cientificos de nuestras creencias: almay cuer-
po, cielo y tierra, dénde van nuestras cenizas, si habr4 o no otros mundos como el
nuestro, cuél es el alma de los animales, que suceder4 si se logra reproducir el ser
humano, cudles seran las condiciones para la bioética en el siglo XXI"”15. Podemos
concluir que los lenguajes de la teologia y de la misionologfa o cualquier otra disci-
plina eclesial han variado esencialmente poco, y han sido poco fieles a la verdad.

3. Nuevos lenguajes desde la Creacién

Un tumor en el cerebro hizo que me abriera a los nuevos lenguajes de la ciencia: me
reconcilié con la materia. Hasta enla tltima particula, en el dltimo delos fragmen-

12Cfr. D. DitNE, Mundializacion y religion, 681.

13 A, Torres QUEIRUGA, Fin del cristianismo premoderno. Retos hacia un nucvo horizonte, Sal Térrea, Madrid 2000, 17.
gy J. GARCIA SANCHEZ, “La misién testimonio de la Creacién”, en Vida Nueva 2.405 (2003), 21.

15 tbidem, 117.
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tos de los d4tomos entendi que vibraba la vida; que de la materia procedian todos y
cada uno de mis 6rganos, que todo era viviente. Mil millones de neuronas, interco-
nectadas en una red de un billén de sinapsis... Todo ello en patrones intrincados de
tramas interconectadas, redes animando el seno de redes mayores6. 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 persuadi que no habia més que
una y sola historia salvifica, y que la fuerza de Dios habia de ser hallada en la vida
que El 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 est4 en el hombre y su entorno. Es la expresién acabada de la cre-
acién y, por lo mismo, tiene derecho a un lenguaje que surge desde aquel interior,
con que nos sentimos solidarios.

Daniel Dennett!? adelanta en un trabajo publicado en la revista Science la posibili-
dad de que exista incluso un drea de la masa encefélica destinada a lo religioso, y
que seria la razén de que nunca como ahora se hayan convertido en religiosos los
movimientos politicos més fanaticos. Descubrir esos c6digos, dejar que se desarro-
llen, intercomunicarnos con ellos es el camino mejor para descubrir las riquezas de
la creacién y ser una forma de vida religiosa comunional.

4. Nuevos lenguajes desde la ciencia

Completé mi experiencia con los aportes mds conceptuales de los avances de la
ciencia y la genética. Antonio Damasio publicé 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 filésofo francés del siglo XVIIL. Distribuia las diferentes
zonas del cerebro y demostraba cémo algunas de ellas afectaban a dimensiones
hasta ahora consideradas espirituales en el sentido tradicional. “... El pensamiento
lineal, 16gico y matemadtico del autor de La duda metédica habia sido superado por
los avances cientificos nucleares, que aportaban nuevas comprensiones de las redes
biolégicas y genéticas entre las células y sus componentes. La claridad y evidencia
de este pensamiento hacfan poner en duda mi comprensién tradicional de las for-
mas de insercién del alma espiritual en los tejidos de la carne de mi cuerpo. Aprendi
con Teilhard de Chardin que estaba formado de una materia que entretejfa mi cora-
z6n, su sensibilidad, su energia: que todo en mi procedia del Dios Viviente y

16 Cir. F. CaPra, La trama de la vida, 100.
17 . DenNETT, “Appraising grace. What evolutionary good is God? “, en Science Jan/Feb (1997), 39.
18 A R. DAMAsIO, El error de Descartes. La emocién, la razén y el cerebro humano, Critica, Barcelona 2001.
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Creador; que era el resultado de la evolucién de aquella primera masa informe que
se expresaba en el hombre como inteligencia c6smica”19.

Christian de Duve, Premio Nobel de Biologia, en 1999, publicaria una sintesis sobre
el proceso de la vida titulado Polvo Vital. El origen y la evolucion de la vida en la tierra.
Desarrollaba did4cticamente la sucesién de los seres vivientes desde el comienzo
original de la materia primera. “Me parecia, nos dice, que la ciencia, dada su insis-
tencia en la racionalidad y objetividad, ofrecia el mejor camino para llegar a la ver-
dad, y el estudio de la vida parecia especialmente prometedor. La ciencia iba a ser
mi camino hacia la verdad: per vivum ad verum”2. El libro conduce a través de
siete eras consecutivas correspondientes a siete niveles de complejidad: la edad de
la quimica, dela informacién, de la protocélula, delas 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 eternidad?!.

En el 2002 Llinds, un neurélogo colombiano, public6 “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 ¢l la capaci-
dad de prediccién es la funcién primordial del cerebro, hasta el punto de que podria
decirse que “el si mismo” es el centro de la prediccién22, 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 Agustin lo expresa asi: “Los gritos de las criaturas son evidencias de Dios”24,

Por otra parte hemos de comprender la caducidad del tiempo que fluye como diria
el sabio griego. La realidad en si 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 particula), y en cualquier caso su
realidad es indeterminada. “Llegar al limite de esta oscilacién, la frontera de lo divi-
sible, significa acercarnos 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 sitda frente a un limite espiritual mds cerca de Dios"2>.

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

197, GARCIA SANCHEZ, La misién testimonio, 22.

20, pe Duve, Polvo Vital. El origen y la evolucion de la vida en la tierra, Grupo Editorial, Buenos Aires 1995, 17.
21 Cfr. Ibidem, 21.

22Cfr. R. LUNS, El cerebro y el mito del yo, Norma, Bogotd 1993, 129.

23¢r, J. GARCIA SANCHEZ, Del tiempo interior al cosmos viviente, Promanuscrito, Iquitos 1997, 4.

24gAN AGUSTIN, Sermén 313.

£ J. GARCIA SANCHEZ, La mision testimonio, 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. ;Como deben ser los lenguajes actuales de la teologia?

Ha de pasar mucho tiempo. Nuestra condicién cognitiva de sentirnos solos, tinicos,
exclusivos, es el mayor de los bloqueos al cambio. Recuerdo que, atravesando la
Plaza de San Pedro, con cuatro amigos, se me ocurrié comprobar con cuéntos bra-
zos podrfamos abarcar una columna. Se necesitaban cinco para rodear a aquella
mole de piedra. Alguien comenté: “Imaginense cudnto tiempo habra de transcurrir
para que la Iglesia comience a sentirse una con los otros”. Lo més dificil 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 demds vengan al redil. Es muy complica-
do que la teologia 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 mas que el bien y la vida. (Jn
10,10).

Ante tanta incertidumbre, podrfamos dejar algunas pistas:

¢ Han cambiado las lenguas, mas no los lenguajes. Es decir, los c6digos profun-
dos en que estdn marcados los arquetipos del inconsciente colectivo (;y gené-
tico?) en su raiz més diferente siguen imperturbables.

e Lasignificacién solamente es comprensible en una dimensién de semiosfera®.
Cualquier otra forma de encuentro es superficial e insuficiente para establecer
un didlogo que nos lleve a niveles de avance hacia nuevas formas de interac-
cién y de conciencia.

