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EDITORIAL

Nos encontramos en un contexto en el que la educacién ha entrado de
lleno en la dindmica del mercado, y las instituciones de educacién su-
perior compiten entre si para obtener el mayor reconocimiento por su
calidad, prestigio y proyeccién social. Los criterios para la ubicacién de las
universidades en las listas de 7ankings se han centrado, de modo especial,
en el ndmero de programas de posgrado, de grupos de investigacién
reconocidos y clasificados por Colciencias, de profesores con titulo de
Doctorado y de revistas indexadas en repositorios cientificos.

La Facultad de Teologia, como estamento constitutivo de la Ponti-
ficia Universidad Javeriana, no ha sido ajena a estas dindmicas del mundo
de la ciencia y la academia, y si bien las ha debido asumir e implementar
para conservar su visibilidad en medio de la comunidad teolégica, lo ha
querido hacer desde una perspectiva critica con la éptica del Evangelio,
teniendo presente que cualquier normativa o proceso de calidad no puede
estar por encima de las personas sino a su servicio (a la manera de que “el
Sébado es para el hombre y no el hombre para el Sdbado”, Mc 2,27-28),
que la participacién en la realizacién del Reino de Dios con una opcién
preferencial por los débiles, excluidos y marginados es un absoluto al lado
del cual todo lo demds se relativiza (Lc 6,20-26), y que si por los frutos se
conoce al drbol (Mt 7,20; Lc 6,44), la academia teoldgica puede ofrecer
mejores frutos, tales como el testimonio cualificado de sus egresados en
las diversas coyunturas sociales y la reflexion teoldgica de sus estudiantes.

Respecto de este tltimo aspecto, tenemos la conviccién de que los
escritos de los estudiantes ayudan a conocer la naturaleza e identidad de
la formacién que imparte cualquier institucién educativa, pues reflejan
su apropiacion critica de cada una de las asignaturas asi como el esfuerzo
investigativo y pedagégico de los docentes al impartirlas.

En tal sentido, los escritos publicados en el presente niimero de
Reflexiones teoldgicas son un didfano reflejo de los diversos dmbitos de
incidencia de la formacién teoldgica ofrecidos por la Facultad, ya que
provienen de cada uno de ellos: la Carrera y la Licenciatura en Teologia,

REFLEXIONES TEOLOGICAS 13 (7-11) JULIO-DICIEMBRE 2014. BOGOTA, COLOMBIA - ISSN 2011-1991



la Licenciatura en Ciencias Religiosas, la Maestria en Teologia (como
parte del programa de posgrados), el Centro de Formacién Teolégica y
los centros afiliados a la Facultad, tales como el Instituto de Formacién
Teolbgica Intercongregacional de México (IFTIM).

Sea esta una invitacién para que las demds facultades de Teologfa,
seminarios mayores, institutos de formacion teolégica e institutos afines
se animen a enviarnos los escritos de sus estudiantes, para continuar en la
construccién de una comunidad teolégica en didlogo constante mediante
la visibilizacién de estos “frutos” de teologia renovada y renovadora.

En el escrito “Resucitados resucitantes: la resurreccién de los muer-
tos en la actualidad”, Diego Andrés Cristancho Solano, S.]J., estudiante
de la Carrera de Teologia de la Pontificia Universidad Javeriana, se
plantea varias preguntas: ;Qué pasa con nosotros y en dénde estaremos
cuando la muerte nos arrebate? ;Efectivamente vamos a resucitar? Con
el presupuesto de que el cristianismo sigue afirmando que hay esperanza,
que todo no acaba con la muerte, que esta no tiene la Gltima palabra,
el autor se propone reflexionar sobre uno de los temas escatoldgicos
por excelencia: “la resurreccién de los muertos”; aborda, ademds, el de-
safio de “vivir como resucitados” para hacer de la muerte una realidad
comprensible a los contempordneos.

Francisco Ricardo Diaz Arango, S.]., estudiante de la Carrera de
Teologia de la Pontificia Universidad Javeriana, en su escrito “Ni caliente
ni frio: aproximacién textual a Ap 3,16 a partir de su contexto histérico
y literario”, ofrece una aproximacién textual a Ap 3,16 en el que la
ubicacién del versiculo en su contexto simbdélico apocaliptico permite
comprender mejor los rasgos histéricos y literarios del mensaje a los
miembros de la Iglesia de Laodicea. Al interpretar el contexto y el texto,
Diaz encuentra que el lector tiene la posibilidad de sentirse receptor del
mensaje, dejindose interpelar por la Palabra viva de Dios que le invita
a dejar sus “tibiezas” y a asumir una actitud constante de firmeza y de
fortalecimiento de su fe en su vida cristiana.

En el escrito “Teologia de la liberacién y desarrollo humano: agen-
cia, liberacién y Reino de Dios”, Héctor Adridn Martinez Diaz, estudiante
de la Carrera de Teologia de la Pontificia Universidad Javeriana, a partir
de los postulados de la teologia latinoamericana, recuerda que los pobres
son lugar de encuentro con Dios, y que la justicia y la liberacién son
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opcién fundamental del cristianismo. Su escrito propone un dialogo entre
tres tedlogos de la liberacién y el economista Amartya Sen en torno del
tema del desarrollo econémico; ademds, muestra cémo la teoria de las
capacidades y de la agencia de Sen puede ofrecer herramientas a la teologia
de la liberacién para ayudar a liberar a los pobres de América Latina de
estructuras opresoras y esclavizantes; y concluye que es preciso el trabajo
conjunto de la teologia y otras ciencias para combatir el problema de
la pobreza.

Luis Miguel Pefa Herndndez, estudiante de la Licenciatura en
Teologia de la Pontificia Universidad Javeriana, en su escrito “El primer
dia de clases en ERE”, afirma que este dia es la primera oportunidad para
hacer cercana, comprensible y atractiva la educacién religiosa; y asegura
que si este dia es pensado y preparado con interés y novedad, se puede
constituir en el inicio de una fructifera relacién entre los estudiantes y
su dimensién trascendental y religiosa. El autor afirma, ademds, que
la planeacién de este dia involucra elementos respecto de la idoneidad
del profesor o la profesora, del principio de correlacién como principio
articulador y del posterior desarrollo del curso de educacién religiosa
escolar.

En el escrito “Interpretacién en clave feminista de tres escenas del
libro de Jueces”, Jorge Rodrigo Pérez Chavez, M.Sp.S., estudiante del
Instituto de Formacién Teoldgica Intercongregacional de México, IFTIM,
sostiene que la constatacién de ideologias dominantes y excluyentes
ha apremiado a la humanidad a pensar en sus causas individuales y
estructurales, asi como en las acciones que modifiquen dichos paradigmas.
La Sagrada Escritura, como experiencia escrita de un pueblo que relee su
historia a la luz de la fe en Yahveh, no es ajena a este dinamismo humano,
y lo acompana con infinidad de relatos que, en la inversién del orden
establecido, demuestran el compromiso y la accién liberadora de Dios.
Desde estos dos movimientos, compromiso divino y accién humana, el
autor invita a pensar en torno de la situacién desfavorable de la mujer
latinoamericana adelante el modelo androcéntrico, que llega incluso a
definir a la totalidad del ser humano.

Laura Catalina Ruiz Ortegdn, estudiante de las carreras de Estudios
Literarios y de Filosofia en la Pontificia Universidad Javeriana, en el escrito
“El Reino de Dios como un proyecto presente” pretende mostrar que el
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Reino de Dios predicado por Jestis no es una abstraccién sino una realidad
que puede y debe darse en el presente. Para esto inicia con la presentacién
de algunas caracteristicas del Imperio Romano y del contexto histérico
de la época de Jests; en seguida expone las condiciones para ser parte
del Reino de Dios y ayudar en su construccién; finalmente, lo planteard
como una realidad presente en defensa de la vida.

En el escrito titulado “Francisca Josefa de la Concepcién Castillo
y Guevara: literatura de una mistica religiosa de la época colonial”,
las estudiantes Paulina Salinas Roncancio, Alide Pedomo Perdomo y
Yajaira Jaramillo Veldsquez, de la Licenciatura en Ciencias Religiosas de
la Pontificia Universidad Javeriana, pretenden revisar la investigacién de
Maestria en Estudios Literarios de Inés Fonseca Zamora, quien, a juicio
de las autoras, se atrevi6 a desempolvar las letras de la madre Francisca
Josefa de la Concepcién Castillo y Guevara, para darla a conocer como
esa voz que clama y gime su propio dolor y su propia vida, en una época
marcada por el colonialismo y por la exclusién de las mujeres de la
educacién y de las oportunidades. El aporte literario-poético de Francisca
Josefa describe esa experiencia mistica cristiana que plasma las luchas
ambivalentes de voces humanas y divinas, para encontrarse finalmente
consigo misma y con su camino a Dios.

Juan Esteban Santamaria Rodriguez, estudiante de la Maestria en
Teologia de la Pontificia Universidad Javeriana, en el escrito “Teologia
de la realidad histérica: posibilidad de comprensién de la revelacién de
Dios como mayéutica histérica en la persona victima del conflicto ar-
mado”, propone una teologia de la realidad histérica para comprender
cémo opera la revelacién de Dios en la persona, en especial, en la que es
victima del conflicto armado. La aproximacién a las categorias realidad
histérica, mayéutica histdrica, e inteligencia sentiente serd vital, pues a
por medio de ellas podrd identificarse el proceso de autocomunicacién
de Dios desde los dinamismos histdricos del sujeto. Finalmente, serd
reconocida la realidad histérica como lugar teolégico, y su constitucién
como opcién fundamental para consolidar el modo por el que la teologia
tiene la posibilidad de hacerse cargo de la realidad y de transformarla en
escenarios de vida mds humanos (teopraxia).
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Con estos escritos de investigacién y reflexién teoldgica deseamos
seguir aportando a la consolidacién y divulgacién del pensamiento de
las nuevas generaciones de tedlogas y tedlogos como respuesta concreta
a los desafios sociales, eclesiales e institucionales del mundo de hoy.

Juan Alberto Casas Ramirez

Editor
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Resumen

Ante el afian de encontrar un sentido después de la muerte y seguir sosteniendo
que la vida no termina con nuestra salida de este mundo, las preguntas se nos
acumulan: ;Qué pasa con nosotros y en dénde estaremos cuando la muerte nos
llegue? ;Efectivamente vamos a resucitar? El cristianismo sigue afirmando que hay
esperanza, que no acaba todo con la muerte, que ella no tiene la diltima palabra.
Desde tal presupuesto, en este articulo buscamos reflexionar sobre uno de los temas
escatoldgicos por excelencia: “la resurreccion de los muertos”. Ademds, abordamos
el desafio de “vivir como resucitados” para que la muerte adquiera sentido en la
sociedad contempordnea.

Palabras clave: Resurreccion, lenguaje, cuerpo, comunidad, transformacion.

"El presente articulo es fruto de la reflexién personal realizada en el curso de Escatologia (primer
semestre de 2014), que hace parte de la Carrera de Teologia de la Pontificia Universidad Javeriana,
orientado por la profesora Olga Consuelo Vélez.

" Estudiante de la Carrera en Teologfa, Facultad de Teologfa, Pontificia Universidad Javeriana
(Bogotd); Bachiller en Filosofia, Pontificia Universidad Javeriana; Ingeniero Electronico,
Universidad Pontificia Bolivariana, Seccional Bucaramanga. Religioso de la Compafiia de Jests.
Correo electrénico: cristanchod@javeriana.edu.co
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sCudndo ha sido medible la confianza? ;Cudndo ha

sido demostrable el amor? Quien exija que su compariero le
‘demuestre” su amor, en aquel momento lo echa todo

a perder. Quien exige que se le demuestre la

resurreccion (pues también él “querria creer” en la
resurreccion de Jesiis) comete el mismo trdgico error.

Gerhard Lohfink!

INTRODUCCION

La resurreccion se ha entendido, en algunos casos, como milagro que
justifica la fe; pero esto no es asi: ella constituye el nicleo central de la fe
cristiana que estd resumida en la frase de San Pablo de “si Cristo no ha
resucitado, es vana nuestra proclamacion, es vana nuestra fe” (1Co 15,14).

La resurreccion es la forma como el cristianismo ha asumido la
esperanza en que todo no acaba con la muerte. Si bien todos sabemos
que en algiin momento vamos a morir, la pregunta por lo que sucederd
después de este evento sigue acompanando al ser humano. Este se resiste
a desaparecer, a pensar que la vida tendrd un final negativo, y por esto,
desde tiempos antiguos, las grandes civilizaciones y las grandes religiones
han buscado la manera de dar un sentido global a la existencia humana.

La mayoria de las religiones, entre sus ensefianzas, sigue trans-
mitiendo la esperanza en una vida mds alld de la muerte. Esto se ha visto
reflejado, alo largo del tiempo, mediante los rituales funerarios, los mitos
y algunas normas éticas para la vida con relacién a la muerte.

El cristianismo no es ajeno a esta realidad y la pregunta por lo que
nos aguarda después de la muerte sigue siendo una cuestién por explicar.
En las dltimas décadas ha habido avances importantes en los estudios
sobre la resurreccién; sin embargo, sigue existiendo un vasto terreno
que reclama por nuevas formulaciones iluminadas por las diversas con-
figuraciones culturales de la humanidad.

En el presente trabajo intentaremos ilustrar, en primer lugar,
la comprensién que el pueblo de Israel tenia sobre la resurreccién de

'Lohfink, “La resurreccién de Jests y la critica histérica”, 141.
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los muertos; en segundo lugar, cémo se empieza a elaborar una nueva
comprensién a partir de la resurreccién de Jesus; en tercer lugar, el de-
sarrollo histérico que la doctrina sobre la resurreccién de los muertos
ha tenido, empezando por las primeras comunidades cristianas, pasando
por los padres de la Iglesia y otros desarrollos posteriores. Finalmente,
buscaremos mostrar coémo es posible hablar de resurreccién de los
muertos hoy, con un lenguaje cercano y comprensible para nuestros
contemporaneos.

1. LA RESURRECCION EN EL PUEBLO DE ISRAEL

En la tradicién israelita, fuente de la que bebe el cristianismo, la co-
munién con los muertos es el escenario desde el cual se comprende la
resurreccién. El pueblo de Israel entiende que los vivos son la referencia
de dicha comunidn, pues por medio de su descendencia y de sus acciones
en vida ellos estdn integrados al destino del pueblo histérico. No obstante,
lo definitivo en el escenario israelita es la comunién con Dios, de los
justos que han muerto, para lograr la comunién con el pueblo elegido.
Para Occidente, es posible que esta concepcién resulte un tanto
extrana, porque al explicar la realidad humana nuestra tendencia es mas
bien disgregadora, separadora e individualista, y no de comunién.
Ahora bien, la esperanza del pueblo de Israel no erala abolicién de
este mundo y la instauracién de uno nuevo, sino la renovacién y trans-
formacién definitiva de las realidades de opresién, injusticia y esclavitud.
Esta experiencia la fue expresando y simbolizando por medio del reinado
o soberania de Dios., reinado que no corresponde a ningin mundo
espiritual, sino a este mismo mundo liberado y puesto en orden. Asi,
cuando se dé esa renovacién del pueblo, tendrd lugar la resurreccién real
de los muertos, pues ellos participardn también de la liberacién definitiva.

La resurreccidn tiene que incluir una renovacién de la existencia completa del
hombre, criatura del Dios creador, y de toda su historia, con todo lo que ha
vivido con manos y con corazén, y en comunidn con el grupo humano y con

la creacién en la que ha estado asentada su existencia.”

2Vidal, La resurreccion en la tradicion israelita, 56.
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Lo dicho es necesario si queremos hablar de la comprensién de
la resurreccién de los muertos en el cristianismo. Primero, porque esa
fue la tradicién por la que estuvo marcado Jests de Nazaret. Segundo,
porque el cristianismo antiguo asumié algunas de las formas en las que
el pueblo judio interpretaba la resurreccién. Y tercero, porque conviene
tener una idea de la comprensién que se pretende superar después del
acontecimiento Jesucristo.

No hay duda de que el cambio en la comprensién de la resurreccién
introducido por el cristianismo se debe a la resurreccién de Jests
experimentada e interpretada por sus primeros seguidores; pero ellos no
parten solo del acontecimiento en si, sino que cuentan también con la
comprension que el mismo Jesus, por medio de su predicacién, ya habia
mostrado (Mc 12,18-27).

Sino hay conexidn entre los actos y las palabras, entre lo sucedido y
la reflexién sobre ello, las palabras quedardn en el aire y no corresponderdn
con ninguna realidad. “Solo porque el acontecimiento tenia ya a partir
de él una palabra es que se lo podia seguir transmitiendo en palabras.”

En efecto, las palabras y el lenguaje con el que contamos no pue-
den agotar todo el sentido y significado de un hecho que no se puede
demostrar empiricamente. Esto no quiere decir dejar de buscar formas
de comprension que nos resulten cada vez mds aceptables y convincentes,
dado que las utilizadas hasta ahora parecen ser todavia muy lejanas e
incomprensibles para las personas de hoy. Y esto habra que hacerlo, sin
alejarse o desconocer el testimonio que nos brinda la Escritura.

2.  RESURRECCION DE JESUS Y REALIDAD ACTUAL

Hablar de la resurreccién de los muertos, en la actualidad, no solo exige
la capacidad para comprender el lenguaje metaférico con que ella se
expresa a lo largo del Nuevo Testamento, sino el reconocimiento de las
dificultades que aparecen a la hora de comunicar un acontecimiento y
una experiencia que estd por encima de lo que el mundo humano puede
conocer. La tumba vacia (Mc 16,1-8), las apariciones (1Co 15,3-8) y
el sentimiento de una presencia que actuaba en ellos fue la manera que

*Rawzinger, Escatologia, 133.
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encontraron los primeros creyentes para interpretar la experiencia que
habian tenido del Resucitado.

Sin embargo, la resurreccién no es solo una metéfora. Se trata de
una categoria teoldgica que abarca tanto el presente como el futuro; una
categoria que brota de la cultura hebrea y de su manera de entender el
mundo; por eso la dificultad nuestra, al estar influenciados por la cultura
griega, para entender en profundidad su sentido. Al resucitar, lo que
ocurre es una verdadera metamorfosis: “...es un evento que no podemos
captar con los ojos de nuestro cuerpo o con la razén, sino que solo puede
confesarse mediante la experiencia de fe.”* De ahi las diversas formas
como se ha expresado esta realidad: exaltacién, glorificacién, elevacién,
ascensién al cielo, reivindicacion.

A lo largo de la historia ha habido diversas maneras de entender y
ver el mundo, y nuestra época no es la excepcién. Los cambios culturales
que han llevado a la desacralizacién, desmitificacién y al reconocimiento
del funcionamiento auténomo del mundo segin sus propias leyes, nos
exige realizar una lectura nueva de los datos.” Por ejemplo, hoy en dia
précticamente nadie acepta la ascensién o el relato de la tumba vacia
como algo que ocurrié efectivamente, pues resulta absurdo; de la misma
manera, la creacidn y la revelacién no se entienden como intervencién
o manipulacién de la historia por parte de Dios.

Las narraciones que hablan de la tumba vacia y de las apariciones no
se pueden tomar al pie de la letra. Hay que entenderlas como relatos que
corresponden a las confesiones de fe de los primeros cristianos. Por tanto,
esas maneras de expresar la resurreccién hablan de un acontecimiento
histérico que vivieron los discipulos y del que dan testimonio mediante
esos géneros literarios o metdforas. Habrd que enmarcarlas en un largo
proceso de comprensién, que inclufa ademds las caracteristicas propias
de las tradiciones oral y escrita, para dar testimonio de la resurreccién
de Jests.’

4 Barbaglio, “Jests resucitado”, 64.

> Concilio Vaticano II, “Constitucién pastoral Gaudium et spes sobre la Iglesia en el mundo de

hoy” No. 36.
¢Idem, “Constitucién dogmadtica Dei Verbum sobre la divina revelacién” No. 2.

"Lohfink, La resurreccion de Jesiis y la critica histdrica, 133.
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Sila resurreccién de Jests ha de ser verdaderamente conocida, solamente puede
ocurrir en la fe. No hay otro acceso al Resucitado. Correspondientemente a
esta verdad, cuando el acontecimiento de la resurreccién es anunciado a otro,
no se trata nunca de un probar, demostrar o convencer, sino simplemente de
dar un testimonio, de un kerigma.®

Por tanto, hablar de resurreccién hoy implica aceptar su cardcter
trascendente y buscar los medios que nuestra cultura nos facilita para
interpretarla de la mejor manera. No se trata de encontrar las pruebas que
nos permitan decir si la resurreccién ocurrié de este u otro modo, sino
de lograr una visién de conjunto que resulte comprensible, compatible
y convincente para nosotros.

La resurreccién de Jesus, la verdadera resurreccién, significa un cambio radical
en la existencia, en el modo mismo de ser: un modo trascendente, que supone

la comunién plena con Dios y escapa por definicién a las leyes que rigen las

relaciones y las experiencias en el mundo empirico.’”

Entonces, la resurreccién ya no se considera como milagro o como
hecho histérico verificable o demostrable. Esto no quiere decir que se
niega su realidad, sino que se afirma que es una realidad que no es de
este mundo, que no es empirica y que no se puede captar por medio de
los sentidos ni por los métodos empleados por la ciencia o la historia
tradicionales. Quizds solo podemos decir por ahora que se trata de un
trdnsito o de un nuevo nacimiento: este mundo serfa el Gtero del que
estamos saliendo o muriendo para pasar a una realidad nueva.

3. DESARROLLO HISTORICO DE LA DOCTRINA
SOBRE LA RESURRECCION

Como hemos afirmado en este escrito, la creencia en la resurreccién de los
muertos estaba ya presente en el pueblo judio cuando Jests aparecié en
escena. Lo que va a ocurrir entonces no es una ruptura sin més de dicha
concepcién, sino una ruptura en la continuidad. La vida del Nazareno,

81bid., 140.

"Torres Queiruga, Repensar la resurreccion. La diferencia cristiana en la continuidad de las religiones

y de la cultura, 315.
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su relaciéon auténtica con Dios y su predicacién contrastan con el final
terrible de su muerte en la cruz; y esto solo podia ser superado con la fe
de los creyentes en la resurreccién: “Dios lo resucitd, librindolo de las
angustias de la muerte, porque no era posible que ella tuviera dominio
sobre é1” (Hch 2,24).

ElJests presentado en los Sindpticos hard notar a sus contemporaneos
que el Dios en el que ellos creen no es un Dios de muertos, sino de vivos;
quizds sea el Evangelio de Juan en el que la resurreccién contiene una
mayor elaboracién teoldgica. El cuarto Evangelio menciona de diversas
maneras este acontecimiento:

Sé que resucitard en la resurreccién del dltimo dia. (11,24).
Yo soy la resurreccion y la vida. El que cree en mi, aunque muera, vivird. (11, 25).

...porque viene la hora en que todos los que estdn en los sepulcros oirdn su
voz, y saldrdn: los que hicieron lo bueno, resucitardn para la vida; los que hayan
hecho el mal, resucitardn para el juicio. (5,28-29).

La importancia de la resurreccién deriva del hecho de que ella es la emergencia
escatoldgica de la vida de Cristo, ahora misteriosamente oculta, aunque ya
operante, en los creyentes.'

En la doctrina paulina la resurreccién es tema central. La proble-
matica vivida por el Apéstol con la comunidad de Tesalénica respecto
de aquellos hermanos que ya han muerto lo lleva a afirmar que, asi co-
mo Dios resucitd a Jesucristo, “de la misma manera, Dios llevard con
Jests a los que murieron con éI” (1Ts 4,14). Con ello, Pablo establece
la conexién entre la resurreccién de Jests y lo que depara a los difuntos.

La resurreccién escatoldgica suprime la diacronfa del proceso histérico, las di-
ferencias temporales que separan a los cristianos, y reconstruye la comunidad
de los creyentes segin la totalidad de sus miembros para la hora triunfal de la
parusia."!

Retomamos el pasaje citado al inicio (1Co 15,14), no solo por ser
el centro de la fe cristiana, sino porque también es el centro de toda la
teologfa paulina sobre la resurreccién. Para Pablo, la resurreccién habla

0 Ruiz de la Pefia, La pascua de la creacion. Escatologia, 151.

"1bid., 152
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de una salvacién encarnada y escatoldgica. Frente a la pregunta de los
corintios por el tipo de cuerpo con el que resucitarian los muertos, les
subraya que no se puede dejar de lado el cardcter somdtico de la existencia
resucitada y les muestra las diversas formas de corporeidad existentes

(1Co 15,39-44). Nuevamente,

...la fe en la resurreccién implica una dialéctica entre continuidad y ruptura,
identidad y mutacién cualitativa; el sujeto de la existencia resucitada es el
mismo de la existencia mortal, pero no es lo mismo; ha experimentado una
profunda transformacién. [...]. Toda la existencia cristiana ha sido un proceso
de asimilacién, conformacién, transformacién en, a, con Cristo.!?

Pablo da un paso més en la presentacién de su doctrina sobre la re-
surreccién. Considera que ninguna persona resucita de forma individual o
privada, sino que lo hace como miembro del cuerpo de Cristo resucitado
(1Co 6,15). El cuerpo de Ciristo es realmente el sujeto de la resurreccion,
y no estard completo hasta cuando todos los que lo integran hayan re-
sucitado. Asi, “se comprende bien por qué la resurreccién ha de ser un
evento escatoldgico: habida cuenta de su indole comunitaria, eclesial,
corporativa, no puede producirse, en rigor, hasta que el nimero de los
miembros de Cristo esté completo”.'?

La tendencia que se da en los padres de la Iglesia corresponde a un
esfuerzo por defender este articulo de fe. Las energfas se concentran en
responder a todos los que rechazan la resurreccién, tanto al interior de
la Iglesia como las criticas provenientes de los intelectuales de la época;
y principalmente, a la cuestién del cuerpo con que resucitaria la persona.

Desde Justino hasta Agustin, pasando por Origenes, las explica-
ciones frente a la resurreccién fueron variadas; sin embargo, se la present6
siempre como la manifestacién del poder creador de Dios. Y respecto
del problema de la identidad del cuerpo, trat6 de dejarse claro que se
trataba del mismo cuerpo, pues de lo contrario no se puede decir que
sea el mismo ser humano el que va a ser salvado.

A lo largo de la historia la Iglesia ha seguido afirmando la re-
surreccién de los muertos en las profesiones de fe de los concilios. La

21bid., 155.
B1bid., 156.
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ha presentado como hecho escatoldgico, pues tendrd lugar al final de
los tiempos; como evento universal, pues se trata de la resurreccion de
todos los varones y mujeres; y como concepto que incluye la identidad
somdtica; es decir, no se contenta con admitir que resucita un cuerpo
humano, sino que es necesario creer que se trata de la resurreccién del
mismo cuerpo humano.'

Estas comprensiones e interpretaciones, junto con las respectivas
categorias que utilizan, si bien son vélidas y han respondido a contextos
y situaciones particulares, hoy en dia resultan poco convincentes y claras.
Por esto se hace menester buscar nuevas maneras de explicar este hecho.

La resurreccién corporal de Jests no debe reducirse a la esfera per-
sonal. En el lenguaje biblico, el cuerpo no hace referencia a una sustancia
material, sino abarca la totalidad de la persona que se relaciona con los
otros, con el mundo, con la historia y con lo totalmente otro. Asi, la re-
surreccion de Jesus se entiende necesariamente como un acontecimiento
social y cosmoldgico.

No corresponde a la felicidad privada de una persona indepen-
diente, sino es un suceso en el que Jests “incluye a sus hermanos los
hombres, junto con su historia y con el mundo que es la ‘obra’ de ellos,
en la consumacién de la nueva creacién”." Jests es el primero, mas no el
tnico: todos resucitamos como miembros de un mismo y tnico cuerpo,
que es el cuerpo de Cristo.

La resurreccién —como ya sabemos— no consiste entonces en el re-
torno de un muerto a la vida, para que viva mejor. Resucitar es nacer al
amor que ya estd presente en nosotros; es entrar en intimidad con Dios,
de manera que podamos dar pleno sentido a esta misma vida. “Vivir co-
mo resucitados” implica que estamos salvando la historia al hacer bien la
tarea; es decir, que estamos transformando las realidades desordenadas en
dindmicas de solidaridad y de perdén.'® En este sentido, posiblemente

1bid., 165

15 Kehl, “Eucaristia y resurreccién. Una interpretacién de las apariciones pascuales durante la
comida”, 240.

' Moingt, Despertar a la resurreccién, 55.

REFLEXIONES TEOLOGICAS 13 (13-28) JULIO-DICIEMBRE 2014. BOGOTA, COLOMBIA - ISSN 2011-1991



22

podemos lograr la conexién que esperamos entre esta historia y la vida
futura después de la muerte.

Para el cristianismo, a diferencia de las propuestas presentadas por
otras corrientes religiosas o seculares, la fe en la resurreccién no ve en la
muerte algo negativo, y tampoco la niega, la apacigua o la contrarresta.
En cambio, no da a la muerte la dltima palabra, sino que ante ella pre-
dominan el poder y el amor infinitos de Dios para con el ser humano.
Lo que la fe promete y espera es la resurreccién, y no una respuesta al
instinto bioldégico de supervivencia.

El varén y la mujer no son un compuesto de piezas a la manera de
un rompecabezas (cuerpo + alma + espiritu = ser humano), sino son seres
complejos que se comprenden como totalidad, como unidad, no solo en
tanto seres humanos sino en tanto criaturas. Asi, entendemos lo afirmado
por Moltmann: “La salvacién es la sanacién de la creacién entera y de
todas las criaturas. [...] Sin la salvacién de la naturaleza tampoco puede
darse una salvacién definitiva del ser humano, pues los seres humanos son
seres naturales.”!” Por eso, con la resurreccién de Cristo se entiende no
solo el lado personal de la resurreccién, sino que se empieza a visualizar
una nueva creacion, un futuro en el que ya no habrd muerte.

La resurreccion y la vida eterna son promesas de Dios para los seres humanos
de esta Tierra. Por eso tampoco una resurreccién de la naturaleza conducird al
mas all4, sino al nuevo m4s acd de la nueva creacién de todas las cosas. Dios
no salva su creacion llevdndola al Cielo, sino que renueva la Tierra. [...] Esto

obliga a todos cuantos esperan la resurreccién a permanecer fieles a la tierra, a

cuidarla y a amarla como a s{ mismos."®

Si bien la resurreccién del varén y de la mujer no solo abarca la
esfera personal, sino también el entorno vital en el que él y ella existen,
hay una responsabilidad del ser humano de hacer que en el “aqui y
ahora” de su vida se empiecen a sentir destellos de la nueva creacién que
se promete y se espera. El ser humano estd llamado a sanar lo que en el
mundo se encuentra roto y enfermo, al saber que la salvacién definitiva
vendrd al final de los tiempos.

7 Moltmann, “Resurreccién de la naturaleza. Un capitulo de la cristologia césmica”, 86.

'¥1bid., 93-94.
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4. ;COMO HABLAR HOY DE RESURRECCION DE LOS MUERTOS?

Estas comprensiones sobre la resurreccién, que abarcan la dimensién
individual y la colectiva y césmica, necesitan hoy lenguajes nuevos y
experiencias nuevas: ser traducidas como compromisos histéricos y
respuestas a los desafios de la realidad. De ahi que hablar de resurreccién
hoy sea equivalente a hablar de justicia social, de las victimas, de la no ex-
plotacién por parte de los mds poderosos, de igualdad, de no exclusién o
marginacién, entre otras realidades que constituyen la vida que realmente
queremos vivir en este mundo.

En este sentido, la resurreccién también se comprende como
un gran proceso de transformacién que se va dando por medio de las
opciones libres y responsables que hacen las personas. La resurreccién
se sitda en lo cotidiano de la vida, que exige tomar postura frente a la
realidad. Esto puede llevar a la persona por dos caminos claramente

definidos:

—  El primero es el resultado de la opcién que se hace cuando se
acude al poder, a la explotaciéon de las fuentes de vida que hay
alrededor para la supervivencia personal, y a la satisfaccién de los
intereses propios.

—  Elsegundo estd basado en la predicacién y en la préctica de Jests,
y apunta en sentido opuesto. La preocupacién no consiste tan
solo en la supervivencia personal, sino en la supervivencia de
todos; y no se trata de satisfacer el interés individual, sino que
invita al reparto de los recursos y de la propia vida."

Este altimo camino es en el que estd enmarcada la resurreccién:
“Quien quiera salvar su vida, la perderd; pero quien pierda su vida por
mi causa, la encontrard” (Mt 16,25).

La fe en la resurreccién es un claro “si” ala vida. Es la inscripcién en
una dindmica que no solo incluye la evolucién bioldgica y la realizacién
del ser humano, sino el progreso de toda la creacién. El varén y la mujer
han sido creados a imagen y semejanza de Dios, esto es, para la vida y
no para la muerte; “y las otras cosas sobre la haz de la Tierra han sido

¥Ver Dos Anjos, La resurreccion como una vida nueva, 101.
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criadas para el hombre, y para que le ayuden en la prosecucién del fin
para que es criado”.?® En otras palabras, la fe en la resurreccién es seguir
optando por la prolongacién de la historia, “no es realidad solitaria, po-
sesién exclusiva, es compartir, comulgar con la vida del universo y con
la de los demds hombres™.!

Es importante recordar en este punto la experiencia del bautismo,
pues en ella se da un doble movimiento: somos sepultados, pero también
somos resucitados con Cristo. Esta comprensién genera un cambio de
mentalidad que lleva a considerar la resurreccién como la participacién
en una vida nueva. Es un hecho que empieza a ser cierto “ya’, con la
adopcién de nuevas actitudes y pricticas que nos llevan a perder el miedo
a la muerte y a compartir completamente nuestra vida, sabiendo que
la plenitud final solo se alcanzard cuando todos hayamos resucitado,
es decir, cuando todos nos hayamos transformado. En palabras citadas
por Mircio Fabri: “...resucitar es descubrir, mds alld de la muerte, una
vida nueva, que comporta nuevas relaciones entre los hombres y entre
los hombres y Dios.”*

El desafio estd en como establecer esas nuevas relaciones cuando
lo que vemos diariamente son dindmicas humanas que dan muerte a los
pobres y a la mayoria de las personas que se transforman y que buscan
transformar lo que hay de negativo en la creacién. Por tanto, aqui no
hay que olvidar el sentido de justicia que también tiene la resurreccién
de Jests. El no murié de forma natural tras vivir un cierto niimero de
afos, sino como victima inocente; y su resurreccién no consistié en dar
nueva vida a su caddver, sino en haber recibido justicia de parte del Padre.

Asi, es posible tomar el testimonio primitivo que aparece en la
Escritura: “Dios lo ha resucitado”, para aplicarlo a las victimas de la
historia: Dios las ha resucitado. Ir en contravia de las dindmicas que
generan muerte, aumentard sin lugar a dudas las posibilidades de morir
en este mundo; cuestionar “el sistema” o vivir en él, sin seguir sus “reglas”,
nos convertird en personas indeseadas para la sociedad. Por tanto, si la

2 De Loyola, Ejercicios espirituales [23].
! Moingt, “Despertar a la resurreccion”, 58.

2 Dos Anjos, “La resurreccién como el proceso de una vida nueva”, 103.
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resurreccién del Crucificado es cierta, la esperanza para las victimas estd
garantizada.

Ahora bien, ;cémo podemos vivir “ya” como resucitados? ;Cémo
aplicar el testimonio de los primeros cristianos, igual que lo hicimos
antes con las victimas, de manera personal, para poder decir “Dios me
ha resucitado”? Jon Sobrino propone tres formas de lograrlo:

- La libertad que vence al egocentrismo.
- El gozo que vence al sufrimiento.
- Y la justicia y el amor para bajar de la cruz a los crucificados.”

Entonces, en la medida en que nos vamos dejando habitar, llenar
y transformar por Dios, en la medida en que vamos estando abiertos
a su accién salvadora y liberadora, vamos resucitando. Empezamos a
comprender y a experimentar que, al servir a los demds, no estamos
muriendo sino naciendo a una forma de ser y de vivir en la que no se
elimina el sufrimiento, pero se supera la tristeza al celebrar la alegria de
caminar juntos; y ese servicio no solo permitird vivir y experimentar la
resurreccién propia, sino también la resurreccién de otros y otras.

Hablar sobre resurreccién hoy implica entonces hablar sobre un
compromiso histérico con el que no es ficil comprometerse. No se
trata solo de asumir las actitudes y las acciones que el Espiritu nos va
suscitando, sino de buscar nuevas formas que lleven al mejoramiento
de la calidad de vida de las personas: de seguir luchando por erradicar
la pobreza, la desigualdad, la violencia, la marginacién que generan las
dindmicas actuales de la sociedad.

Vivir como resucitados o “amenazados de resurreccién” es no aco-
modarse, no perder la esperanza, no seguir reproduciendo las estructuras
opresoras y alienantes de la sociedad. Si no nos sentimos invitados a
vencer el individualismo y a encontrarnos los unos con los otros para
construir comunidades fraternas y solidarias, entonces la posibilidad de
resurreccién ird disminuyendo.?

#Ver Sobrino, “Ante la resurreccién de un Crucificado. Una esperanza y un modo de vivir”, 115.

2% Timez, “Fl desafio de vivir como resucitados”, 125-126.
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Muchos de nosotros conocemos personas que han vivido ex-
periencias limite, bien sea por enfermedad o porque han sufrido un
accidente. En la mayoria de casos, tales experiencias han llevado a esos
individuos a cambiar su estilo de vida; han caido en cuenta de muchos
detalles que antes les pasaban desapercibidos, sienten que se les ha
regalado una segunda oportunidad, han descubierto nuevas razones para
amar y para vivir de un modo mids pleno...

En otras palabras, viven como si hubieran resucitado. Y esto los
lleva a realizar acciones concretas: son solidarios con los mds necesitados,
son mds criticos del poder que oprime a los débiles, son més libres y
transmiten su esperanza a quienes no ven salidas y sufren®; y lo hacen
porque se han sentido amados y amadas por Dios; han sentido la fuerza
y el impulso del Espiritu que libera.

CONCLUSION

La muerte sigue siendo el final de esta vida terrena, y un final por
explicar. A lo largo del tiempo y de la historia se la ha comprendido e
interpretado de diversas maneras, pero siempre queda la insatisfaccién
con lo expuesto. Esto se debe, en buena parte, a la finitud propia de la
condicién humana, que solo posee un lenguaje limitado para expresar
acontecimientos histdricos no verificables ni demostrables empiricamente,
pero sobre los cuales se tiene certeza.

El pueblo de Israel entendié la resurreccién como dindmica de
transformacién total de la persona y de comunién plena con el grupo;
dindmica que llevaria en dltimas a la transformacién de la sociedad. El
cristianismo, al partir de esta base, afirmard que la resurreccién es la accién
gratuita de Dios que quiere salvar toda la realidad. No es una cuestién
privada o individual, sino un acontecimiento colectivo: resucitamos
como miembros del cuerpo de Cristo.

A lo largo de este articulo, hemos tratado de explicar que, en la
medida en que morimos al mundo, a las dindmicas negativas de exclusion,
marginacion, individualismo, injusticia y opresion, estamos resucitando

»1bid., 129-130.
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y haciendo resucitar a otros y a otras a una nueva vida, a una creacién
que se funda en relaciones de inclusién, acogida, fraternidad, justicia y
solidaridad; a una creacién fundada en el amor.

Sin embargo, sabemos que la plenitud de esa nueva creacién solo
se alcanzard al final de los tiempos. Las limitaciones propias de las criatu-
ras finitas no pueden eliminar nuestra tendencia a desviarnos de vez en
cuando del camino. Por eso, solo resucitaremos plenamente cuando todos
alcancemos la libertad total, cuando todos nos hayamos transformado y
configurado completamente con Cristo; es decir, cuando después de la
muerte, por medio suyo, nos unamos definitivamente al Padre.
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Resumen

El presente trabajo ofrece una aproximacion textual a Ap 3,16 que, ubicado en su
contexto simbdlico apocaliptico, nos permite comprender rasgos historicos y literarios
del mensaje a los miembros de la Iglesia de Laodicea. Al interpretar el contexto y el
texto encontramos que el lector tiene la posibilidad de sentirse receptor del mensaje,
dejdndose interpelar por la Palabra viva de Dios que le invita a dejar sus ‘tibiezas”
y a asumir una actitud constante de firmeza y de fortalecimiento de su fe en su
vida cristiana.

Palabras clave: Teologia biblica, exégesis del Nuevo Testamento, apocaliptica,
apocalipsis, Carta a la Iglesia de Laodicea.
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PRESENTACION

Es comin que, al dialogar con un texto del Apocalipsis, partamos de ideas
que no corresponden objetivamente a la variedad y riqueza del género
apocaliptico. En este sentido, pensar que el Apocalipsis solo contiene
mensajes y expresiones simbdlicas que corresponden a contextos en los
cuales los creyentes se encuentran en persecucién por enemigos externos
que desean eliminarlos, seria reducir y cerrar nuestra comprension del
ultimo libro canénico neotestamentario.

Aproximarnos a Ap 3,16 nos permitird ver la simbologia y lenguaje
del Apocalipsis desde un punto de vista en el cual la autocomplacencia'
es el enemigo de quienes son seguidores de Cristo resucitado. El enemigo
deja de ser alguien o algo externo, y la misién de animar y fortalecer en
la fe cambia el escenario de destruccidn y defensa del cristiano sufriente
por una invitacién a evitar crecer en orgullo y autosuficiencia.

El esquema de trabajo permitird conocer el texto y su estructura,
fijdindonos en las palabras pertinentes cuyo original en griego ampliard
su significado y traduccién al espanol. Ubicaremos el lugar de la pericopa
en la estructura general del Apocalipsis, y procederemos a comprender
desde su contexto cultural e histérico el mensaje ofrecido a la Iglesia de
Laodicea. Por tltimo, procederemos a interpretar el contexto y el texto,
para dejar que la Palabra de Dios actde en nuestra vida.

El estudio del texto, contexto e interpretacién® de Ap 3, 16 tendrd
validez y serd pertinente en tanto el lector comprenda que tiene la posi-
bilidad de dejar de ser un espectador alejado por el tiempo y cultura, e
intente hacer suyo el mensaje que Dios le quiere transmitir en su propio
contexto e historia de vida.

' La Real Academia Espafola define autocomplacencia como “satisfaccién por los propios
actos o por la propia condicién o manera de ser”. Ver RAE, http://buscon.rac.es/drae/srv/
search?val=autocomplacencia (consultado el 16 de octubre de 2014).

?Nuestro trabajo tiene de fondo el articulo “El método hermenéutico bajo sospecha’, escrito
por el padre Alberto Parra, S.J., quien explica que el texto debe ser comprendido en contextos
diversos a los propios, a la espera de que nosotros, lectores actuales, sigamos referidos por el
amor, la fe y el seguimiento con que fueron escritos.
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1. EL TEXTO

El versiculo objeto de nuestra aproximacién textual lo encontramos en
el libro de Apocalipsis, Capitulo 3, versiculo 16.

1.1 Traducciones

Con el objeto de tener una visién general de algunas traducciones en
espafol, presentamos las versiones de las siguientes biblias:

Biblia de Jerusalén, BJE (2009, 4a. ed.)
“Pero como eres tibio, es decir, ni frio ni caliente, voy a vomitarte de
mi boca.”

La Biblia de las Américas, LBLA (1986)

“Asi, puesto que eres tibio, y no frio ni caliente, te vomitaré de mi boca.”

Biblia de nuestro pueblo, BNP (2006)

“... pero como eres tibio, ni frio ni caliente, voy a vomitarte de mi boca.”

Biblia Reina Valera, RV 60 (1960)

“Pero por cuanto eres tibio, y no frio ni caliente, te vomitaré de mi boca.”

Biblia Reina Valera, RV 95 (1995)

“Pero por cuanto eres tibio y no frio ni caliente, te vomitaré de mi boca.”

1.2 Nestle-Aland

En la vigésimaoctava edicién de Novum Testamentun Graece’ encontramos
nuestro versiculo en el original griego:

70D OTOROTOG MOV,

3 Nestle-Aland, “28th edition”, Novum Testamentum Graece, http:/[www.nestle-aland.com/en/
read-na28-online/text/bibeltext/lesen/stelle/76/30001/39999 (consultado el 18 de septiembre
de 2014)
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1.3 Interlineal griego-espanol’

Con la ayuda del Diccionario exegético del Nuevo Testamento, de Horst
Balz y Gerhard Schneider, y del Nuevo Testamento interlineal griego-esparol
de Francisco Lacueva, traducimos palabra por palabra nuestro versiculo:

1.4 Visualizacién de las traducciones

En el siguiente cuadro comparativo, ubicaremos las traducciones, pro-
curando ordenar las palabras, de forma que visualicemos las palabras

comunes.

Interlineal BJE LBA BNP R60O R95

Asi porque Pero como Asi, puesto Pero como | Pero por Pero por
que cuanto cuanto eres
tibio eres y eres tibio, eres tibio, eres tibio, eres tibio, tibio
es decir,

ni caliente ni frio y no frio ni | ni frio ni y no frio y no frio ni
ni frio, ni caliente, caliente, caliente, ni caliente, | caliente,
voy (estoy a voy a vomitarte | te voy a te vomitaré | te vomitaré
punto de) te | de mi boca vomitaré vomitarte de mi boca. | de mi
a vomitar de mi boca. | de mi boca.

boca.

de la boca
de mi.
Nvo. Testam. | Biblia de La Biblia de | Biblia de Santa Santa
interlineal Jerusalén las Américas | nuestro Biblia Biblia
griego- (2009, 42 ed.) (1986) pueblo Reina Reina
esparol (20006) Valera Valera
(1984). (1960) (1995)

4Lacueva, Nuevo Testamento interlineal griego-espariol, 966.

>En Balz y Schneider, Diccionario exegético del Nuevo Testamento 11, 211, se explica que péAA®
(mello) puede traducirse como estar a punto de, disponerse a. En el caso de la pericopa que nos
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1.5 Profundizacién de algunas palabras
del griego al espaiiol

Visualizadas las traducciones en el cuadro anterior, procedemos a pro-
fundizar en la traduccién de algunas palabras, para comprenderlas y saber
ubicarlas en un contexto mds amplio.

1.5.1 yhopog

El Diccionario exegético del Nuevo Testamento® traduce yMop0g (chilaros)
como tibio. En el Nuevo Testamento se aplica especificamente a la co-
munidad de Laodicea, que es #ibia, es decir, “ni caliente ni fria”. La imagen
que presenta dicho Diccionario es la del agua que se escupe por ser tibia.

1.5.2 Ceotog

Ceot0g (zestos) se traduce —segln el Diccionario exegético’— como caliente.
Se emplea en sentido metaférico como reproche hacia la comunidad de
Laodicea la cual, al igual que el agua tibia, por ser inaguantable se es-
cupe de la boca.

1.5.3 yoypog

El Diccionario exegético® hace una referencia clara a yoyxpog (phychros)
como frio'y fresco. Fresco, como adjetivo en sentido sustantivado, que
entendemos como la sensacién al tomar agua fria. En nuestro versiculo
entendemos fr7o en sentido figurado, que se relaciona con el contexto
de la comunidad de Laodicea, criticada por ser fria, razén por la cual
serd vomitada de la boca.

interesa, a péAA le sigue el aoristo de infinitivo, cuyo matiz puede afinarse ain mds con la
siguiente traduccién: tengo intencién de.

¢Ibid. II, 2089.
71bid. 1, 1726.
81bid. I1, 2191.
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1.5.4 ¢péoan

EUE® (emeo) lo traduce el Diccionario exegético’ como vomitar producido
por agua mala.

1.5.5 otopa, aTog, TO

El Diccionario exegético traduce 6topa'® (stoma) como boca. Es importante
destacar que otOp aparece 78 veces en el Nuevo Testamento, 22 de ellas
en el libro de Apocalipsis. Xt0p0, en el versiculo que nos interesa, es el
érgano (otoOpatdg) por el cual tomamos comida o bebida.

2. EL cONTEXTO"

Podemos comprender de mejor forma el Apocalipsis de Juan si utilizamos
el término “apocaliptica”,'? el cual se relaciona con la profecia, la abun-
dancia de simbolos, nimeros misteriosos, mensajes esperanzadores en
el cautiverio y una constante lucha de Dios y sus dngeles contra Satdn
y los suyos.

El tema teoldgico que deseamos destacar, como elemento claro del
Apocalipsis, es el hecho de que a Dios se le identifica como el “santo,
justo, omnipotente y padre de Cristo”.'® Estas categorias acerca de Dios
permiten —de acuerdo con el discurso de Vanni—'* superar el mal y
desarrollar la salvacién. Vanni llama a Cristo “el cordero, el testigo fiel,
el amén, el Verbo de Dios, el Hijo de Dios, el lucero de la mafiana”."®
Con su resurreccién, Cristo es capaz de derrotar las fuerzas hostiles, y

?1Ibid. II, 1353.
0bid. 11, 1512.

" Antes de pasar a la segunda parte de nuestro trabajo, es importante que recordemos nuestro
versiculo y el significado de las palabras destacadas desde la traduccién del griego al espaiiol.
Cometerfamos un error al interpretar y continuar la lectura desde lo que “suponemos” es tibio
o digno de ser vomitado acorde con nuestras experiencias o cultura.

12Brown, Introduccion al Nuevo Testamento 11, 998.
3Vanni, Apocalipsis, 22.

“1bid.

B Tbid.
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ademds de subir al trono de Dios, permite la realizacién histérica de la
Iglesia, acontecimiento que es, precisamente, su victoria personal.16

Entender el lenguaje simbdlico y las categorias que se describen en el
Apocalipsis hace posible que nosotros, lectores y destinatarios del mensaje
de Dios, sigamos al autor en sus evocaciones del futuro creativamente
endulzado con un final salvifico tras escenas de persecucién, amenaza
y sufrimiento.

El libro del Apocalipsis o “Revelacién™” se encuentra al final de
los libros candnicos del Nuevo Testamento. Es interesante destacar su
ubicacidn, pues dado su cardcter de literatura apocaliptica que contiene
escritos proféticos hace referencia obligatoria al Antiguo Testamento'®
(Daniel, Isais, Jeremias, Ezequiel, etc.") con tal de entender su simbologia
y sentido teolégico.

La datacién del Apocalipsis se ubica, para la mayoria de estudiosos
en idioma espafol, en los afios 92-96* d.C., a finales del reinado del
emperador Domiciano. Respecto de esta fecha, es importante destacar
que Robert Moberly, en “When was Revelation Conceived?”, data
el Apocalipsis entre los anos 66 y 70 d.C., época que corresponde a
los primeros afos de Nerén (54-60 d.C.). Para llegar a tal conclusién
argumenta que la represién de Domiciano contra los cristianos no fue
una persecucién masiva sino selectiva y que Juan escribe antes de la
destruccién del Templo (66-70 d.C.), que fue el martirio de Esteban
(36 d.C.) la circunstancia mds préxima a su redaccién.

1¢Ibid., 23.

17 Para Brown, Introduccién al Nuevo Testamento, 995, el nombre correcto es Apocalipsis, pues
el vocablo griego significa “quitar el velo”, “desvelar/revelar”, y connota lo esotérico. En clase de
Apocalipsis hemos discutido si las traducciones del inglés son més apropiadas, pues ‘revelation”,
tal y como le llama Robert Moberly, parece resaltar con més fuerza el género literario de revelacién
y exhortacién desde una lectura litdrgica.

'8 Wikenhauser, £l Apocalipsis de San Juan, 13.

19 sLenguaje apocaliptico en el Nuevo Testamento? Hacemos referencia a Judas (Epistola de San
Judas), 1,14-15, para explicar que existen mensajes con lenguaje y simbologfa apocaliptica en
otros libros neotestamentarios. “Henoc, el séptimo después de Addn, profetizé ya sobre ellos:
Mirad, el Sefior ha venido con sus santas mirfadas para realizar el juicio contra todos y dejar
convictos a todos los impios de todas las obras de impiedad que realizaron y de todas las palabras
duras que hablaron contra él los pecadores impios.”

20 Brown, Introduccion al Nuevo Téstamento 11, 996.
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Existen diversas consideraciones en torno del autor del Apocalip-
sis. Ugo Vanni explica que, en un principio, seglin testimonios antiguos,
llegé a identificarse al apdstol Juan®' como el autor de este libro y del
cuarto Evangelio. Ahora bien, al atender las diferencias gramaticales,
simbdlicas y de estilo entre el cuarto Evangelio y el Apocalipsis,” se
considera dificil sostener la autoria de Juan para ambos libros. Por tal
motivo, Wikenhauser opina que el autor del cuarto Evangelio no es el
mismo del Apocalipsis®, sino posiblemente un cristiano cercano a este
apostol.* Vanni, al reconocer la existencia de la escuela joanea, inspirada
en el apdstol Juan, concluye que es muy probable que un discipulo de
esta escuela fuera el autor del Apocalipsis.

2.1 Estructura

Tomamos el Apocalipsis como obra unitaria® precedida por un Prélogo
y que finaliza con un epilogo.

Con tal de visualizar una divisién general del libro, utilizaremos
la propuesta de Ugo Vanni, pues él pretende despertar la imaginacién
del lector con titulos y subtitulos sugerentes, y al recurrir a un lenguaje
variado y simbdlico, nos permite recrearnos con imdgenes extraordinarias.
La estructura segin Vanni es la siguiente®:

' Vanni, Apocalipsis, 18.

21bid.

Wikenhauser, El Apocalipsis de San Juan, 28.
241bid., 30.

» Vanni, Apocalipsis, 14.

26 1bid., 39.
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1,1-3 Prélogo

Primera parte del Apocalipsis
1, 4-3, 22 LAS SIETE CARTAS A LAS IGLESIAS

1. Introduccién a la litargica (1,4-8)
2. Las experiencias de Cristo resucitado (1,9-20)
3. Las cartas a las siete Iglesias (2,1-3,22)

3.1 Alalglesia de Efeso

3.2 Alalglesia de Esmirna (2,8-11)

3.3 Alalglesia de Pérgamo (2,12-17)

3.4 A lalglesia de Tiatira (2,18-29)

3.5 Alalglesia de Sardis? (3,1-6)*

3.6 Alalglesia de Filadelfia (3,7-13)

3.7 Alalglesia de Laodicea (3,14-22)

Segunda parte del Apocalipsis
INTERPRETACION PROFETICA DE LA HISTORIA

1. Lalectura de los hechos que van a suceder (c. 4-5)
1.1 Un personaje “sentado en el trono” (4,1-11)
1.2 Ellibro sellado y el Cordero (5,1-14)
2. La revelacién progresiva del significado de la historia: los siete sellos (c. 6-7)
2.1 Los cuatro jinetes (6,1-8)
2.2 Los sellos del futuro (6,9-7, 17)
3. La historia de la salvacién se pone en movimiento: seccion de las trompetas (8,1-11, 14)
3.1 Laapertura del séptimo sello (8,1-5)
3.2 Se revive la experiencia del éxodo (8,6-12)
3.3 Lo demonfaco en la historia humana: las “langostas” (9,1-12)
3.4 Lavictoria provisional del mal (9,13-11, 14)
4. El choque entre el bien y el mal llega a su cima: las “tres sefiales” (11,15-16, 16)
4.1 La mujer y el dragén (12,1-18)
4.2 Los 144,000 con el Cordero en el monte Sién (14,1-5)
4.3 El “mensaje irrevocable” y la cosecha escatoldgica (14,6-20)
4.4 Hacia la conclusién final (15,1-15)
5. La conclusién de la historia de la salvacion: la condenacién de la prostituta y el triunfo
de la esposa (16,17-22, 5)
5.1  Un contexto social estructurado sobre el pecado: el Estado absoluto sostiene a la
ciudad del consumo (17,1-18)

¥ Vanni escribe Sardis, cuando en la Biblia de Jerusalén y otros comentaristas se lee Sardes.

2 El texto de Vanni presenta un error en la cita biblica correspondiente a los versiculos de la

Carta a la Iglesia de Sardis. De (3, 16) léase corregido (3, 1-6).

» Es importante fijarnos en la ubicacién de nuestro versiculo, que se encuentra en el final de la
primera parte de la division del Apocalipsis propuesta por Vanni.
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5.2 Un drama litdrgico expresa la condenacién de la ciudad del consumo (18,1-24)
5.3 El gozo por el triunfo del bien (19,1-10)

5.4 La intervencién de Cristo (19,11-21; 20,1-10)

5.5 Eljuicio definitivo (20,11-15)

5.6 El cielo nuevo y la tierra nueva (21,1-8)

5.7 LaJerusalén celestial (21,9-22, 5)

| Epilogo (22,6-21) |

2.2 Las cartas

El esquema™ que se expone a continuacién nos ayudard a entender el
problema de cada una de las cartas (2,1-3, 22) dirigidas a las siete iglesias
ubicadas en Asia Menor occidental.

Problemas

Notese que la Carta dirigida la Iglesia de Laodicea quiere atender el
problema de la autocomplacencia®’, no el tema de la persecucién o de
la falsa doctrina.

Falsa doctrina Persecucién Autocomplacencia
e Efeso e  Esmirna e Sardes
e DPérgamo e  Filadelfia e  Laodicea
e  Tiatira

El siguiente esquema nos permite visualizar de forma ordenada
y sintetizada los aspectos buenos, malos, advertencias y promesas en
cada carta.??

30 Brown, Introduccion al Nuevo Testamento 11, 1006.
31Tbid.

32 Brown, Introduccion al Nuevo Testamento 11, 1008-1009.
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Promesa para

Telesi Cosas Advertencias/ el que tenga
glesia b Cosas malas L. d ,
uenas animos oidos para oir
al espiritu
Efeso Conozco tus | Abandonaste | Arrepiéntete y Al vencedor le
obras, trabajo, | tu primer practica las obras daré de comer
(2,1-7) paciencia... amor. primeras; si no, del 4drbol de la
sufriste por mi vendré a ti... vida...
nombre sin
desfallecer.
Esmirna Conozco tu Nada malo El demonio va a El vencedor no
(2,8-11) tribulacién... | que decir. arrojar a algunos en la | sufrird dafio
cdrcel para probaros en la segunda
[...] sed fieles hasta muerte.
la muerte y os daré la
corona de la vida.
Pérgamo No negaste mi | Algunos Arrepiéntete; si no, Al vencedor le
(2,12-17) | fe... profesaban la | vendré prontoatiy daré del mand
doctrina de pelearé contra ellos... | escondido...
Baladn...
Tiatira Conozco tus Toleras A sus hijos los haré Al que venciere
(2,18-29) | obras, amor, a Jezabel perecer [...]. Al resto | y conservare
fe, ministerio, | [...] cuya de entre vosotros, hasta el fin mis
paciencia... ensefianza que no sigue estas obras, le daré
induce a la doctrinas [...] poder sobre las
fornicacién... | no arrojaré sobre naciones, como
vosotros otra carga... | yo lo recibi de
mi Padre...
Sardes Nada bueno Conozco tus Mantente alerta El vencedor
(3,1-6) que decir obras, tienes [...]. Acuérdate y se vestird de
nombre de mantén lo que has vestiduras
vivo, pero recibido y escuchado; | blancas, y no
estds muerto. arrepiéntete; si no borraré su
velas, vendré como nombre del libro
ladrén y no sabrdsla | delavida...
hora...
Filadelfia | Conozco Nada malo Haré que la sinagoga | Haré del
(3,7-13) tus obras que decir. de Satands vengan vencedor
[...] pero y se postren ante columna en el
aguardaste mi tus pies. Porque templo de mi
palabra y no has conservado mi Dios y nunca lo
negaste mi palabra sobre la dejard. ..
nombre. paciencia [...] guarda

lo que tienes, no sea
que otros se lleven tu
corona.
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ni caliente,
sino tibia
[...] no sabes
que eres una

fuego para que seas
rica y vestiduras
blancas para que te
vistas [...]. Reprendo

Laodicea | Nada bueno Conozco Te aconsejo que Al vencedor le
que decir. tus obras, compres de mfi oro haré sentarse
(3,14-22) no eres fria acrisolado por el conmigo en mi

trono, asi como
yo también venci
y me senté con
mi Padre en su

desdichada, y cotrijo a cuantos trono.
una amo; ten, pues, celo
miserable, y arrepiéntete. Mira,

pobre, ciegay | estoy a la puertay

desnuda. llamos; si alguien
escucha mi voz y abre

mi puerta entraré y

cenard conmigo.

La situacién geografica y comercial de cada ciudad influyé en el
autor de las cartas al momento de elaborar los juicios u observaciones.
El siguiente esquema puede ayudarnos a visualizar de una mejor manera
tales condicionamientos?:

Ciudad Pericopa Situacién geogréfica
Efeso “Te daré a comer del 4rbol de la Puede estar haciendo referencia al
vida, que estd en el paraiso de gran templo de Artemis.
(2,1-7) Dios” (2,7).
Esmirna Corona o guirnalda de la vida Esmirna y su posicidn geografica
(2,10). con hermosos edificios ascendiendo
(2,8-11) hacia la corona del monte Pago.
Pérgamo “Trono de Satands” (2,13). Hacia el 195 a.C., existfa un
templo®* dada su cualidad de
(2,12-17) ciudad principal.
Tiatira “Pero debo decir en tu contra que Al norte de Lidia, sobre la via que
(2,18-29) toleras a Jezabel [...] esa mujer que | une a Pérgamo con Sardes. Poseia
engafia a mis siervos induciéndolos | una industria floreciente, que
a que forniquen y coman carne de | agrupaba a numerosos gremios de
los idolos” (2,20). artesanos. Puede hacer referencia
a la tolerancia en tanto a pecados
aprendidos por ser sitio de paso
entre varias ciudades.
Sardes “...vendré como ladrén, sin que Puede reflejar la historia de la
(3,1-6) sepas la hora...” (3,3) ciudad saqueada dos veces por
sorpresa.

¥ 1bid., 1007.

% En la obra citada, Brown explica que existfan templos imperiales en todas las ciudades
destinatarias de las cartas, excepto en Tiatira.
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Filadelfia “...y grabaré en ¢l el nombre de mi | La ciudad habia cambiado de
(3,7-13) Dios...” (3, 12). nombre en varias ocasiones
(Neocesarea; Flavia).
Laodicea “Pero como eres tibio, es decir, ni Puede ser un contraste entre los
(3, 14-21) frio ni caliente, voy a vomitarte de | bafios de aguas termales de la
mi boca” (3,16). vecina Hierdpolis y la fresca agua
potable de Colosas.

En el siguiente mapa podemos visualizar las siete iglesias. Brown
sugiere que el orden en que aparecen en el Apocalipsis responde a la ruta
circular® trazada por el portador. De tal manera, iniciamos en Efeso,
pasamos por Esmirna y llegamos a Pérgamo, seguimos a Tiatira, Sardes
y Filadelfia, y terminamos en Laodicea. Las lineas ayudan a visualizar la
ruta en el siguiente mapa.*

2.3 Alalglesia de Laodicea

Al visualizar la divisién general del Apocalipsis realizada por Ugo Vanni,
notamos que nuestro versiculo (3,16) se encuentra en la primera parte
que inicia en el Capitulo 1, v. 4, y termina en el Capitulo 3, v. 22. Esta
primera parte finaliza precisamente con el mensaje contenido en la

3 Brown, Introduccion al Nuevo Téstamento 11, 1006.

% Sociedad Biblica Catélica Internacional, “Las ciudades del Apocalipsis”, http://www.sobicain.
org/imagen.asp?nombre=Villes_Apocalypse.jpg&idno=216 (consultado el 5 de marzo de 2015).
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séptima carta, que tiene por destinatarios a los miembros de la Iglesia
de Laodicea (3,14-22).

Para una mejor visualizacién de nuestro versiculo, lo ubicaremos
en su contexto general, desde la cual nos aproximaremos, versiculo por
versiculo, para comprender de mejor manera el recorrido narrativo.

3,14-22: A la Iglesia de Laodicea®

1E] 4ngel de la Iglesia de Laodicea. Escribe: Asf habla el Amén, el testigo fiel
y veraz, el principio de la creacién de Dios. ®Conozco tu conducta: no eres
ni frio ni caliente. Ojald fueras frio o caliente! Pero como eres tibio, es decir,
ni frio ni caliente, voy a vomitarte de mi boca. T4 dices: “Soy rico; me he
enriquecido; nada me falta.” Pero no te das cuenta de que eres un desgraciado,
digno de compasién, pobre, ciego y desnudo. **Te aconsejo que me compres oro
acrisolado al fuego para que te enriquezcas, vestidos blancos para que te cubras
y no quede al descubierto tu vergonzosa desnudez, y un colirio para que te
eches en los ojos y recobres la vista. Yo reprendo y corrijo a los que amo. S¢,
pues, ferviente y arrepiéntete. *Ten en cuenta que estoy a la puerta y voy a
llamar; y, si alguno oye mi voz y me abre, entraré en su casa y cenaremos jun-
tos los dos. #!Concederé al vencedor que se siente conmigo en mi trono, pues
yo también, cuando venci, me senté con mi Padre en su trono. *El que tenga
oidos, que oiga lo que el Espiritu dice a las iglesias.

Con la ayuda de la lectura anterior notamos que la Carta inicia en
el v. 14, con la dedicatoria, e inmediatamente, en el v. 15, cuestiona a
la comunidad por su conducta autocomplaciente con conocimiento de
causa. Por su cercania a los bafios termales utiliza la figura del agua, y al
parecer, el que esté fria o caliente serfa de mayor agrado que el que esté
tibia. En el v. 16 aparece el primer reclamo, motivo para ser “vomitados”.
En el v. 17 leemos varias afirmaciones que parecen ser justificacién o
respuesta de los miembros de Laodicea ante el primer reclamo: “Soy
rico, me he enriquecido, no me hace falta nada.” Ante tales formas
de intentar defenderse, reciben en el v. 18, con consejos que en nada
toman en cuenta su riqueza, ni sus vestidos o sus avances médicos. El
v. 19 pretende suavizar los reclamos, pues han sido duros, y dice: “Yo
reprendo y corrijo a los que amo.” A partir del v. 20 cambia el tono de

¥ Utilizamos la traduccién de la Biblia de Jerusalén (2009).
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regano y se asume el de invitacién dirigida a quienes, al escuchar la voz,
le permitan entrar en su casa y compartir la cena juntos. Y por si esto
fuera poco, en el v. 21 relaciona sentarse juntos como vencedores, asi
como también se senté con su Padre en el trono. El v. 22 termina con
la posibilidad ofrecida a todo aquel que quiera “oir” el mensaje que el
Espiritu quiere transmitir.

3. INTERPRETACION

Es importante tener como telén de fondo el andlisis y estudio que hemos
realizado de nuestro versiculo en su escritura y traduccién del original
griego al espanol. Todo esto es necesario para tener una mejor com-
prensién del texto en su contexto. Ubicar nuestro texto en el lugar que
ocupa dentro del libro de Apocalipsis, en su totalidad, y en su contexto
particular dentro de la Carta, permite que nos aproximemos a su sentido
original. Las consideraciones geograficas y la intencién con que fue escrita
son elementos fundamentales para que ahora actualicemos el mensaje
escrito en otros tiempos, y gracias a las preguntas oportunas, podamos
interpretar y comprender®® el mensaje que la Palabra de Dios quiere
revelar en nuestra vida.

3.1 Interpretacién del contexto

Una Carta tiene una estructura literaria® que recurre a un esquema
comun. En el caso de las cartas a las siete Iglesias (2,1-3, 22), todas
inician con una orden de Ciristo al vidente, y siguen con la descripcién
de Ciristo glorioso, autor del mensaje, quien “conoce” la situacién de la
Iglesia y sus problemas particulares. Contintia con el reconocimiento de
los méritos y deficiencias, motivo suficiente para reprochar o felicitar.
Todas las cartas terminan con una exhortacién, en la cual se espera un
cambio de conducta o firmeza en la fidelidad.

Llama la atencién que la exhortacién final termina con la siguiente
férmula: “El que tenga oidos, que oiga lo que el Espiritu dice a las iglesias”

3 Lonergan, Método en teologia, 150.

¥ Brown, Fitzmyer y Murphy, Comentario biblico San Jerénimo 1V, 544.
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(2,75 2,115 2,175 2,29; 3,65 3,13; y 3,22). Esta expresién, repetida en
siete®” ocasiones, deja abierta la posibilidad para que el lector atento y
dispuesto a convertirse pueda apropiarse del mensaje de Cristo!, de
acuerdo con su contexto particular o su necesidad grupal.

De la misma forma en que las cartas tienen un destinatario distinto,
el mensaje también es diferente. Es comuin pensar que el Apocalipsis
Unicamente contiene sentencias o llamados de atencién que buscan
fortalecer la fe de los cristianos perseguidos por enemigos externos. En
el esquema 2.2, en el cual visualizdbamos los problemas de cada Iglesia,
identificamos tres: la falsa doctrina, la persecucién y la autocomplacencia.

Esto indica que muchos se dejaban seducir por ensenanzas que no
correspondian a la verdad, y otros —ante la persecucién— eran llamados
a mantenerse fieles y fuertes. Y por dltimo estdn los que reconocian no
correr peligro de dejarse atrapar por una falta doctrina o de ser per-
seguidos, y se dedicaban a vanagloriarse de sus propios logros, hasta el
punto de sentir que no necesitaban de nada ni de nadie. En esta triada de
problemas podriamos perfectamente identificar o relacionar problemas
nuestros o de cualquier grupo eclesial, razén por la cual la actualidad del
mensaje de estas cartas sigue vigente para motivar a vivir con fidelidad la
ensefanza del mensaje evangélico,”” que adquiere un valor universal.’

En Ap 3,1, leemos: “Dichoso el que lea y dichosos los que escuchen
las palabras de esta profecia y tengan en cuenta lo escrito en ella, porque
el tiempo estd cerca.” Dichosos entonces los que en tiempos de confusién,
por falsas doctrinas, se dejen interpelar por la Palabra de Dios, que exige
volver al primer amor. Dichosos los que en situacién de persecucion, aun
en contextos de muerte, se mantienen fieles y soportan insultos y burlas
por amor a la palabra del Sefior. Dichosos los que lean y oigan la llamada
del Senor, que los invita a ordenar sus afectos y a compartir las riquezas

“ Entendemos el niimero 7 como aquel que, en la simbologfa apocaliptica aritmética, significa
la cifra perfecta, la plenitud.

1 Brown, Fitzmyer y Murphy, Comentario biblico San Jerénimo IV, 544.
2 Pérez Marquez, El Apocalipsis de la Iglesia. Carta a las comunidades, 19.

# Pérez Midrquez retoma las cartas a las siete Iglesias, para explicar —mediante el simbolismo nu-
mérico (siete)— que el contenido de dichas cartas se extiende como mensaje universal (Ibid, 42).
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acumuladas, pues al momento de querer dar testimonio de la Palabra de
Dios, nada importa mds que la vida toda puesta al servicio de los demds.

Estar atentos al mensaje de Dios supone que nosotros, seres
humanos insertos en una realidad concreta con dificultades reales,
somos capaces de reconocer nuestras virtudes pero también nuestros
defectos. Realizar este ejercicio de examinar nuestros actos parece ser
una prictica que estd siendo olvidada debido a la idea generalizada de
encontrar culpables y justificacién para todo. Es ficil vivir sin asumir
nuestros errores y equivocaciones. Por tales razones, jdichosos los que
sean capaces de reconocer sus defectos y asumir sus responsabilidades!