¢ La captacién de un lenguaje distinto tiene una clave fundamental: la incultu-
racién, es decir, la construccién de la Iglesia y, por lo tanto, de la teologia
desde lo local y contextual, desde el otro, desde sus claves de pensamiento,
desde sus procesos de interaccién. El Primer Encuentro de Misiones en el Alto
Amazonas, celebrado en Iquitos en 1971, concluyé que la Iglesia se convertia
en amazonica en su teologia, en sus estructuras y en su organizacién. Aquello
que se dijo apenas concluia el Concilio, ha quedado desvanecido en el vacfo.
La mera adaptacién no incluye la transformacién de la propia teologia, ni la
concesién del uso de algunos elementos propios de la otra cultura, ni da por
supuesto que el problema es de iglesiasjévenes, o de una condicién periféri-
ca, es decir, habla de forma, mas no de contenido. En estos procesos de aco-

26 Cfr. 1. LOT™AN, La semiosfera, vol. 2, 93.
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modacién se da por supuesto que las iglesias més jévenes reciben en una sola
direccién la influencia de las més antiguas, que dan a manos llenas, a las jéve-
nes, entusiasmo, sangre y abundancia de bienes. Las iniciativas de adaptacién
no provienen de los recientemente convertidos, sino de misioneros romanti-
cos en las culturas exéticas, que insisten en reconocer la “alteridad” de las
iglesias nuevas. La semilla era el Evangelio en su formulacién occidental: “La
cizafa eran los ingredientes culturales diversos”?’.

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

“La “cultura propia’ es considerada como la tinica. A ella se opone la ‘no cultura’ de
las otras colectividades. De esa indole ser4 la relacién del griego con el barbaro, al
igual que todas las otras especies de contraposicién 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 tipologia dada de la cultura, los sis-
temas que se oponen a ella se yerguen ante ella no como otros tipos de organiza-
cién, sino como no-organizaciones”28.

Consecuentes con los postulados conciliares, hemos de admitir que necesitamos
salir de nuestros lenguajes iniciéticos, laicizar, desacralizar las formas de presenta-
cién de nuestras disciplinas, tanto en las relaciones con otras confesiones religiosas,
incluyendo la docencia misionol6gica “ad gentes”, como en las disciplinas macro y
microcésmicas, y en las infinitas posibilidades de la genética, que en realidad estdn
maés cerca de la permanente evolucién creadora del mundo que lo que nosotros
podamos hacer en nuestras limitadas especulaciones teolégicas. El problema es de
comunicacién profunda: alcanzar la esencia de una cultura o metalenguaje més all4
de la lengua y las formas rituales folcléricas.

Los lenguajes de otras religiones estdn més préximos de lo que pudiéramos pensar
si abordamos los temas que preocupan existencialmente a la humanidad. En lo
cientifico 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 dificil, 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.

IR ERERERRY

Intuir por dénde va el sentido de la historia, cual 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 inico camino:

27, Garcia SANCHEZ, Cultura amazénica, 119,
281, LOTMAN, La semiosfera, vol. 2, 93.
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“Para mi, 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 si
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”?,
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EUuroPA: LA BI0€ETICcA, Nuevo LeNGuAaJe
MisioNOoLOGICO

GiuserPE Buono, PIME
Catedrdtico de Misionologia, Pontificia Universidad Catélica de Ndpoles

PATRIZIA PELOSI
Fisica, especialista en Medicina Nuclear

Esta reflexién nace de algunas constataciones y de muiltiples exigencias.

Elhombre se ha dado cuenta de que tiene un poder enorme sobre la vida, gracias a
los adelantos formidables de las ciencias bioldgicas y de la medicina. Este poder
sobre la vida, que se expresa a través de intervenciones y experimentos cada vez
mds atrevidos y determinantes sobre los procesos vitales, deberia 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 sumuerte; la enfermedad y el dolor; la sociedad; la corporeidad, la sexualidad, la
procreacion... exigen siempre respuestas claras.

Nace asf la bioétical, 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 fisi-
ca, a la calidad de la vida y, por tanto también a su dimensién psico-espiritual.

La vida humana supera todas las demds formas de vida. El hombre es el fin en si
mismo, nunca es un medio; es imagen de Dios, tiene una dignidad propia que supe-
ra todas las demds 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 antropolégico y teolégico de la vida humana, ya que el misterio huma-

Bioética es una palabra compuesta de dos rafces de origen griego: bfos, vida, y ?thik?, comportamiento, actitud, cos-
tumbre, uso (este ltimo es el significado de la antigua palabra cthos). Literalmente significa: ética de ln vida y abarca
la reflexion filos6fica 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 bioc'tica es acuiiado en 1970 por el oncélo-
go australiano Van Rensallaer Potter en el artfculo: Bioethics: the science of survival, que serd, al siguiente afio, el pri-
mer capitulo del libro: Bioethics. Bridge to the future (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 cientificos y técnicosy,
por el otro, del retraso de la reflexién necesaria para su utilizacién. La brecha entre cultura cientifica y cultura huma-
nistica provocaba el miedo legitimo por la misma sobrevivencia de la humanidad. Potter utiliza en el titulo de su
librola metéfora del puente, para expresar el deseo de una vinculacién entre ambas culturas y, al mismotiempo, para
tender un puente desde el presente hacia el futuro: “el propésito de este libro es el de dar un aporte al futuro de la
especie humana, promoviendo la formacién de una nueva disciplina, la disciplina de la bioética”. La afirmacién cen-
tral es que “los valor@s éticos no pueden estar separados de los hechos biol6gicos”. Mds tarde la definicién de bioé-
tica se ha ido aclarando mejor. La definicién cldsica es la de W.T. Reich: “Estudio sistemético de la conducta huma-
na en el 4rea 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 dramética, hasta en los mismos paises donde seria necesario un compromiso
cientifico, politico y religioso, fuerte y global.

Se tiene la impresién que la aplicacién tecnolégica de las investigaciones cientificas
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 deberfan ins-
truirlos, iluminarlos y, dada la oportunidad, involucrarlos en la defensa y la calidad
de su vida. Este pecado del Occidente, aunque no sélo de él, estd en funcién de
beneficios e intereses econémicos inmediatos, pero a costa de la vida de pueblos
enteros. La ceguera del egoismo impide comprender que un supuesto beneficio de
hoy se pagard mafiana con catéstrofes inimaginables para toda la humanidad.

De aquf la urgencia de poner en didlogo, dentro del 4mbito interdisciplinario de la
bioética, las exigencias y probleméticas de los pueblos en vias de desarrollo con la
sobreabundancia de los adelantos tecnolégicos y genéticos. Este didlogo 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 raices en los principios de las religiones y tradiciones
religiosas del mundo.

Otra constatacién es la ignorancia y la desinformacién sobre los problemas bioéticos
de parte de los pueblos del Sur del mundo. Lamentablemente, esto se da a menudo
también entre los responsables politicos y religiosos. A veces —y lo decimos con gran
humildad- encontramos una falta de preparacién adecuada en los mismos misione-
ros: sacerdotes y religiosos, sobre los problemas bioéticos tanto en su relacién con el
pensamiento filoséfico-religioso propio de la mayoria 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 cientificos 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 4mbito catélico, hay silencios que se han vuel-
to insoportables sobre la relacién bioética-misiones en lo que se refiere a las aplica-
ciones concretas culturales, cientificas, morales y religiosas que proceden de los
principios generales de la relacién entre bioética, grandes religiones y contextos tra-
dicionales.

En el contexto de los Paises orientales y musulmanes no existen comisiones bioéti-
cas de tipo occidental. Los gobiernos de los mayores paises asiticos han instituido
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comités de consulta especializada para apoyar la legislacién sobre los problemas de
la bioética; esto no puede no tener repercusiones sobre el pensamiento filos6fico-
religioso, y por tanto, sobre la vida de esos pueblos. Los diferentes dictimenes cul-
turales se sustentan en las respectivas doctrinas religiosas. Las tradiciones religio-
sas constituyen puntos de referencia esencial para cualquier debate sobre bioética¢.