Las cartas parecen ayudar a las iglesias en ese proceso de reco-
nocimiento de sus dificultades y les senalan con objetividad y claridad
el problema que deben resolver. Esto significa que todo aquel que desee
aproximarse a la Palabra de Dios debe estar preparado para que le pre-
senten sin adornos sus progresos en el camino de la fe, pero también sus
defectos y culpabilidad, para que de una vez por todas se convierta.*

Si estamos atentos al mensaje de la Palabra de Dios, entonces de-
bemos estar dispuestos a vivir en nuestros dias procesos continuos de
conversion.

3.2 Interpretacién del texto

Laodicea era conocida por su riqueza y famosa por su escuela médica®
para la curacién de los 0jos.® Ante un terremoto que destruy¢ la ciudad,
los habitantes la reconstruyeron* y se niegan a recibir ayuda, declarando
con orgullo: “No necesitamos de nada.”®

Podemos pensar que una comunidad con recursos econémicos,
que se destaca en las ciencias médicas, que no corre el riesgo de de dejarse

influenciar por doctrinas falsas y que es capaz de mostrar fortaleza, al

“ Guijarro y Garcfa, Comentario al Nuevo Testamento, 701.
# Brown, Fitzmyer y Murphy, Comentario biblico San Jerénimo 1V, 548.
% Guijarro y Garcfa, Comentario al Nuevo Testamento, 705.
4 Brown, Fitzmyer y Murphy, Comentario biblico San Jerénimo 1V, 548.

8 Guijarro y Garcfa, Comentario al Nuevo Testamento, 705.
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punto de no ser objetivo de los enemigos, es una comunidad ideal que
puede llegar a ser modelo para las demis.

A simple vista parece no existir dificultad, problema o reclamo que
hacerle a esta Iglesia. En este orden de ideas, el contenido de la Carta
nos pareceria fuera de lugar o inapropiado. Incluso puede que pensemos
que el mensaje es demasiado duro®, dados los calificativos con los cuales
el Senor se dirige a ellos. Les dice que la riqueza que poseen es la razén
por la cual les llama desgraciados, y que su gran avance médico —que
aliviaba los males de la vista— no es importante. Les dice que conoce su
conducta, y como son tibios, ni frios ni calientes, los va a vomitar. ;Cudl
era el pecado de esta comunidad?

El problema y principal reclamo en la Carta es la autocomplacencia
de sus habitantes. Es la tibieza con la que han llegado a vivir fruto de su
bienestar generalizado. Parece que fue precisamente pensar que no tenfan
defecto lo que condujo a la Iglesia de Laodicea a “relajar” sus compromisos
y olvidar su propio camino de fe. En este ambiente de tibieza, es facil
llegar a la mediocridad, es decir, ni buenos para una cosa ni para otra,
actitudes que impiden vivir en plenitud el amor eficaz y trascendente.”

En ocasiones, nuestros éxitos personales llegan a ocupar un lugar
tan importante que nada ni nadie puede pretender asemejarse. Asi es
como encontramos en nuestra cotidianidad personas que viven vislum-
brados por el triunfo personal o por la carrera profesional en la cual poco
importa el que esté al lado. Parece que lo normal en nuestra sociedad es
tener prosperidad econémica y hacer que de ello dependa nuestra tran-
quilidad y valfa como ser humano.

En esos ambientes, en los cuales vale mis el tener y el poder, es
muy fécil convertir los medios en fines, y entonces olvidamos que nuestro
trabajo, ademds de crear condiciones para el propio bienestar, también
puede ser el medio perfecto para humanizar mi entorno.

A la Iglesia de Laodicea se le habla con dureza pues ha puesto su
riqueza econémica como excusa para decir que no necesita de nada, y
por tanto, de nadie. Y en ese “nadie” (pareciera) estd incluido el mismo

# Ibid.
50 Pérez Mérquez, El Apocalipsis de la Iglesia, 134.

NI CALIENTE NI FRIO. APROXIMACION TEXTUAL AP 3,16 FRANCISCO RICARDO DIAZ ARANGO, S.J.



47

Cristo. Por tal razén es el Sefior mismo quien se encarga de mostrarle a
la Iglesia sus errores y miserias’' y de recordarle que la fidelidad al amor
recibido®® es lo que les mantiene unidos al Sefior.

Ante la autocomplacencia, la actitud de Cristo es llamar a la puerta
(3,20) y esperar a que alguno oiga la voz y se anime a abrirle y cenar con
él. Que sepan todos los que quieren llevar una vida facil que poner sus
alegrias en los bienes pasajeros serd, al final de los tiempos, una farsa. Que
lean todos los que llevan una vida acomodada, que cuantos mds afios
pasen de egoismos y trivialidades, mds duro serd despertar un dia y darse
cuenta que sin frutos han dejado el amor que siempre llevan dentro. Y que
oigan los que aspiran a una vida sin compromisos ni responsabilidades,
que Cristo resucitado estd llamando constantemente a los que quieran
sentarse con él en su trono victorioso (3,21).

Para terminar, invito a leer en actitud de oracién el numeral 23 de
los ejercicios espirituales de Ignacio de Loyola, que bien puede iluminar
y disponer el corazén para hacer vida su Palabra:

El hombre es criado para alabar, hacer reverencia y servir a Dios nuestro sefior
y, mediante esto, salvar su dnima; y las otras cosas sobre la haz de la tierra son
criadas para el hombre, y para que le ayuden en la prosecucién del fin para que
es criado. De donde se sigue que el hombre tanto ha de usar dellas cuanto le
ayuden para su fin, y tanto debe quitarse dellas cuanto para ello impiden. Por lo
cual es menester hacernos indiferentes a todas las cosas criadas, en todo lo que
es concedido a la libertad de nuestro libre albedrio y no le estd prohibido; en tal
manera que no queramos de nuestra parte mds salud que enfermedad, riqueza
que pobreza, honor que deshonor, vida larga que corta, y por consiguiente en
todo lo demds; solamente deseando y eligiendo lo que mds nos conduce para
el fin que somos criados.>

CONCLUSIONES

Entendimos, con la aproximacién a Ap 3,16, que el contenido de Apo-
calipsis quiere fortalecer en la fe a los perseguidos, a los que peligran

1Ibid., 136.
2Ibid., 137.
%3 De Loyola, Ejercicios espirituales, 57-58.
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por la falsa doctrina y a los que se sienten autocomplacidos, y que este
tltimo es el problema central de los miembros de la Iglesia de Laodicea.

Si bien estamos alejados cronolégicamente de la datacién del
Apocalipsis, dejamos en claro que la Palabra de Dios estd viva y tiene
algo que decir al hombre de hoy quien, en ocasiones, se deja vencer por
la desesperanza y frustracién.

Para que la Palabra de Dios tenga efecto en las personas, es necesario
que quienes lean y oigan estén dispuestos a examinar su vida, a reconocer
sus fortalezas y debilidades, a mostrar con orgullo sus logros pero también
a no esconder sus fracasos. Si el oyente de la Palabra de Dios parte de su
humanidad y se deja interpelar por el mensaje divino, entonces el terreno
sobre el cual se esperan frutos es el indicado.

Las siete cartas quieren ser signo claro de universalidad y un
llamado a la conversién constante. Al no tener un destinatario tnico,
podemos nosotros, hombres y mujeres del siglo XXI, aproximarnos con
libertad a los mensajes de cada una de las cartas desde nuestra realidad,
en busca de los reclamos justos que podria hacernos nuestro Sefor, con
tal de crecer en fortaleza, ganar en constancia y derrotar el temor reinante.

En Ap 3,20, leemos: “Ten en cuenta que estoy a la puerta y voy a
llamar; y, si alguno oye mi voz y me abre, entraré en su casa y cenaremos
juntos los dos.” Esta oracién hace referencia a la persona que, después de
un proceso de conversién y arrepentimiento, deja la autocomplacencia
y decide “abrir” su corazén para que Dios lo vuelva a habitar. Los desti-
natarios primeros en Laodicea —como hemos analizado— no eran malas
personas; su problema principal era sentirse autosuficientes.

En nuestro versiculo (3,16), las actitudes de vivir con conformismo
y acomodados reciben reclamos fuertes por parte del Sefior. Esto nos
indica que los enemigos no estdn Unicamente en el exterior, queriendo
hacernos dano o envolvernos en un clima de confusién. jCuidado! Que
el enemigo puede estar dentro de nosotros, matando nuestros ideales de
servicio y comunién, destrozando la generosidad de nuestro corazén,
cerrando con llave el cofre pequefio cuando tenemos todo un mar por
compartir. Nuestro enemigo puede estar en nuestra razén, que puede
convencernos a olvidar que los talentos me fueron dados para ponerlos
al servicio de los demds, y no para lucirme y ser protagonista de mi pro-
pio espectdculo.
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El Sefor vomita todas estas actitudes individualistas. Al mismo
tiempo, estd a la puerta, llamando, esperando con paciencia que cada
uno de nosotros decida abrirle y dejarse habitar por el amor.
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Resumen

La teologia latinoamericana, corriente renovadora en la Iglesia, recuerda que los
pobres son lugar de encuentro con Dios y que la justicia y la liberacién son opcidn
fundamental del cristianismo. Este trabajo propone un dialogo entre tres tedlogos
de la liberacion y el economista Amartya Sen, en torno del tema del desarrollo
econdmico; ademds, muestra como la teoria de las capacidades y de la agencia de
Sen puede dar herramientas a la teologia de la liberacion, para ayudar a liberar a
los pobres de América Latina de estructuras opresoras y esclavizantes. Se concluye que
es preciso trabajar conjuntamente, entre la teologia y otras ciencias, para combatir

el problema de la pobreza.
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INTRODUCCION

La teologia latinoamericana recuerda que los pobres son lugar de en-
cuentro con Dios en el mundo y que la justicia y la liberacién son
opciones fundamentales del cristianismo. Esta forma de hacer teologia
trajo consigo el uso novedoso de mediaciones socioanaliticas, y considera
aspectos como la pobreza, la economia y la politica, entre otros. El hecho
causé inquietud en sectores de la Iglesia magisterial, que acusaron al
método de convertir a la teologia en sociologista, comunista y alejada
del Evangelio.

Conceptos tan importantes como los de libertad y justicia son re-
tomados por la teologia de la liberacién, que se fundamenta en el hecho
de que el cristiano, creado libre, redimido y justificado por Cristo, ha
de colaborar situadamente con la construccién del Reino de Dios desde
la justicia evangélica y la libertad cristiana.

Las herramientas socioanaliticas sirven al método teoldgico para
hacer una lectura de la realidad y de la historia desde el lugar del pobre,
pero lo que fundamentalmente corresponde a la teologia es leer la realidad
desde al autodonacién de Dios, manteniendo la mirada en la esperanza
escatoldgica en el contexto histérico.

En este sentido, es preciso considerar las propuestas nuevas que
las ciencias sociales (la economia, la sociologia y la filosofia, entre otras)
han planteado en los dltimos anos y que han dado luces a la reflexién de
los te6logos. La teologia no puede ignorar tales planteamientos, bien sea
para utilizarlos como mediacién o porque en ellos se encuentran nuevas
lecturas sobre el sentido del Reino.

Este articulo toma una de las teorias econdmicas actuales, la del
economista y filésofo bengali Amartya Sen, quien responde a la visién
utilitarista de los modelos econémicos vigentes con herramientas para
una lucha efectiva contra la pobreza. Desde una concepcidn aristotélica,
este economista piensa que se genera més libertad mediante el desarrollo
econémico y humano, y que, al generar libertad de oportunidades a las
personas, ellas pueden optar por una vida que realmente desean.

En el presente articulo se muestran puntos en comdn entre las
teorfas de este economista y tres telogos de la liberacién: Gustavo Gu-
tiérrez, Ignacio Ellacuria y Leonardo Boff, sobre los temas de la pobreza,
lalibertad, la liberacién y la democracia. Esto, con el propésito de sefalar
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que esta mediacién socioanalitica tiene aportes para hacer a la teologia
de la liberacién.

El texto se abre con una breve explicacién del método de la teologia
de la liberacién. Posteriormente, trata tres temas: el primero abre el dia-
logo entre los tedlogos de la liberacién y Sen en torno de la pobreza.
El segundo expone el sentido de liberacién y libertad, con énfasis en la
libertad positiva que —se afirma— es la libertad evanggélica. El tercero pone
en relacién el Reino de Dios y la democracia, teniendo en cuenta que las
estructuras que promuevan la humanizacién no son rechazadas desde la
perspectiva evangélica. Finalmente se presentan algunas conclusiones,
sefalando que la situacién de pobreza, como problema histérico, crea
la necesidad de garantizar las condiciones bdsicas para que las personas
tengan igualdad de oportunidades y puedan desempefarse de manera
realmente libre en la sociedad.

TEOLOGIA DE LA LIBERACION

Clodovis Boff' sefala que la teologia de la liberacién es una teologia in-
tegral desde la fe positiva, a partir de la éptica del pobre y su liberacidn;
asimismo, apunta que “en la raiz dltima de la teologia de la liberacién
estd, temdtica u operativamente, la fe objetiva (o positiva), esto es, la Pa-
labra de Dios o la revelacién.

Esto es lo que la convierte en “teologia™ que también tiene en
cuenta lo histérico, en cuyo contexto se articulan la liberacién ético-po-
litica y el aspecto soterioldgico.” Metodolégicamente demanda un mo-
mento pre-teoldgico: la liberacién por medio del compromiso concreto
de la fe.* El método propuesto por Clodovis Boff utiliza tres mediaciones
principales:

- La primera, la mediacién socioanalitica, considera el mundo desde
la perspectiva del oprimido, estudia la cuestion de la pobreza y propone

'Boff, “Epistemologia y método de la teologfa de la liberacién”, 79.
21bid., 81.
3Ibid., 85.
4Ibid., 99.
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una transformacién del sistema econdémico y social.” Esta mediacién
abarca el andlisis econdmico, ético y politico; en este sentido, la teologia de
la liberacién propone la construccién de una nueva civilizacién basada en
la satisfaccién de las necesidades basicas como un derecho fundamental;
necesidades minimas de nutricién, salud, educacidn, vivienda y empleo.®
—  La segunda mediacién contempla la revelacién de Dios, su plan
divino en relacién con el pobre y oprimido de América Latina; el te6logo
lee la Escritura desde esta éptica, de modo que ilumina la perspectiva
mostrada por la mediacién socioanalitica y la praxis misma. La mediacién
hermenéutica propone una dialéctica entre pobre y Palabra, en la que
esta tiene la primacia del valor.” La hermenéutica liberadora privilegia
la aplicacién sobre la explicacidn, trata de descubrir la energia liberadora
que subyace en el interior de los textos sagrados; acentda el contexto so-
cial al interior de los pasajes biblicos e introduce una lectura popular de
la Biblia®% por tltimo, se mantiene en intimo contacto con la doctrina
social de la Iglesia.

—  Latercera mediacién es la préctica, la praxis, que se da en la plaza
publica pero también en el templo, que lleva a “obrar: accién por la justi-
cia, obra de amor, conversién, renovacién de la Iglesia, transformacién de
la sociedad”.” Comprende varios niveles discursivos: el dmbito profesional,
la accién pastoral y la teologia popular. Sin embargo, es preciso resaltar
que estos niveles discursivos se quedan cortos al momento de elaborar
propuestas; de aqui la necesidad de acudir a las otras dos mediaciones
para lograr de esta forma generar mecanismos tedricos y de praxis acordes
a la realidad. Se necesita informacién de las tres mediaciones para leer
los acontecimientos.

>Tbid., 103.

¢Fitzgerald, “The Economics of Liberation Theology”, 221.

7 Boft, “Epistemologia y método de la teologfa de la liberacién”, 107.
81bid., 108

°Ibid., 112
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LA POBREZA: EL PECADO DE KADER Mia

Las voces de la muerte, de la pobreza y del sufrimiento han sido es-
cuchadas en América Latina por tedlogos como Ellacurfa, Gutiérrez y
Leonardo Boff, profetas de los tiempos actuales. Su voz ha recordado a
gobiernos, paises, comunidades, a los mismos pobres, y especialmente a
la Iglesia que la verdadera religiosidad y espiritualidad no pueden estar
desligadas de la justicia y del derecho de los pobres.

Por otra parte, desde el énfasis en el desarrollo humano'®, en una
perspectiva distinta a la de la fe y desde una cultura diferente a la la-
tinoamericana, Amartya Sen escuchd esas mismas voces, estuvo cerca
de la experiencia de la pobreza y noté su correlacién con el desarrollo
econdémico y la vida. Entendié que la consecuencia de la pobreza, el
subdesarrollo y la inequidad son la muerte y la falta de libertad. Una
vivencia cercana, la muerte del joven trabajador Kader Mia, lleva a este
economista bengali a emprender su lucha por la vida y contra la desi-
gualdad econémica."

Al recordar la muerte de Kader Mia, Sen intuye que detrds de
los asesinatos y de la violencia, hay motivos religiosos, politicos, eco-
némicos, lingiiisticos y culturales. Todas las muertes, asesinatos y
represiones militares buscan conservar divisiones identitarias'? para
defender viejas estructuras de poder y dominacién. En Colombia, esta
divisién identitaria permite perpetuar estructuras obsoletas de dominio
mediante ideas politicas, culturales, religiosas y econémicas anacrénicas
que deshumanizan. Sen insiste en que Kader Mia muere, en medio de
los disturbios entre musulmanes e hindes, por la discriminacién contra
los musulmanes, porque era un trabajador pobre, un desempleado'’;
confirma asf la relacién entre libertad, pobreza econdmica y vida.

10¢;Qué hace el desarrollo humano? La creacién de oportunidades sociales contribuye a la

expansion de las capacidades humanas y a la mejora de la calidad de vida [...]. La expansién de
la asistencia sanitaria, la educacién, la seguridad social, etc., contribuyen a la calidad de vida y
a mejorarla.” (Sen, Desarrollo y libertad, 178).

""En la obra Identidad y violencia, Sen relata que a la edad de once anos presencié la muerte de
un hombre, en medio de disturbios comunales; auxiliado por él y su padre, perecié camino al
hospital (Sen, Identidad y violencia: la ilusion del destino, 227).

21bid., 228.
B1bid., 230.
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La relacién entre pobreza, libertad y vida se encuentra presente
en el discurso y la praxis de los tedlogos de la liberacién. En su lucha
por la vida y contra la pobreza, Ellacuria y Romero mueren; Gustavo
Gutiérrez es silenciado; Leonardo Boff es censurado. Estos tedlogos y
pastores sufren castigo por seguir la experiencia de Jests, quien perece
en un proceso politico y religioso por sus denuncias y acciones en favor
de los pobres, los marginados, los diferentes.

La muerte de millones de personas pobres en el mundo, la vida
paupérrima de miles, la discriminacién de las minorias, la violacién
de los derechos humanos y la prevalencia del mercado sobre los seres
humanos, son indicativos de la vigencia del pensamiento de los tedlogos
de la liberacién, profetas del Dios de la vida; pero la tarea no puede ser
solo de estos tedlogos sino de toda la Iglesia: es menester que todos los
creyentes participen en la reflexién y la lucha contra los problemas ac-
tuales de injusticia, desigualdad y pobreza que padece la mayoria de la
humanidad.

Lo que une a los tedlogos de la liberacién Gustavo Gutiérrez, Ig-
nacio Ellacuria y Leonardo Boff con Amartya Sen es su preocupacién
primordial por la vida y por los pobres. El fin de los cuatro es el mismo:
colaborar en la humanizacién y liberacién. Amartya Sen, en un modelo
de mercado, usado como medio, propone un cambio de enfoque, de
las concepciones utilitaristas y bienestaristas' a la de las capacidades.”
Desde el concepto de la agencia'® intenta humanizar la economia de-
mostrando que los modelos tradicionales no han sido adecuados para
superar la desigualdad y la injusticia. Piensa que el ser humano debe

14Ver el apartado referente a libertad, niicleo del desarrollo, en Martinez, “Teologfa de la liberacién
y desarrollo humano: agencia, capacidades y superacion de la pobreza”, 39.

15 “El enfoque de la capacidad es un enfoque general, cuyo foco es la informacién sobre las

ventajas individuales, juzgadas desde el punto de vista de la oportunidad y no de un ‘disenio’
especifico sobre la mejor organizacién de la sociedad [...] apunta a la relevancia central de
la desigualdad de capacidades en la evaluacién de las disparidades sociales, pero como tal no
propone ninguna férmula especifica para decisiones de politica.” (Sen, La idea de justicia, 212).

16Sen, Desarrollo y libertad, 37; aqui [utiliza] el término “agente” en el [sentido] mds antiguo, y
“elevado”, de la persona que actia y provoca cambios y cuyos logros pueden juzgarse en funcién
de sus propios valores y objetivos, independientemente de que los evaluemos o no también en
funcién de algunos criterios externos. ... Se refiere especialmente al papel de la agencia del individuo
como miembro del publico y como participante en actividades econdmicas, sociales y politicas.
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ser un agente activo de su propio desarrollo, en tanto que es parte de
la funcién del Estado, como regulador del mercado y generador de
politicas e informacién, garantizar condiciones necesarias para que las
personas potencialicen sus capacidades; para que puedan ser y hacer lo
que realmente desean.

Los tedlogos de la liberacién se sitian en un modelo econémico
diferente al de Sen, pues su contexto es el de los afos 50 y 60, en un marco
de Guerra Fria."” Con las herramientas sociales y econémicas disponibles
denunciaron la situacién de opresién del modelo capitalista impuesto por
paises del Norte. Su propuesta se enfocd hacia una economia socialista.'®

Tal situacién de control y dominacién sigue vigente y urge utilizar
nuevas mediaciones, como el enfoque de las capacidades de Amartya Sen,
para reflexionar y centrarse en la praxis de las personas. La preocupacién
de Sen no es teoldgica y no ve el mecanismo de mercado como una
estructura de pecado', sino como una ordenacién econémica sujeta a
regulacién estatal; no obstante, si es consciente de que, en los modelos
actuales, hay estructuras asimétricas e injustas, presentes en el pen-
samiento neoliberal, que precisan de una reflexion ética; asimismo, Sen
piensa que mediante politicas publicas se propicia el desarrollo humano

V7 Larrea, The Challenges of Liberation Theology to Neoliberal Economic Policies, 38; sitta el
surgimiento de la teologia de la liberacién en las décadas de los afios 50 y 60 con la aparicién
de diversos gobiernos populares y dictaduras militares como respuesta de la derecha politica.
Durante estos gobiernos aument6 la pobreza en el campo y el crecimiento de los cinturones
de miseria en las ciudades. Paralelamente, surgieron movimientos sociales que luchaban por la
dignidad humana y el desarrollo equitativo. En esta época, en el seno del Concilio Vaticano II,
hubo un pronunciamiento eclesial ante la situacién en temas de desarrollo y pobreza. En este
ambiente convulsionado surgieron gran cantidad de clérigos, religiosos, teélogos y obispos que
luchaban por una sociedad mds justa. Para mayor profundizacién en este tema, ver la obra de
los hermanos Leonardo y Clodovis Boff, Cémo hacer teologia de la liberacion.

18 .puede sostenerse que el ideal socialista estd mds cerca en lo econdmico de las exigencias

utépicas del reino. El ideal econdémico socialista se apoya en valores profundos del hombre y no
prospera econémicamente precisamente por su idealismo moral, que no tiene en cuenta el estado
empirico de la naturaleza humana.” (Ellacurfa, “Utopia y profetismo”, 430).

19“Los problemas que surgen [por el mecanismo del mercado] se deben a otras causas —no a la

existencia de mercados per se—, y entre ellas se encuentra la insuficiente preparacion para hacer
uso de las transacciones de mercado, la ocultacién de informacién sin que nada lo impida o
la realizacién de actividades sin regulacién alguna que permiten a los poderosos aprovechar su
ventaja asimétrica.” (Sen, Desarrollo y libertad, 178).
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en ejes estratégicos como la educacion, la asistencia sanitaria, la seguridad
social, los servicios bésicos y el empleo.?

La situacién polarizada de los afios 50 al 60 ha cambiado de un
contexto de Guerra Fria a un eje Norte-Sur, con mezcla de capitalismo-
socialismo y diferencias abismales entre ricos y pobres. Hoy la situacién
es mds compleja, y no ha sido posible sostener procesos continuos de
desarrollo-liberacién, lo que mantiene la deshumanizacién y la descris-
tianizacién histérica del ser humano.*

Dada la complejidad de los problemas, son necesarios nuevos
instrumentos para su estudio.” Por estas razones, la liberacién requiere
nuevos matices, formas y mediaciones. En consecuencia, la labor de la
teologia de la liberacién —en su dindmica de ver, juzgar y actuar— debe
identificar nuevas formas de opresidn, esclavitud e idolatria; y en el
caso concreto del mercado, debe hacer una nueva lectura desde los
planteamientos de Sen. Seria interesante analizar si en realidad el mer-
cado es la estructura de pecado, o si el poder y la autojustificacién se
han apropiado del mismo, monopolizindolo, usindolo como medio
de dominacién y opresién.” También valdria la pena ver si la utopia

27bid., 180.

21 “Hasta ahora el desarrollo-liberacién no ha sido de todo el hombre ni va camino de serlo, lo
cual se muestra en que, lejos de llevar al desarrollo-liberacién de todos los hombres, ha llevado
al subdesarrollo-opresién de la mayoria de ellos. Se trata ciertamente de un largo proceso his-
torico, pero la pregunta es si vamos en la direccién correcta o, al contrario, si, pese a todas las
apariencias de mayor civilizacién, vamos hacia la deshumanizacién y descristianizacién del
hombre.” (Ellacurfa, “Utopia y profetismo”, 412).

22 “_..tener en cuenta la dimensién socioeconémica es muy importante, pero es necesario ir mds

lejos. En los tltimos afios se ha insistido, y con razdn, en la oposicién entre un Norte desarrollado
y rico (sea capitalista o socialista) y un Sur subdesarrollado y pobre. Esto da una visién diferente
del panorama mundial que no puede ser reducido a enfrentamientos de orden ideoldgico o a
una manera limitada de entender los que existen entre clases sociales.” (Gutiérrez, “Pobres y
opcién fundamental”, 307).

# Ellacurfa considera que el problema de fondo es “sobre todo, de un arrastre casi irresistible
hacia una profunda deshumanizacién, inserta intrinsecamente en los dinamismos reales del sistema
capitalista: modos abusivos y/o superficiales y alienantes de buscar la propia seguridad y felicidad
por la via de la acumulacién privada, del consumismo y del entretenimiento; sometimiento a las
leyes del mercado consumista, promovido propagandisticamente, en todo tipo de actividades,
incluso en el terreno cultural; insolidaridad manifiesta del individuo, de la familia, del Estado
en contra de otros individuos, familias o estados.” (Ellacuria, “Utopia y profetismo”, 405).
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del desarrollo humano es coherente con la instauracién del Reino de
Dios en el presente histérico; si estas ideas hacen parte del profetismo

4, o por el contrario, si el mercado y el desarrollo humano son

utépico’
parte de pseudo-utopias.

Los cuatro autores se centran en el ser humano y tienen en comtin
la creencia en la capacidad de la persona de autodeterminarse y de ser
participe de su desarrollo; proponen soluciones desde sus campos y
précticas especificas. Desde el enfoque de la informacidn y focalizacién
acogido por el Programa de las Naciones Unidas para el Desarrollo, Sen
pretende influir politica y éticamente en la academia, las instituciones y
los gobiernos; aunque el enfoque estd vigente, en la practica, la inercia de
la economia ha generado que las instituciones multilaterales de crédito,
como el Banco Interamericano de Desarrollo o el Banco Mundial, atin
mantengan algunos criterios econémicos basados en el Consenso de
Washington.” La presencia de estos preceptos claramente viola las liber-
tades de naciones y personas a lo largo y ancho del continente.

El concepto de Sen sobre las capacidades y la agencia ha generado
informacién muy valiosa para corroborar muchas de las intuiciones
proféticas de los te6logos de la liberacién; da herramientas a la fe para
continuar la lucha por el Reino de justicia y la mejora de las condiciones
de vida de los mds pobres. La informacién que produce el concepto de
agencia, como afirma Sabina Alkire®, tiene importancia en cinco sen-
tidos: ejercer la agencia sobre los multiples objetivos que la persona tiene;
dar un poder efectivo al grupo para alcanzar los resultados y el control a
la persona para la toma de decisiones y los procedimientos; avanzar en
las metas de bienestar de la persona o de la comunidad; evaluar las metas

241a utopfa cristiana es un horizonte que se concretiza en términos histérico-sociales el Reino
de Dios y se hace operativo mediante una utopia concreta; el método para hacerla concreta es
el profetismo entendido como la contrastacion critica del anuncio de la plenitud del Reino de
Dios con una situacién histdrica determinada. Para mayor profundidad en el tema, el lector
podrd remitirse al texto de Ellacurfa, “Utopia y profetismo”, 394.

% Para mayor profundizacién en el tema, el lector puede consultar los aspectos positivos y criticas
al Consenso de Washington, en Ocampo, “M4s alld del Consenso de Washington: una agenda
de desarrollo para América Latina’, 8.

26 Alkire, “Concepts and Measures of Agency”, 4.
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de los agentes (agencia de identificacién); y destacar la responsabilidad
del agente.

Por otra parte, el profetismo de los te6logos de la liberacién de-
nuncié el modelo desarrollista, universalista, antidemocritico propuesto
en América Latina, que se mantuvo a costa de la pobreza de millones
de personas. La adopcién y defensa ideolégica®” del modelo prevalece
por encima de toda racionalidad, postura similar a la de los fariseos que
defendian la Ley como un absoluto. La consecuencia de defender el
modelo desarrollista y el capitalismo frente al comunismo ocasiond, en
América Latina, muerte, opresién, discriminacién, abusos, intolerancia,
oportunismo, explotacién humana, sobrexplotacién de recursos naturales,
violacién de los derechos humanos. Esto se hizo en favor de unas pocas
naciones y empresas multinacionales ubicadas por lo general en el Norte
y de algunos ricos latinoamericanos.

En sintesis, el profetismo utépico denuncia una visién exclusiva y
totalitaria de los modelos econémicos que se han planteado en América
Latina, que han deshumanizado, y uniformado a las personas. La fuerza
ideolégica del sistema ha logrado que, en el ambiente, quede la sensacién
de estabilidad en medio de problemas graves como la falta de garantias
y de libertades reales, la represién de la fuerza publica, la educacién de
mala calidad, la pobreza y la esclavitud encubierta.

A la vez, la misma situacién permitié a los te6logos de la libera-
cién ver la presencia de Dios en medio del pueblo crucificado. El pa-
norama lo define con mds precisién Gustavo Gutiérrez, al referirse a las
consecuencias de la globalizacién:

...la palabra [globalizacién] es enganosa porque hace creer que nos orientamos
hacia un mundo tnico, cuando en verdad, y en el momento actual, acarrea
ineluctablemente una contraparte: la exclusidn de una parte de la humanidad
del circuito econémico y de los llamados beneficios de la civilizacién contem-
pordnea. Una asimetrfa que se hace cada vez mds pronunciada. Millones de
personas son convertidas de este modo en objetos inservibles, o en desechables
después de uso.”®

¥ Ellacurfa, “Utopia y profetismo”, 405.

% Gutiérrez, “Situacion y tareas de la teologfa de la liberacién”, 70.
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La teologia de la liberacién, con la ayuda de las mediaciones so-
cioanaliticas disponibles en la parte final del siglo XX, denuncié las
estructuras de injusticia, pobreza y opresién; esta verdad es probada
histéricamente por la muerte, la represién y la violencia que se inicié en
varios paises para acallar esta voz profética. Pero habria que decir que
no ha logrado conservar una conciencia de cambio, especialmente en la
academia, donde no ha tenido la fuerza suficiente de su momento inicial;
el relevo generacional ha sido lento para continuar con la reflexién y de-
nuncias que hacian Gutiérrez, Boft'y Ellacurfa.

En la légica anterior, se conformaron comunidades eclesiales
de base que, unidas a los tedlogos y lideres populares, analizaron los
problemas mencionados. Académicamente, algunos institutos y univer-
sidades mantienen la linea de la teologia de la liberacién activa con
reflexiones importantes. En este mismo sentido, es oportuno afirmar
que las ciencias sociales han generado nuevo pensamiento en el tema de
la pobreza, que puede servir de insumo a la teologia latinoamericana;
autores como Amartya Sen, Philippe Van Parijs, Peter Singer, Thomas
Pogge, entre otros, han reflexionado el tema de la pobreza y de la ética
econdmica y politica. Muchas de estas ideas no han sido trabajadas atin
por los te6logos de la liberacién, con lo cual se renuncia a la investigacién
en economia, politica, justicia y libertad, ttiles para continuar con la
reflexién iniciada en las dltimas décadas del siglo pasado.

LIBERTAD Y LIBERACION

En la historia de América Latina estd presente una serie de condiciones
producidas por el ser humano que trae opresién, miseria y muerte; la
mayoria obedece a situaciones de injusticia y restriccién de libertades,
las cuales hay que abordar con radicalidad. Entre ellas se distingue la
violacién sistemdtica de las libertades econémicas, politicas, culturales,
epistemoldgicas, por nombrar algunas.

Gustavo Gutiérrez sefala tres tipos de liberaciones.”” En primer lu-
gar, una liberacién social y politica que elimine los factores generadores de
pobreza e injusticia al interior de las estructuras socioecondmicas; se trata

»1dem, The Task and Content of Liberation Theology, 26.
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de construir una sociedad basada en el respeto al otro, especialmente por
el mds débil e insignificante. La segunda es la liberacién humana de todas
esas cosas que limiten la capacidad para desarrollarse dignamente.” Por
tltimo, la liberacién soterioldgica, o liberacién del egoismo y del pecado,
raiz de la injusticia que ha de ser eliminada; es camino de comunién con
Dios y con los otros.’!

No se trata de tres liberaciones independientes: las tres van tras
el objetivo de alcanzar la libertad del ser humano, que es la més tras-
cendente.’” El proceso de liberacién ha de conducir a una respuesta
responsable y justa de la persona en sus acciones comunitarias y eclesiales.
Aunque los tres tipos de liberaciones estén interrelacionadas, no significa
esto que en ciertos momentos de la historia de salvacién-liberacién no se
enfatice alguna; entonces es ineludible un proceso dirigido y dindmico.

En la utopia cristiana, la cuestién no es eliminar primero la pobreza
y luego propiciar otro tipo de liberaciones; el proceso es integral y ha de
contemplar varios aspectos, sin eludir la espiritualidad ni el compromiso
personal y comunitario® con Jesucristo. Se trata de identificar los factores
asociados con la pobreza, pues la marcha hacia la utopia de la libertad
requiere un proceso real de liberacién profética, que implica la liberacién
del pecado, de la ley y la muerte (Rm 6-8).* En este sentido se da “la
creacion de la nueva tierra [que] implica la utopia de un nuevo orden
econdémico, un nuevo orden social, un nuevo orden politico y un nuevo

orden cultural”.®®

*71bid., 26.

3 Gutiérrez, “;Dénde dormirdn los pobres?”, 150.

32 Para mayor profundidad acerca del uso de los términos “liberacién” y “libertad”, el lector podrd
consultar el texto de Juan Luis Segundo, “Libertad y liberacién”, 373.

3¢, .la libertad real se obtiene fundamentalmente por un proceso de liberacién. Esto es asi
en lo personal, en lo comunitario, en lo social y también en lo politico.” (Ellacurfa, “Utopia
y profetismo”, 416).

*71bid., 418.
>1bid., 424.
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La privacion de libertades que sefnala Sen® es una realidad que
necesita la liberacién que propone Gutiérrez. Para alcanzar las libertades
fundamentales, optimizar la iniciativa personal y la eficacia social, Sen
plantea enriquecer los procesos sociales, democrdticos y aumentar las
libertades individuales (oportunidades).”

Estos desarrollos y el concepto de la agencia potencializan la pra-
xis de una comunidad de fe*® e invitan a reflexionar sobre la persona y
aspectos como el seguimiento de Jests. Sen se ocupa estructuralmente
de los aspectos econémicos, politicos y democrdticos, en tanto que los
tres te6logos de la liberacién —con la mediacién socioanalitica, la her-
menéutica biblica, la experiencia de la comunidad y el seguimiento de
Jests— buscan el trasfondo de la desigualdad, la opresién y la pobreza.

El ideal que proponen los cuatro autores es generar las libertades
fundamentales para que las personas vivan dignamente y sean felices,
y dar un trato especial a los mds necesitados, para que tengan vivienda
digna, salud, educacién. Cada tedlogo trata algin aspecto concreto. Para
Ellacuria, las leyes del mercado generan determinismo que limita la con-
dicién creadora de la persona; propone contraponer la civilizacién de la
pobreza a la del capital.”” Para Gustavo Gutiérrez, la pobreza produce falta
de libertad en las dreas de la expresidn, lo politico y lo religioso’; propone

% El autor enumera una serie de condiciones que limitan la vida y privan de las libertades:
hambrunas, desnutricién, inasistencia sanitaria, malos sistemas de acueducto, falta de educacién
funcional, desempleo, negacién a las libertades politicas y derechos humanos bésicos, inseguridad
econdmica por falta de derechos y libertades democriticas, gobiernos autoritarios (Sen, Desarrollo

y libertad, 31).
71bid., 35.

% “La liberacién no es solo un proceso sino que es un proceso colectivo tanto por la razén de su
sujeto activo como de su sujeto pasivo.” (Ellacurfa, “Liberacién”, 213).

3 “La civilizacién de la pobreza [...] fundada en un humanismo materialista, transformado por
laluz y la inspiracidn cristiana, rechaza la acumulacién del capital como motor de la historia y la

y p y
posesién-disfrute de la riqueza como principio de humanizacién, y hace de la satisfaccién universal
de las necesidades bdsicas el principio del desarrollo y del acrecentamiento de la solidaridad com-
partida, el fundamento de la humanizacién.” (Ellacuria, “Utopia y profetismo”, 426).

0 “La pobreza significa, en tltima instancia, muerte. Carencia de alimentos y de techo, impo-

sibilidad de atender debidamente a necesidades de salud y educacion, explotacion del trabajo,
desempleo permanente, falta de respeto a la dignidad humana e injustas limitaciones a la libertad
personal en el campo de la expresién, en lo politico y en lo religioso, sufrimiento diario.” (Gu-
tiérrez, “Pobres y opcion fundamental”, 304).
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amar al préjimo en un sistema econémico mds humano, contrario a las
idolatrias del capital y del mercado. Para Boff, es precisa una liberacién
econémica, politica y social en un marco de economia de salvacién.*!

En Ga 5,1 Pablo explica para qué libera Dios en Jesucristo: Dios
no quiere la esclavitud, ni estructuras de Babel; no desea la injusticia, ni
la desigualdad. De alli que toda mediacién que opte por los mds pobres
y necesitados estd en el mismo sentido del Reino y puede ser leido como
su accionar y gracia. Las propuestas de Amartya Sen, como mediacién
socioanalitica, son una herramienta para la teologia de la liberacién en
su opcidn por el pobre.

El enfoque de las capacidades da argumentos para comprender
que el sentido del Reino es el auxilio a los mds necesitados, no en ténica
caritativa sino existencial. El desarrollo, como libertad, coincide en varios
temas con las criticas de los te6logos de la liberacién. Es una nueva he-
rramienta analitica que cambia el enfoque en los bienes y utilidades por
el de la agencia, las oportunidades y los funcionamientos. Por otra parte,
propone una economia del desarrollo y politica éticas, que devuelve su
lugar a las personas.

La libertad como fin del desarrollo y la libertad de agencia van
mas alld de un sistema coercitivo; no son libertades relativas sino reales,
que amplian las capacidades de cada persona para poder ser y hacer. Su
efecto se ve en la liberacion de lo humano, mis all4 de lo econémico. La
ampliacién de las capacidades genera mayor conciencia y responsabilidad
en las personas. Crea una conciencia critica que lleva a una libertad tras-
cendente e histérica, ala vez y a comprender para qué libera Dios. Separa
entonces la libertad del utilitarismo y la devuelve a su real dimensidn:
capacidad de libertad de los seres humanos; por eso, se puede afirmar
que la propuesta de la agencia de Sen estd en sentido liberador.

Gutiérrez propone la liberacién del egoismo y del pecado, que lle-
va implicita toda la carga del sentido de la libertad cristiana. El pecado

41 “El proceso de liberacién humana es la concrecién histérica de la liberacién realizada por

Dios. Esta es la que, inicialmente por pura gratuidad y amor, ‘dispone, excita y ayuda’ a los
hombres a dar el paso liberador de su situacién enemiga de Dios, ofensiva para los hermanos y
alienada en el mundo. La liberacién es humana porque la realiza el hombre en su libertad [...];
sin embargo, es Dios quien de tal manera mueve y penetra la accién humana que la liberacién
puede considerarse como accion de Dios.” (Bofl, Gracia y experiencia humana, 207).
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rompe la comunién con Dios y con los demds. Biblicamente es la causa
tltima de injusticia y de opresién.” Tiene una doble implicacién de la
libertad, desde el texto paulino de Ga 5,1 (“para ser libres nos liberté
Cristo”). Dios nos libera del pecado, del egoismo, de la opresién y de la
injusticia; para amar, para la unién con Dios.®

La liberacién conlleva una religacién al fundamento dltimo, una
filiacién adoptiva y servicio a los hermanos desde el amor.* En relacién
con la liberacién del pecado, la libertad no se entiende como idea o vir-
tud sino como categorfa antropoldgica que trae consigo una carga de
responsabilidad humana y no solo gracia.

El pecado se puede relacionar con el egoismo, la avaricia y el
oportunismo que han sido estudiados por economistas quienes incluyen
estos aspectos en la razonabilidad de eleccién. Por su parte, Sen afirma que
el capitalismo ha creado una ética que ha resultado ineficiente en la lucha
contra la desigualdad econdémica, y otros problemas.® Los te6logos de la
liberacién van mds alld de decir que la ética capitalista ha sido limitada:
ellos han condenado las estructuras de opresién que ha generado.

Otro punto de confluencia entre Sen y los te6logos de la liberacién
es el tema de las libertades positivas como oposicion a las libertades ne-
gativas. La libertad negativa se entiende en el sentido de no coercidn,
no interferencia o no obstruccién para ser o hacer algo; generalmente
queda en el plano de lo que la ley no regula o de lo que estd en el dmbito
privado, y tiene la facilidad de medicién: a més coercién menos libertad,
o lo contrario. Esta libertad requiere la construccién de marcos legales
y de regulacién para los seres humanos.

La libertad positiva es la capacidad real que tiene una persona de
ser o hacer algo, lo que realmente desea; va mds alld de simples elecciones
y “consiste en la aptitud que posee la persona para disponer de si en orden

2 Gutiérrez, “;Dénde dormirdn los pobres?”, 150.
41bid., 151.
“Ruiz de la Pefia, Imagen de Dios. Antropologia teoldgica fundamental, 201.

% “La ética capitalista, a pesar de su eficacia, e, en realidad, profundamente limitada en algunos
aspectos, en especial en lo que se refiere a las cuestiones relacionadas con la desigualdad econdmica,
la proteccion del medio ambiente y la necesidad de cooperar de distintas maneras fuera del
mercado.” (Sen, Desarrollo y libertad, 316).
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a su realizacién”.*® Supone autonomifa, una concepcién de persona, el
uso de la razén y la facultad de decidir como voluntad. En la libertad
positiva, la ley constituye un medio, no un fin, a diferencia de una libertad
negativa en donde la ley es el fin. La medida de una libertad positiva
cristiana serd el servicio y el amor a los otros.

En el Nuevo Testamento se muestra cémo Jests liberaba pero
siempre quedaba en las personas la opcién libre de elegir un camino de
vida o de pecado. Jests remitia al interior del ser humano y no a la ley;
en este sentido, proclamaba una libertad positiva. La tnica guia que
propone es acudir a la conciencia: “Todo cuanto querdis que os hagan
los hombres, hacédselo también vosotros a ellos; porque esta es la ley y
los profetas” (Mt 7,12).

La misma ley que Jesus criticé en su época se puede entender como
propia de una libertad negativa que pone limites a los seres humanos y
a la misericordia de Dios; la construccién del ser personal se pone en un
objeto inanimado como la ley. Si se entiende la libertad como positiva
es posible comprender por qué teolégicamente se habla de liberacién; al
ser la libertad una categoria antropolégica, se estructura en la historia,
y de este modo, la libertad positiva estd en permanente construccion,
en tanto que la libertad negativa es rigida, sujeta al marco de unas leyes
y preceptos. La libertad positiva es construida, la libertad negativa es
regulada.

En una primera mirada se pensaria que una libertad positiva
llevarfa a un relativismo o a un anarquismo, pero en el seguimiento de
Jests se encuentra la respuesta, porque él no ha venido a abolir la ley
y los profetas, sino a perfeccionar la ley. ;Es un volver a la ley? No. El
seguimiento de Jests indica que, en una vida en el Espiritu, la ley no es
un fin sino un medio.

Por su parte, Sen piensa que la libertad es un medio y un fin en si
misma. Claramente es una libertad procesual, que involucra decisiones y
acciones diarias (categorial), y como fin no sujeto a la ley es trascendental.
Como es procesual, es claro que ha de haber un impulso mediante
unas libertades bésicas o primordiales, mediante el cubrimiento de las

 Ruiz de la Pefia, fmagen de Dios, 187.
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necesidades fundamentales de las personas en educacién, vivienda, salud,
alimentacién y vestido, entre otras. Estas necesidades se suplen a través
del desarrollo econémico sostenible y focalizado en lo regional, no como
receta universal para todos los paises.

En este apartado se ha analizado la relacién entre la liberacién y
la agencia como una mediacién importante en el proceso de liberacién
de la opresién en América Latina. Las intuiciones de los tedlogos de la
liberacién, poco a poco, han sido corroboradas por pensadores de las
ciencias sociales como Amartya Sen. La via de las oportunidades y los
funcionamientos es bastante interesante para enfocar los esfuerzos de la
teologfa de la liberacién que, de todas formas, no debe olvidar su con-
dicién profética. En este sentido, Sen es mds moderado al hacer criticas
concretas a naciones o modelos.

La utopia cristiana lleva a practicas concretas que, a pesar de las
mediaciones socioanaliticas, de ninguna forma puede dejar de lado el
seguimiento de la persona de Jests que se da en la praxis cotidiana; ade-
mids, no se puede olvidar la escatologfa cristiana, que es ya pero todavia
no, fuente de esperanza y fortaleza del pueblo crucificado.

DEMOCRACIA Y REINO DE Di1os

La democracia se ha considerado como una forma de gobierno que hu-
maniza, puede ser justa y respeta las libertades humanas. Por el hecho de
ser una institucién humana e histérica, de ninguna forma puede estar al
margen del proyecto salvifico de Dios. Sin embargo, la democracia no
puede ser o representar la totalidad del Reino de Dios “porque ninguna
situacién histéricamente dada constituye el marco definitivo del hombre
y del mundo. Ninguna formacién social traduce la totalidad del Reino
de Dios”.%

De esta forma, un sistema democritico tampoco seria el Reino;
pero desde la fe cristiana si se pueden apoyar “los dinamismos de aquellos
grupos que buscan unas mds elevadas formas de participacién, las cuales

se supone que estén mds préximas a la realidad del Reino de Dios”.#

Y Boff, La fe en la periferia del mundo: el caminar de la Iglesia con los oprimidos, 127.
#71bid., 127.
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Desde el punto de vista creyente, la democracia real participativa estaria
llamada a constituirse en una realidad que hay que acompanar desde la
fe al establecer las estructuras de gracia y de pecado que le acompanan.

La teorfa de Sen promueve la participacién de la persona en las
decisiones de la comunidad y del pais, en un sentido amplio afecta el
desarrollo sostenible, como él mismo propone:

Si el desarrollo es entendido en una forma amplia, con énfasis en las vidas hu-
manas, entonces se hace inmediatamente claro que la relacién entre desarrollo y
democracia tiene que verse desde el punto de vista de su conexién constitutiva
en lugar de solo a través de sus vinculos externos.”

Este argumento es de suprema importancia para la teologia cris-
tiana en cuanto a la praxis comunitaria y eclesial; propone que el de-
sarrollo, en sentido amplio, es parte fundamental de la persona y que la
participacién democrdtica es vital para alcanzar el desarrollo.

Consecuentemente, hay una intima relacién entre democracia,
libertad de agencia y desarrollo; al influir en una de estas variables se afecta
el desarrollo humano, se generan mds libertades y desarrollo econémico
sostenible. Si se entiende con Ellacuria que “la historia del mundo debe
determinar de maltiples formas la historia de la salvacién y la historia de
la salvacién debe determinar de multiples formas la historia del mundo,
aceptado que en ambas se juega la historia de Dios*"”, simultdneamente,
es posible comprender que una praxis liberadora latinoamericana indu-
dablemente tiene efectos directos en la historia, en la democracia, en la
justicia y en el desarrollo.

En ese sentido, la fe puede ser utilizada para restringir la democracia,
para propiciar violencia o para detenerla, para promover la justicia y el
derecho, para liberar o para oprimir. La fe incluso ayuda a promover el
desarrollo entendido en su sentido amplio, como preocupacién por el
desarrollo integral del hombre.

Los valores que Sen considera importantes en una democracia
son los siguientes: el debate publico, la participacién social, los derechos
politicos y humanos, la razén publica, el disenso, el acceso libre a la

Y Sen, La idea de la justicia, 378.

0 Ellacurfa, “Historicidad de la salvacién cristiana”, 354.
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informacién, la interaccién publica, el didlogo, los derecho de las mi-
norias, los medios de comunicacién adecuadamente manejados, las
prioridades incluyentes y las instituciones democréticas adecuadas.

En la praxis liberadora, en el ver y en el juzgar, estos temas
atraviesan la reflexion y la accién en la agenda de los te6logos de la
liberacién. La praxis de los pobres ha contribuido a ampliar las libertades
en las democracias en América Latina, con lo cual han sido participes del
Reino. Asi, la esperanza cristiana ha generado cambios desde el Evangelio,
desde lo pequeno y desde la teologia de los crucificados.

La fe es una palabra preponderante de denuncia o de anuencia en
el logro de democracias significativamente operantes. En América Latina,
la Iglesia-institucion, la teologfa de la liberacién y la praxis cotidiana de
la fe de la poblacién son escuchadas en cada contexto, con mayor o me-
nor fuerza, y eso es lo que da actualidad a la propuesta. Sin embargo, la
Iglesia institucional no ha comprendido que la eclesialidad va mds alld
de los limites institucionales autoimpuestos.

Al respecto, Leonardo Boff tiene algunas criticas a la institucién.
Afirma que el discurso del magisterio no ha sido practica cristiana en
aspectos fundamentales como la proclamacién de los derechos humanos
que hace la misma Iglesia® y que son importantes para el anuncio del
Reino de Dios, en una democracia y en la Iglesia. Los puntos que sefiala
Boff indican que las decisiones jerdrquicas en la Iglesia no son sometidas

a consulta popular”

; aunque esta se contempla en documentos eclesiales,
en la realidad no opera, por delegacién o por falta de informacién.
Ademds, la formacién de opinién es reducida®, hay asimetria
de la informacidn, censura intraeclesial y escaso acceso a la formacidn;
hay sacralizacién de los ministros, con lo cual se frena el disenso, tan
necesario para sentar posiciones en el debate publico. A esto se suma
la discriminacién en la participacién de la mujer en las decisiones de la

Iglesia, en la ministerialidad y, en general, en funciones directivas.” Boff

' Bofl, Iglesia, carisma y poder. Ensayos de eclesiologia militante, 66.
>2Ibid., 67.
>3 1bid., 71.
> Ibid., 69.
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resalta que la Iglesia ha de crecer para que sea fuente de pensamiento
reconocido en las democracias laicas.

La teologfa de la liberacién proporciona, desde la lectura de la
Palabra, el profetismo y la praxis comunitaria, herramientas para que
una perspectiva ética de la economia y de la politica no caiga en una ob-
jetivacién absoluta, en idolatria que termine por esclavizar nuevamente
a las personas. Por esta razén la importancia de una fe desde la cruz y
desde el pobre. Mediante una gran revolucién o una gran denuncia no
es posible destruir un sistema injusto e inequitativo, como podria ser el
capitalismo; pero con el enfoque que propone Sen, de una focalizacién
de la informacién, es posible identificar dénde subyacen las estructuras
de pecado.”

Se puede afirmar entonces que la democracia es un medio que
ayuda en la historia del pueblo de América Latina a situar temporalmente
la utopia cristiana. Por tanto, se entiende no como algo irrealizable sino
como una focalizacién temporal de la esperanza escatolégica del Reino
de Dios. Es necesario reiterar que no se puede caer en la trampa de que
el desarrollo humano o la democracia sean el Reino en si.

El Reino de Dios que Cristo anuncia no consiste en la liberacién de tal o cual
mal, de la opresién politica de los romanos, de las dificultades econémicas del
pueblo, o tnicamente del pecado. El Reino no puede ser reducido a este o aquel
aspecto, porque lo abarca todo: el mundo, el hombre y la sociedad.’

En la persona, el seguimiento de Jests lleva a un proceso de con-
versién que cambia el modo de pensar y de actuar al modo de Dios”,
con lo que el ser humano puede potencializar su condicién de agente
para colaborar con el Reino de Dios. Asi, las praxis popular y per-
sonal son guiadas por la mediacién socioanalitica de Sen y por la fe en
Jesucristo, quien libera. Y si incluye el mundo y lo social, serd preciso la

5> Sarmiento y Arteaga analizan el enfoque de Amartya Sen desde la focalizacién o la
universalizacién como politica econémica para mejorar la condicién de los mds pobres. De
acuerdo con ellos es preciso incluir a los pobres en los circuitos de informacién (Sarmiento y
Arteaga, “Focalizar o universalizar: un falso dilema”, 207).

> Boff, Jesucristo liberador. Ensayo de cristologia critica para nuestro tiempo, 68.

57 1bid., 78.
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conformacién de agrupaciones e instituciones basadas en la justicia y en
la libertad como valores fundamentales.

La presencia histérica del Reino supone instituciones que surgen
por la necesidad humana de agrupacién —la Iglesia y la democracia son
algunas de ellas—, y aunque son necesarias no pueden ser el fin. Para que
no se conviertan en absolutos es preciso un control sobre ellas; en una
democracia, el control lo ejercen organizaciones no gubernamentales,
comunidades y medios de comunicacién. De alli que las instituciones
que se crean alrededor de la fe en Jesucristo no puedan sustraerse del
debate y tengan el imperativo de anunciar la Buena Nueva.

Los pobres, desde la praxis de su fe, construyen comunidades, como
sugiere Leonardo Boff®: comunidades capaces de leer los signos de los
tiempos que, con la ayuda de la Palabra de Dios, direccionan la vida de
sus miembros que son palabra viva en una sociedad. Se convierten en
instituciones de control, en especial, de las desigualdades que se presentan
al interior de las democracias. La Iglesia-institucién estd llamada a jugar
un papel importante en la regulacién de las democracias; debe orientarse
a la construccién del ser humano integral, con la doble tarea de luchar
por la justicia y anunciar la presencia de Dios en el mundo en medio de
los procesos de desarrollo humano.

A pesar de las mediaciones de otras ciencias, la teologia de la libe-
racién tiene claro que los pobres son opcién fundamental y lugar de
encuentro con Jesucristo. Es preciso, pues, seguir a Jests en el pasaje de
las tentaciones en el desierto, para que la teologfa no caiga en falacias. En
el Evangelio de Mateo queda claro que “no solo de pan vive el hombre
(Lc 4,4)” y que Dios es mds grande que los poderes de la Tierra, por

lo que se debe poner la confianza en €l por encima de todas las cosas.”

>8En la prictica, la comunidad cristiana debe ser lugar de reflexién y celebracién de la fe. En la
comunidad cristiana confluyen dos espacios: el de fe y el politico; en ella “el cristiano celebra y
alimenta su fe, oye la Palabra de Dios que le urge al compromiso con sus hermanos; en la co-
munidad politica, obra y acttia junto a los demds, haciendo realidad de un modo concreto la fe
y la salvacién, escuchando la voz de Dios que le llama a expresarse en la comunidad cristiana”
(Boff, Iglesia, carisma y poder, 21).

% La confianza en Dios se da desde la trascendencia histérica cristiana, en la cual “hay también
que propiciar positivamente los verdaderos y cristianos caminos de Dios. Y estos son [...]: la fe
cristiana frente a la sabiduria del mundo, el poder del Crucificado frente al milagro teocrético,
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La liberacién y creacién que propone Jestis devuelven la dignidad
e invitan a trabajar desde la propia persona, por los mds pobres y ne-
cesitados; sus discipulos serdn capaces de ello, aunque él opta por la
pobreza voluntaria. La liberacién y la vivencia del Reino de Dios en la
Tierra requieren la presencia de bienes materiales desde el momento de
la creacién. Al hombre corresponde administrarlos con sabiduria, pero
le son arrebatados y apropiados por los poderes de la Tierra para generar
riquezas.

Por ello, la liberacién debe profetizar y denunciar la apropiacién de
los mismos. Y restaurar la propiedad en los seres humanos. Claramente
es un proceso histérico en el cual se encuentra la humanidad, y por ello
se ven las consecuencias y acciones de las estructuras de pecado a las que
hay que denunciar y combatir, asi una consecuencia sea la cruz.

El sueno de los tedlogos de la liberacién se puede enfocar a una
liberacién y nueva creacién en espacios geograficos situados, donde se
necesitardn gracias diferentes, capacidades adecuadas e instituciones re-
novadas, para luchar para que al ser humano se le devuelva la creacién
que ha sido usurpada por el mercado.

Amartya Sen, en su obra Desarrollo y libertad, da un derrotero a
seguir; recuerda que el hombre estd llamado a ser libre y que no puede
ser esclavo de los bienes, de las instituciones o del mercado o de los
acuerdos. La teologfa de la liberacién debe buscar los nuevos factores
asociados a la pobreza, y en el enfoque de las capacidades, recordar al ser
humano que libremente es capaz de ser y hacer, que para ello necesita
confiar nuevamente en Dios, quien le provee de los bienes necesarios
para su sustento. En ese ser y hacer, la religién y la Iglesia son actores
fundamentales, pues deben ser Palabra de Dios para la humanidad.

CONCLUSIONES

El presente articulo afirma que la preocupacién por los pobres corresponde
a la teologfa, a las ciencias humanas e incluso a las ciencias empiricas.

la gracia y el amor frente a la ley religiosa, la pobreza y el servicio frente a la riqueza y el poder.
Todo ello se reduce al mandamiento del amor, solo que de un amor entendido cristianamente e
historizado adecuadamente.” (Ellacuria, “Historicidad de la salvacién cristiana”, 366).
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La reflexién teolégica estd llamada a propiciar una praxis eclesial y hu-
mana, para que no solo quede limitada al ejercicio de la razén y a un
uso instrumental que no produzca transformaciones. Ciertamente, este
es un cambio de perspectiva real que propone Sen. En los pobres, los
te6logos ven un lugar privilegiado de encuentro con el Dios de la vida,
quien se contradecirfa si en su Reino permitiera la pobreza econémica
involuntaria y la muerte, el dolor y el sufrimiento que esta conlleva.

Como en los pequefios del mundo y en la experiencia humana
existe una gran certeza de revelacién del misterio de Dios trinitario,
alli es posible leer los signos de los tiempos que a la vez permitan hacer
reflexién teoldgica, praxis comunitaria y personal, y proponer caminos
que ayuden a la humanidad a salir del flagelo de la pobreza ocasionado
por la presencia de estructuras de pecado que se ocultan tras modelos
econdmicos o politicos.

Se profundizé en la necesidad de una liberacién econémica que, sin
ser la tinica ni la dltima, si es importante en un proceso de humanizacién,
de crecimiento personal y comunitario. Se constaté que la restriccién
econdmica disminuye la libertad de las personas, mds alld de la eleccién
de bienes. Los tres te6logos y Amartya Sen ratifican la relacién directa
que hay entre muerte, pobreza, libertad y desarrollo econémico.

Las tesis de Sen resultan significativas porque muestran que existen
estructuras injustas; en el tema concreto de las divisiones identitarias hay
un gran campo teoldgico para encontrar estructuras de pecado o de gracia;
lugares donde se encuentre la bondad, la solidaridad y la misericordia
cristiana, o ellas estén ausentes.

La teorfa de la agencia resulta importante para la teologia desde
el punto de vista antropoldgico y econémico; al focalizarse en las ca-
pacidades y los funcionamientos produce informacién relevante para
el desarrollo humano; con ello gira hacia el sujeto y sus deseos; retoma
la capacidad de integrar los valores y objetivos personales que generan
mayores libertades.

Aunque la preocupacién de Sen parte de los pobres, es interesante
que el agente sea cualquier persona, de tal forma que permite la pluralidad
y la multiculturalidad. Al ser incluyente, la teoria del agente hace posible
que la persona se comprometa en la actividad social, politica, econdmica,
religiosa y productiva. Para la teologia de la liberacién esto es valioso
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porque enfoca el desarrollo en el sujeto y no en un modelo econémico
que mercantiliza a las personas.

La propuesta de las capacidades de Amartya Sen permite plantear y
exigir las medidas necesarias tendientes a disminuir la pobreza y generar
mejores condiciones de vida. Teolégicamente hablando, por medio de la
informacién que suministra el modelo de desarrollo humano en factores
especificos —como educacién, mortalidad infantil, incidencia de la mujer
en el crecimiento— es posible identificar, en casos concretos, en qué dreas
es preciso liberar. Regionalmente es ttil esta informacién porque las es-
tructuras de pecado, a pesar de que forman parte de un gran conjunto,
tienen expresién distinta en cada pais y cada regién.

Amartya Sen une la libertad al desarrollo econémico, en tanto
que los tedlogos de la liberacién afirman que la economia debe estar al
servicio del otro, para amar y para la misericordia, para el perdén y para
la acogida. Para Sen, la expansién de las libertades es lo intrinsecamente
importante del agente, para que las personas puedan tener mds bienestar,
ser auténomas, tengan dignidad, se puedan realizar y ser felices, puedan
seguir sus objetivos, tengan mejor calidad de vida, puedan elegir no entre
bienes sino lo que quieren ser y hacer.

La libertad que siguen estos cuatro autores es, a todas luces, una
libertad positiva, pues tras la autonomia generada en la persona viene una
responsabilidad, que da herramientas a la razén y a la conciencia para
emprender practicas razonables. La libertad es fundamental porque afecta
las capacidades bdsicas de las personas (sin libertad no puede usarlas);
ellas le permiten transformar el entorno en el cual se desenvuelven.

Para Sen son fundamentales las libertades politicas y democraticas;
por su parte, los tedlogos de la liberacién consideran significativa una
liberacién en el sentido politico. Respecto de las instituciones, los
te6logos de la liberacién indican que si estas van en el sentido de justicia
y en el sentido del Reino, se deben potencializar pero sin idolatrizarlas.
Para Sen, la democracia, mds que un fin o un ideal, debe ser funcional
e instrumental; para que suceda esto, requiere de valores como la razén
publica, el debate, la participacién, instituciones adecuadas y medios de
comunicacién bien dirigidos.

En contraposicién a estos valores, en América Latina se observan
situaciones de privatizacién del Estado, asimetria de la informacién,
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restriccién de libertades —incluso al interior de la Iglesia-institucién,
como insinda Boff-, monopolio de los medios de informacidn, exclusidn,
injusticia.

En cuanto a lo econémico, la Iglesia deberia hacer mds énfasis en
la justicia social que en las obras de caridad, evaluar en su real dimensién
el tema de la pobreza econémica, buscar formas reales y activas de lu-
char contra este flagelo, para lo cual requiere capacitacién de todos los
estamentos eclesiales.

En cuanto a la formacién, la evangelizacién de la Iglesia estd
llamada a generar la suficiente libertad de conciencia para que cada
cristiano, desde su libertad y situacién particular, actte responsablemente
en la construccién del Reino de justicia.

Las iglesias locales pueden implementar practicas democraticas en
su interior y especialmente ser 6rganos que participen activamente en las
democracias de sus localidades, mediante el conocimiento, la denuncia,
las propuestas y el control politico. Sin embargo, este proceso ha de
estar acompanado de una espiritualidad liberadora de la conciencia que
genere mayores libertades a los seres humanos, para que haya una real
encarnacién del cuerpo cristiano en la vida cotidiana de sus regiones y
de sus naciones.
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Resumen

El primer dia de clases en educacion religiosa escolar, ERE, es la primera oportunidad
para hacer cercana, comprensible y atractiva la educacion religiosa. Entonces, si
este dia es pensado y preparado con interés y novedad, puede ser el inicio de una
Sfructifera relacion entre los estudiantes y su dimension trascendental y religiosa. En
su elaboracion confluyen variados elementos en torno de la idoneidad del profesor
0 la profesora, del principio de correlacion como principio articulador y de otras
cuestiones que se hardn extensivas al desarrollo del curso escolar.

Palabras clave: Primer dia de clases, ERE, principio de correlacion, interdisciplinariedad.

INTRODUCCION

Me encuentro terminando la Licenciatura en Teologia, a un semestre de
graduarme, y al mirar hacia atrds puedo darme cuenta de que en estos
afnos he ido acumulando valiosas experiencias como profesor. En mi ima-
ginacién puedo volver a esos espacios donde he ensefiado: los primeros
que aparecen son los salones de catequesis del Seminario Escolapio donde
tuve dos cursos de primera comunién y uno de confirmacién; luego

"Texto presentado como trabajo final para la asignatura de Mediaciones y recursos pedagdgi-
cos, de la Licenciatura en Teologfa, Pontificia Universidad Javeriana.
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viene a mi mente la pastoral desarrollada en el CED Calasanz de Ciudad
Bolivar, con los nifos de primaria, para pasar a sexto grado en el colegio
Calasanz de Bogotd; y termino en el salén de segundo grado del colegio
Antonio Narino, en el que actualmente me encuentro como practicante.

He comprendido que cada salén es una experiencia nueva, con
personas nuevas y con necesidades especificas de acuerdo con los contextos
y las edades. Viene a mi mente el primer dia de clase de cada uno de
estos espacios educativos; descubro que es un momento determinante
en el desarrollo del resto del curso: es la primera puesta en escena y es el
primer contacto directo con los destinatarios de esa escenificacién: los
estudiantes.

;Cémo preparar el primer dia de clases en ERE? Es una pregunta
que antes no me hacia, pero que al revisar mi proceso y el momento tan
definitivo de mi carrera en el que me encuentro, me doy cuenta, cada
vez mds, de su valor. El primer dia de clases es el primer momento de
contacto entre los estudiantes y lo que tenemos para ofrecerles: la expe-
riencia religiosa desde la clase de ERE.

Seglin como se presente, la ERE se puede constituir en un espacio
de construccién humana o en una clase mds que pase sin pena ni gloria.
Con la pregunta antes formulada puedo expresar el propdsito de este
escrito, porque parto de la certeza de que el primer dia de clases en ERE
es fundamental para legitimar la educacién religiosa y mostrarla como
una asignatura atil, de interés y apasionante.

Mostraré los elementos que confluyen, desde la didactica, en la
elaboracién y conformacién de este primer dia. Tales elementos giran,
en primer lugar, en torno de la persona del profesor o profesora (su
presentacion personal, su lenguaje, su experiencia religiosa, su cercania,
sus actitudes investigativas); en segundo lugar, en torno de la corre-
lacién como principio articulador y la importancia de estimular en los
estudiantes la capacidad para hacerse preguntas y complementar la ex-
periencia religiosa con las otras dreas del conocimientos; finalmente, me
referiré a elementos que se hardn extensivos al desarrollo del curso escolar:
los contenidos, la evaluacién, la metodologia, el cardcter de oferta de
la educacién religiosa y su esfuerzo continuo por estimular procesos que
humanicen a los estudiantes.
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Evidentemente, mucho de lo que aqui se presenta es fruto de las
intuiciones que van surgiendo de mi labor educativa pero, asimismo, de
la formacién que he recibido en la Facultad de Teologia de la Pontificia
Universidad Javeriana.

Lo primero que habré de explorar, mds profundamente, es la
importancia de este tema, y en concreto, el sentido que tiene dedicarse
a pensar el primer dia de clase en ERE. ;En verdad importa tanto?

1. FEL SENTIDO DE LA CUESTION

Cuando pienso en algunos didlogos que he tenido con los estudiantes a
quienes les he empezado a dar clases, con mis propios amigos del colegio
y con familiares que ain no han iniciado su educacién superior, me doy
cuenta de que, en sus vidas, la ERE no ha sido significativa, al menos no
como lo han sido otras dreas y asignaturas. Esta clase quedé con una tarea
pendiente y, al parecer, siempre postergada: su legitimacién.

El primer dia de clase en ERE es importante, por ser el primer
momento de encuentro entre los profesores y los estudiantes, entre sus
preconcepciones y lo que se les quiere proponer, entre mostrar el hecho
religioso desde una 6ptica descriptiva y las experiencias que ellos han
vivido en materia religiosa.

Este primer dia es el momento mds propio para legitimar la ERE.
En esto radica, especialmente, su importancia: en que este primer dia
puede sentar bases para un proceso que vaya legitimando la ERE ante los
estudiantes, para mostrarla como una “experiencia positiva’:

... que alcanza a “interesar”, por la ayuda que ofrece para elaborar lo que los
jovenes viven actualmente, por el horizonte nuevo que abre a su futuro, por la
iluminacién de las cuestiones sobre las cuales los alumnos se interrogan o sien-
ten discutir. En fin, que los jévenes sientan que la ERE tiene alguna o grande
utilidad y hagan de ella una experiencia de “descubrimiento”, de busqueda y de
esfuerzo mental que los implique, si es posible, apasionadamente.’

Ahora bien, ;qué elementos constituyen este primer dia de clases
en ERE?

"Vecchi, “Nuevos desafios de la educacién. Interpelaciones de la ERE”, 38.
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2. FEL PRIMER DiA

Alo largo de este dia han de hacerse explicitos varios elementos en torno
de la idoneidad del profesor, o la profesora, y al principio regulador que
articula lo que se planee para este primer dia de clases.

2.1 En torno de la idoneidad del profesor o la profesora

— Un profesor/a digno. La primera puerta para legitimar la ERE ante
los estudiantes es el mismo profesor o profesora. ;De qué manera nos
vestimos a la hora de dar clases? ;De qué manera nos peinamos? ;Cémo
caminamos? ;Cémo hablamos? Esto no se trata solo de una cuestién de
aseo o de imagen: lo que se dice por la apariencia y la actitud personal
cuenta, porque sugiere que la ERE es un asunto digno e importante. Si
nuestra materia es una cuestion digna, merece que quienes la impartimos
también nos presentemos de manera digna.

De la mano con lo anterior, la presencia del docente bien presentado

lleva implicito el mensaje de que el estudiante es importante, de que su
maestro, o su maestra, se viste elegantemente porque se va al encuentro
de seres humanos valiosos con quienes desea compartir unos contenidos y
construir conocimiento. De este modo, una buena presentacion personal
realza la importancia de lo que estamos comunicando y de las personas
a quienes nos comunicamos: nuestros estudiantes.
—  El lenguaje. Es importantisima la manera como hablamos, el
lenguaje con el que nos referimos al hecho religioso: no puede ser un
lenguaje vulgar, que trivialice la experiencia de Dios, pero tampoco pue-
de ser un lenguaje técnico que se olvide de que ensefiamos educacién
religiosa, y no teologfa. De este modo, el docente en ERE debe tener
clara la diferencia entre los lenguajes usados, primero, para la catequesis,
segundo, para la teologia, y tercero, para la ERE misma.