“El desafio principal del pensamiento intercultural sobre la bioética consiste en vol-
verse mucho més conscientes de los propios presupuestos y origenes (por ejemplo:
tradicién, historia, experiencia) y, al mismo tiempo, en estar abiertos al conocimiento
de las realidades de los demds y deseososde explorar los origenes y presupuestos cul-
turales de los otros grupos humanos. Este acercamiento intercultural implica necesa-
riamente una biisqueda retrospectiva. Lleva, ademés, a una comprensién global de
los diferentes principios éticos y religiosos (incluidas las formas modernas de ateis-
mo, el feminismo, el ambientalismo, etc.). Esto exige una busqueda comparativa (a
través de las fronteras cultural-religiosas) e histérica de los principios y précticas rela-
cionados con la vida y con las ciencias médicas. Deben buscarse soluciones a los inte-
rrogantes bioéticos contemporaneos en el interior de cada cultura, pero permanecien-
do constantemente informados sobre las soluciones propuestas por los demds en
otros contextos. Tendré que ser una biisqueda de convergencia moral dentro de un
contexto de relativismo cultural. Todo esto exige una actitud ecuménica, una busque-
da antropolégica y un espiritu cooperativistico y conciliatorio”3

De estas y otras constataciones nace, para la misién, la exigencia de brindar un ser-
vicio de bisqueda, reflexién, estudio y propuestas, ademés de la informacién, sobre
la interaccién de la bioética con el pensamiento filoséfico-religioso de las religiones,
tanto cristianas como no cristianas, y de las tradiciones religiosas.

La globalizacién y las religiones

La globalizacién es hoy un tema comiin de investigacién, de estudio y debates.
Algunos ven en ella el méas firme y prometedor futuro de la humanidad, para otros
se trata de una constante amenaza. “La globalizacién es un proceso que atarie tam-
bién a las religiones. Ninguna religién vive separadamente, sélo para si...”6. Una
religién, lo mismo que para la cultura, nunca es una entidad encerrada en si misma.

Con relacién a la bioética decimos que ésta es en si misma laica, es decir que no est4
marcada ideol6gicamente y no tiene referencias con la trascendencia, pero hablar de
laicidad de la bioética no significa hablar de una ética que parta de la negacién de Dios sino
de una ética racional, es decir, de una bioética filoséfica.

4 Cfr. D. R. PANTA, Bioctica e tradizioni religiose, en L. BIAGI - R. PEGORARO (ed.), Bioetica e Religioni, Lanza, Padova 1997.

5 D. R. PANTA, Bioetica e tradizioni religiose, 337-338.
6 H. KONG, Perché un‘etica mondiale?, Queriniana, Brescia 2004, 29. Cfr. H. KONG Per un'‘etica mondiale: La dichiarazione
del Parl delle religioni diali, Rizzoli, Milano 1995.
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Los planteamientos morales son en si universales, ya que si un planteamiento ético
es vélido en si, lo es prescindiendo de otras referencias religiosas o laicas. El funda-
mento est4 en los valores universales y objetivos que permiten al hombre discernir,
por medio de la razén, 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 estd abierta a un estudio interdisciplinario, partiendo de la antropologia filo-
s6fica, a la luz de la cual se han de enmarcar y valorar éticamente los grandes temas
del valor de la vida fisica corp6rea, del amor conyugal, de la procreacién, 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 raz6n. Este hecho debe con-
ducir a una comunién de pluralismos culturales y religiosos, llamados a interactuar con
todos los demds en el respeto de su diversidad.

La Iglesia est4d comprometida en garantizar que en el proceso de globalizacién toda
la humanidad salga vencedora y no tan sélo una rica elite que controla recursos y
tecnologias, “en la esperanza de que se promueva una globalizacién al servicio de
toda la persona humana y de todas las personas”?.

La ética y la religion

Cabe insistir en que, de por si, la ética no esté vinculada exclusivamente a ninguna
fe ni tampoco a un determinado credo religioso, ya que la ética es fruto de la razén;
y la capacidad de razonar, no necesita en si misma, de la “Revelaci6n” biblica.
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-
istas; 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 Africa.

“Las religiones estdn llamadas a evaluar su fe, también en cuanto doctrina... La fe se
evaliia solamente a través de una valoracién, 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 correccién fraterna que tiene que ver también con su modo de entender
a Dios y su Revelacién [...] En la nueva situacién en la que se encuentran las reli-

7 JuaN PasLo 11, Carta encfclica Centesimus annus (1 mayo 1991), n. 2.
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giones, éstas pueden, finalmente, potenciar su participacion en la formacion de un
consenso universal por lo menos sobre los valores fundamentales”8.

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

La persona humana como criterio para cada opcién
“En el ser humano la personalidad subsiste en la individualidad constituida por un
cuerpo animado y estructurado por un espiritu... El hombre es persona, porque es el
unicoser en el cual la vida se hace capaz de reflexion sobre si misma, de autodetermi-
nacion; es el unico 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”?.

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

8L SARTORI, “Valori della vita e religione”, en Bioctica ¢ tradizione, $32-436.
9 E. SCRECCIA, Manuale di Bioetica, Vita ¢ Pensicro, Milano 1992, vol. 1, 60.
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NorTeaMERICA: LA MIsSION eN QUEBEC Y LA
TRANSFORMACION DEL LENGUAJE

FRANCGOIS JACQUES
Coordinador, Programa de Nueva Evangelizacién, Montréal

La crisis de confianza ligada a la evoluci6én de las grandes instituciones politicas,
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 bisqueda de sentido
y de su contribucién en diversos proyectos colectivos que humanizan el mundo.

La ruptura

Fue lo que més impresioné a los observadores al hacer un alto en la historia reli-
giosa del Québec en el siglo XX, ver la disminucién del porcentaje de participacién
de una Iglesia catélica numéricamente muy fuerte (90% de la poblacién entre 1950
y 1960) del 85% a menos del 8% al 10% en tan pocos afios; alrededor de treinta afios.

Actualmente, no se entiende que la urbanizacién, una fuerte inmigracién y la entra-
da de la post-modernidad expliquen este fenémeno. Una ruptura de esta enverga-
dura no puede solamente tener las causas extrinsecas de la fe sino que esto supone
un vacio del lado de la experiencia cristiana, a saber, una incapacidad de recibir, de
interpretar, de apropiarse y de integrar. De hecho, durante méas de doscientos arios,
la institucién religiosa ha ocupado todo el terreno y comprometié una larga pro-
porcién de sus fuerzas para proteger un pueblo, su cultura y su religién delante del
conquistador briténico. Preocupada de la vida espiritual, ella construyé un discur-
so de sobre-vida nacional y religiosa que se mostré acogedor y al cual se unieron un
conjunto de devociones y de prescripciones morales.

Todala cuestién 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-
taria 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 formacién a la vida cristiana, los obispos del Québec lo constatan:

“Un desafio mayor de la evangelizaci6én consiste hoy dfa en apropiarse el discurso
cristiano y en volver a aprender a decir su fe. ;Cémo escuchar la Palabra de Dios de
manera talde poder dejarse transformar por ella? ;Cémo los discipulos de Cristo
pudieron re-encontrar el camino de su palabra como eco a la Palabra recibida, mani-
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festacion de la encarnacion del Verbo en ellos y camino de su humanizacién/ divini-
zacién?”!

Origen institucional de la situacién

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

Después de la segunda guerra mundial y el relanzamiento del capitalismo neo-libe-
ral, con la crisis del petréleo (1973) se despert6 la conciencia popular y se hizo que
no se percibiera mds a los protagonistas politicos y econémicos como sensibles a los
peligros que concierne a la poblacién dentro de su calidad de vida.

Con la crisis de la Amiante en 19492, la Iglesia del Québec habia comenzado a reti-
rarse de la accién social visto como promocién de un “orden social a color cristia-
no”, dejando la plaza a la autonomia 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 posicién sobre asuntos que tocan a la justicia “dimen-
sion constitutiva de la predicacién del Evangelio”3, pero la gran parte de las comu-
nidades cristianas se restringieron a los desafios internos (aggiornamento = cam-
bios, educacién de la fe) a fin de reacomodarse mejor nuevamente. Iniitil hacer valer
que la pertinencia de la fe ha sido y sigue siendo hasta los tltimos dias perturbada.

E! desafio es entonces muiltiple: la relacién entre la palabra humana de los indivi-
duos y aquella que toca el universo de la fe se perdi6 dentro de su conjunto; la
comunidad cristiana tiene ella misma la dificultad de dar razén de su fe, la fe pare-
ce no aportar nada al plan colectivo.

La aparicién de los sujetos y la adhesion de fe

Comprobamos de manera auténtica que las “grandes narraciones” y las “causas”
han dejado de ser una ruta practicable de adhesi6n para abrir la puerta a la toma de
conciencia de la dimensi6n 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 OBISIOS DEL QUEBEC, Jestis-Cristo camino de humanizacion, Mediaspaul, Montréal 2004, n. 25.

2 El evento mayor del siglo XX en Québec: los sindicatos obreros catélicos, la Juventud obrera catdlica, otras asocia-
ciones obreras enfrentaron las empresas de minas del Amiante y el gobierno de Québec sobre el problema de salud
en las condiciones de trabajo. Los 18 obispos de Québec, excepto un arzobispo quien tomé una posicién publica, tra-
bajaron discretamente a la biasqueda de una solucién. El conflicto fue violento. El arzobispo tuvo que renunciar a su
funcion.

3 SEGUNDO SINODO UNIVERSAL, La justicia dentro del mundo, Roma 1971, nn. 7,38.
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adhesi6n personal a una propuesta de compromiso o para reagruparse en organis-
mo comunitario de intervencién revisan el sentido de sus vidas. Entonces ellos pro-
fundizardn sus convicciones, sus experiencias, sus motivaciones, sus valores. Aqu{
nos interpela la tarea de evangelizar. La adhesi6n de fe, es desde entonces intrinse-
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 situacién de preguntas y de exploracién, de dudas
y de descubrimientos, de sufrimientos y de alegrias, de lagunas y de creatividad a
partir de experiencias vivas y concretas; es verdaderamente el lugar privilegiado
del encuentro con Jestis-Cristo como presencia amante en el corazén de su vida y la
ruta del sentido de su existencia.

“La fe toma raiz dentro de las experiencias humanas fundamentales: el amor, una
eleccién 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 sefialar 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”s.

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 apropidrsela. Es también hacerle escuchar
otras narraciones para comprender mejor su diferencia, su carécter tnico y, al
mismo tiempo, invitarlo a la solidaridad con el préjimo.

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, El inter-
viene también dentro de la vida de las personas. Entonces, toda historia personal se
transforma en una historia santa.

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

4 ASAMBLEA DE LOS 0BIsPOs DEL QUEBEC, Proponer hoy diit lu fe a los j6venes, una fuerza para vivir, Fides, Montreal 2000, n. 18.
5 ASAMBLEA DE LOS OBISPOS DEL QUEBEC, Jestis-Cristo, n. 31.
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La presentacién de una narracién 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 aqui un terreno personalizado comparado con aquellos del Evangelio.

Compartir su narracién en comunidad

Todanarracién, es el fruto de un pasaje: de la vida al idioma, de la experiencia a la
expresién. Cuando El llega, es para ser compartido y recibido; la comunidad cris-
tiana existe para contribuir. El objetivo es siempre que la narracién personal, lugar
de la identificacién, llegue a armonizarse con la narracién evangélica. La comuni-
dad ofrece una referencia que la acredite. Si ella es verdadera, autométicamente la
narracién no puede alejarse de la experiencia, las referencias de las Sagradas
Escrituras y de la Tradici6n interrogan con respeto la experiencia y su manera de
decir, a fin de acreditarla. Entonces el evangelizado puede ser testigo, evangeliza-
dor con su narracién y su lenguaje propio. Y al contrario, el aporte de una nueva
narracién 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 obstdculos masivos y estructura-
les, el movimiento social se alarg6 y creci6 en concientizacién y en organizacién. La
novedad de grupos comunitarios, se multiplicaron en cantidad de 5000 para una
poblacién de 6 millones de habitantes, fue la espontaneidad de la circulacién de la
palabra de los participantes. Ellos constituyen un lugar propicio para compartir las
narraciones de vida, para la puesta en comun de los valores y convicciones, parala
expresién de la fe, para la comunién 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 mds bien para crear redes.
Ellos se organizan para construir plataformas de intervencién. Sus espacios son
abiertos ya que la tarea es enorme sobre todo dentro del campo de la economia social
que afrontan, dia tras dia, 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 asi encontrar una via privilegiada de
inculturacién del Evangelio a través este nuevo lenguaje que brota a partir de las
Semillas del Verbo y de la accién del Espiritu Santo.

Entre las realizaciones de importancia, la contribucién del cristiano(a) es determi-
nante. Es necesario mencionar la Marcha de las mujeres Del pan y de las rosas que
finalmente lleg6 hasta la Sede de las Naciones-Unidas a Nueva York; de esta mane-
ra, el proceso popular de elaboracién de la Ley-plan para la eliminacién de la pobreza,
fue adoptado por el Gobierno del Québec.
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Pregunta dirigida a la teologia

La narracién se transmite a través de cada uno(a) con su manera de expresar... su
idioma propio. El lenguaje es el c6digo de interpretacién para una comunidad, por
tanto una indisociable mediacién, de una parte, de la narracién y del pensamiento
de cada individuo y, de otra parte, de la comunicacién con el préjimo. 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 preocupacién de vincular la fe cristiana con pertinencia en
vista de la humanizacién/divinizacién del mundo, ;qué queda entonces del otro
como funcién del lenguaje teolégico que aquella de la mediacién?

La mediaci6n concierne la fe en bisqueda de expresién y de la inteligencia, y de la
teologia en acto.

Cuando una persona se representa, no lo hace tanto al interior de categorias que ella
se ve, sino mds bien dentro de las imdgenes (es ella un dngel, un buen diablo); al
igual que una colectividad, que necesita de referencias, habra tendencia del lado de
los mitos fundadores, de las utopias. El imaginario es el primer lenguaje de la expe-
riencia, es el mediador. El arte y la literatura encuentran su razén de ser. La litera-
tura biblica estd plena de iméagenes.

La imagen, la figura existe para la experiencia; ella no es un requisito para los con-
ceptos y no tiene una verdad objetiva. Ella estd 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 atenci6n. Para ser verdadera, una afirmacién debe
tener en primer lugar un sentido: su verdad tiene raiz alli. Por ejemplo: Abraham,
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 histéricamente?
¢Cuédl es la verdad objetiva de este sujeto? Quedan todavia 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 esta en
crisis. Por ejemplo, todo el vocabulario ligado a los dngeles o a la energia espiritual
se la mezcla mucho con la New Age = nueva era.

No seria entonces una primera tarea de la teologia, comenzar con la comunidad cre-
yente para luego regresar con el gran circulo, alimentada de la fenomenologia de las
experiencias, de las narraciones, de las figuras-tipicas, breves, toda la mediacién
que ésta se impone: ayudar a identificar y configurar un nuevo imaginario cristiano.

De esta manera tendrianios nosotros las condiciones para responder a una urgencia
de un nuevo lenguajes.