El lenguaje de la ERE no es proselitista, de modo que no pretende
incorporar a una Iglesia especifica, asi como tampoco profundizar en los
elementos de fe propios de un credo determinado, cosas que si se pro-
pone la catequesis. De otro lado, el lenguaje de la ERE, a diferencia del
usado en la ensenanza de teologia, no proporciona un discurso centrado
en categorias filoséficas que explique la experiencia creyente, sea esta
cristiana o de otra denominacién religiosa.
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La ERE busca potenciar el descubrimiento y la aceptacién personal,
primeros pasos para generar procesos de humanizacién mucho mads
profundos en la vida de los estudiantes, por lo que su lenguaje ha de ser
sencillo, ficilmente comprensible, con referencias a la realidad y abierto
a las opiniones y pareceres de quienes nos escuchan.

De otro lado, el lenguaje que usemos debe ir acercando al estu-
diante al mundo simbélico y a la riqueza que se esconde en las analogfas,
los mitos, las pardbolas, los cuentos y las historias del folclor popular.
En este sentido,

...es fundamental desarrollar el saber religioso y acompanar al educando a
comprender el sentido y la riqueza del lenguaje simbdlico, mitolégico y littirgico,
especialmente, en nuestro contexto cultural, donde el indice de analfabetismo
simbdlico va in crescendo.?

En el contexto colombiano, en especial, este punto del analfabe-
tismo simbélico requiere de un tratamiento adecuado y de una respuesta
clara debido a la conjuncién de dos factores: por un lado, la velocidad
con que avanzan la ciencia y los medios de comunicacién estimulan en
los estudiantes una conciencia de inmediatez en la que no existe tiempo
para detenerse en los simbolos o en la toma de postura critica frente a lo
que se lee, se percibe o se vivencia. Por otro lado, existe una tendencia
a no reconocerse en lo propio. Lo importante es lo que sucede en otras
latitudes, en otras naciones, en otros continentes, pero no se reconoce
la riqueza cultural, espiritual y material de lo que constituye la propia
colombianidad. En este punto, William Ospina es bastante claro:

Bajo el ropaje de una republica liberal es una sociedad senorial colonizada,
avergonzada de si misma y vacilante en asumir el desafio de conocerse, de
reconocerse, y de intentar instituciones que nazcan de su propia composicién
social. Desde el descubrimiento de América, Colombia ha sido una sociedad
incapaz de trazarse un destino propio, ha oficiado en los altares de varias po-
tencias planetarias, ha procurado imitar sus culturas, y la inica cultura en que se
ha negado radicalmente a reconocerse es en la suya propia, en la de sus indigenas,
de sus criollos, de sus negros, de sus mulatajes y sus mestizajes crecientes.?

*Torralba, “La clase de religién: una propuesta humanizadora”, 75.

*Ospina, ;Ddnde estd la franja amarilla?, 12.
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Asi las cosas, la recuperacién de un lenguaje simbdlico, en el que
confluyan la experiencia de lo sublime, la poesia del mito, la celebracién
de lo litargico y la recuperacién de lo autéctono y lo propio es tarea enor-
me pero impostergable para los profesores y profesoras de ERE.

- Cercania. Més adelante hablaré sobre el cardcter de oferta de la
ERE, pero adelantemos que si esta educacién es oferta, el oferente, es de-
cir, el docente, ha de ser cercano a sus estudiantes. No puede establecer
barreras ni fundamentar su autoridad en el miedo a la calificacién final
o en la arbitrariedad, méxime cuando su principal labor es humanizar.
No le molesta “gastar” un descanso conversando con los alumnos; tiene
tiempo para explicaciones extra; es capaz de escuchar lo que le quieren
compartir ellos, y tiene una hondura humana que le permite acompanar
la vida de sus estudiantes, mds alld de que no sea religioso, religiosa o
sacerdote.*

- Transparentar la propia experiencia religiosa. He asociado el primer
dia de clase con una puesta en escena, y quien haya ido a una escenificacién
de una obra de teatro, se habrd dado cuenta de que las mejores obras
son esas en las que los actores hacen més creibles sus personajes, cuando
logran transparentar los sentimientos que los embargaban y sus didlogos
transmiten, mds que palabras, una experiencia humana.

Como docentes de ERE habremos de tener una motivacién interior
que otorgue fuerza y credibilidad al discurso que hagamos. Esta ha de
ser una fuerza que nos movilice, que mueva nuestro cuerpo, que haga
que acompanemos nuestras palabras con gestos y que nos emocionemos
ante el tema que estamos presentando, que se traduzca en una emocién
palpable para los estudiantes.

Por ende, es importante que el docente en ERE cuente con una
experiencia religiosa propia. Esta se entiende como una experiencia de
sentido que religa (enlaza) con distintos absolutos que proporcionan un
derrotero a la vida y que en ningin caso se limitan a la creencia en Dios.

En esta misma linea, la experiencia religiosa del docente puede
tener como centro a Dios, pero también la experiencia del amor, del
servicio, de la acogida, entre otros, como horizonte de trascendencia y de

*Montagurt y Cossio, “La idoneida del docente de educacién religiosa escolar (Ere)”, 50.
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realizacién personal. Lo importante reside en que el profesor o la profe-
sora cuente con una experiencia de trascendencia que pueda comunicar
a sus estudiantes y que otorgue credibilidad y coherencia al discurso que
elabore en el salén de clases.

De este modo, educar en la ERE es un intento por humanizar y por

acercar a los estudiantes a la experiencia de trascender los propios egois-
mos, para donarse a los demds, para entregarse a una causa determinada,
para abrirse a unas comunidades concretas, y en esta labor, el docente
puede ser creyente o no, puede motivarlo una experiencia de fe creyente
en la persona de Jesucristo o en la experiencia incondicional del amor,
sin referencia alguna a un Dios en concreto; lo innegociable es contar
con una experiencia religiosa desde la cual hablar, educar y acompafiar
a sus estudiantes.
—  Formacion académica adecuada. Lograr que la ERE se vuelva una
puerta para la humanizacién y la trascendencia implica que el docente
cuente con la formacién académica que le brinde las herramientas para
sistematizar la experiencia de sentido que ha llevado, las categorias para
acoger y comprender la experiencia religiosa que se da en las otras personas
y en religiones distintas a la cristiana, y un lenguaje entre lo coloquial y
lo técnico, para hacer comprender las realidades referentes al absoluto,
a la trascendencia, a las situaciones limite, entre otras.’

En este punto se habla, por tanto, de que el docente sea idéneo
para la impartir la clase de ERE. En Colombia, hasta hace poco tiempo,
esta solia ser dejada en manos del profesor que no tenia suficientes horas
o que tenia espacios libres en la jornada. Sin embargo, la ensefianza de
la ERE implica unas diddcticas propias y una formacién especifica, de
manera que no cualquier profesor o profesora puede impartirla; implica,
ademds, un certificado de idoneidad expedido por la autoridad eclesidstica
correspondiente.®

>Ibid., 51.
¢ Republica de Colombia, “Ley 133 de 1994, por la cual se desarrolla el decreto de libertad

religiosa y de cultos, reconocido en el articulo 19 de la Constitucién Politica”, Art. 6i, Alcaldia
de Bogotd, http://www.alcaldiabogota.gov.co/sisjur/normas/Normal.jsp?i=331 (consultado
el 03 de diciembre, 2014).
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—  Pesquisa continua y apertura. El profesor de ERE ha de poseer una
sensibilidad especial para captar las corrientes socioculturales imperantes
en la época, traerlas a clase, de manera sencilla pero sublime, e invitar
al didlogo desde tales corrientes. Esta sensibilidad implica una pesquisa
continua, tener los ojos y los oidos abiertos y atentos ante la realidad
nacional e internacional, ante la musica de la época, ante los artistas del
momento, ante las novedades literarias, filoséficas y teolégicas que van
saliendo cada ano, cada mes, cada cierto tiempo.

Todo esto se vive desde una actitud de apertura, desde la capacidad
para entrar en didlogo con lo que vive la sociedad y con sus posturas.

La fe y la cultura se interrelacionan en el contexto de la vida. Por eso, cuando se
pide a la clase de religién que realice el didlogo entre ellas, se piensa también en
la cultura de la calle, en la cultura de la vida y en la que se va adquiriendo con
la formacién desde otras asignaturas. Este rasgo hace que el profesor de religién
haya de ser lo suficientemente abierto como para entablar didlogo con corrientes
de pensamiento e incluso con personas que no son de su misma ideologia.”

2.2 En torno del principio articulador

—  Aprticular el primer dia. La herramienta que articula lo planeado
en el primer dia de clases ha de ser el principio de la correlacién. De
acuerdo con los planteamientos de Gevaert®, defino este principio como la
llegada al dmbito del sentido, partiendo del émbito humano, de modo que
se llega a la ERE desde lo que nos rodea, desde la vida que cada uno tiene
entre sus manos, desde las noticias y lo que pasa en nuestras ciudades.

Se necesita mucha sensibilidad por parte del docente para hacer
explicito el entramado de realidades que se entrecruzan en hechos pun-
tuales de la vida, y hacer explicito que uno de los hilos de ese entramado
es el de la ERE.

Partes fundamentales del principio de la correlacién son la confron-
tacion y el didlogo critico entre las experiencias humanas y el sentido que
estas puedan tener. Lo humano puede generar perplejidad, miedo, amor,
comunién... Todo esto es necesario confrontarlo, hacerlo pregunta: ante
la realidad del amor, ;qué sienten las personas? ;Por qué nos enamoramos?

" Téllez, El didlogo fe-cultura en la escuela, 103.

8 Gevaert, “Partir de la experiencia’, 143-157.
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Ante el sufrimiento del secuestro, ;merecian esas personas ser secuestradas?
;Por qué les pasé eso? E iniciar didlogos desde alli.

La experiencia humana sirve, en primer lugar, en cuento nos enfrenta con
interrogantes [...]. Estos problemas ocupan un puesto central y decisivo en la
existencia humana [...]. Los interrogantes fundamentales del hombre, relacio-
nados con el sentido de la vida y de la muerte, del amor y de la comunién, de
la responsabilidad ética, de la verdad, del bien... permiten comprender que la
religién se ocupa de problemas muy importantes y significativos. Ofrecen los
presupuestos para comprender la naturaleza de los problemas...°

Me parece que el principio de correlacién es la manera mds apro-
piada para generar preguntas de sentido, diddctica que se hace concreta
cuando se interroga al estudiante: ;Qué ves? ;Qué sensaciones te genera?
;Qué te incomoda de esta situacién? ;Te interpela algo? ;Puedes seguir
igual ante esta realidad?

Asimismo, la correlacién se constituye en una manera de apropiarse
de la situacién social, econémica, cultural, espiritual de nuestro pais.
Partir de la realidad implica volver la mirada a lo que ocurre en nuestras
propias fronteras, en nuestras propias ciudades y en los limites de nues-
tra nacién. Esto, de cara a realidades como el conflicto interno en el que
hemos vivido desde hace décadas, permite superar la sensacién de ha-
bituacién a dicha confrontacién y aumentar la movilizacién ciudadana
por el fin de la guerra, de los secuestros, de la indiferencia...'

—  Empezar de cero. El principio de correlacién implica que el profesor
vaya introduciendo a sus estudiantes en la dindmica de las preguntas, de
ir més al fondo de las cuestiones humanas en las que estamos inmersos.
Se habla aqui de “ir introduciendo” porque es precisamente caminar
paso a paso; no se puede esperar que los estudiantes puedan, de entrada,
hacerse preguntas de sentido. Hay que saberlos llevar a tales preguntas,
encaminarlos, tomarlos de la mano al inicio; por ello, el primer dia de
clases en ERE ha de ser un ejercicio de correlacién sencillo y suave, pero
a la vez atrapante y cautivador.

—  Preguntar. La correlacién permite mostrar que la realidad no se
queda en meros hechos descriptivos sino que encierran una riqueza

°Ibid., 151.
1 Grupo de Memoria Histérica, jBasta Ya! Colombia: Memorias de guerra y dignidad, 108.
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interior a la que se accede y que se abre desde las preguntas. Con Alfaro,
se puede decir:

En el nivel mds hondo de toda la actividad del hombre estd el preguntar y el
buscar: el conocer, decidir y hacer del hombre suponen la funcién ontold-
gicamente previa del cuestionar, es decir, llevan la estructura de respuesta a una
cuestion (tedrica o praxica). El hombre pone en cuestién toda la realidad que lo
circunda: todo es para él cuestionable. El preguntar humano va siempre hacia
el més alld de lo ya conocido y logrado, que permanece y permanecerd siempre
ulteriormente cuestionable [...]. En este horizonte sin confines del preguntar
humano emerge una cuestion diversa de las otras, singular: la cuestién del
hombre sobre si mismo, sobre el sentido de su existencia.

La existencia se abre como el lugar privilegiado para ahondar en el
sentido, y al hacerlo, encontrarse con las experiencias de corte religioso,
con la apertura a lo trascendente y con la direccién radical que adquiere
la vida cuando ella estd en contacto con Dios, especialmente el Dios que
nos ha revelado Jesucristo.

Por otro lado —si bien requiere un andlisis mucho mds profundo—,
cabe decir que involucrar a los estudiantes en esta dindmica de las
preguntas, eventualmente estimulard en ellos y ellas una posicién critica,
personal, asumida, vivenciada, desde la cual vivirse y resolver las distintas
situaciones con las que se pueda cruzar en su cotidianidad, que es una
necesidad esencial en la educacién colombiana. Asi, la ERE jugaria un
papel importantisimo en la bisqueda de esa nueva educacién centrada en
“desarrollar la capacidad de pensamiento, la creatividad, la resolucién de
problemas, el andlisis y las competencias para comunicarse y convivir”.'?
—  Elpropdsito de esta clase. El primer dia de clases en ERE debe tender a
dos objetivos: introducir a los estudiantes en la dindmica de la correlacién
(profundizar su realidad), y desde ahi introducir la experiencia religiosa
como oferta de sentido vélido. Evidentemente, habrd que dejar muy bien
sentado el primero para pasar al segundo. No es necesario correr ni es-
perar que esto se logre en una hora de clase; hay que saber dar el tiempo
suficiente a los estudiantes para que el primer objetivo se logre lo mds

1 Alfaro, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, 14.

2De Zubirfa, “Las pruebas PISA: ;como mejorar los resultados?”, razdnpiiblica.com, htep://
www.razonpublica.com/index.php/econom-y-sociedad-temas-29/7571-las-pruebas-pisa-
%C2%BFc%C3%B3mo-mejorar-los-resultados.html (consultado el 4 de diciembre de 2014).
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consistentemente posible, de modo que cautive, que presente la expe-
riencia de sentido de manera sencilla y hermosa, y que muestre cudn
conectada con la humanidad es nuestra asignatura.

—  La interdisciplinariedad. En la medida en que el principio de la
correlacién parte de la experiencia humana, el docente de ERe ha de
saber valerse de las distintas manifestaciones de lo humano que se en-
cuentran en las otras dreas del conocimiento, y proporcionar asi un saber
interdisciplinar. De este modo, temas como la experiencia religiosa de
lo estético pueden profundizarse mediante el arte o la literatura; o la ac-
titud de asombro ante la naturaleza puede verse estimulada mediante la
biologia, la fisica o la quimica.

Una primera clase de ERE podria hacerse desde una imagen; por
ejemplo, podria presentarse una pintura de Pablo Picasso, como “El
Guernica’, para explorar las sensaciones que genera en los estudiantes
y ahondar en las experiencias humanas que pudieron llevar a Picasso a
pintar este lienzo. Podrian mostrarse también pinturas de Botero para
explorar las sensaciones ante la corporalidad y lo que cada uno siente
hacia si mismo, hacia lo que considera atractivo, y de alli pasar a los
valores estéticos de la sociedad actual. Podrian mostrarse anuncios publi-
citarios para explorar los fondos que poseen e invitar a asumir posturas
criticas. Podrian leerse poesias que traten sobre el amor, la amistad o la
muerte. Podria ahondarse en textos filos6ficos que inviten a preguntarse
y asombrarse ante la vida, como los que se encuentran en la obra el

Mundo de Sofia:

Si querida Soffa, hay algunas cuestiones que deberian interesar a todo el mundo.
Sobre esas cuestiones trata este curso. ;Qué es lo mds importante en la vida?
Si preguntamos a una persona que se encuentra en el limite del hambre, la
respuesta serd comida. Si dirigimos la misma pregunta a alguien que tiene frio,
la respuesta serd calor. Y si preguntamos a una persona que se siente sola, la
respuesta seguramente serd estar con otras personas. Pero con todas esas nece-
sidades cubiertas, ;hay todavia algo que todo el mundo necesite? Los filésofos
opinan que si [...]. Necesitamos encontrar una respuesta a quién somos y por
qué vivimos. Interesarse por el por qué vivimos no es, por lo tanto, un interés
tan fortuito o tan casual como, por ejemplo, coleccionar sellos. Quien se interesa
por cuestiones de ese tipo estd preocupado por algo que ha interesado a los seres
humanos desde que viven en este planeta.”?

13 Gaarder, El mundo de Sofia. Novela sobre la historia de la filosofia, 13-14.
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- Sentido critico. Si bien este punto estd inmerso en los anteriores,
no sobra enunciarlo como un punto aparte. Para que las experiencias
humanas generen preguntas de sentido es necesario pararse ante ellas
con espiritu critico, sabiendo que se estd ante una experiencia como
observador y que por lo mismo se les puede cuestionar en sus elementos,
discursos y légicas; y pasar luego a un nivel més personal en el cual el
sujeto se sienta interpelado por la realidad y sienta en su interior la
invitacién a comprometerse con las causas del amor, la paz, la justicia,
los pobres, entre otras.

Hasta aqui he mostrado los elementos que, en mi opinién, juegan
un papel decisivo durante el desarrollo del primer dia de clases en ERE.
Sin embargo, este primer dia no se cierra en si mismo: antes bien, es el
abrebocas al proceso escolar propio de la educacién religiosa.

3. EL PROCESO ESCOLAR DE LA ERE

El primer dia de clases en ERE abre al resto del curso, proceso mediante
el cual se espera legitimar dicha educacién religiosa ante los estudiantes.
Este proceso busca generar la capacidad de ahondar el conocimiento
de la realidad, de comprenderla como la mera sumatoria de hechos
aislados, que, por lo mismo, requiere de sentido, uno proporcionado
por la experiencia religiosa y la apertura a Dios, de manera especial,
al ofrecer la propuesta de Jesucristo. Este proceso escolar ha de contar
con claridades que le sirvan de derrotero y que caractericen la manera
propia de educar desde la educacién religiosa escolar. Estas claridades
se exponen a continuacion.

—  Nos caracteriza la oferta. Como docentes de ERE habremos de
entender nuestra asignatura como una oferta de sentido hecha a los
estudiantes; es “oferta” porque la experiencia religiosa no se le puede im-
poner a nadie, y es “de sentido” porque la experiencia religiosa es dmbito
que proporciona derroteros, que abre horizontes, que estimula posturas
criticas ante la sociedad... Por otro lado, esta oferta de sentido, ubicada
en el contexto de una educacién integral, proporciona a los estudiantes
elementos ttiles para explorar, acoger y vivir su dimension trascendental.'*

““Republica de Colombia, “Ley 115 de 1994 por la cual se expide la Ley General de Educacién”,
Art. 23 y 24, Alcaldia de Bogotd, http://www.alcaldiabogota.gov.co/sisjur/normas/Normal.
jsp?i=292 (consultado el 2 de junio de 2014).
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Con esto en mente, se comprende que la ERE es una materia que

se ofrece y que se acoge desde la libertad. No implica la aceptacién por
la fuerza, sino es el acercamiento a las experiencias de fe de las personas,
para comprender el sentido que, desde el hecho religioso, le han dado a
sus vidas, y cémo las respuestas que han encontrado sirven, tal vez, para
responder las propias preguntas.
—  Suplir un déficit. El curso escolar de la ERE ha de suplir un déficit
generado por la sociedad en la que se mueven los estudiantes: lo re-
ligioso estd presente en la sociedad colombiana; la religiosidad popular
permea la fe de muchos ciudadanos; la asistencia a templos de distinta
denominacidn religiosa (aunque imperan los de corte cristiano) es una
constante, asi como la celebracién de sacramentos como el bautismo o la
eucaristia; las romerfas a lugares de peregrinacién marcan tiempos como
los de Semana Santa, y en el lenguaje coloquial atin hay cabida para la
mencién de Dios, de la Virgen o de Jests."”

Sin embargo, por otro lado, la sociedad colombiana se ve influen-
ciada, si bien no de modos tan notorios como en otras sociedades, por
las dindmicas propias de la Modernidad: los jévenes viven inmersos en
el inmediatismo de los medios de comunicacién y de noticias rdpidas, y
conectados a las redes sociales pero con dificultades para establecer rela-
ciones interpersonales mds s6lidas y permanentes; existe una bisqueda
feroz del bienestar y el consumo, y el imperio de lo técnico hace desa-
parecer la riqueza de lo simbéilico.'

Estos dos elementos generan una dindmica que en parte facilita la
aceptacion del discurso religioso, pues lo mantiene vivo y, en esa medida,
ayuda a la ERE; pero también lo dificulta, al convertir lo religioso mds
en un elemento cultural que en opcién fundamental, y al generar estu-
diantes fragmentados. Estas caracteristicas dificultan el sentido critico
y la generacién de una posicion personal desde el cual leer la realidad y
cuestionarse sobre sus asuntos. A la larga, tal es el déficit al que nosotros,
docentes en ERE, deberemos suplir y la gran deuda de la sociedad para
con nuestros estudiantes:

Y Gonzélez, Poderes enfrentados. Iglesia y Estado en Colombia.
16 Tellez, El didlogo fe-cultura en la escuela, 25-38.
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Encontramos en esta sociedad compleja y fragmentada, como consecuencia nor-
mal de los procesos de socializacién, personalidades que viven una situacién de
desajuste —siendo este el destino normal de la mayoria—, de incapacidad de juzgar,
de desorientacién fundamental porque tienen una identidad fragmentada.
Cuando la realidad estd fragmentada se genera una conciencia orientada al fun-
cionalismo instrumental. La realidad es vista, desde su factualidad, como algo
manipulable, con la que el individuo establece una relacién pasajera y vivida
siempre en la expectativa de la innovacién. En este contexto de fragmentacién
existen muchas dificultades para apelar a lo humano."”

Suplir ese déficit le brinda objetivos a nuestra asignatura: entre

otros, propiciar la formacién de seres humanos capaces de acoger su rea-
lidad y de juzgarla con sentido critico; dar herramientas a los estudiantes
para que puedan fundamentar su identidad desde sus cualidades y poten-
cialidades; mostrar que la realidad se puede vivir més alld de los meros
funcionalismos técnicos; generar relaciones profundas y humanas con
las personas.
—  Lametodologia. La metodologia que usemos debe formar para que
los jévenes sean capaces de elaborar preguntas. Para esto son esenciales
los presupuestos del principio de correlacién; preguntas que no se re-
suelven simplemente lo que ofrece la tecnologia, las ciencias o las dreas
humanisticas.'"® Nuestra metodologia ha de estimular el acceso a lo
profundo y lanzar interrogantes a la vida de nuestros estudiantes.

...ha de incidir en las demds dimensiones de la persona y potenciarlas. Ha de
fomentar también las actitudes y valores que favorezcan las relaciones inter-
personales y el grupo, el crecimiento en la libertad y el amor, la bisqueda del
sentido de la actividad (trabajo), el sentido de la historia y de la vida aun en las
condiciones adversas en que se pueda encontrar el estudiante, como pueden
ser los fracasos escolares, la marginacién, la pobreza personal, el paro... Desde
estos criterios se puede contribuir a educar la dimension religiosa de la persona.”’

—  Los contenidos. Los temas que tratemos a lo largo del curso de ERE
han de mostrarse conectados con la realidad en la que se mueven los
estudiantes. Son temas que no se pueden aprender, sino que ha de gene-
rarse la capacidad de relacionarlos y jerarquizarlos; se han de mostrar de

71bid., 32.
¥ Ibid., 109.
¥1bid., 110.
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manera completa, adiciondndole al “qué es el tema” las preguntas por el
cémo, el por qué, el para qué y las implicaciones que conllevan. Los temas,
preferentemente, deben mostrarse conectados con otras asignaturas y en
referencia con la persona misma.”

—  La evaluacion. Es necesario tener en cuenta lo aprendido a nivel
cognitivo-intelectual, que involucra los conceptos que quedaron claros; a
nivel procedimental, esto es, los procedimientos que realizaron los estu-
diantes para apropiarse de un tema concreto (escribir, pesar, dialogar,
debatir, estructurar consensos); y lo actitudinal, que incluye los cambios
operados en los estudiantes a partir de lo visto en clase.”

Es fundamental la creatividad del docente en el momento de
evaluar, y de manera especial, a la hora de evaluar lo actitudinal, lo
que se puede hacer invitando a la expresién verbal, al uso de ejemplos
concretos, de metédforas, de debates, de la expresién de posiciones ante
situaciones limite como la muerte, la elaboracién de escritos donde se
plasmen opiniones personales, entre otras.”

—  El objetivo de humanizar. Generar proceso de humanizacién en
nuestros estudiantes es el principal objetivo que perseguimos con el curso
de ERE.

...es urgente redescubrir a la persona en toda su integridad, acogerla como va-
lor en sf misma por encima de cualquier tipo de capacitacién o de diferencia,
apostar por ella y por su formacién integral (cientifica ética, social, estética,
politica, religiosa), de modo que las actividades y tareas escolares se ordenen
al desarrollo de todas sus facultades y posibilidades, de sus aspiraciones mds
profundas, de sus necesidades y capacidades especificas. Es preciso para ello
fomentar la creatividad en el estudiante para que se vaya haciendo responsable
de la propia historia personal y solidario de la de los demds. Es necesario crear
personas auténomas, que vayan aprendiendo a decidir por si mismas, que
aprendan ya desde pequefios a ser sujetos activos de la historia.?

En este sentido, la clase de ERE es lugar esencial en el proceso de
humanizacidn, en el cual se posibilitan espacios de reconocimiento, cre-
cimiento y consolidacién de las distintas dimensiones de los estudiantes:

271bid., 123.

! Conferencia Episcopal de Colombia, Estdndares para la educacién religiosa escolar, 11-12.
2Téllez, El didlogo fe-cultura en la escuela, 114-117.

#1bid., 128.
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la racional, la relacional, la ética, la histérica, la estética, su dimensién
de lo sagrado y su libertad.

—  Presentar la oferta de Jesucristo. En la medida en que nuestra me-
todologia va abriendo en los estudiantes capacidad para plantearse pre-
guntas y la necesidad de respuestas, se va haciendo evidente el momento
propicio para mostrar lo propio del hecho religioso, eso que tiene para
ofrecer a la vida de los estudiantes, especialmente lo que Jesucristo tiene
para decirles.

Presentar la oferta religiosa es mostrar mds de fondo y mds plena-
mente lo que Jesucristo vino a comunicarnos: que la vida tiene sentido
cuando se logra darla, donarla, entregarla a los demds; que la vida tiene
sentido desde el amor que vence al egoismo.

En la ERE se juega mucho de lo humano: se juega la humanidad
de nuestros estudiantes, su felicidad venidera y el derrotero de sus vidas.
Es la asignatura en la que pueden encontrar su voz interior y con la que
pueden reconocerse a sf mismos y a los demds como sagrados, en la que
todo lo pueden ver con asombro y comprender que tras cada fragmento
del mundo siempre hay algo mds alld. A la larga, el proceso al que abre
la clase de ERE, de la mano con las otras 4reas del saber, posibilita cons-
trucciones esenciales:

...esa sensibilidad, ese pértico de entrada al mundo de lo religioso. Esto sucede
cuando se favorece el lenguaje simbdlico, cuando se ayuda a leer mds alld de lo
inmediato, cuando se ayuda a entender y descifrar los acontecimientos como
acontecimientos salvificos. Para esto se necesitan ciertamente personas cultivadas
para escuchar “sonidos ocultos”, personas capacitadas para oir y ver, sobre todo
cuando la sordera y ceguera provocada por el predominio de una mentalidad
pragmidtica y tecnicista van haciendo a los estudiantes progresivamente mds
insensibles hacia ese mundo peculiar en el que se inscriben los elementos de la
vida religiosa [...]. Son momentos privilegiados en los que cada uno de nosotros
es llevado “mds alld de si mismo” mientras vivimos la vida cotidiana. Son ex-
periencias que pueden dar acceso al reconocimiento del Absoluto personal, al
reconocimiento de Dios.”

1bid., 131-137.
»1Ibid., 137-138.
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CONCLUSIONES

La razén fundamental para pensar el primer dia de clases en la ERE se
centra en que es la puerta de entrada para un proceso més profundo:
el curso en educacidn religiosa que se realice a lo largo del ano. No se
puede presentar la ERE sin primero cautivar y mostrar lo anclado en la
realidad personal y social del hecho religioso.

Cautivar, envolver, llamar la atencién, dejar entrever la importancia
de la experiencia religiosa, invitar a conocerla, a reconocerla en la vida de
las personas en general, de los creyentes en particular y especialmente en
la propuesta de Jesucristo, generar preguntas, ensefiar cémo lo religioso
parte de una realidad siempre necesitada de sentido, son elementos todos
que se juegan en el primer dia de clases en la ERE.

En el éxito de este primer dia tienen que ver el docente, su manera
de mostrarse, de hacerse sentir cercano y el lenguaje que maneja, de modo
que los estudiantes puedan reconocerlo como actor con un conocimiento
vélido y necesario en sus vidas y en los procesos que se desarrollan en
las sociedades.

Tiene que ver la creatividad de ese profesor o profesora para intro-
ducir a los estudiantes en la dindmica de la correlacién, de manera especial
mediante la generacién de preguntas a partir de una experiencia humana
dada, y su habilidad para introducir la experiencia del sentido desde otras
dreas como el arte, la fisica, la literatura, la filosofia, la educacidn fisica.

Un buen primer dia de clases en ERE permite que los estudiantes
vayan legitimando el curso de educacién religiosa pues le van encontrando
sentido y utilidad en las situaciones que estén viviendo y experimentando.

El primer dia de clases abre al resto del curso en ERE, en el cual la
experiencia religiosa es mostrada como oferta, se presenta como manera
vélida de dar sentido a la realidad desde absolutos y desde la propuesta
de Jesucristo. Es un curso en el que se va consolidando la capacidad de
profundizar las experiencias humanas por parte de los estudiantes me-
diante el principio de correlacién. Es un curso que, de manera creativa,
busca humanizar y generar procesos en los que los estudiantes se miren a
si mismos de manera integral, lo cual se logra nombrando sus dimensiones
racional, relacional, estética, histérica, religiosa, confrontdndolas y con-
soliddndolas, adquiriendo herramientas para tener injerencia en la rea-
lidad y transformarla.
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Se puede decir, en sintesis, que el primer dia de clases en ERE no es
mids que esa persiana que deja pasar algo de la gran claridad escondida en
la experiencia religiosa para el ser humano. Rescatar el valor del primer
dia de clases es tomarse en serio esta intensa claridad de la experiencia
religiosa, e incitar a una busqueda més plena y mds personal de un sentido
que solo podremos encontrar en la relacién con lo absoluto y con Dios.
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INTRODUCCION

;Y si me remitiera a ciertos pasajes de la Biblia y los hiciera “dialogar” con
afirmaciones del libro de Alda Facio, Cuando el género suena cambios trae?*

Tal fue la pregunta que motivé y dio origen a este ensayo. Escoger
el material biblico no fue sencillo; sin embargo, fue el deseo por resaltar lo
aparentemente contradictorio lo que me llevé a optar por tres pasajes del
libro de Jueces que, curiosamente, tienen a mujeres Ccomo protagonistas.

En el primer apartado presento la historia de una mujer asesinada;
a continuacién, el relato de una esposa subversiva; finalmente, el caso
de una muchacha que logra imponer una tradicién. En cada apartado,
el esquema que manejo es muy sencillo: presento el texto, sefialo alguna
afirmacién de Alda Facio en torno del andlisis de género y establezco una
especie de didlogo entre los dos elementos anteriores y nuestro mundo.
He escrito “nuestro mundo”, pero preciso: “mi contexto mds cercano’,
el mexicano.

Aclaro que este ensayo no tiene pretensiones exegéticas. En cambio,
si busca hacer de la Sagrada Escritura una metafora viva que, actualizada
con las vivencias y la reflexién del ser humano, ayude a que hombres y
mujeres nos realicemos cada vez més.

1. PRIMER RELATO: LA CONCUBINA DEL LEVITA (Jc 19,1-30)

Acaecié por aquellos dias, en que no habia rey en Israel, que un levita que
moraba como advenedizo en los confines de la montafia de Efraim tomé para
s{ una mujer concubina de Belén de Judd. Pero su concubina le fue infiel y se
marché de su lado a casa de su padre, a Belén de Judd, donde permanecié algin
tiempo: cuatro meses. Su marido fue y marchd tras ella con objeto de hablarla al
corazén para hacerla volver, llevando consigo su criado y un par de asnos. Ella
le hico entrar en casa de su padre, y cuando el padre de la muchacha le vio se
alegr6 de encontrarle. Su suegro, el padre de la muchacha, le retuvo, y comieron

! Alda Facio Montejo, jurista, escritora, feminista y una de las mds importantes expertas
internacionales en asuntos de derechos humanos de las mujeres. En América Latina, es pionera
de la teorfa y metodologia para el andlisis y la practica juridica con perspectiva de género. Su
libro, Cuando el género suena, cambios trae (una metodologia para el andlisis de género del fendmeno
legal), publicado por el Instituto Latinoamericano de las Naciones Unidas para la Prevencién del
Delito y el Tratamiento del Delincuente (ILANUD), es una apuesta por redescubrir el derecho
desde dicha perspectiva.
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y bebieron y pasaron alli la noche. Al cuarto dia sucedié6 que madrugaron de
manana y él se dispuso a partir. Pero el padre de la muchacha dijo a su yerno:
“Reconforta tu corazén con un trozo de pan, y después marchards.” Sentdronse,
pues, y comieron y bebieron los dos juntos. Luego el padre de la muchacha
dijo a aquel hombre: “;Dignate, por favor, pasar aqui la noche y alégrese tu
coraz6n!” El hombre levantdse para marcha, pero su suegro le porfié y él se
volvié para pernoctar alli.

Al quinto dia madrugé de mafiana para emprender la marcha, mas el padre
de la muchacha dijo: “;Reconforta tu corazén, por favor, y aguarda hasta que
decline el dfa!” Y comieron ambos. Cuando el hombre se levanté para marchar,
él, su concubina y su criado, dijole su suegro, padre de la muchacha: “;Mira,
por favor! El dia declina a punto de anochecer; pernoctad, por favor; he aqui el
ocaso del dia; pernocta aqui y alégrese tu corazén; manana os levantareis tem-
prano para poneros de camino e irds a tu domicilio.” Pero el hombre rehusé
pernoctar; se levantd, pues, y partié y llegé hasta enfrente de Yebus, o sea,
Jerusalén, con su pareja de asnos aparejados y su concubina. Cuando llegaban
junto a Yebus, el dia iba muy declinado, y dijo el criado a su amo: ;;Vamos!
iDesviémonos hacia esta ciudad de los Yebuseos y pernoctemos en ella!” Mas
replicé su amo: “No nos hemos de desviar hacia una ciudad extranjera, que
no figura entre los hijos de Israel, mas pasaremos de largo hasta Gib“ah.” Dijo
asimismo a su criado: “;Vamos! Lleguémonos a una de aquellas localidades y
pernoctemos en Gibah o Ramah.