6 Cir. La excelente obra de F. DUMONT, La institucion de la teologia, Fides, Montréal 1987, 283.
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AsIA: LeNguAaJe De RITOs Y DERECHOS eN
INDONESIA ORIENTAL

JoHN MANSFORD PRIOR, SVD
Director, Candraditya Research Centre, Flores, Indonesia

Introduccion

“El idioma no es solamente para la comunicacién; es también para percibir, pensar y
actuar [...]; cada grupo idiomatico vive en un mundo diferente”1.

Esta breve nota observa el mundo idiomético de algunos de los pueblos indigenas
de las islas de Nusa Tenggara de Indonesia Oriental. Sus identidades lingtiisticas
son tanto compuestas como complejas. Cada identidad lingiiistico-cultural ha sido
creada a través de una interaccién continua con mundos religiosos en competencia
(indigenas, cat6licos, protestantes, musulmanes), el Estado de Indonesia (funda-
mento ideolégico y requerimientos ciudadanos) y sus propias dindmicas internas.
Teniendo en mente que el idioma construye el mundo particular que da sentido a
nuestras vidas, la pregunta es: ;en cudl mundo estdn viviendo los cristianos indi-
genas y la Iglesia oficial de Nusa Tenggara?

1.- El Lenguaje de la Roca y del Arbol

1.1. El archipiélago indonesio de Nusa Tenggara

Indonesia es el cuarto pais mds poblado del mundo con una poblacién de alrede-
dor de 210 millones. Es un vasto archipiélago de mds de 13.000 islas a ambos lados
del Ecuador dentro del cual estd el pequeiio archipiélago de Nusa Tenggara, al
Norte de Australia. En el pais hay mds o menos 350 lenguas cada una de las cuales
construyen y reconstruyen su mundo de significados en relacién tanto a sus veci-
nos como a mundos culturales més distantes. En las 111 islas de Nusa Tenggara hay
mds de 30 lenguas indigenas. Las cuatro islas mds grandes y mds pobladas son:
Timor Occidental, Flores, Sumba y Sumbawa.Desde 1.973 laisla volcédnica de Flores
ha sido mi hogar. Flores tiene una poblacién de 1,2 millones de habitantes; tiene
diez 4mbitos culturales, cada uno con su propia lengua, cada lengua a su vez tiene
un nimero de dialectos bien diferenciados2.

1 J. Kirsy, “Language and Cultural Leaming IS Conversién... IS Ministry”, en Missiology XXI1, 2 (1995), 133.

2 J. PrioR, Church and Marriage in an Indonesian Village: A Study of Customary and Church Marriage among the Ata Lio of
Central Flores, Indonesia, as a Paradigm of the Ecclesial Interrelationship between Villuge and Institutional Catholicism, Peter
Lang, Frankfurt 1988, 57-59.
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1.2. La lengua de ritos y de creencias

El mundo c6smico de Nusa Tenggara es diddico, es decir, estructurado por oposi-
ciones que se complementan (coincidentia oppositorum). El lenguaje ritual est reple-
to de contrastes entre afuera y adentro, masculino y femenino, bosque y campo,
montaiia y mar, derecha e izquierda, par e impar, arriba y abajo, luz y oscuridad,
silvestre y cultivado, orden cultural y vitalidad natural y asi sucesivamente. Estos
dosaspectos de complementariedad-en-la-oposicién estan presentes en el ritual, en
la vida social, en la economifa, en la arquitectura y en el parentesco. “La vitalidad de
las sociedades indonesias orientales no es el efecto de una adherencia a estructuras
organizacionales especificas, sino el resultado de una preservacién continua de
metéforas similares para vivir que estdn codificadas principalmente en una forma
diddica que invade y domina absolutamente todo3.

Al principio del siglo XX la gente tenia todavia metdforas comunes que envolvian
la accién ritual y la vida econémica. Sin necesidad de especular, la lengua influy6
enla préctica de la ley habitual (adat). No habia una distincién clara entre la religién
y la vida diaria, como tampoco la habia entre los valores espirituales y materiales.
Los antepasados vivos y los espiritus de la naturaleza, asi 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 indi-
genas de Nusa Tenggara emprendian acciones rituales complejas sin preocuparse
por posibles sustentaciones filoséficas o teolégicas. 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 inicialmente a que el cristianismo
fuera concebido como un conjunto alternativo de practicas rituales mas que como
un sistema de creencias dogmaticas y de preceptos moralesq.

1.3. Sumba Occidental: Un lenguaje complementario

Al principio, los rituales cristianos claves le parecian al pueblo de Kodi de Sumba
Occidental complementarios antes que competitivos - el asistir a un Servicio Biblico
protestante o a un Ritual Catélico en latin 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 drbol del culto ancestral. Parece que los rituales cristianos pueden arre-
glérselas bien con el mundo externo, con la vida del pueblo y con el trabajo en el
sector moderno (funcionarios ptiblicos de categoria inferior y profesores). Los ritua-
les indigenas siguieron satisfaciendo todas las necesidades del mundo conocido de
aldeas, pasturas y mercados. A pesar de las arengas del clero, los indigenas cristia-

3 ). Fox (ed.), The Flow of Life: Essays on Eastern Indonesia, Harvard University Press, Cambridge 1983, 333.

4 ). Hosins, “Entering the Bitter House: Spirit Worship and Conversién en West Sumba”, en Rita Kirp - Susan
RODGERS (ed.), Indonesian Religions in transition, The University of Arizona Press, Tucson 1987.
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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 indigenas de la alianza matrimonial tales como
el pago de la dote de la novia, la practica de la poligamia y los matrimonios entre
primos.

La antropdloga Janet Hoskins resalta cémo el contacto continuo entre cristianos y
musulmanes en Kodi llevé a los indigenas a reinterpretar sus practicas rituales,
reglas y tabties como esclarecedores de un sistema de fe esencials. Este “proceso
articulador” por el cual los adherentes de una culturaindigena cambiaron sus prac-
ticas tradicionales a una religién local reconocible ha ocurrido de diversas maneras,
en muchos dmbitos culturales bastante diferentes a través del archipiélago indone-
siof.

En las escuelas primarias de Nusa Tenggara los profesores de escuelas primarias,
cuya primera generacion estaba formada por los hijos de los ancianos del pueblo,
siempre han desempefiado un papel desafiante. Con su alta posicién, conferida por
su educacion bdsica, han sido pioneros del lenguaje nacional, de la identidad nacio-
nal y han abierto la senda hacia la vida fuera del pueblo. También han desempeiia-
do un importante papel en las ceremonias indigenas, anotando el lenguaje ritual,
explicandoles la ceremonia a los jévenes, venciendo el recelo de la policia y de los
sacerdotes quienes prohibieron las practicas “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 “religionizacién” de las prdcticas indigenas se intensificé durante el
régimen militar de Suharto (1967-98). Durante el tiempo de Suharto el hecho de no
pertenecer a una religién oficial era equivalente a ser clasificado como “comunista”
y por lo tanto fuera de la proteccién de la ley. A lo largo de la Indonesia Oriental,
desde Papua Occidental a Kalimantan y a Nusa Tenggara, los lideres indigenas
educados elaboraron sus escrituras y dieron una idea general de sus creencias y sus
cédigos morales. En un lapso no mayor a medio siglo la dimensién espiritual de la
cultura local se ha modificado a una serie de creencias y de cédigos morales, ya sea
en contraste o en complementariedad con las religiones cristiana y musulmana. De
este modo los lideres indigenas acomodaron sus prdcticas rituales a la exigencia de
monoteismo y a la necesidad de una escritura sagrada escrita.

5 Cr. lbidem, 137.
6 R. Kipp - S. RoDGERS (ed.), Indonesian Religions in Transition, The University of Arizona Press, Tucson 1987.
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1.4. Flores y Timor: Acomodacion mutua

Los dominicos portugueses introdujeron el Evangelio en Flores y en Timor en el
siglo XVI. Antes de que hubiera transcurrido medio siglo ya habian sido expulsa-
dos por los holandeses. Por més de 200 aios sobrevivieron en las regiones orienta-
les tanto de Timor como de Flores algunos pequerios 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 mayoria de los habitantes de Timor y de Flores habian recibi-
do el bautismo.

Hacia mucho tiempo que la evangelizacién primaria habia pasado. Para usar las
categorias del obispo indigena Francisco Claver de las Filipinas, en la evangeliza-
cién primaria los valores de la fe real de la misién entrante —encarnados en la cul-
tura extranjera del misionero— se encuentran con los valores culturales reales tal
como los viven los pueblos indigenas8. Joseph Ratzinger llama a esto con acierto
“interculturalidad”. Sin embargo esa fase hace mucho tiempo también que pas6.
Por generaciones no tan lejanas de indigenas cristianos, ha estado teniendo lugar
un didlogo permanente dentro de la propia cultura cristiana indigena: 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 estdn desarrollando en
contacto con un mundo mds amplio. El interlocutor clave del didlogo ya no es el
misionero expatriado —quien ya hace mucho tiempo que se fue— sino el Espiritu
Santo en la comunidad cristiana mientras el pueblo se esfuerza por reformular su
identidad en un mundo globalizado.

Permitaseme traer a cuento un relato de evangelizacién primaria (fase uno) y luego
compararlo con otro de inculturacién por una comunidad indigena cristiana (fase
dos).

Un anciano del d@mbito cultural Ngada del centro de Flores sigui6 un afio de cate-
cumenado a principios de la década de 1960. Para cada relato biblico, creencia cris-
tiana, practica sacramental y c6digo moral que el catequista le decia, el anciano pre-

7 Cfr. . PRIOR, “Towards a New Evangclisation among the Nusa Tenggara Pcoples of Eastern Indonesia”, en Asia
Journal of Theology 10 (1996), 291-315; Ipem, “Indonesia Catholic Church”, en The New Catholic Encyclopacdia,
Farmington Hills, Michigan Gale, Vol. 7 (2003), 428-432; K. STEENBRINK, Catholics in Indonesia 1808-1942: A Documental
History: 2 vols., Leiden, KITLV Press, 2003.

8 Cfr. F. CLaver, “The encounter between the Gospel and the Values of Indigenous Peoples”, en M. S. Dias (ed.),
Indigenous Peoples in Asia and Challenges of the Future, Claretian Press, Bangalore, 2004, 55-76; J. PRIOR, “Human Values
and the Pursuit of a Full Humanity in Asia”, en FABC Papers N° 9, Hong Kong, 2000.
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sentaba un equivalente indigena. Viendo que en sus bases el cristianismo catélico y
su cultura indigena eran “uno”, buscé el bautismo. El sentia una congruencia casi
perfecta entre los valores ideales y reales asi como en los cédigos del catequista y
los suyos propios. La conversién, se sospecha, tenia mds que ver con la confirma-
cién de la fe presente y la preservacién maxima de la herencia indigena antes que
con la asuncién de un nuevo compromiso religioso. Aumento, ampliacién y pro-
fundizacién de una lealtad religiosa antes que la metanoia biblica: el cambio radical
y arrepentimiento. El bautismo dio un lugar mds seguro al anciano nativo cuando
el mundo exterior invadié su mundo sin tener que descartar el mundo de sus ante-
pasados. Anima humana naturaliter christiana (El alma humana es naturalmente cris-
tiana). A lo largo y ancho del mundo, las culturas indigenas han demostrado siem-
pre estar muy abiertas al Evangelio.

En una generacién posterior, los nativos cristianos en Flores elaboraron creativa-
mente su ley habitual (adat) como precepto moral. Un taller sobre derechos huma-
nos entre una comunidad cristiana en el &mbito cultural Lio en Flores en la década
de 1980 present6 una “metdfora bdsica” para cada uno de los derechos humanos
implicitos en las “10 Palabras de Moisés” (El Decélogo, Ex 20) y en el Predmbulo a
la Constitucién Nacional Indonesia de 1945. La gente tuvo poca dificultad en racio-
nalizar las ancestrales “metdforas de la vida”. Las normas culturales han sido rein-
ventadas como un cédigo moral al mismo nivel de la Ideologia Nacional (Pancasila)
y la enseiianza moral cristiana.

Este proceso de articulacién continuaba aun después de veinte afos. Paul Arndt,
svd (1886-1962) era un lingiiista y etnélogo que trabajé en Flores por casi cuarenta
afos publicando de manera extensa en alemédn. Recientemente sus obras de cuatro
distintos dmbitos culturales han sido traducidas al Bahasa Indonesio y estén siendo
dvidamente leidos por los descendientes de los informantes originales. Arndt escri-
bié durante el tiempo de la evangelizacién primaria (desde 1920 hasta los primeros
anos de la década de 1960). Medio siglo después, los nativos cristianos estdn usan-
do sus trabajos etnograficos 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 contribucién local; el trabajo de Arndt es una
fuente que estd siendo usada por bien preparados maestros y administradores indi-
genas. A principios del siglo XXI, los textos escritos estdn reformulando los mitos
orales y las précticas rituales; y también estdn racionalizando los cédigos morales.

La mayoria de los bautizados en Flores y Timor siguen acomodando su cultura al
cristianismo y el cristianismo a su cultura. Mientras tanto la minoria cristiana en
Sumba ha producido una alternativa religiosa -llamada marapu- tanto para el isla-
mismo como para el cristianismo. Pero la transformacién de la costumbre cultural
en religion indigena no se ha detenido ahi. En los arios recientes la lengua indigena
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ha asumido la responsabilidad del lenguaje de los derechos humanos mientras
lucha para crear un espacio para si misma en un mundo que se esta globalizando.

1.5. El lenguaje del ritual y de los derechos

Uno de los acontecimientos méas sorprendentes desde el colapso del régimen mili-
tar de Suharto en 1998 ha sido el renacimiento de la cultura indigena, incluyendo la
practica religiosa. Las organizaciones de comunidades indigenas —Lembaga
Persekutuam Masyarakat Adat (LPMA)- estdn brotando en muchos lugares. Las
comunidades indigenas estdn reclamando su posicién como organismo legal pri-
mordial en su 4rea tradicional. Comunidades pacificadas hace mucho tiempo estén
renegociando su lugar con respecto al gobierno nacional y frente a la explotacién
comercial de sus recursos?. Lideres indigenas, educadores, maestros, administrado-
res, activistas no gubernamentales, una vez mas desempeiian un papel clave.

Por un lado estos organismos nativos son una anomalia que hace reclamos étnicos
sobre tierras ancestrales en un estado multicultural donde la ley se basa en la ciu-
dadania comtn cualquiera que sea la identidad étnica. En este sentido son “regre-
sivos”: reclamando derechos econémicos (la tierra), culturales y de idioma que se
les negaron por muchisimo tiempo. Por otro lado, estén redefiniendo la cultura
indigena como una fuerza a tener en cuenta. Los 4mbitos 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 estén reafir-
mando como entidades culturales-religiosas con respecto a las iglesias catélicas y
protestantes de las cuales la mayoria son adherentes!0. Yo veo el establecimiento de
las LPMA en regiones de Indonesia Oriental como testimonio de un movimiento
hacia una cultura ética mas auténoma. Su identidad cultural es fuertemente cat6li-
ca o protestante; su posicién en los asuntos de derechos humanos es grandemente
auténoma, y en verdad a menudo en discrepancia con la sostenida por la Iglesia
jerdrquica. Estos organismos nativos se hacen “progresivos” cuando voluntaria-
mente reestructuran su tierra y sus reclamos culturales en el contexto de la educa-
cién, de la vida urbana y de la economia 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 afios se ha estado apropiando de su tierra y acomodando su cultura,
no es de sorprenderse que tal transformacién progresiva sea por lo general resisti-
da. Y en tal resistencia una vez mds son marginados.