Pasaron, pues, de largo y prosiguieron el viaje, y el sol se les puso junto a
Gib‘ah de Benjamin. Allf se desviaron para entrar a pernoctar en Gib‘ah. El
levita entrd y tuvo que instalarse en la plaza de la ciudad, pues no hubo quien
los acogiera en casa para pasar la noche. Mas he aqui que un anciano volvia,
a la tarde, de sus faenas del campo. Era un hombre de la montana de Efraim,
que residia como extranjero en Gib‘ah mientras que las gentes del lugar eran
benjaminitas. Alzd, pues él los ojos, y, viendo al viajero en la plaza de la ciudad,
dijo el anciano: “;Adénde vas y de dénde vienes?” Contestdle el levita: “Estamos
de paso de Belén de Jud4, hacia los confines de las montafias de Efraim, de
donde soy. He ido hasta Belén de Judd y me dirijo a mi casa, y no hay nadie que
quiera acogerme en su domicilio. Nuestros asnos tienen as{ paja como forraje y
también tengo pan y vino para mi, para tu servidora y para el criado que viene
con tus servidores; no nos falta nada.” Dijo entonces el anciano: “{La paz sea
contigo! ;Solo a mi cargo corre todo lo que necesites; pero no has de pasar la
noche en la plaza!” Asi, pues, le llevé a su casa y eché pienso a los asnos; luego
los huéspedes lavdronse los pies y comieron y bebieron.

Halldbanse refocilando su corazdn, cuando he aqui que hombres de la
ciudad, gente malvada, cercaron la casa, golpearon la puerta y se dirigieron al
anciano duefio de la casa, diciendo: “;Saca al hombre que ha entrado en tu casa,
para que lo conozcamos!” El duefio de la casa sali6 a ellos y les dijo: “No, mis
hermanos, por favor, no obréis mal! Puesto que este hombre ha entrado en mi
casa, no cometdis esa infamia. Ahi estd mi hija, que es doncella, y la concubina
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de él, permitidme las saque; y forzadlas y haced con ellas lo que mejor os parezca;
pero a este hombre nada hagdis de semejante infamia.”

Mas aquellos hombres no quisieron escucharle. Tom, pues, el hombre a
su concubina y sacla fuera, adonde ellos, que la conocieron y abusaron de ella
toda la noche hasta la mafana. Al rayar el alba la despidieron. Al apuntar la
mafana vino la mujer y cay6 tendida a la entrada de la casa del hombre donde
estaba su marido, hasta que fue de dia. Por la mafana se levant6 su marido,
abrid las puertas de la casa y salié para emprender su camino, y he aqui que la
mujer concubina suya yacia tendida a la entrada de la casa con las manos sobre
el umbral. Dijole él: “;Levdntate y vimonos!” Pero nadie respondié. Entonces
la cargé sobre el asno y fue el hombre y partié hacia su localidad. Llegado a su
casa, cogié un cuchillo, y, asiendo a su concubina, la despedazé con arreglo a
sus huesos, en doce trozos, que envié por toda la demarcacién de Israel. Y a los
emisarios que mandé dio la orden siguiente: “Asi diréis a todo israelita: ;Ha
acaecido cosa como esta desde el dia en que los hijos de Israel subieron del pais
de Egipto hasta hoy?” Y todo el que lo veia exclamaba: “No se ha hecho ni se
ha visto cosa semejante desde el dia en que los israelitas subieron del pais de
Egipto hasta el dia presente. jReflexionad sobre ello, tomad consejo y hablad!”

Sucede, en este primer relato, el asesinato de una mujer con las siguientes
caracteristicas: sin nombre (solo se dice que es una mujer concubina
vinculada a un hombre levita en una especie de relacién mds o menos
legal, pero sin derecho a los mismos beneficios que la esposa legitima);
extranjera (por tanto, sin tierra e itinerante); dependiente de dos varones,
su padre y el levita; ofrecida para “salvar el pellejo” de este tltimo; violada
durante toda la noche; descuartizada, probablemente estando aun con
vida; finalmente, utilizada para dar un mensaje a un grupo de varones
que provocé posteriormente una violencia mucho mis fuerte.

Este relato biblico no difiere mucho de nuestra realidad. En la ac-
tualidad se siguen observando condiciones de desventaja y de posicién
inferior de la mujer frente al varén. De ello son muestra la diferencia
de salarios entre hombres y mujeres, la dificultad para que ellas accedan
a puestos de alto mando; la asignacién de roles, como si estos tuvieran
fundamento natural, y otras tantas.

2 A finales de ese afo, el Inegi, en colaboracidn con el Instituto Nacional de las Mujeres
(Inmujeres), llevd a cabo el levantamiento de la Encuesta Nacional sobre la dindmica de las
relaciones en los hogares (ENDIREH-2011). Obtuvo informacién de una muestra de 152.636
mujeres de quince afios y mds. (Inegi, “Estadistica a propésito de Dia Internacional de la Eli-
minacién de la Violencia contra la Mujer”, 2013).
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Segtin datos del Instituto Nacional de Estadistica y Geografia,
Inegi, recabados en 20112, en México, 63 de cada 100 mujeres mayores
de quince afos han sufrido expresiones de violencia fisica, emocional,
econdmica o laboral, ya sea por parte de su pareja o de otra persona.

El primer espacio de violencia hacia la mujer se registra en el
dmbito de las relaciones mds cercanas, especificamente la relacién marital,
noviazgo o unién libre. Se estima que el 47 por ciento de las mujeres que
ha tenido relacién de pareja, matrimonio o noviazgo, ha sido agredida
por su actual o dltima pareja durante su relacién.

Por otra parte, 45 de cada 100 mujeres de quince afios o mds han
experimentado actos de violencia de agresores distintos de la pareja; esto
constituye el segundo espacio de violencia hacia la mujer.

El dmbito laboral es el tercer espacio en el que se vulneran més los
derechos de las mujeres y donde ocurren mds actos de discriminacion.
En 2010, més de la cuarta parte de las mujeres asalariadas (26,3%) en-
frent6 actos de discriminacién laboral: despido, reduccién de salario o
no recontratacién, debido a su edad o a su estado civil, asi como menor
salario, prestaciones u oportunidades para ascender que las de los hombres
en sus centros laborales, entre otros.

Una manera moderna-racional de discriminacion y de violencia
contra las mujeres es la que pretende darle valor a partir de su asimilacién
con el varén. Esto supone dos creencias: (a) que hombres y mujeres son
iguales; (b) que el referente de lo humano (o humanidad) es el varén.

Ante la primera creencia podemos argumentar que, por lo menos
en lo relativo al andlisis y politicas de género, igualdad y diferencia no son
dos realidades incompatibles, sino complementarias e inclusivas, debido
a que “hombres y mujeres son iguales solo porque son diferentes, o en
otras palabras, ambos son igualmente diferentes entre si”. A partir del
binomio “igualdad-diferencia” podemos derivar que hombres y mujeres
son iguales “en el goce de los derechos humanos que cada cual necesite”.?

Por tanto, las politicas ptblicas no pueden ser pensadas desde el
término tradicional de igualdad, donde todo es “parejo” para todos, sino

3 Facio, “Cuando el género suena cambios trae (una metodologia para el andlisis de género del
fenémeno legal)”, Cdtedra Unesco de Derechos Humanos de la UNAM, http://catedradh.unesco.
unam.mx/webmujeres/biblioteca/ Genero/Cuando%20el%20genero%20suena.pdf (consultado

el 15 de enero de 2014).
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a partir del principio de realidad de que hombres y mujeres son diferentes
y tienen necesidades diferentes.

A la segunda creencia, el varén como referente de lo humano, le
podemos objetar que lo particular no puede sobreponerse a lo universal, es
decir, el hombre-varén no puede estar por encima de la humanidad. Esto
es un principio que pone a hombres y mujeres al mismo nivel con base
en el ser, pues tanto unos como otras coinciden en su igual pertenencia
a la humanidad; ambos son humanos.

En la narracién biblica podemos observar que “asi como la
oprimida es deshumanizada, el opresor también pierde su pertenencia a
la humanidad en el tanto y en el cuanto oprima a otra vida”.* No solo la
mujer concubina sufrié deshumanizacién al haber sido violada durante
toda la noche y, posteriormente, descuartizada; también el levita, al haber
actuado de manera inmisericorde con ella y haberla mutilado, perdié
mucho de su humanidad.

Esto nos lleva a pensar, ahora expresado en términos positivos,
que lo que estd en la base de la creacién de leyes, la implementacién de
programas o las intervenciones sociales en favor de la mujer es la valo-
racién de la dignidad humana. Si un trato inhumano a la mujer deshu-
maniza al hombre, asi también un trato humano hacia ella redunda en
humanidad para el otro.

Al inicio del relato, la concubina se presenta como una persona
independiente; es ella quien abandona al levita y regresa a la casa de su
padre en busca de proteccién. No obstante, cuando vuelve a su esposo,
deja de tener protagonismo y se enfatiza su vulnerabilidad: deja de
tener voz y voto, mientras que aquel que podria haber garantizado su
seguridad se convierte en su verdugo, pues la entrega para asegurar su
propia salvacién.’

Esto nos ofrece un dltimo elemento que quisiera retomar de esta
narracion: el por qué de la violacién a la mujer concubina. Dice el texto
que el levita y su concubina llegaron a la ciudad de Gib"ah y ahi fueron
hospedados por alguien del lugar. Mds tarde, unos hombres de la ciudad

*Ibid.

> Mena, “Violencia sexual y desplazamiento forzado a la luz del libro de los Jueces”, 62.
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llegaron a donde estos se hospedaban y pidieron al dueno de la casa que
sacara al levita para abusar de él. Sin embargo, las leyes de hospitalidad
eran tan sagradas para los israelitas que el posadero, por no querer que
abusaran de su huésped, les ofreci6 a su hija; el levita, por su parte, ofrecié
a su mujer. Tomaron a esta tltima y abusaron de ella toda la noche.

La narracién nos muestra que la violacién no fue una agresion ais-
lada. Evidencia, por una parte, el conjunto de agresiones que tenia que
ver con la desproteccién que sufrian las mujeres en aquella sociedad; y,
por otra, los beneficios para el vardn, instituidos en leyes y tradiciones
de la época.

Asi pues, podemos pensar que toda accién de violencia individual
estd influenciada por un sistema social y politico y estd vinculada a una
estructura de poder. Ello no estd lejano de nuestro tiempo: pienso en los
casos de homicidio y desaparicién de mujeres en Ciudad Judrez, Chihua-
hua (México), donde muchas de las violaciones y asesinatos no tenian
que ver tanto con desérdenes mentales de ciertos varones “lujuriosos
y agresivos”, sino con una cosmovision en la que no era posible que la
mujer estuviera por encima del varén ni econédmica ni socialmente, toda
vez que iba contra el modelo tradicional de familia en el cual el hombre
es proveedor, la mujer sumisa y poco o nada empoderada. Por ello era
preferible asesinarlas.®

¢El 25 de noviembre de 2003 la Comisién Nacional de los Derechos Humanos (CNDH) de
México presentd un informe especial respecto de las actividades realizadas por sus visitadores en
Ciudad Judrez. En él se documentaron 263 casos de mujeres asesinadas, junto con 40 agraviadas
que contaban con reporte de desaparicion, todo esto en el periodo 1993-2003. Dos afios después,
la CNDH sefialé que 38 casos mds habfan engrosado la lista de mujeres privadas de la vida en
dicho municipio. Otras fuentes, como el informe presentado el 11 de agosto de 2003 por Amnistia
Internacional, “10 afios de desapariciones y homicidios de mujeres en Ciudad Judrez Chihuahua”,
report6 370 casos de mujeres asesinadas y 70 desaparecidas; por su parte, el informe del Instituto
Chihuahuense de la Mujer, del 23 de agosto de 2003, titulado “Homicidios de Mujeres:
Auditoria Periodistica’, denuncié 321 casos. Desde 1998, los homicidios de mujeres en Ciudad
Judrez merecieron recomendaciones de la CNDH (recomendacién 44/1998), emitidas hacia el
gobierno federal y estatal. Si bien es cierto que los gobiernos mencionados aceptaron cumplir
con las recomendaciones, por mds de cinco afios estos no probaron haber dado cumplimiento
a las mismas. El Consejo Ciudadano, a la luz del informe que el gobierno federal rindi6 el 11
de agosto de 2005, reconocié lo siguiente: “Existe una falta de compromiso de las autoridades,
y en particular del Gobierno Federal, con la Comisién para Prevenir y Erradicar la Violencia
contra las Mujeres en Ciudad Judrez, lo cual se afiade a la falta de resultados en la lucha contra
la impunidad [...], por el contrario, se mantiene en prisién a personas incriminadas falsamente, e
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2.  SEGUNDO RELATO: EL MATRIMONIO
DE 'AksaH (Jc 1,12-15)

Kaleb dijo: “A quien bata a Qiryat-Séfer y la conquiste, le concederé a mi hija
‘Aksah por esposa.” Y la conquisté ‘Otniel, hijo de Qenaz, hermano menor
de Kaleb, quien le dio a su hija ‘Aksah por mujer. Y sucedié que al llegar ella
adonde su marido, él la indujo a pedir a su padre un campo. Como descabalgara
ella, preguntéle Kaleb: “;Qué te pasa?” Contestdle: “{Concédeme una gracia!
Ya que me has dado el pais del Négeb, dame fuentes de aguas.” Y diole Kaleb
las Fuentes de Arriba y las Fuentes de Abajo.

Este relato biblico corresponde a la tipica historia de un matrimonio
arreglado: Kaleb, jefe del ejército israclita y padre de "Aksah, ofrecié
la mano de su hija a quien conquistara cierto territorio. ‘Otniel fue el
afortunado vencedor y se le concedié la mano de “Aksah. Pero el joven
matrimonio tuvo un problema: la herencia que Kaleb dio a su hija con-
sistfa en unos terrenos dridos. Por tanto, ‘Aksah pidi6 a su padre fuentes
de agua, esto es, terrenos fértiles. Su padre se los concedid.

A primera vista pareciera un relato escueto: son cuatro versiculos
de un capitulo compuesto por 36; pero es significativo, pues podemos
abordarlo en términos de lucha de la mujer frente al patriarcado y al papel
del vardn, o del paso de la mujer de ser objeto a ser sujeto.

Por patriarcado se entiende el conjunto de “ideologias y estructu-
7

ras institucionales que mantienen la opresién de las mujeres™ y las
subordinan a los hombres. El patriarcado beneficia a unos y perjudica a
otras; es tan fuerte que estd interiorizado tanto en la mente de sus bene-
ficiados como en la mente de sus afectadas.

El patriarcado estd avalado por un conjunto de leyes (escritas o
no) hechas por varones, en la misma medida que respaldado y repro-
ducido por mujeres. Ante esta situacidn es necesario hacer un quiebre,
una ruptura; es lo que logré “Aksah: “Hacer politica desde su ser mujer

para disentir del patriarcado.”

incluso torturadas, como lo acreditan organismos publicos y civiles internacionales de proteccién
a los derechos humanos.” Ver Comisién Nacional de los Derechos Humanos, “Evaluacién
integral de las acciones realizadas por los tres dmbitos de gobierno en relacién a los feminicidios
en el municipio de Judrez, Chihuahua”, CNDH, http://www.cndh.org.mx/sites/all/fuentes/
documentos/informes/especiales/2005_feminicidios_1.pdf (consultado el 15 de enero de 2014).

7 Facio, “Cuando el género suena cambios trae”.
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No es el caso de hacer aqui una critica de las fuentes, pero conviene
sefalar que un versiculo de este pasaje (Jc 1,14) tiene dos redacciones
diferentes: una, orientada por el ambiente semitico, y otra, por el griego.
En la versién hebrea®, el versiculo en cuestion senala que ‘Aksah induce
a su marido, ‘Otniel, a pedir un campo a su padre; mientras que en la
versién griega, traduccién muy posterior del texto hebreo, es él quien la
induce a hacer tal solicitu.” La traduccién griega es la que se ha mantenido
en las versiones de la Biblia cristiana hasta la actualidad.™

sPor qué senalar este detalle? Por dos razones. En primer lugar,
porque considero la posibilidad de que la intencién del texto original
hebreo, la de resaltar la iniciativa de ‘Aksah, fuera subordinada a la
mentalidad androcéntrica de ciertos sectores de la sociedad del periodo
helenistico, que no podian concebir el liderazgo femenino. Baste como
muestra la legislacién de Demetrio de Falero, la cual, basada en las ideas
éticas de Aristételes, quien consideraba débil y necesitada de supervisién
la parte intelectiva del alma femenina, establecié una especie de junta
de supervisién para estas (gynaikonomoi)."" En segundo lugar, porque

8 Me refiero al texto hebreo del Antiguo Testamento tal como en la actualidad se presenta, y que,
para este caso, estd tomado de la Biblia Hebraica Stutgartensia.

? Asi se encuentra tanto en la versién griega como en la Vulgata. Ver notas al pie de la Biblia de
Jerusalén, asi como de la Nueva version internacional'y de la Version critica de Francisco Cantera
y Manuel Iglesias de las Sagradas Escrituras.

10Sabemos que la version griega, también conocida como Septuaginta o LXX, habia nacido para
atender las necesidades de los judios de la didspora helenistica de Alejandria, y fue empleada durante
largo tiempo por el judaismo. Sin embargo, llegé un momento en que debido a determinados
condicionamientos de la polémica entre judios y cristianos, los primeros abandonaron el uso de
la Septuaginta, a cual se convirtid, desde entonces, en el Antiguo Testamento del cristianismo.

"' No obstante, serfa incorrecto afirmar que el conjunto del mundo griego coincidiera en esta
visién, ni que todo el tiempo hubiera sido asi. Los estudios sefalan que, al parecer, hubo una
mayor apertura a la participacién de la mujer en el 4mbito publico, incluso en el econémico,
durante el periodo helenistico, mayor que en la Grecia cldsica. Tampoco se puede decir que el
papel de la mujer fuera igual en todo el territorio griego, pues los datos llevan a pensar que las
mujeres de Esparta tenfan menos restricciones que las de Atenas, por citar un caso. Tampoco la
sociedad estaba homogeneizada respecto de la visién sobre la mujer: habia quienes seguian la
filosoffa aristotélica sefalada arriba, pero otros preferian el modelo de Platén, quien sefialaba
que habia que atribuir a las mujeres el mismo natural y la misma educacién que a los hombres.
Con esto se observa la pluralidad de posturas a lo largo del tiempo y en diferentes circunstancias.
Ver a Pomeroy, Diosas, rameras, esposas y esclava, 141-169.
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privilegiar la figura de “Otniel podria tener una clara intencién politica.
‘Otniel fue el primer juez de Israel, y era imposible que hubiera sido
influenciado por una mujer.

Si se toma la versién hebrea, en la que ‘Aksah es quien instiga a su
esposo, y se observa este pasaje en el conjunto del libro, puedo sugerir
una interpretacion: que el patriarcado ya era un sistema fuerte en la so-
ciedad israelita del siglo VI a.C., pero que habia, también, una lucha
continua de las mujeres por disentir de la dominacién del hombre; lo
prueba el que en este mismo libro aparece, en medio de la lista de jueces
varones, una jueza, Débora.

Podemos tomar esta interpretacién viendo las contraposiciones;
por una parte, el patriarcado simbolizado en los “arreglos” entre los
hombres para decidir sobre “Aksah; y por otra, la reivindicacién de los
derechos de la mujer, simbolizada en la relacién “Aksah-"Otniel y en la
peticién que ella hace a su padre. En su relacién con los hombres, ‘Aksah
invierte las relaciones de poder: frente a su esposo, ostenta capacidad de
inducir; frente a su padre, cuestiona la herencia que le habia dado. En
el inicio del relato, ‘Aksah aparece como objeto de valor para premiar el
triunfo de la guerra; sin embargo, termina como sujeto capaz de influir,
cuestionar y transformar una situacion.

Para finalizar con este relato, considero que la figura de ‘Aksah
puede ayudarnos a ejemplificar lo que Facio define como feminismo:

[Es] un movimiento social y politico y también una teoria que parte de la toma
de conciencia de las mujeres como colectivo humano oprimido, explotado y
dominado por el colectivo de hombres en el patriarcado [...] conciencia que nos
lleva a luchar por la liberacién de nuestro sexo a través de las transformaciones
de la sociedad que se requieran.'

En el relato de ‘Aksah, esta accién transformadora la vemos sim-
bolizada, a nivel individual, en el paso de la mujer de ser objeto a ser
sujeto y protagonista; pero también, a nivel politico, en la reivindicacién
de los derechos de la mujer israelita a heredar la tierra. ‘Aksah se ubica
en continuidad con la lucha de las mujeres por tal derecho; no la inicié
ella (ver Nm 27; Jos 17), pero si la secundé.

2 Ibid.
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De la misma manera encontramos en nuestra realidad lo que se
nos presenta como relato en la Escritura: a la par de muchas estructuras
patriarcales, que tienen impacto a nivel individual y colectivo, también
se hace presente un espiritu feminista que lucha y transforma politica y
socialmente una cultura.

3. TERCER RELATO: LA HijA DE JEFTE (JC 11,30-40)

Jefté hizo un voto a Yahveh: “Si entregas en mis manos a los ammonitas, el
primero que salga de las puertas de mi casa a mi encuentro cuando vuelva
victorioso de los ammonitas, serd para Yahveh y lo ofreceré en holocausto.”
Jefté pasé donde los ammonitas para atacarlos, y Yahveh los puso en sus manos.
Los derrotd desde Aroer hasta cerca de Minnit (veinte ciudades) y hasta Abel
Keramim. Fue grandisima derrota y los ammonitas fueron humillados delante
de los israelitas.

Cuando Jefté volvié a Misp4, a su casa, he aqui que su hija salia a su
encuentro bailando al son de las panderetas. Era su tnica hija; fuera de ella no
tenfa ni hijo ni hija. Al verla, rasgé sus vestiduras y grité: “;Ay, hija mia! {Me
has destrozado! ;Habias de ser td la causa de mi desgracia? Abri la boca ante
Yahveh y no puedo volverme atrds.”

Ella le respondié: “Padre mio, has abierto tu boca ante Yahveh, haz conmigo
lo que salié de tu boca, ya que Yahveh te ha concedido vengarte de tus enemigos
los ammonitas.” Después dijo a su padre: “Que se me conceda esta gracia: dé-
jame dos meses para ir a vagar por las montafas y llorar con mis compafieras
mi virginidad.”

Elle dijo: “Vete.” Y la dejé marchar dos meses. Ella se fue con sus companeras
y estuvo llorando su virginidad por los montes. Al cabo de los dos meses, volvié
donde su padre y él cumplié en ella el voto que habia hecho. La joven no habia
conocido varén. Y se hizo costumbre en Israel: de afio en afo las hijas de Israel
van a lamentarse cuatro dias al afo por la hija de Jefté el galaadita.

Inicio con una cita de Facio, al referirse al lenguaje: “...el poder de defi-
nir es el poder de conformar la cultura, es el poder de establecer lo que
es y lo que no es, es el poder de escoger los valores que guiardn a una
determinada sociedad.”!?

De las mujeres se dice que son las primeras transmisoras de la cul-
tura, pues —como madres— inculcan en sus hijos valores, tradiciones,
reglas, etc., que conforman la sociedad. “No obstante, aunque son (o

3 Ibid.
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pueden ser) las principales transmisoras de la cultura, transmiten una
cultura nombrada y dicha por los varones.” El que el término “hombre”
sea considerado como sinénimo de “ser humano” es muestra de que se
ha impuesto una visién androcéntrica a partir del lenguaje.

Frente a esta aprehensién masculina de la realidad, por el len-
guaje, el pasaje de la hija de Jefté nos viene muy bien. Toda la tragedia
de esta muchacha desemboca en un comentario que realiza el narrador
al interno del relato: “Y se hizo costumbre en Israel: de ano en afo las
hijas de Israel van a lamentarse cuatro dias al ano por la hija de Jefté el
galaadita.” Sobre este versiculo final del relato hago dos comentarios:

— A partir de la tragedia de la hija de Jefté se empez6 a emplear el
término “hijas de Israel”, el cual no aparece en ninguno de los
libros anteriores a Jc 11,40. Si existia, por el contrario, su versién
masculina, la cual englobaba tanto a hombres como a mujeres.

—  La costumbre de ir afio tras afio a lamentarse por la hija de Jefté
evoca otros pasajes de la Escritura, en particular, los funerales del
gran rey Josfas (2Cro 35,25). Ambos textos, aunque refieren al
duelo por la muerte de alguien querido, no terminan por des-
cribir Gnicamente un sentimiento de tristeza por la pérdida. A mi
parecer, refieren a experiencias de celebracién, a actos de honor.'*

— Al tomar en cuenta los puntos anteriores podemos pensar que el
hecho de que las mujeres hayan puesto en palabras y en canto la
tragedia de la hija de Jefté (tragedia que no fue accidental sino
acontecimiento injusto e inhumano, tomado conscientemente)
tuvo un doble efecto:
© Por una parte, la instauracién de una celebracién-memo-

rial, que al ser realizada afo tras afio y transmitida de gene-

racién en generacion, prevenia de que volviera a ocurrir un
acontecimiento semejante.

Por otra, la transformacién cultural y religiosa que implicé

la entrada de un término explicitamente femenino, “hijas

de Israel”, en la cosmovision patriarcal judia.

4Veéase la nota al pie del versiculo 40 en la Biblia de Jerusalén.
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Para nuestro tiempo, este modo de proceder resulta pertinente,
en tanto que se puede convertir en un prototipo de intervencién con
perspectiva de género: tomar conciencia y hacer memoria de la situacién
de desventaja en que muchas mujeres se encuentran; nombrar, poner
palabras, a esta situacién y a sus causas estructurales; teorizar sobre los
resultados y buscar los canales necesarios y adecuados para transformar
las estructuras que subordinan a la mujer respecto al varén.

A MODO DE CONCLUSION

El primer bloque de historias en el libro de Jueces (de los capitulos 1 al 9)
narra pasajes de mujeres protagonistas: hablan, actGan, matan, invierten
las relaciones de poder. El segundo bloque (capitulos 13 al 21) refiere
a mujeres sacrificadas, quemadas, traicionadas, violadas, robadas. Entre
los dos bloques se encuentra la historia de la hija de Jefté.

A partir de los relatos que abordamos en este ensayo, orientados por
una lectura feminista, en el libro de Jueces, podemos observar distintos
tipos de relacién (posibles o reales) entre géneros y la lucha que se da
entre ellos para legitimar sus derechos (vilidos o no). Considero que
esto ayuda a pensar parte de nuestra realidad, en la cual los géneros han
transitado desde una aceptacién cémoda del statu quo, que privilegia al
género masculino, hacia una posicién de disidencia de las mujeres frente
al modo de entender la historia, la cultura, las leyes, el trabajo, la eco-
nomia, y el concepto mismo de lo humano a partir del varén.

Esta reaccidn, que beneficia primero a las mujeres, a final de
cuentas nos favorece a todos, porque lo que estd en juego ahora no es
la superioridad de un género sobre otro (como si de un “pendulazo” se
tratara), sino la afrenta a un paradigma que ha reducido la humanidad
a un estereotipo de humano: vardn, occidental, blanco, heterosexual,
econdmicamente activo, exitoso, y del cual estdn excluidos todos los que
no correspondan con este modelo.

Cada ejercicio de toma de conciencia, cada recuerdo que conduzca
a no perder la memoria histdrica, cada gesto de respeto y valoracién de
la diferencia, y cada acto de resistencia frente un sistema, ley, tradicién
o creencia que pone a unos por encima de otros, distorsionando el sig-
nificado mismo de lo humano, es un paso més en el proceso de huma-
nizacién que, si bien ha sufrido graves y penosos retrocesos a lo largo de
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a historia, no deja de ser el deseo mas profundo de hombres y mujeres;
la hist dejad 1 d fundo de hombres y muj

y, mds adn, la vocacién mds propia, el llamado mds original, dado por
nuestro Creador.
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Resumen

El presente texto pretende mostrar que el Reino de Dios predicado por Jesiis no es
una abstraccion sino algo que puede y debe darse en el presente. Se comenzard ex-
poniendo caracteristicas del Imperio Romano y del contexto histérico de la época
de Jesiis; en seguida se expondrdn las condiciones para ser parte del Reino de Dios
y ayudar en su construccion y sus caracteristicas. Finalmente, se lo planteard como
algo presente y una defensa de la vida.

Palabras clave: Reino de Dios, Jesiis histérico, comunidad cristiana, Nuevo Testa-
mento, Imperio Romano.'
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Literarios, Facultad de Ciencias Sociales, Pontificia Universidad Javeriana.
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'En el texto no serd tratado el cardcter escatolégico del Reino de Dios, pero se tiene presente la
importancia de este en la predicacién de Jests, ya que ahi se funda la esperanza de la religién cris-
tiana en el Reino futuro que llegard con la segunda venida de Cristo, y al tiempo, en la posibilidad
de la construccién de un Reino presente. Para la introduccidn a la escatologia cristiana, ver a
Ruiz de la Pefa, La pascua de la creacion: escatologia.
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INTRODUCCION

En este trabajo se pretende mostrar que el Reino que predicaba Jests
no es una abstraccién, algo alejado de nosotros, alejado de este mundo
“finito”; por el contrario, es un Reino que debe darse aqui, en la Tierra,
que solo puede surgir aqui y cuyo origen se encuentra en Jests y sus en-
sefanzas. Es un Reino que se sustenta y se vive mediante el surgimiento
de comunidades conformadas por personas que se han transformado
gracias a su creencia en Cristo y a vivir segln sus ensefianzas.

En suma, es un Reino que se presenta a la vez como una alternativa
fuerte y actuante frente al poder imperial romano en la época de Jests
y las politicas corruptas y econémicas que han desindividualizado a la
persona y la han convertido en un agente mds del sistema en nuestro
tiempo presente.

Gracias a la figura de Jests y a su predicacién, el Reino de Dios
cobré mayor relevancia e importancia para la tradicién cristiana, ya que
es uno de los pilares de su fe. Este Reino es comtinmente interpretado
por los cristianos o catdlicos actuales como una abstraccién, un lugar se-
parado de la Tierra, al cual solo se puede acceder tras la muerte; en otras
palabras, se lo concibe como e/ Cielo, sitio en el cual son reivindicados
el sufrimiento y los males vividos en la Tierra por las personas justas y
buenas. Asi las cosas, mds que un Reino de justicia, amor y paz en el que
el mal no puede interferir, se ha entendido como un lugar en el cual viven
los santos, los éngeles, Jestis y Maria, entre otros, y el mds importante
de todos, Dios padre. En conclusién, es un Reino eterno-suprasensible.

Por eso, antes de hablar del Reino de Dios que predicaba Jesus,
proponemos comenzar por observar la organizacién y el funcionamien-
to del Imperio Romano y continuar con una presentacion del contexto
histérico en el que vivi6 Jests. De esta manera podremos constatar c6mo
Jests presenta el Reino de Dios como respuesta contrastante frente a los
poderes del Imperio Romano.

1. EL IMPERIO ROMANO, ESTRUCTURA Y FUNCIONAMIENTO

El Imperio Romano se caracterizé por ser territorial, ya que gran parte de
su poder se sostenia a partir de la conquista y la tenencia de territorios,
accién que al mismo tiempo hacia parte de su funcionamiento. Crossan
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presenta cuatro factores (basdndose en Mann) que permitieron a Roma
constituirse como Imperio:

El poder militar, el monopolio o control de la fuerza y la violencia; el poder eco-
némico, el monopolio o control del trabajo y la produccidn; el poder politico, el
monopolio o control de la organizacién e instituciones; y el poder ideoldgico, el
monopolio o control de la interpretacién y del significado.?

Cada uno de estos cuatro elementos fue esencial para que Roma
pudiera construirse y mantenerse como una de las mayores potencias a
nivel mundial gracias a la conquista de tierras y al manejo de las mismas,
acto en el cual se integraban todos los factores, lo cual conformaba y
era la causa de su poderio. A continuacién, se expondrdn cada uno de
los elementos.

Respecto del factor militar, Crossan senala:

El poder militar de Roma estaba fundamentado en las legiones, cada una con-
formada por seis mil ingenieros combatientes. Estaban ubicadas a lo largo del
Rin, del Danubio, del Eufrates y en las fronteras del norte de Africa. Las 28
(después solo 25) legiones construyeron carreteras bien pavimentadas ttiles en
todas las estaciones (sin barro) y puentes con arcos elevados igualmente ttiles
en todas las estaciones (sin inundaciones). Con esta infraestructura, las legiones
aseguraban la capacidad de movilizarse, con toda su dotacién y equipos, quince
millas diarias, con lo cual garantizaban poder aplastar cualquier rebelién que
surgiera en cualquier lugar del Imperio.?

Que las legiones estuvieran repartidas a lo largo de todas las fron-
teras y limites del territorio —como dice Crossan— suponia que cual-
quier rebelién pudiera ser sofocada en cuestién de dias o semanas; y si
alguna de las poblaciones bajo control romano se sublevaba, podia ser
controlada y destruida ficilmente. Por ejemplo, en los pueblos judios,

2Crossan, God and Empire: Jesus against Rome, Then and Now, 12. (Military power, the monopoly
or control of force and violence; the economic power, the monapoly or control of labor and production;
political power, the monapoly or control of organization and institution; and ideological power, the
monaopoly or control of interpretation and meaning.)

*Ibid. (Rome’s military power was based on the legions, each with six thousand fighting engineers at full
complement. They were stationed along the Rhine, the Danube, the Euphrates, and the North African
Srontiers. The twenty-cight (and then only twenty-five) legions built well-paved all-weather roads (no
mud) and high-arched all-weather bridges [no flood]; with this infrastructure, they could move with
all their baggage and equipment at a guaranteed fifteen miles a day to crush any rebellion anywhere.)
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quienes ocasionaban y lideraban las revueltas podian ser reprimidos, lo
cual permitia un rédpido retorno a la tranquilidad. Esto restringia el gra-
do de libertad al minimo, impedia que los judios pudieran ser libres y
fijaba su sumisién al servicio del emperador romano. Encontramos aqui
una de las razones por las cuales, en el pueblo judio, se impidié que los
mesias-guerreros tuvieran éxito con sus propuestas de liberacién por
medio de la violencia.
En cuanto al factor econdémico:

El poder econdmico de Roma crecié apoyado por esta misma infraestructura.
Construida para uso militar, a partir de entonces estuvo disponible para viajar,
negociar, hacer contactos y comerciar. Més atn, el pago en efectivo a las legiones
ubicadas a lo largo de las fronteras ayud6 a monetarizar la periferia. Tras la
conquista militar, el programa imperial era romanizar para comercializar.

Otra consecuencia de la presencia de las legiones en las fronteras fue
la apertura de vias, que se convirtieron en rutas comerciales por las que
flufa el dinero generado entre las distintas poblaciones. Cada vez que una
ciudad era conquistada entraba a formar parte de las redes comerciales
y productivas al servicio de Roma. Este manejo econémico imperial ge-
nerd, entre otras cosas, gran pobreza para gran parte de las comunidades
judias, que ademds se vieron afectadas tanto en sus creencias, pricticas
y formas de vida.

En cuanto al factor politico:

El poder politico de Roma fue establecido por una aristocracia conscientemente
romanizada surgida a lo largo del Imperio. Esto permitié a algunas élites locales
formar parte del Senado Romano e incluso que eventualmente algtin provinciano
romanizado fuera erigido como emperador.’

El régimen aristocritico establecido por Roma, y del cual solo
un grupo cerrado de personas podia hacer parte, propicié que los mds

#Ibid., 13. (Rome s economic power grew along and upon that same infrastructure. Built for military
use, it was thereafter available for travel and trade, contact and commerce. Furthermore, the cash
payments to the legions along the frontiers helped to monetize the periphery. After military conquest,
the imperial program was Romanization for commercialization.)

>Ibid. (Romes political power was established through a self-consciously Romanized aristocracy created
across the entire empire that allowed some high local elites to be members of the Roman Senate. It was
even eventually possible for a Romanized provincial to become emperor.)
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acomodadas o con mayor poder, en las poblaciones judias, accedieran
al gobierno de la provincia en la que vivian. Tal fue el caso de Herodes
en tiempos de Jesus.

Finalmente, respecto del factor ideoldgico:

El poder ideoldgico de Roma fue creado por la teologfa imperial romana, cuya
importancia no hay que sobreestimar. Ciertamente, el poder militar aseguraba
las fronteras externas del Imperio, pero el poder ideolégico sustentaba sus
relaciones internas. Este no se debe pensar como propaganda elaborada por
las elites creyentes para las masas incrédulas, sino mds bien como mensajes
persuasivos que fueron siendo aceptados gradualmente por todos los sectores.®

Uno de los elementos mds importantes de la ideologia del Imperio
Romano fue la figura del emperador, que era adorada y deificada. Cabe
sefalar que estas pricticas surgen en tiempos de Augusto y estdn ins-
piradas en La Eneida de Virgilio, obra en la cual se une el linaje del fun-
dador de Roma con el de los dioses. En este contexto, el monoteismo
judio y la adoracién romana del emperador entraron en conflicto en el
momento de la conquista romana de los territorios judios.

2. EL CONTEXTO DE LA EPOCA DE JESUS

El dominio del Imperio Romano sobre las tierras judias comenzé con
la llegada de las legiones romanas dirigidas por Pompeyo, en 63 a.C.
Este general romano, al llegar a Judea, “impuso un nuevo sistema de
administracién del pais al estilo romano y destituyé al dltimo de los
reyes-sacerdotes asmoneos autdctonos”.” La situacion fue aprovechada
por Herodes para apropiarse de la corona, con el permiso del Imperio.

El nuevo rey goberné durante 36 anos. Su reinado se caracteriz por
la crueldad, el uso de la violencia, el culto a dioses paganos, las grandes
construcciones realizadas en honor del emperador Augusto, y la vida
ostententosa. Mantener todo esto fue posible mediante la aplicacién de

¢Ibid. (Romes ideological power was created by Roman imperial theology, and it is not possible
to overestimate its importance. Military power certainly secured the empires external frontiers, bur
ideological power sustained its internal relations. Do not think of it as propaganda enforced by believing
elites upon unbelieving masses. Think of it as persuasive advertising accepted very swiftly by all sides.)

"Horsley, La revolucion del Reino. Cémo Jesiis y Pablo transformaron el mundo antiguo,15.
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una politica econdmica sustentada en el aumento de la tasa de impuestos
al pueblo judio. En consecuencia, la poblacién comenzé a sublevarse.
Ante esta situacién de inestabilidad, Herodes decidié reconstruir,
fastuosamente, el Templo de Jerusalén, pues el soberano deseaba calmar
los dnimos y evitar la rebelién a toda costa.

Con sus magnificas y monumentales entradas, su pértico real cons-
truido con altisimas columnas corintias, sus espaciosos atrios, sus puertas
y su estructura de santuario central, el Templo de Herodes hizo que los
anteriores templos de Jerusalén parecieran lastimosas capillitas aldeanas.®

El Templo de Jerusalén se convirtié, a la vez, en la representacién
de los ideales del Imperio Romano, pues simbolizaba la prosperidad eco-
némica que este querfa generar, y en el maximo simbolo de la religién
judia.

Sin embargo, al morir Herodes, fue sucedido en el trono por su
hijo Arquelao. Este, a diferencia de su padre, no tuvo la precaucién de
calmar al pueblo judio mediante la doble adoracién del Dios judio y de
Augusto. Llama la atencién, en este sentido que, al morir el Herodes, su
hijo se presentara en el Templo:

... para explicar a la multitud que antes de asumir la condicién de rey tenia
que esperar que llegara de Roma la confirmacién oficial de su titulo por parte
de Augusto. Este acto publico inicial de homenaje al emperador romano —en
lugar de al Dios de Israel- caus6 asombro.’

La accién de Arquelao motivé que el pueblo, que nunca habia
cesado de estar en contra del imperialismo romano, se rebelara y se opu-
siera de manera mds decidida al gobierno de Roma. Asi, se produjeron
levantamientos de los judios que fueron reprimidos con violencia.

El contexto de alza de impuestos para una sociedad mayoritaria-
mente agricola, que luchaba por sobrevivir bajo las exigencias de un
reinado de represion y violencia, dio lugar al fortalecimiento del movi-
miento mesidnico (surgido en tiempos del Antiguo Testamento). Diversos
“mesias” aparecieron en ese momento, liderando y fomentando revueltas
violentas que buscaban liberar a su pueblo del dominio romano.

$1bid., 17.
°Ibid., 19.
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Esto provocd, al mismo tiempo, una contencién mds fuerte por
parte de las autoridades, y fortalecié la creencia, entre el pueblo judio, de
lallegada de un mesias salvador y la esperanza en que todo el sufrimiento
y las injusticias vividas serfan reivindicados.

En medio de este contexto “mesidnico” aparecié Jesus, quien pre-
dicaba otra forma de enfrentar la injusticia contraria a la de esos mesias-
guerreros que se enfrentaban al Imperio con violencia. Jests invit6 a las
personas de su época a formar parte del Reino de Dios, uno al cual se
puede llegar sin tener que morir luchando contra Roma.'® Mediante su
anuncio del Reino, Jests se presenté como alternativa mesidnica muy
distinta a todas las otras personas que actuaron antes y al mismo tiempo
que él.

La diferencia entre Jests y los otros mesias se vio permeada por
la concepcidén del pueblo de Israel sobre el salvador de la comunidad,
opinién que se dividié en dos con la llegada de Jests. Una parte del
pueblo se mantuvo esperando un mesias quien —como Josué- los liberara
mediante la fuerza, los guiara en la batalla contra sus opresores y venciera
en esta. Otra parte de las personas que recibieron el mensaje de Jests
sostuvieron una propuesta pacifica para recobrar su dignidad y asumir
un nuevo modo de vida.

Tras exponer las diferentes concepciones mesidnicas del pueblo
de Israel, en el siglo I, podemos pasar a explicar el Reino de Dios que
nos ensefia y da a conocer Jesus.

1"Esto no significa que la posibilidad de morir no se encuentre presente al seguir las ensefianzas
de Jests; por el contrario, al enfrentarse a los poderes regentes de la época (como Jests hizo), o
de cualquier periodo, la muerte siempre se presenta como alternativa, sobre todo, para las fuerzas
que se ven cuestionadas, aunque también puede ocurrir que la persona o personas involucradas en
el acto revolucionario (sea este violento o no) sean asesinadas por sus mismos companeros, o se
suiciden, ya sea por la presin generada, por desear mostrar un punto en especifico de su rebelién
o por cualquier otra razén. En el caso especifico de Jests y sus discipulos, sabemos que murieron
por causa de la persecucién a la que se vieron sometidos en razén de las ideas que profesaban y
las acciones que practicaban.Sin embargo, morir fisicamente (el cuerpo) no se presenta como
una condicién para llegar, alcanzar o vivir el Reino de Dios, predicado, ensenado y vivido por
Jests y sus seguidores; si esto fuera una condicidn, el Reino de Dios se presentaria absolutamente
como una realidad abstracta a la cual solo podriamos acceder al morir en la tierra, y de la cual
solo nuestra alma podria participar.
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3. CONDICIONES PARA ENTRAR AL REINO DE Di1os

Antes de abordar el tema de las condiciones para entrar al Reino de Dios,
es necesario esclarecer la relacién existente entre el contexto histérico en el
que vivi6 Jesus y su predicacién acerca del Reino de Dios. Se entiende por
Reino de Dios una comunidad de personas construida en esta realidad,
con base en las ensenanzas y en la vida de Jests, y claramente con Dios
padre como uno de los pilares centrales de su fe.

La labor de Jestis —como vimos en el apartado anterior— se de-
sarrollé en una época en la que los judios se encontraban sometidos al
poder de Roma y al yugo de sus propios lideres. Estos tltimos enfrentaban
una dificil disyuntiva entre el cumplimiento cabal de su religién y las
exigencias del Imperio. A ello se afadia el temor de perder el poder que
les quedaba y que ejercian, a menos que aceptaran la alianza directa con
el César y aseguraran de esta manera su lugar en las aristocracias pro-
vinciales. En este contexto, la predicaci(')n de Jests se present6 como una
propuesta no violenta opuesta a los poderes regentes.

Asi las cosas, el acercamiento al contexto y a las ensefanzas de Jests
permite comprender sus motivaciones, la significacién de sus acciones
y sus palabras, la reaccién de sus contempdneos, y al tiempo, comparar
nuestra época a la de Jesus. De esta manera podremos darnos cuenta de
que la formacién de comunidades cuyo fundamento era Dios padre y
Cristo constituyen una forma alterna de enfrentarse a las autoridades re-
gentes, pero también una forma de vida en la que el ser humano puede
desarrollarse plenamente teniendo en cuenta al otro como igual a él.

Respecto de las condiciones para entrar al Reino de Dios, la primera
es actuar segun la voluntad de Dios, como se dice Mt 7,21: “No todos
los que me dicen ‘Sefor, Senor’, entrardn en el Reino de los Cielos, sino
solamente los que hacen la voluntad de mi Padre celestial.”'' Ahora
bien, ;qué implica hacer la voluntad de Dios Padre? Segtin el Nuevo
Testamento, hacer la voluntad de Dios implica seguir a Jests, vivir segun
su mensaje y, al mismo tiempo, predicarlo. Para ello, somos invitados a
transformarnos, a transformar nuestras vidas, lo que implica morir a una

"' Sociedades Biblicas Unidas, La Biblia de estudio. Dios habla hoy; la edicién de 2009 de esta
Biblia serd utilizada a lo largo del presente trabajo.
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forma de vivir y renacer a otra, como podemos observar en el siguiente
pasaje biblico:
Jesus le dijo: “Te aseguro que el que no nace de nuevo, no puede ver el Reino de
Dios.” Nicodemo le pregunté: “;Y c6mo puede uno nacer de nuevo cuando ya
es viejo? ;Acaso podrd entrar otra vez dentro de su madre, para volver a nacer?”
Jesus le contesté: “Te aseguro que el que no nace de agua y de espiritu, no puede

entrar en el Reino de Dios. Lo que nace de padres humanos, es humano; lo que
nace del espiritu, es espiritu.” (Jn, 3,3-7).

;Y para qué dar ese cambio? Precisamente, para dejar atrds nuestra
antigua forma de vida y, guiados por la fe en Cristo, vivir de una manera
nueva. Signo y simbolo de esta muerte y del renacimiento del alma es el
bautismo, en el cual el bautizado acepta la muerte para volver a nacer,
y gracias a esto, formar parte del Reino de Dios, que es una realidad
presente. Asi mismo, el bautismo no solo puede entenderse como el
simbolo sino también como la accién misma en la que se decide seguir
a Ciristo y transformarse. Acerca de esto, dice Lohfink: “Para el Nuevo
Testamento la muerte del creyente no tiene lugar al final de su vida sino
ya en el bautismo: aqui muere el bautizado a su antigua vida para vivir
una nueva vida ante Dios.”"?

La segunda condicién para entrar al Cielo es creer en Cristo. Es la
mds importante y permea a todas las otras: si se cree en Jesds y renacemos
hacia una nueva forma de vida, se transformardn nuestra manera de
acercarnos a Dios, de entenderlo, de vivir en comunidad, de actuar y
de pensar.

La tercera condicidén es ser como un nino: “Les aseguro que
el que no acepta el Reino de Dios como un nifo, no entrard en éI”
(Mc 10,15). Esta condicién solo puede entenderse si tenemos en cuenta
que, en la época de Jests, los nifios no tenian derechos ni eran tenidos
en cuenta por la sociedad; ni siquiera en el seno de su familia contaban
con la seguridad y los derechos con los que hoy en dia cuentan los nifios.
Porque se los podia abandonar en basureros o venderlos como esclavos
(esto se dice sin olvidar que la familia, para los judios, ocupa un lugar

2 Lohfink, “;Qué queria decir Jestis cuando predicaba el Reino de Dios?”, 6.
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privilegiado, y que a los nifos se les da atencién especial al introducirlos
a la catequesis de la fe).

Ser como un nifio implica entonces ponerse en la posicién de
las personas desprotegidas, olvidadas, que no son tomadas en cuenta,
rechazadas por la sociedad en la que viven; es volverse el dltimo y dejar
de buscar ser el primero, ya que solo asi se podrdn superar las jerarquias
que imponen la supremacia de una persona sobre otra.

Ademds, solo de esta manera se podrd comprender lo que viven estas
personas y al ser conscientes de su realidad (porque nos la apropiamos y
la vemos como algo real y acuciante), podremos incluir a estas personas
en la sociedad, verlas como seres iguales a nosotros, con derechos y
dignidad, que estdn vivas y sobre quienes carecemos de autoridad para
excluirlas. Sobre esta condicién, Castillo senala:

Esto quiere decir, desde luego, que quien pretende situarse por encima de al-
guien, ser considerado mds que otros, gozar de privilegios que no tienen los
demds y las actitudes que, en general, van en esa direccidn, tal persona estd
radicalmente incapacitada para entender lo que significa el Reino de Dios y
entrar en éL.1

En otras palabras, solo al ser el dltimo se puede entender el Reino
de Dios y se puede llegar a él. La pretensién de ser el primero perpetia
las estructuras jerdrquicas que mantienen el sistema romano, va en contra
de la subversién de las relaciones sociales predicada por Jests y posibilita
la exclusién de las personas que carecen de derechos y que supuestamente
no representan nada importante.

Es decir, si la conditio sine qua non para entrar en el Reino es “hacerse como
nifios”, eso significa que quien organiza la vida y las instituciones de manera
que, de hecho y en la prdctica de todos los dias, unas personas dominan a otras y
“estructuralmente” se imponen por encima de otros, aunque digan que hacen
eso por “servir a los demds”, en realidad, lo que hacen es incapacitarse para
realizar, en esta vida, el Reino de Dios.'

Los “requisitos” o “condiciones” para entrar al Reino han de ser en-
tendidos como valores esenciales que deben cultivar quienes se interesen

13 Castillo, El Reino de Dios, por la vida y la dignidad de los seres humanos, 132.
“1bid.
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por la propuesta planteada por Jests, y no como lista de condiciones
Unicas y excluyentes, en el sentido de que solo los valores expuestos de-
ben ser cultivados; por el contrario, hay muchas otras condiciones no
contempladas en este trabajo que pueden ser tenidas en cuenta, como
las bienaventuranzas, entre otras.

4. CARrACTERIsTICAS DEL REINO DE Di10os

Tras exponer las condiciones para entrar al Reino de Dios, se pasard ahora
a explicar sus caracteristicas, que estin unidas y derivan de los requisitos
para entrar y comprenderlo, y claramente son predicadas y puestas en
practica por Jesus.

La primera de estas caracteristicas es la justicia, que debe prevale-
cer entre todas las personas de la comunidad del Reino de Dios. Para
explicarla, a la luz de las predicaciones de Jests, se debe decir que en
el Nuevo Testamento se distingue entre distintos tipos de justicia, o en
cémo y qué significa la justicia dependiendo del punto de vista desde
el cual se la mire.

La justicia puede ser una caracteristica o cualidad de Dios: “Si
confesamos nuestros pecados, podemos confiar en que Dios, que es
justo, nos perdonard nuestros pecados y nos limpiard de toda maldad”
(1Jn 1,9). Esta forma de justicia serd posible cuando exista arrepentimiento
por los pecados cometidos. Dios, al ver que el hombre se lamenta de
haber caido en pecado y pide clemencia, lo perdona porque es justo.
De esta manera, la justicia se entiende como la cualidad de Dios que le
permite perdonarnos y como un elemento constitutivo y primordial del
acto de perdonar.

Por otro lado, la justicia aparece como un adjetivo unido al nom-
bre y la persona de Jests: Dios envi6 al hombre justo como mesias de
su pueblo. “;A cudl de los profetas no maltrataron los antepasados de
ustedes? Ellos mataron a quienes habian hablado de la venida de aquel
justo, y ahora que este justo ya ha venido, ustedes lo traicionaron y lo
mataron” (Hch 7,52).

A lavez que la justicia se ve expuesta tanto como cualidad de Dios
como de Jests, en Jesus ella pasa a ser la persona misma. Es una justicia
personificada en Jesus y por Jesus, que contrasta con la justicia de Dios
padre, en quien es una de sus cualidades, pero no es él completamente.
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Asi mismo, Jesus actia como el medio para que todas las otras personas
se vuelvan justas: . ..porque él es paciente. El querfa mostrar en el tiempo
presente c6mo nos hace justos; pues asi como él es justo, hace justos
a los que creen en Jests” (Rm 3,26). Gracias a que Jests es el hombre
justo, quienes creen en él y lo siguen verdaderamente (transformandose
y volviendo a nacer), se convierten en personas justas. Cristo actda aquf
como el medio que nos permite volvernos justos, como Dios.

Otro tipo de justicia es la que se guia y se rige por lo que se encuentra
en la Ley. Esta justicia cefiida al cumplimiento de los mandamientos y
la Ley del pueblo judio se mostraba como el medio para ser justos; las
personas debian vivir de acuerdo con las leyes y cumplirlas para llegar
a ser, y para ser justos. Esto se ve infringido con la llegada de Ciristo, ya
que ahora es por medio de la fe en Jests que nos volvemos y podemos
Ser justos.

Antes de venir la fe, la Ley nos tenfa presos, esperando a que la fe fuera dada
a conocer. La Ley era para nosotros como el esclavo que vigila a los ninos, hasta
que viniera Cristo, para que por la fe obtuviéramos la justicia. Pero ahora que
ha llegado la fe, ya no estamos a cargo de ese esclavo que era la Ley, pues por la
fe en Cristo Jests todos ustedes son hijos de Dios, ya que al unirse a Cristo en
el bautismo, han quedado revestidos de Cristo. (Ga 3,23-27).

Ahora bien, de las tres formas de justicia mencionadas, la que con-
cierne al Reino de Dios es la que Jestds personifica (el hombre justo), ala
cual podemos acceder y llegar por nuestra fe en él, para convertirnos en
hombres justos, lo que nos permite ser perdonados y perdonar al otro.

Al mismo tiempo, esta caracteristica del Reino se ve permeada y
permea la segunda caracteristica: la igualdad. Para ser explicada, esta se
debe comprender y exponer al lado de otra caracteristica mds: la inversién
de las jerarquias propuesta por Jests y su consecuente desaparicién. Para
comprender estas dos propiedades, debemos tener en cuenta —de acuerdo
con Theissen— que la sociedad romana de la época se dividia en la élite
imperial, la aristocracia del Templo y los principes herodianos, los ser-
vidores de la élite y pequenos propietarios, los comerciantes y artesanos
y los desarraigados sociales."

15 Theissen, El movimiento de Jesiis. Historia social de una revolucién de los valores, 102.
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Elite imperial

Aristocracia del templo y
principes herodianos

Servidores de la élite y pequefios
propietarios

Comerciante y artesanos

Desarraigados sociales

Con la conquista de Roma del pueblo judio, esta divisién absorbié
a la comunidad judia; una expresion de ese dominio fue el alza en los
impuestos, que generd, a su vez, que la situacién de las comunidades
agrarias judias empeorara y se hiciera mas desesperada:

Entre tanto, el pesado trabajo diario de los agricultores, artesanos y trabajadores
de la regién continud, ya que se vieron forzados a trabajar mas duro que nunca
para cumplir con sus obligaciones en relacién con los diezmos sacerdotales y la
creciente recaudacién de impuestos por parte de Herodes Antipas.'®

Ademds, el sistema econémico ejercié gran presién sobre las cos-
tumbres y tradiciones del pueblo, pues dada su necesidad de conseguir
dinero, se vio forzado, por ejemplo, a vender su tierra, tierra que debia
heredarse por linea paterna. En consecuencia, las familias y comunidades
que antes habfan vivido dignamente y bajo sus propias costumbres, se
vieron muchas veces sometidas a vivir en la pobreza y divididas entre sus
obligaciones religiosas y la explotacién generada por el Imperio Romano.

Como podemos ver, el ascenso social era casi imposible, debido a
que el sistema econémico coartaba cualquier opcién de transformacién
del statu quo. Debemos tener en cuenta, ademds, la forma de organizacién
del pueblo judio: este rechazaba lo impuro, que aludia a personas que

“Horsley, La revolucién del Reino, 47.
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no ejercian una funcién en la comunidad o que habian perdido su nexo
con ella, al haber perdido a quien validaba dicha funcién o a ellas mis-
mas como personas; por ejemplo, las viudas, al morir su esposo, eran
marginadas. Otro ejemplos de personas impuras son las poseidas por
demonios o espiritus, las enfermas de la piel, o los ninos, quienes carecfan
de derechos hasta cuando llegaban a la pubertad.

Jests, al ser parte de este sistema jerarquizado (era un campesino
letrado, cosa poco comin, como se puede leer en Lc 4,16b) que margina
y explota a las personas, propone una alternativa al mismo con el Reino
de Dios. En él, todos somos iguales:

—  Primero, porque —como se ya dijo— para entrar al Reino se debe
ser como un nino, lo que significa hacerse el tltimo, el menos importante;
y ser el dltimo implica servir al otro, y de esta manera ser el primero,
como dice Jests: “Entonces Jesus se sentd, llamé a los Doce y les dijo: “Si
alguien quiere ser el primero, deberd ser el dltimo de todos, y servirlos a
todos’.” (Mc 9,35). Esto de ser el dltimo y servir al otro, para poder ser
el primero, es la inversién de las estructuras jerdrquicas que plantea Jesus,
pues la persona transformada por su fe en Ciristo es la que sirve al otro,
ya no por obligacién sino porque lo desea y reconoce que servir es lo que
debe hacer; tiene conocimiento de que al servir al otro estd construyendo
comunidad y estd siendo parte del Reino de Dios.

- Segundo, todos somos iguales', y al invertir las estructuras jerar-
quizadas, su propio fundamento se destruye, ya que ya no existe alguien
por encima de mi a quien esté obligado a rendir devocién o servicio,
o por debajo de mi que deba servirme; soy yo el que me doy porque
quiero, porque me nace y no porque otro me obliga. Esto solo puede
darse si ya no veo al otro como alguien superior o inferior a mi, sino que
lo reconozco, primero, como ser humano, y segundo, como hermano: no
hermano de sangre, sino hermano por la fe (porque todos los que creen
en Jesus vuelven a nacer y viven segdn sus ensefianzas), por la forma de
vida que comparten (la comunidad de hermanos e hijos), y por creer
que todos somos también hijos de Dios.

17 Sin embargo, esta igualdad no significa eliminar la alteridad.Por el contrario, la igualdad
se genera al aceptar que el otro es diferente, y la equidad se da por esto y porque todos somos
hermanos.
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Ella se volvid y le dijo en hebreo: “jRabuni!” (que quiere decir “Maestro”). Jests
le dijo: “No me retengas, porque todavia no he ido a reunirme con mi padre.
Pero ve y di a mis hermanos que voy a reunirme con el que es mi padre y padre
de ustedes, mi Dios y Dios de ustedes.”(Jn 20,16-17).

Al ser hijos de Dios somos iguales ante sus ojos, y al ser hermanos,
somos iguales los unos a los otros. Esto nos muestra otras dos caracte-
risticas del Reino de Dios: la cuarta, que todos somos hermanos, y la
quinta, que todos somos hijos. Esta tltima, a su vez, solo puede ocurrir
si se cambia la concepcién que tenemos de Dios, y por ende cambiar
nuestra relacién con él.

Tal permutacién es consecuencia de la imagen que Jests nos pre-
senta de Dios, y ante todo, por el cambio en la palabra con la que se
dirige a Dios y que terminard cambiando la relacién Dios-persona. En
el Antiguo Testamento, Dios era Yahveh, pero en el Nuevo Testamento,
y con Jests, Dios serd “padre”. Y cabe preguntarnos: ;Qué es un padre?
sQuién es un padre?

Un padre es ante todo alguien que cuida, espera, escucha y ama.
Cuida siempre y en todo momento de sus hijos aunque estos hayan
cometido un error; espera que vuelva el hijo perdido o el que se fue, y
cuando este regresa lo recibe con regocijo, como relata la pardbola del
“Hijo prédigo™

El hijo le dijo: “Padre mio, he pecado contra Dios y contra ti; ya no merezco

llamarme tu hijo.” Pero el padre ordend a sus criados: “Saquen pronto la mejor

ropa y vistanlo; péngale también un anillo en el dedo y sandalias en los pies.

Traigan el becerro mds gordo y matenlo. {Vamos a celebrar esto con un banquete!

Porque este hijo mio estaba muerto y ha vuelto a vivir; se habia perdido y lo
hemos encontrado.” Comenzaron la fiesta. (Lc 15,20-24).

Como Dios es justo, perdona cuando el hijo estd arrepentido de
verdad, y lo recibe cuando vuelve a él y a la fe, contrito y transformado.
Dios escucha, como podemos ver en su relacién con Jesus. Este habla
con su Padre en la oracién, le pide consejo o fuerza para seguir adelante
(como sucede, por ejemplo, en el Monte de los Olivos).

Dios ama a sus hijos y es amado por estos porque nos brindé al
hombre mds justo (Jesus) para que, con sus predicaciones y forma de
vida, fuera ejemplo para las personas de su época y de todas las épocas.
Hasta nosotros han llegado sus ensefianzas por la Biblia, de manera que,
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al mismo tiempo que conocemos la vida de Jests y aprendemos de ella,
cambiamos nuestra forma de vida y logramos construir y participar en
el Reino de Dios, en esta realidad, en esta tierra. Para complementar,
Jests, nos presenta, como el mandamiento mds importante, el de amar
a Dios y al préjimo:
Jesus le dijo: “Ama al Senor tu Dios con todo tu corazén, con toda tu almay con
toda tu mente.” Este es el mds importante y el primero de los mandamientos.

Pero hay un segundo, parecido a este; dice: “Ama a tu préjimo como a ti mismo.”
En estos dos mandamientos se basan toda la Ley y los profetas. (Mt 22,37-40).

Al mismo tiempo, este cambio en la relacién con Dios (ocasionado
por el hecho de entender a Dios como Padre) presenta un cambio en la
forma como percibimos a Dios, porque este ya no es un ser vengativo o
amenazante, sino amable y seguro para el ser humano. Y esto solo puede
darse porque el amor actia como mediador en la relacién Padre-Hijo.
En consecuencia, la sexta caracteristica del Reino de Dios es el amor.

La tltima caracteristica del Reino es la comunidad. Jesus, al en-
seflarnos que todos somos hermanos, también establece la comunidad
como grupo de personas iguales que comparten la fe, la cena, la oracién
y una forma de vida guiada por sus ensenanzas. En esta comunidad las
personas se ayudan mutuamente, se sirven, reconocen al otro como un
igual, como un hermano, y a Dios, como padre. En este grupo de per-
sonas no existen las divisiones jerarquizadas. De hecho, en la forma mds
primigenia de estos grupos no existen estructuras, aun cuando pueda
haber alguien que guie a los otros o les ensene, pero ello no implica
necesariamente que esa persona tenga una posicion de superioridad
frente a los demds.

Esta comunidad se presenta como una alternativa de vida a la ex-
puesta y exigida por el Imperio Romano y el sistema politico existente
en el contexto histérico del siglo I d.C. En esta comunidad, las personas
antes marginadas recuperan su dignidad como seres humanos, al ser
reconocidas por el otro, por el hermano, como otro hermano y como
hijo del padre.

Un comentario final sobre las caracteristicas del Reino. Ellas no
pueden ser entendidas como unidades separadas y autosuficientes, sino
como elementos relacionados entre si e interdependientes. Muchas de
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ellas surgen como consecuencia de otra caracteristica: por ejemplo, la
comunidad solo puede darse si las otras cualidades estdn presentes. Asi
que, en lugar de formar un conjunto de componentes separados, forman
un sistema de piezas interrelacionadas que no pueden existir la una sin la
otray que configuran y son configuradas por el Reino de Dios anunciado
por Jesus.

5. EL REeINO DE D10S COMO REALIDAD
PRESENTE Y COMO DEFENSA DE LA VIDA

Luego de haber explicado las condiciones para entrar al Reino y sus ca-
racteristicas en la predicacién de Jesus, expondremos las razones por las
cuales el Reino es algo que se da en la Tierra, en esta realidad, y no en
otro mundo fuera de este; porque no se trata de una abstraccién, como
es entendido comdnmente. Dice Horsley:

El Reino de Dios estaba, efectivamente, cerca, si crefan en él: no era un suefio, ni
una visién del cielo, ni un estado espiritual, sino una transformacién social aqui
y ahora, en los mismos campos que araban y en las mismas aldeas donde vivian,
siempre y cuando rechazaran la injusticia e hicieran caso de los mandamientos
de Dios. Al recordar las visiones de los antiguos profetas israelitas —segin las
cuales la paz, la prosperidad y el bienestar llegarian a la casa de Israel cuando las
leyes de la alianza fueran finalmente observadas y se respetara la justicia—, los
hambrientos campesinos y trabajadores sin tierras de Israel anhelaban los dfas
gloriosos de la restauracién de Dios, que imaginaban en clave de abundancia,
celebracién y festin.'®

Primero se debe decir que, en la época en la que Jestis pregona sus
ensefanzas sobre el Reino de Dios, la mayoria de judios, si no todos, es-
peraban un mesias salvador que los librara de las injusticias sufridas, pero
sus expectativas se contraponian al tipo de mesias encarnado por Jesus.

Para explicar el Reino de Dios como una realidad presente,
debemos tener en cuenta quiénes son los actores, los personajes del
Reino. Jests, predicé su mensaje a las personas de su época, sin importar
si estas lo seguian o si practicaban sus ensefianzas. Hacfan parte de su
publico campesinos, personas adineradas o pobres, paganos, pecadores y

8Horsley, La revolucién del Reino, 56.
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no pecadores, entre otros. Por otra parte, no todos los hombres, mujeres
y nifios que lo escucharon decidieron seguirlo y cambiar su forma de
vida. Solo algunos tomaron tal decisién.

Por tanto, podemos decir que Cristo anuncié su mensaje y su
forma de vida a todos los hombres con los que pudo tener contacto, sin
importar quiénes fueran o cémo vivieran.

De todas esas personas, quienes lo seguian no podia actuar pasi-
vamente. Desde que tomaban la decisién empezaban a cambiar su vida, a
ver al otro de manera distinta, al convertirse en hermano e hijo y a hacer
todo lo que esto implicaba. Una de las cosas que concernia a las personas
que se transformaban era construir el Reino, asumir su edificacién. Esta
misién empezaba desde su propia singularidad y se expandia a todos los
dmbitos de su vida, ya que al transformarse ellos mismos, sus relaciones
con los demds, su forma de vida en su totalidad se vefa afectada.

Sobre la construccién del Reino por parte de los seres humanos,
Lohfink sefala: “Jestis puede decir en sus pardbolas que el Reino viene
como pura maravilla de Dios, por si mismo, pero también que debe ser
asumido con un firme compromiso para que venga.””” De esta manera,
el hombre no puede aceptar pasivamente la idea de que el Reino viene
y estd llegando, sino que debe actuar para que se den su llegada y su
construccién tltima. Lohfink enuncia:

El Reino de Dios no se obtiene con la inmovilidad temerosa ni la correccién
burguesa ni tomando precauciones ante la posibilidad de riesgo sino me-
diante la disponibilidad ante el riesgo, la firme resolucién y olvido de toda
premeditacién.?

Por esto, si decidimos creer en Cristo y seguirle, debemos estar se-
guros de que asumiremos el compromiso de construir el Reino, tarea que
empieza desde uno mismo, porque los seres humanos somos sus actores.

También prueban que el Reino no es una abstraccién —aparte de
la funcién que ejerce el ser humano en su construccién— sus “objetivos”,
que estdn estrechamente interrrelacionados. El primero es el cambio que

1 Lohfink, “;Qué queria decir Jestis cuando predicaba el Reino de Dios?”, 4.

271bid.
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busca generar, no solo a nivel individual, sino también a nivel social.
Porque si bien se comienza desde uno mismo, cambiard la forma como
nos relacionamos con el entorno, y esto hard que el entorno mismo cam-
bie. Asi lo demuestra la formacién de comunidades que viven segtin las
ensefianzas de Jesus. Lohfink dice:

La soberania de Dios no solo quiere cambiar el corazén del hombre sino tam-
bién su cuerpo y la sociedad en la que vive. De lo contrario, no podriamos
hablar de Reino de Dios. Solo cuando una sociedad vive en todos sus aspectos
segtin el orden social de Dios se reconoce la soberania de Dios en el mundo.?!

Este cambio solo puede darse si los grupos que se van formando
predican el mensaje y lo ensefian a otros. En este punto, puede surgir la
pregunta de cdmo creer en Jests puede suscitar cambios en la sociedad.
A esta se responde diciendo que el seguimiento de Cristo implica la abo-
licidn de las estructuras jerarquizadas y jerarquizantes. Esto se opone fron-
talmente al esfuerzo del sistema (por ejemplo, el romano) por mantenerse,
al ver cuestionados sus fundamentos y al resquebrajarse el manejo y la
configuracién tradicionales del poder segtin los cuales unos prevalecen
sobre otros, se va perdiendo la capacidad de las personas para decidir
por si mismas y actuar auténomamente, e incluso el reconocimiento
del otro y de uno mismo depende del lugar ocupado en la escala social.

El segundo de los objetivos es la dignificacién de la vida y su ple-
nitud, lo que solo puede lograrse si el Reino es entendido como Jesus
lo anuncia:

Jesus se puso a decirle a aquel pueblo que ya llegaba el Reino, pero no como lo
anunciaban los dirigentes, no como el yugo de la religién que le iba a oprimir
atn mids, sino como vida, como libertad, como gozo y alegria, como dignidad
para cuantos se vefan y eran vistos como indignos, como pecadores despreciables
o como endemoniados peligrosos. En definitiva, e/ Reino como plenitud de vida.

Ahora, si el Reino es vida ;cémo se da vida a una persona? Pri-
mero, muchas de las personas a las que Jesus les devuelve la vida han
sido excluidas del pueblo, ya sea por su impureza o por otra razén, y se

2 Tbid., 6.
22 Castillo, E/ reino de Dios, 76-77.
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encontraban aisladas y estigmatizadas por la sociedad de su tiempo. Un
ejemplo es el del endemoniado de Gerasa, persona que era considerada
loca e impura a la vez, pero a quien Jesus devolvié la cordura y su ser
hombre, al reconocerlo como un ser humano igual a él.

Jesus le pregunté: “;Cémo te llamas?” Y él contest6: “Me llamo Legién.” Dijo
esto porque eran muchos los demonios que habian entrado en él, los cuales le
pidieron a Jests que no los mandara al abismo. Como habia muchos cerdos co-
miendo en el cerro, los espiritus le rogaron que los dejara entrar en ellos; y Jests
les dio permiso. Los demonios salieron entonces del hombre y entraron en los
cerdos, y estos echaron a correr pendiente abajo hasta el lago, y alli se ahogaron.

Los que cuidaban de los cerdos, cuando vieron lo sucedido, salieron
huyendo y fueron a contarlo en el pueblo y por el campo. La gente salié a ver lo
que habfa pasado. Y cuando llegaron a donde estaba Jests, encontraron sentado
a sus pies al hombre de quien habian salido los demonios, vestido y en su cabal
juicio. Y los que habian visto lo sucedido, les contaron cémo habfa sido sanado
aquel endemoniado. (Lc 8,30-37).