Y asi en el transcurso de medio siglo los &mbitos indigenas 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, wiwiw.christianity-in-indonesia-de
10Cfr. Ibidem, 23.
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estructurados y c6édigos morales. Y mds recientemente, algunos se estdn convir-
tiendo en movimientos sociales, demandando reconocimiento (dignidad e identi-
dad), y en particular la devolucién 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 generacién de misioneros expatriados aprendi6
las lenguas nativas para convertir a las personas. Sin embargo, pocos, o casi ningu-
no, de los misioneros estaban conscientes de cémo la préctica ritual cristiana, y mds
tarde la fe religiosa, estaban siendo apropiadas por el pueblo. En otras partes yo he
hablado de un “malentendido operativo”1l.

2.1. Lenguaje del ritual local y del progreso nacional

A través de la educacién, la entrante Iglesia Catélica trajo a Flores el bahasa
Indonesio, el idioma de la nacién y de la modernidad, y comenz6 el proceso de desa-
rrollo socioeconémico por medio de una participacién y envolvimiento intenso en
proyectos tanto a pequefia como a gran escala. La Iglesia oficial se ha asociado con
el gobierno en la creacién de Flores como parte integral del Estado Indonesio12,

La primera década de la Independencia, la de 1950, fue de educacién, de apertura
de oportunidades de educacién primaria y secundaria seguidas de perspectivas
crecientes para una educacion terciaria para todos los ciudadanos. La ex colonia
holandesa estaba renaciendo como un estado moderno e independiente. El tinico
medio unificador para este “gran salto adelante” era el idioma nacional, el Bahasa
Indonesio. Las pocas escuelas de las minorias chinas y holandesas se cerraron en los
primeros afios de la década del 50. Todo lo concerniente a la educacién, a la admi-
nistracién y a las transacciones interinsulares se realizaba en el nuevo idioma nacio-
nal. Rédpidamente naci6 una literatura mientras el malayo, esta vieja y milenaria
lengua franca ascendia hasta ser la lengua indonesa moderna. El progreso del idio-
ma indonesio como un elemento fundamental en la creacién de un Estado
Indonesio moderno es una historia de éxito casi sin paralelo.

Por muchos afios, virtualmente todo el mundo ha hecho uso del idioma nacional.
Los maestros de escuelas primarias llegaron a ser importantes lideres 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 lideres tra-
dicionales. Por lo tanto, también desemperiiaban un papel clave en los rituales indi-
genas, en la traduccién de himnos cristianos y composiciones originales al idioma

N Cfr. ). Priok, “Customary and Church Marriage in Eastern Indonesia: In Search of a Working Misunderstanding”, en
P. GescH (ed), Cultura, Gospel and Church, Kristen Press, Madang 1994.
12Cfr. K. STEENBRINK, Catholics in Indonesia 1808-1942: A Documental History: 2 vols,, Leiden, KITLV 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 preservacién y desa-
rrollo de su lengua materna.

Los misioneros expatriados mayores habian aprendido primero las lenguas locales,
y recién entonces el bahasa Indonesio. Catecismos, himnos y homilias se daban en la
lengua local. Desde la década de 1950 el clero indonesio, con algunas excepciones,
ha trabajado en el idioma nacional. Cuando alld por mediados de la década de 1960
se tradujo la liturgia y se la adapt6 a las lenguas y culturas locales, algunos de los
restantes expatriados usaron las lenguas indigenas para las lecturas y los himnos,
mientras que la vasta mayoria ha usado el idioma unificador indonesio.

2.2. El idioma del desarrollo

Los misioneros protestantes y catélicos nunca se identificaron simplemente como
lideres rituales. Para las comunidades locales ellos parecian tan interesados con la
educacién como con el tabid. Tanto con la modernizacién econémica como con la
Divinidad. La educacién 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 perdié su monopolio sobre la educacién, se despla-
26 hacia el desarrollo social y econémico de manera significativa en las décadas de
1960-1980, a menudo como un jugador en el terreno mds grande e importante que
el gobierno central. No hay modo de comprender la construccién de la nacién en
Flores sin destacar el rol crucial desempefiado por la Iglesia institucional —adminis-
tracién, educacién, partido politico, organizaciones agrarias y profesionales!3. 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 direccién. La Iglesia y el gobierno han forjado la identidad del pueblo por
un lado como indonesio y por otro como catélico. La adhesién a esta Iglesia estd
profundamente ligada con el papel pionero de la Iglesia en el desarrollo, en la
modernizacion y en el bienestar material. En verdad el término “religiéon” estd inex-
plicablemente tejido en una tela de progreso social y econémico al igual que como
préctica ritual, c6digo moral y fe religiosa!d.

2.3. La resistencia de la lengua indigena

La mayoria 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 administracién, en el comercio inter-comunida-

13 Cfr. thidem.

1 Cfr. M. Ers, ““True Catholics’: Religion and Identity in Westem Flores”, en Histoire el Anthropology Asics, 2004.
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des y en la Iglesia. De modo crucial, donde las personas creen que todavia tienen
algtin control sobre sus vidas, donde se sienten cémodas con su identidad, estdn usan-
do su lengua indigena. Usan su lengua materna para expresar sus sentires mds inti-
mos y sus valores mds profundos. Sin embargo, donde tienen que competir, y a menu-
do en desventaja (en el comercio), donde estan abiertas al engafio y a la manipulacién
(administracién), donde se salen de la escuela (dejando su educacién) y donde tienen
poco control sobre sus vidas (legislatura, policia y ejército), usan el idioma nacional, el
cual durante los pasados 50 afios ha sido la lengua primaria de la Iglesia. En un giro
dado con la mejor intencién 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
cosmovisién. 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 contemporéaneo del adat (la ley habitual tradicional) estdi mostrando
que tales rituales no fueron reemplazados por la liturgia catdlica y no se desvane-
cen ni decaen frente a la modernizacién. La inculturacién —acomodacién de ciertos
aspectos del ritual y précticas cristianos a los elementos de la cultura local- por cier-
tos pastores cristianos, es a menudo justificada por la categorizacién de la ley tra-
dicional como “cultural”. Pero por 50 afos los lideres indigenas han estado reclasi-
ficando su “tradicién y costumbres” como religién, y la religién como un movi-
miento para reclamar por sus derechos.

3. El lenguaje del Ghetto y de la Didspora

¢Cudl es pues la problemética del lenguaje teolégico donde el ritual tradicional es
afirmado por un cédigo moral y una identidad cristiana nativa combinada estd
reescribiendo su historia y su posicién actual en el lenguaje de los derechos huma-
nos y hereditarios?

3.1. ;Quién estd escuchando el didlogo?

Todo grupo lingiiistico vive en un mundo nitidamente diferente. Cada persona y
grupo indigena en Nusa Tenggara vive en un niimero de mundos, cada uno de los
cuales estd construido por su propia lengua. Todas las personas y grupos son mul-
tilingtlies que abrazan mds de un mundo cultural. Las preguntas claves son: ;Cudles
elementos del movimiento indigena (renacimiento) estdn en didlogo con cudles ele-
mentos del liderazgo de la Iglesia oficial? ;De qué manera decisiva son multilin-
glies los predicadores y maestros, los tedlogos y los agentes pastorales?!5 ;Qué

15Cfr. J. Priok, “Dialogue and Culture: Reflections by a Temporary Sojourner”, in East Asian Pastoral Review 39 (2002),
328-349.
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mundos combinados estdn siendo creados? Yo quiero destacar que dos lenguajes
importantes estdn en un camino sobresaliente: el lenguaje del ghetto y el lenguaje
de la didspora.

El lenguaje “regresivo” de los clanes reclamando sus tierras ancestrales contra el
estado moderno (fundamentalismo cultural) estd formando un mundo encerrado
contra el exterior dominante. Este mundo est4 en contacto con el clero “regresivo”
que entiende el catolicismo en términos ciilticos. Aqui 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 més justa —incluyendo el reconoci-
miento de la identidad y tierra nativas— est4 creando una red de comunidades fré-
giles, una didspora. Este mundo de lenguajes estd siendo oido por aquellos ele-
mentos en el clero e intelectuales laicos que estdn permitiendo que su fe entable dié-
logo con el mundo cambiante.

El lenguaje progresivo de derechos y ritual —el de la Gaudium et spes o la iglesia de
la “Didspora”— exigela disolucién de la asociacién delarga data de la Iglesia oficial
con las fuerzas de explotacién politicas y econémicas. Por su propia naturaleza el
lenguaje de los derechos y rituales debe abrirse al riesgo y a la inseguridad de los
indigenas que estdn “sentados” sobre vastos recursos nacionales ambicionados por
una hambrienta economia globalizadora. Estas comunidades se originan en la cul-
tura local y se identifican como cat6licas, aunque ahora se estédn haciendo més y
més auténomas de la iglesia oficial.

El catolicismo de “ritual” o de “ghetto” todavia tiene que comprometerse con esta
lucha de reclamo de la tierra de la poblacién nativa de Flores, la cual es catélica vir-
tualmente en su totalidad. Todavia 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 podria 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 legitima en la base de la sociedad con la cual la
Iglesia podria 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 leida por lo menos de dos modos diferentes.
Los “cat6licos rituales” leen el texto sagrado para encontrar un mensaje personal y
reconfortante para la seguridad en el ghetto, mientras que los “catélicos de Gaudium
et Spes” analizan su existencia marginal de didspora a la luz de las escrituras con el
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fin de estimular las pautas de compromiso. El anélisis sociocultural proporciona un
método para analizar la narrativa biblica.

Mi conclusién es sencilla: compartir la Biblia de modo creativo en lenguas nativas
es elaborar un nuevo lenguaje local teol6gico, jun lenguaje jamds oido desde el piil-
pito! El hecho de que las comunidades activistas indigenas compartan la Biblia est4
uniendo como en un tejido el lenguaje de la cultura local, de la fe biblica y de la
lucha por la dignidad e identidad humanas. Es aqui donde el Espiritu estd 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 renovacién cultural y de
reforma politica. Serd interesante observar c6mo la Iglesia institucional de Nusa
Tenggara, por mds 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 opci6n estd entre una iglesia ghetto que regresa a una institucién
religiosa basada en lo étnico defendiendo su “propio” apoyo gubernamental, o una
Iglesia de didspora que evoluciona bravamente hacia una red més flexible de comu-
nidades de fe, arraigadas entre los marginados y abierta a las preocupaciones glo-
bales!é.
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LATINOAMERICA: Mi BUsQueDA De UN
LenguAaJe TeolLOGICO DESDE LA
ExPERIENCIA VIVIDA POR LAS MuUJ€EReS

GABRIELA ZENGARINI O.P.
Misionera Argentina entre Comunidades Aymaras del Perii

“Los que siembran con ldgrimas

cosechan entre cdnticos.

Al ir, va llorando, llevando la semilla;

Al volver, vuelve cantando trayendo sus gavillas”
(Sal 126,5-6).

Comienzo a hilvanar algunas ideas para compartir con ustedes desde Ilave, 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 incomprensién. En especial
quiero hacer presente y sacar del silencio las ldgrimas de las mujeres aymaras y de
muchisimas mujeres entre las cudles me cuento, para hacerlas palabra en medio de
ustedes.

Pediré la ayuda y los aportes de algunas te6logas que desde la teologia feminista!
ensanchan la misién cristiana y por lo tanto a la misionologia para otras “geografi-
as humanas”, para otras historias, para otros continentes desconocidos, para otros
ejercicios del poder y de la libertad. Desde mi experiencia misionera y mucho més
desde la reflexién misionol6gica veo la necesidad de abrir la misién cristiana para
una dimensién més integralmente humana.

Y ante este desafio lo primero que me surge es preguntarme: ;C6mo lograr esta
apertura? Escuchando a las mismas mujeres, silenciadas hasta ahora. Es una de las
salidas que he experimentado y que creo fecunda.

La misionologia, como toda teologia 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 méds
bien de un misterio que debe ser dicho y no callado, comunicado y no guardado
parasi. La teologia de la liberacién recuperando la antigua tradicién dir4, en pala-
bras de Gustavo Gutiérrez que este “misterio de Dios vive en la contemplacién y
vive en la prictica de su designio sobre la historia humana“2. Por eso como primer

1 En especial 1. GEBARA, Rompendo o siléncio. Uma fenomenologia feminista do mal, Vozes, Petrépolis 2000.

2 A. GaLLEGO - R. AMEs, Gustavo Guticrrez, textos esenciales; Acordarse de los pobres, Fondo Editorial del Congreso del
Pery, Lima 2003, 81.

-1 -



momento de su método teolégico estd la practica o compromiso con los més pobres
asi como la oracién y la contemplacién. “Podemos decir por todo esto que el
momento inicial es el silencio; la etapa siguiente es el hablar. Contemplacién y prac-
tica se alimentan mutuamente, ambas constituyen el momento del silencio ante
Dios”3. Silencio que permite la escucha. Esta serd mi preocupacién mayor, la escu-
cha a las mujeres y desde esa experiencia vivida y narrada saldran algunas pro-
puestas para un lenguaje teolégico que produzca apertura, ensanchamiento en la
misién cristiana.

La Teologia feminista introduce desde algunas autoras la fenomenologia en el tra-
tamiento teolégico y asi logra que aparezca la realidad vivida, Dios vivido, el mal
vivido, tal como es vivido porlas mujeres. No es domesticado por discursos extra-
fios. Se inventa un lenguaje apropiado al reconstruir el mundo objetivo a partir de
la experiencia subjetiva. Una de las conquistas de la teologia feminista es que algu-
nas autoras insertan su experiencia personal en el discurso teolégico.

La otra pregunta que nos suscita esta cuestién de la apertura de la misién es ;a qué
se refiere la expresi6n “otras geografias humanas”? Segtin Ivone Gebara hay una
cierta “geografia del mal” que caracteriza principalmente la vida de las mujeres y
en especial las mujeres pobres de todas partes.

Nuevas “geografias humanas” y la vivencia del mal

Siempre se habl6 del mal como experiencia comtin a los varones y a las mujeres, sin
embargo la cercania a la vida de las mujeres nos ayuda a tener una nueva com-
prensién e interpretacién del mal y ademds desde la teologia feminista nos posibi-
lita ver el papel que esta interpretacién desempei6 en la historia de la teologia.

Las mujeres revelan no sélo la angustia existencial comtn a los seres humanos, sino
la angustia de ser mujer, este es, un ser humano considerado secundario en relacién
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 est4 ligado, entre otras cosas, al hecho de que somos con-
sideradas como un segundo sexo, no sélo diferente, sino de valor menor. Habl