Ademds, se da vida al devolverle la dignidad a la persona, al volver
aincluirla en la comunidad como otro ser humano, como un hermano e
hijo, al conseguir que esa persona deje de estar aislada y ocupe de nuevo
un lugar en la sociedad. Esto implica reconocer al otro y a uno mismo
como parte de un grupo y al mismo tiempo como individuos particulares.
Castillo indica que el dmbito en el que se representa la plenitud de la
vida en los Evangelios es el banquete:

...el Evangelio quiere expresar que la comida compartida, simbolo de coinci-
dencia, de comunién y de participacién con los comensales, es la afirmacién
de que el Reino de Dios (cfr. Mc 14,25; Lc 13,29; 14,16ss.) se realiza en la
restitucién de la vida en plenitud: alimento, dignificacién de pecadores y
excluidos y hasta disfrute y gozo del vivir, tal como se manifiesta en quien
celebra un gran banquete.”

El banquete, lugar donde hay comida, en el que (en el Reino) todos
pueden participar, en el que se disfruta y en el que se estd en comunidad,
se convierte en uno de los simbolos mds representativos de la plenitud
de la vida, ya que en ¢l la vida es celebrada en su méximo esplendor y
nadie es excluido.

»1bid., 83.
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CONCLUSIONES

Se puede decir que el Reino de Dios predicado por Jests es un Reino
que tiene condiciones para entrar: la creencia y seguimiento de Jesus,
la realizacién de la voluntad de Dios y la transformacién de nuestra al-
ma (su muerte y renacimiento). También se puede decir que el Reino
posee caracteristicas propias que lo configuran, por ejemplo, la justicia,
la igualdad o la desjerarquizacién generada por las figuras del hijo y del
hermano.

El Reino de Dios se enfrenta directamente a los poderes y siste-
mas totalizantes y econdmicos que desindividualizan a la persona. La
persona ya no es entendida ni vista como un ser singular y tnico, sino
se la considera exclusivamente por la funcién que cumple en la sociedad
o por el puesto que ocupa, hasta el extremo de que la persona puede
llegar a ser excluida del sistema si no cumple su funcién o por infringir
las convenciones sociales impuestas.

Se puede observar entonces que la concepcién de Reino de Dios
expuesta y practicada por Jests surgié como consecuencia de las con-
diciones sociales, econémicas, politicas y religiosas que estaba viviendo
el pueblo judio, y al mismo tiempo, como respuesta a esta situacién y
alternativa pacifica entre las corrientes mesidnicas que aparecieron en el
momento. Asimismo, el Reino de Dios es lo que devuelve la vida a las
personas, vida plena que retorna la dignidad a la persona, y nuevamente
la hace parte de la sociedad y de la comunidad, como hermano e hijo.

Por dltimo, se debe decir que el Reino ya estd aqui y es algo pre-
sente, porque todas las ensefianzas de Jests nos proporcionan lo necesario
para construirlo y hacerlo realidad. Y asi como en el contexto histérico del
siglo I desafi6 las formas del poder, puede volver a hacerlo, al presentarse
como alternativa a las configuraciones que el sistema econémico y politico
actual han desarrollado para hacer del hombre un agente que cumple
una o multiples funciones y se ve atrapado en estas.

El Reino quiere cambiar la realidad presente, la actual forma de
vida de quienes necesitan transformarse para mejorar, volverse mds hu-
manas, recordar los seres humanos que son y que es la otra persona que
se encuentra a su lado. El problema para lograr esto es el siguiente: “Una
vez nos ha regalado su Reino, Dios ya no se vuelve atrds. Si no estd aqui
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sin limitaciones no es porque Dios lo retenga, sino porque no lo hemos
captado del todo.”*

Si el Reino de Dios fuera una abstraccidn, el ser humano tendria
un papel pasivo en su construccién, porque dicho Reino tan solo seria un
lugar al que tendriamos que conseguir llegar, pero no implicaria nuestra
completa transformacién, porque seria un mundo de por si perfecto.
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Este articulo revisa la tesis de Inés Fonseca Zamora, quien se atrevid a desempolvar
las letras de la madre Francisca Josefa de la Concepcion Castillo y Guevara, para
que ella sea reconocida como esa voz del silencio que clama y gime su propio dolor
y su propia vida, en una época marcada por el colonialismo, la exclusion de la
educacion y las oportunidades para las mujeres. El aporte literario-poético de esta
monja describe la experiencia mistica cristiana que plasma las luchas ambivalentes
de voces humanas y divinas, para encontrarse finalmente consigo misma y encontrar
su camino a Dios.
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INTRODUCCION

En la espiritualidad contempordnea existe una analogfa popular, im-
partida en los talleres de oracién del padre Ignacio Larrafaga, que
plantea una substancial diferencia entre un mistico y un tedlogo:
metaféricamente, la labor profesional del te6logo se puede asimilar a la
labor profesional del botdnico, porque cuando el mistico tiene entre sus
manos una flor (que vendria a representar el amor de Dios), el tedlogo
(como el botdnico) sabra darnos razén de esa flor, describiendo las partes
que la conforman, sus componentes, su funcién, sus divisiones y demds
caracteristicas propias correspondientes a su objeto de estudio; pero él
siempre nos estard hablando en términos objetivos, en una relacién sujeto-
objeto, en la que tanto el tedlogo, como el botdnico, saben dar razén de
la cosa observada, a partir del conocimiento, ante todo conservando una
considerable distancia de su objeto de estudio (Dios).

En cambio, el mistico se asimila en su experiencia religiosa a la
experiencia de un poeta, porque el poeta no toma la flor, sino que es
la flor, y no hace una relacién sujeto-objeto sino, por el contrario, a
diferencia del tedlogo/botanico, se reconoce absorto, rendido de amor,
sumergido y poseido por la flor (Dios, por ser este el sujeto superior,
lo que constituye una relacién sujeto-sujeto). Entonces, ese ser mistico
(poeta) se asume rendido a los pies de la experiencia llamada amor, desde
sus propias subjetividades, y se hace uno con el tradicional objeto de
estudio de la teologia.

Si se toma en cuenta la analogia precedente, abordaremos la
investigacién de Inés Fonseca Zamora con el propdsito de hacer
una reflexién a manera de ensayo, en la que se destaca la cultura co-
lonial colombiana que caracterizé al contexto sociohistérico de la
madre Francisca Josefa de la Concepcién del Castillo y Guevara. La
literatura poética de la madre Francisca cuenta en la actualidad con el
reconocimiento de algunos estudiosos del tema, pero dicho abordaje
resulta insuficiente, al interior de los escenarios académicos teoldgicos
colombianos, ya que se ha hecho una limitada promocién de sus obras.
En atencién a esto, el primer propdsito del presente escrito es hacer vi-
sible —a partir de la investigacién de Fonseca— la produccién literaria de
una religiosa que tuvo que luchar con las complicaciones propias de su
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tiempo en relacidén con su género y experimentar la experiencia mistica
cristiana desde su propia realidad.

La experiencia de vida mistica de la madre Francisca Josefa del
Castillo se encuentra condensada en la tesis magistral de Inés Fonseca
Zamora, quien expone la experiencia mistica como realidad religiosa
que permite al ser humano resituar ese misterioso actuar del amor de
Dios, aun en medio de las mds sérdidas e injustas realidades temporales:
porque “la humanidad posee dos alas: una es la mujer, la otra el hombre.
Hasta que las dos alas no estén igualmente desarrolladas, la humanidad
no podra volar [...]. Ahora mds que nunca la causa de la mujer es la
causa de toda la humanidad”.!

Consideramos pertinente darle voz a la madre Francisca Josefa,
visibilizarla, especialmente en el dmbito académico teolégico de la
Pontificia Universidad Javeriana, para anunciarla a quienes atin no la
conocen como autora colombiana, ya que las cartas que evidencian su
pensamiento permanecen atin extraviadas en la ciudad de Tunja. En estos
manuscritos reposa un importante patrimonio literario que constituye
una veta inexplorada por la disciplina teoldgica de nuestro pais.

Ademds, no puede negarse que entre las luces y sombras del pro-
ceso evolutivo del catolicismo, en este caso en la Colombia de la época
colonial, la Iglesia goz6 de un importante poder e influencia, en virtud
de los cuales logr6 determinar buena parte del escenario educativo y so-
ciocultural de aquel entonces.

La época colonial, en el contexto colombiano, constituyé un
panorama complejo, lleno de obstdculos y limitaciones, en el que las
mujeres solo eran destinadas al matrimonio o a la vida consagrada, la
mayoria de las veces, en una vida de clausura, sin otras opciones. Este
contexto adverso hace adn mds valiosa y admirable la literatura de la
madre Francisca Josefa, asi como su valentia para leer y escribir, incluso
en medio de la realidad social e histérica en la que le correspondié vivir.

Hoy la condicién femenina ha sido parcialmente revalorada en
términos sociales, y pese a que la mujer ha incursionado en escenarios y
roles antes vetados, permanece lejos del ideal de la liberacién humana.

' Bohérquez, Docentes extraordinarios, 88.
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En la praxis, persiste en nuestra sociedad la violencia de género, pese
a la evolucionada visién humanizante del mismo catolicismo durante
los dltimos cincuenta afos. En especial, después de la celebracién del
Concilio Vaticano II, hombres y mujeres seguimos luchando dia a dia
por nuestra casi utépica idea de libertad, contra la prevalencia del de-
sequilibrio y la inequidad.

Por esto, anhelamos que la vida mistica de la madre Francisca Josefa
del Castillo pueda exhortar la conciencia de la mujer de nuestros dias,
como aporte significativo a la infinita lucha por alcanzar una nueva hu-
manidad. Esto es particularmente vdlido cuando se trata de apostar por
la construccién de una sociedad que disponga cabalmente de los dones
y talentos existentes al interior de nosotras, en la que sea posible cultivar
dichos dones, al servicio de la sociedad colombiana y en respuesta al
constante llamado que nos hace Dios de manera personal y comunitaria.

Con este horizonte, vamos a recorrer un camino que dard cuenta de
quién fue la madre Francisca Josefa, cudl fue su experiencia mistica, qué
caracterizd su época, los autores contemporaneos a ella, y particularmente
de sus letras, en su condicién de voz femenina en medio del silencio de
esa Colombia.

1. ;QUIEN FUE LA MADRE FRANCISCA JOSEFA?

Francisca Josefa de la Concepcién Castillo y Guevara, conocida como
la madre del Castillo (Tunja, 1671-1742) fue una monja mistica y una
escritora. Tomd los votos a los veinte afos de edad. De ella se dice que fue
abadesa del monasterio de Santa Clara de Tunja, en el cual vivié a partir
de 1689. En sus escritos destacan los tormentos que le infligen visiones
diabdlicas, la descomposicién de su cuerpo y el relato de sus raptos
misticos. Dichos escritos son comparables con los escritores misticos
mids reconocidos del periodo colonial, y se refleja en ellos la influencia de
Sor Juana Inés de la Cruz, Santa Teresa de Avila y San Juan de la Cruz.?

Destaca especialmente su obra La venerable madre Francisca Jo-
sefa de la Concepcion, escrita por ella misma, una de las autobiografias

2 Larousse, Diccionario educativo del estudiante. Anexo Colombia cultura, “Escritores destacados”,

29.
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coloniales mds interesantes, y los cinco volimenes de Los afectos
espirituales, publicados en 1817 y 1843, respectivamente, ademds del
poemario E/ cuaderno de Enciso. Sus obras mds completas solo fueron
publicadas en 1968.°

En este breve resumen de su existencia cabe resaltar la importancia
que la Iglesia otorgaba a la mujer consagrada de entonces, pues proponia
la visién de la mujer colonial, como el ser que, gracias a “los valores
irremplazables de la interseccién y de la contemplacién silenciosa, junto
con la caridad activa bajo sus formas mds discretas pero también mds
humanas™, colaboraba con el silencio propio de la experiencia religiosa.

Asi, la madre Francisca Josefa vivié una experiencia mistica que
constituye un valioso referente, cuyo andlisis —desde su propio génesis
religioso-cultural— puede tener gran significado para la teologia cristiana.

2. ;QUE SE PUEDE COMPRENDER POR EXPERIENCIA MISTICA?

La experiencia religiosa mistica, con especial referencia al caso de la
madre Francisca Josefa del Castillo, es una de las experiencias cristianas
mds complejas, porque todo lo que intenta aproximarla al gran misterio
de Dios termina por convertirse en un camino lleno de desafios y di-
ficultades, en el proceso de su comprobacion, en el cual surgen juicios
de sospecha.

Por eso se puede decir que la experiencia mistica se trata, primero,
de una experiencia no puntual e incluso esporddica; es decir, no corres-
ponde a un evento de la cotidianidad de la persona que la estd viviendo
sino se entiende particularmente como estado en el cual Dios conduce
al ser humano y le lleva a experimentar un deseo ardiente por él.°

La literatura mistica constituye un capitulo de la vida espiritual de la humanidad.
Elimpulso hacia la divinidad, el deseo de perfeccionamiento moral, la angustia
metafisica y el ascetismo preocupan a muchos, pero —sin embargo— pocos son

31bid., 29.
“Bouyer, Diccionario de teologia, 464.

5 A esto se refieren los misticos cuando comentan que la experiencia de Dios ocurre, en el centro,
el hondén o la substancia del alma, en la cima de la mente. Ver a Velasco, “Primera ponencia:
Las variedades de la experiencia religiosa”, 32.
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los que han llegado a la directa comunicacién con Dios. Sin duda, el hecho
mistico se escapa a la comprension de los no iniciados. Todos los misticos
coinciden en calificar esta experiencia de inefable. No obstante, el estudio de
la experiencia mistica permite afirmar una cierta coincidencia en las etapas que
se cumplen antes de llegar a la unién con Dios.

La madre Francisca Josefa vivié intensamente una vida cristiana
que se desarroll$ progresivamente como deseo ardiente por Dios. Su
experiencia la impulsé a narrar, escribir y describir lo que le estaba su-
cediendo en su interior, sin atemorizarse jamds ante la posibilidad de
ser duramente juzgada por la sociedad de su tiempo o por las futuras
generaciones.

...la mistica hasta en sus estados més elevados no es mds que la plena floracién de
la gracia del bautismo, preparada por una meditacién de fe viva del Evangelio, ali-
mentada por la prictica sacramental, y desarrollada por toda una vida entregada
a las exigencias de la caridad divina derramada en nuestros corazones por el
Espiritu. En una palabra, el mismo misterio cristiano, segin San Pablo, no es
otra cosa que Cristo en nosotros, esperanza de la gloria; la mistica auténtica
no es mds que la experiencia cristiana que el mismo apéstol expresaba al decir:
“No soy yo quien vive, es Cristo quien vive en mi.” (Ga 2,20).”

Al tomar esto en cuenta, se asumird aqui la experiencia mistica de
la madre Francisca como adhesién profunda por Ciristo, a la que se hace
referencia en el Evangelio, para entenderla desde la perspectiva teoldgica
catélica. De ahila importancia de tener en cuenta los pronunciamientos
sobre la experiencia mistica, sobre los cuales la teologia plantea lo
siguiente:

La palabra mistica designa habitualmente, hoy dfa, toda experiencia, verdadera
o supuesta, de Dios que se une a nosotros directamente. Misticismos, en
general, se toman de un sentido mds amplio y designan todo lo referente a
la mistica asf entendida. As{ se ha llegado a comparar la experiencia mistica
cristiana con experiencias aparentemente andlogas que se pueden encontrar en
el neoplatonismo antiguo, en religiones como el hinduismo o ciertas formas
del islam, sin hablar de la experiencia del budismo, cuya indole religiosa puede
discutirse, puesto que Dios (o los dioses) no desempenan ningtin papel en el
budismo ortodoxo. Dando un paso mds se negard que la experiencia mistica

¢ Galaz-Vivar Welden, “Francisca Josefa del Castillo una mistica del nuevo mundo”, 1.

" Bouyer, Diccionario de teologia, 456.
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posea nada de especificamente cristiano, o se le considerard como un elemento
extrafio que se ha introducido en la tradicién cristiana por efecto de influencias
neoplaténicas o mds generalmente orientales.®

Por eso, al hablar de la experiencia religiosa de la madre Francisca
Josefa, vamos a optar por tomar la expresién del apdstol Pablo: “No soy
quien vive, es Cristo quien vive en mi” (Ga 2,20), tan apropiada para
dimensionar el alcance de una experiencia de fe mistica de quien se
abandona confiadamente en la gracia del mismo Jests. Dicho abandono
queda plasmado en el universo de la poesia de la madre Francisca Josefa,
como manera espontdnea de hacer teologfa:

...la sagrada teologfa se apoya, como cimiento perenne, en la Palabra de Dios
escrita, al mismo tiempo que en la sagrada tradicién, y con ella se robustece
firmemente y se rejuvenece de continuo, investigando a la luz de la fe toda la
verdad contenida en el misterio de Cristo.®

Es importante revisar, en la época colonial colombiana, el mo-
mento crucial en el que la madre Francisca Josefa vivié y lidi6 con su
cotidianidad. ;Cémo era esa Colombia colonial? ;Quiénes influenciaban
o ejercian gran dominio social y cultural en esos dias, en la formacién
cultural de su pueblo? ;Quiénes eran los protagonistas mds famosos de
la literatura y el arte de aquella época?

3. LA COLOMBIA QUE LE CORRESPONDIO
VIVIR A LA MADRE FRANCISCA JOSEFA

En el momento de plantearse este punto se piensa en una fuente biblio-
gréfica que posea absoluta validez y reconocimiento académico. Por eso
accedemos a la obra E! breviario de Colombia', excelente material de
consulta y gufa para revisar la época colonial colombiana.

Ahi encontramos que el periodo histérico colonial de Colombia
comprende los anos entre 1510 y 1810. Entonces, en Colombia, la Iglesia
no se limitaba a administrar funciones netamente eclesidsticas, sino que

8Ibid., 454.
? Concilio Vaticano II, “Constitucién dogmdtica Dei Verbum sobre la divina revelacion” 87.

“Herndndez Lagos, Breviario de Colombia.
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era administradora de grandes extensiones de tierra y vigilaba del buen
comportamiento de la gente, es decir, los aspectos de indole moral.

En esa época, el rey ejercia como cabeza principal de la Iglesia en
América, y era él quien escogia los obispos para sus nuevos territorios.
Aqui la educacién tuvo un cardcter muy excluyente, pues grupos raciales
como los negros no tenian acceso a la escuela, dada su condicién de
esclavos. A los mestizos, en cambio, si se les facilité el ingreso a la
secundaria, en colegios como el Rosario y el San Bartolomé. Tanto
espafoles como criollos se educaron en las universidades creadas en la
capital: la Santo Tomds, la Javeriana y el Rosario. “Durante el siglo XVII
la Javeriana gradué 120 doctores en teologia [...] los jesuitas fueron los
que dieron la mayor orientacién teoldgica a la naciente Iglesia colombiana
en el tiempo de la colonia.”"!

No cabe duda de que, en Colombia, la Iglesia ejercié su tradicional
seforio durante los procesos de la conquista y la colonia y hasta muy
entrado el siglo XX. Los dominicos, los franciscanos, los agustinos y los
jesuitas figuran como 6rdenes religiosas que actuaron en la Colonia, tras
su establecimiento en este pais.'

El periodo colonial ofrece el trasfondo sociocultural en el cual na-
cid, vivid y escribid su poesia la madre del Castillo, asi como el contexto
vivo en el cual se hace religiosa y escritora esta maravillosa mujer. A con-
tinuacién indagaremos por otros personajes cuya produccién literaria se
destac en ese mismo contexto colonial.

4. PERSONAJES IMPORTANTES EN LA EPOCA DE LA COLONIA,
EN EL ARTE, LA LITERATURA Y EL PERIODISMO

Es necesario revisar los personajes que han hecho historia durante el
periodo colonial, tanto en el arte como en la literatura y el periodismo.
No obstante, al indagar por ellos, se observa de inmediato la ausencia del
nombre de la madre Francisca Josefa, cuyas obras no han sido registradas

" Galeano, Tensiones y conflictos de la teologia en su historia, 265.

12 Asentado el poder de los espafioles y segtin la divisién politica ordenada desde Espafa entre
1510y 1810, al territorio que hoy conforma Colombia se le dio oficialmente el nombre de Indias,
y posteriormente, el de Nuevo Reino de Granada (Hernandez Lagos, Breviario de Colombia (“La

Colonia), 29-36.
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entre las mds importantes producidas en aquellos dfas, cuando el tema
religioso predomind en la pintura, en la escultura y en las tallas de madera,
en consideracién a la gran estima que la Iglesia tenia por estas artes:

Entre las actividades mds nobles del ingenio humano se cuentan, con razén, las
bellas artes, principalmente el arte religioso [...] estas, por su naturaleza, estdn
relacionadas con la infinita belleza de Dios que intentan expresar de alguna ma-
nera por medio de obras humanas. [...] por esta razdn, la santa madre Iglesia
fue siempre amiga de las bellas artes, buscd constantemente su noble servicio,
principalmente para que las cosas destinadas al culto sagrado fueran en verdad
dignas, decorosas y bellas, signos y simbolos de las realidades celestiales. Mds
aun: la Iglesia se considerd siempre, con razén, como 4rbitro de las mismas,
discerniendo entre las obras de los artistas aquellas que estaban de acuerdo con
la fe, la piedad y las leyes religiosas tradicionales y que eran consideradas aptas
para el uso sagrado.”

En Colombia, durante la Colonia, los pintores mds destacados
fueron Gregorio Vizquez de Arce y Ceballos (1638-1711), José Joaquin
Gutiérrez y Alonso Narvdez. En el campo de la arquitectura colonial se
destaca el fraile capuchino Domingo de Petrés, a quien le fue encargado
elaborar los planos de la actual Catedral Primada de Bogotd; el remate
de las dos torres fue remodelado por el arquitecto Alfredo Rodriguez
Orgaz, en 1948.

Dado que en los campos de la literatura y el periodismo hubo
muchas limitaciones —en estilo, calidad y contenido— los escritos predo-
minantes fueron crénicas sobre los viajes de los conquistadores, historias
de Europa y América, y unos pocos libros de poesia.

Es de resaltar que la primera imprenta llegé a la Nueva Granada
en 1738, traida por la Compania de Jests, y esto explica parcialmente la
poca divulgacién de la obra literaria de la madre Francisca Josefa —poesia
mistica, apenas recién desarrollada—, en especial si se toma en cuenta que
ella murié en 1742." De otra parte, en ese contexto social e histérico,

13 Concilio Vaticano I, “Constitucién dogmdtica Dei Verbum sobre la divina revelacién” 121.

1 E] pionero del periodismo en Colombia fue el cubano Manuel del Socorro Rodriguez
(1758-1819), invitado en 1790 por el virrey José de Ezpeleta. Otros impulsores del periodis-
mo colombiano fueron: Francisco José de Caldas, quien editd E/ semanario del Nuevo Reino
de Granada, y Antonio Narifio, creador del famoso periédico La Bagatela (Herndndez Lagos,
Breviario de Colombia (“La Colonia”), 39-41.
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el protagonismo de las escasas realizaciones literarias se lo llevaron los
hombres, como se puede apreciar en el siguiente cuadro.

Principales obras literarias en la Colonia®
AUTOR OBRA
Juan Rodriguez Freyle El Carnero
Lucas Ferndndez de Piedrahita Historia general del Nuevo Reino de Granada
Juan de Castellanos Elegias de varones ilustres de Indias
Gonzalo Jiménez de Quesada El antijovio
Francisco José de Caldas Influencia del clima sobre los seres vivos
José Celestino Mutis Flora de la expedicion botdnica

Al detallar este marco de reconocimiento literario, concedido ex-
clusivamente a varones de la época, se observa que el nombre de la madre
Francisca Josefa fue el gran ausente. Por eso, el valor de revisar la tesis de
Maestria en Literatura de Inés Fonseca Zamora, que ayuda a visibilizar el
gran aporte literario de esta monja, y cuya intencionalidad queda plan-
teada en los siguientes términos

Espero provocar en el lector el deseo de leer la obra de la mistica y valorar su
aporte “re-conociendo” su lucha, su padecimiento y su dolor femenino. Re-
conocer su escritura, desde una ética del género, identificando en el hilo de la
denuncia el imaginario falo-céntrico que ha acallado y ha excluido a la mujer de
los lugares donde hace presencia amenazando el discurso masculino. Asistirla y
contemplarla en su silencio y en su relacién con lo divino que a veces no llega-
mos a comprender. ;Por qué? Tal vez, el lenguaje mistico, efecto de una especie
de levitacién corporal, de un rapto, trance y éxtasis divino, raya con lo inefable,
lo inaudible, que al traducir las experiencias humanas de los seres hablantes
los traiciona en su pretension de decirlo todo en su relacién comunicativa con
Dios, el mundo y consigo mismo. Por tanto, el inicio de una nueva lectura se
hace desde un alld que me convoca, que brota como destello de letra y guia la
escucha y no bajo la impronta mental de un lector que desea imponerse y obliga
a decir lo que la escritora no buscaba.'

La intencionalidad de Fonseca Zamora no es otra que re-situar
a la madre del Castillo como una de las mujeres protagonistas de su

51bid., 41.

16 Fonseca Zamora, “En los bordes de la escritura mistica de la madre Francisca Josefa de la
Concepcidn del Castillo (1671-1742). El susurro del silencio”, 18.
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tiempo por medio del estudio literario de sus obras. Ella fue una mujer
silenciada por la historia, en una sociedad donde la cultura era absoluta
responsabilidad del rey; porque durante la Colonia, el desarrollo socio-
cultural era responsabilidad del encomendero, quien contrafa —entre
otras— la obligacién de fundar escuelas elementales para la ensefanza de
la doctrina cristiana, la lengua espafola, la lectura, la escritura y nociones
de aritmética. En este sentido, Fonseca afirma:

En los siglos que vive Francisca Josefa (XVII y XVIII) es evidente la dominante
posicién misdgina que aparta a las mujeres de las actividades literarias y publicas.
Sobre este hecho hay diversas fuentes, una de ellas, el hecho contundente de
que la mayoria de los escritores conocidos son hombres. Pero, ;cémo pudo, la
madre del Castillo llegar al aprecio y a la valoracién del ejercicio de la escritura?
Con apoyo en el escrito de la monja: su posibilidad temprana de acercarse a
las comedias de la época y a las obras de Teresa de Jests. Primero, a través de

las lecturas que le hacfa su madre, y luego, por deseo propio, a pesar de las res-

tricciones de las mujeres frente a la lectura.'”

Aqui radica la importancia de la obra de la madre del Castillo. Se
harfa escritora, aun en contra de la exclusién reinante, y se darfa a la tarea
silenciosa de plasmar en sus obras la vida que acontecia en el escenario
del claustro, mediante manuscritos cuya produccién llenaba las horas
de cada uno de sus dias.

La obra de la monja colombiana es un patrimonio cultural que debe
ser rescatado por cuenta de los académicos teoldgicos. Al hacerlo, también
se puede reflexionar sobre la Colombia que fuimos y la Colombia que
podemos llegar a ser en términos socioculturales. Porque el ser religioso
se impulsa a si mismo, pese a sus adversidades, gracias a las dindmicas
internas, por un amor mds fuerte que las propias capacidades, como es el
caso de esta mistica. Eso es, precisamente, lo que hace al mistico, un ser
decidido ante todo a hablar, a salir de si mismo, por encima de cualquier
dominacién. Dice Fonseca:

Los escritos dan cuenta de algunos aspectos del entorno cultural y algunas ca-
racteristicas de la provincia de ese entonces. Dentro de ella, la vida y acontecer
cotidiano del primer convento de Clarisas fundado en el Nuevo Reino de Gra-
nada, en la ciudad de Tunja [...]. Todo en el marco de la confesién centrada

71bid., 24.
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en lo pecaminoso, en lo que se encuentra fuera del jubilo, el reconocimiento
y la santidad.'®

Y anade Fonseca, retomando el Capitulo XXV de la autobiografia
de la madre del Castillo:

Dio tantas voces y se levanté tal murmullo de criadas y gritos, que yo me hallé
cortada, y no tuve més alivio que meterme en una tribuna, mds desde allf ofa
tales voces en el coro, tal algazara y cosas que se decian de mi, que estaba medio
muerta de oirlas, y no saber en qué pararia aquel furor y gritos; cuando fueron a
buscarme la madre vicaria, la religiosa que he dicho y un tropel de criadas, con
linternas y luces. Las cosas que alli me dijeron fueron sin modo, y la cdlera con
que iban: ello paré o se le dio principio (que no se acabd con eso) en venir todas
aquellas criadas a la celda y sacar la cama de la novicia, y no dejar mds cosas de
las necesarias. El alboroto y ruido que trafan era como si hubieran cogido un
salteador. Las cosas que me levantaron no son para dichas, yo no hallaba dénde
acogerme, porque la celda habia quedado llena solo de pavor y con el susto no
me podia tener ya en pie. Mis criadas habian levantdndose también contra mi
[...] luego cai enferma de una enfermedad, que el sudor que sudaba me dejaba
las manos como cocidas en agua hirviendo. La boca se me volvia a un lado y me
daban unos desmayos que duraban tres y cuatro horas largas. En estos desmayos
tiraba a ahogarme una criada que habia alli, amiga de aquellas religiosas que
digo, porque me tapaba la boca y las narices con toda fuerza; y si su ama, que
era en cuya celda yo estaba, no lo advirtiera, segtin me decia después, no sé qué
hubiera sido. No pienso que no tirarfa a ahogarme sino solo mortificarme."

Al leer “porque me tapaba la boca y las narices con toda fuerza”,
en la autobiografia de la madre del Castillo, toman sentido, las palabras
de Fonseca:

La doncella del Castillo buscé una vida retirada, en el silencio de la clausura,
alejdndose de la ruidosa, intrincada y confusa vida social de Tunja, en busca de
la ciudad de Dios. Pero encuentra que también allf los seres con quienes com-
partird el resto de su vida, algunas religiosas y sacerdotes, crean ambientes de
confusién, chismes y tormentos que la conducirdn a ser mds vehemente en su
busqueda y abandono en el silencio divino para dejar en ¢l su dolor y fundirse
en su presencia ausente y callada.?

81bid., 31.
¥1bid., 31-32 (Capitulo 24, “La vida”).
20]bid., 33.
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:Cudnto bien nos hace quien no nos hace el bien? Resulta un tanto
contradictorio este interrogante. Ciertamente, los seres humanos que
atormentan nuestra vida son barreras espirituales que debemos superar.
Cada obstdculo que surge en la relacién con otros, en el camino de la ex-
periencia religiosa, es un desafio para la propia interioridad, y constituye
oportunidad para fortalecer el autodominio. Sin duda, experimentar la
convivencia con seres humanos tan complejos, que dificultaban su diario
vivir, en el convento de las Clarisas en Tunja, paraddjicamente llevé a la
madre Francisca Josefa a ahondar su propia experiencia mistica. En su
tesis, Fonseca puntualiza lo siguiente:

La doncella “del Castillo” quiso salir del mundo terrenal, con la ilusién de
hallar el Cielo en el claustro y alli se encontré con un mundo mds cerrado, con-
trapuesto a la ciudad de Dios que pensé habitar. Su equivocacidn se dio porque
la interpretacién no es la experiencia, como dice Panikkar, pero su escritura
mostrard que toda conciencia es conciencia y experiencia de interpretacion.
Desde esa ciudad y claustro inhumanos, buscé en si misma la ciudad divina
para el ansiado encuentro con el celestial esposo, en quien y con quien deseard
complacer todas sus esperanzas. Este es el camino que “del Castillo” de s{ misma,
desde la Colonia de la Nueva Granada a la actualidad, recorre nuestra escritora.?!

Como bien narra Fonseca, la madre Francisca Josefa asumié en-
tonces su propio cuerpo como templo y morada de la divinidad, y lo usé
para manifestar su experiencia mistica, como anota Fonseca:

Entre los dos caminos, fantasea entre la vida de beata y la vida consagrada den-
tro de una comunidad religiosa. En la decisién de vida retirada en la clausura
(tinica posibilidad aceptable en el momento, pues la vida de las beatas rayaba
en la sospecha) se debate entre la soledad y la compania divina. En su soledad
conventual experimenta la ambivalencia del llamado de las voces humanas y
divinas, la lucha entre el cuerpo, los afectos y el espiritu. Y en este fantaseo si-
lencioso se produce la experiencia de la escritura mistica.”?

2'1bid., 35.

2 Acceder a la educacién superior en la época colonial era la tnica forma de ejercer un “alto
empleo”. Para lograrlo, se necesitaba cumplir con los siguientes requisitos: ser varén; acreditar
linaje espafiol; estar bautizado en el catolicismo; descender de padres y abuelos catdlicos, bau-
tizados y casados por el catolicismo; ser blanco; no tener algiin familiar de credo indio, musulmdn
o protestante; tener sangte sin mezcla india o negra, mulata o mestiza; pertenecer a familia de
nobles o caballeros; sus padres no debfan haber utilizado manos para trabajar; en la familia
alguien debia tener algin titulo oficial o real; no tener familiares juzgados por algiin motivo;
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Es admirable la personalidad de la madre Francisca Josefa. Su bus-
queda de la divinidad es ejemplarizante para nuestros dias, ya que a pesar
de ser una mujer a quien su realidad histérica solo le ofrecia dos opciones
como proyecto de vida, estuvo absolutamente resuelta y convencida de
que en la vida consagrada, como parte de su comunidad religiosa, lograria
seguir aproximdndose al misterio de Dios, con la ayuda de su esencia
poética y una radical actitud de abandono y entrega absoluta.

Nos cuestiona profundamente la vida mistica de Francisca Josefa,
que contrasta con nuestra actitud hoy, ante una realidad en la que hom-
bres y mujeres contamos con infinitas opciones, como proyecto de vida.
Ante nosotros se abren numerosos caminos, pero estos no nos conducen
a ninguna parte. Son caminos llenos de vacios existenciales, producto de
la sociedad globalizada, en la que todo parece estar dicho y hecho. Por
eso, a esta sociedad se le dificulta sofnar, inspirarse, donarse, consagrarse,
incluso en las mds humildes de las funciones, trabajos o tareas, que siem-
pre plantean la compleja tarea de elegir. Esta sociedad del siglo XXI nos
agobia con el mar de la informacién, la comunicacién, la inmediatez
y la vertiginosa obsolescencia de lo creado, con el anuncio de un bien
mejor que el inmediatamente anterior, y con la constante presién que
ejerce para desechar y volver a elegir entre un millén de opciones nuevas.

Si de elegir se trata, entre todas las opciones del mundo, ;cabe
cuestionarnos realmente a qué o a quién elegir como verdadero centro de
la vida? Porque en la medida en que vamos de camino al encuentro con
la divinidad, nuestra sed de liberacién —producto del desierto causado
por la asfixiante dominacién cultural humana—solo podrd ser saciada a
partir de hacernos seres conscientes de nuestra precaria realidad. La madre
del Castillo debié plantearse temas similares, y cada una de las letras de
su poesia expresa la mujer consciente y enamorada de la realidad de su
tiempo que ella fue.

Entendi: que debia llegar a su centro, y a su Dios el alma desnuda y despojada
de toda estimacidn, y que esta es solo como las hojarascas, o telas de viento, que

ser de buenas costumbres y moral intachable; no haber sido expulsado del colegio o de alguna
orden religiosa; no tener alguna enfermedad permanente, contagiosa o alguna clase de invalidez;
no tener algin familiar acusado de traicién a la Corona (Fonseca, “En los bordes de la escritura
mistica de la madre Francisca Josefa de la Concepcién Del Castillo”, 39-40).
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la estafan y le quitan la verdad del espiritu, y la privan de la luz que participa
de la verdad eterna.”

Las letras de la madre del Castillo motivan una reflexién del que-
hacer teolégico y de la realidad del ser mistico, porque vivimos en una
sociedad llena de conocimientos e informacién, pero preocupantemente
apartada de las bases y la esencia misma del amor, lo que nos expone a un
peligro latente que no pueden desmentir los medios de comunicacién en
nuestros dfas. El ser humano emprende numerosas tareas, ;pero cuinto
ama realmente lo que hace, le guste o no? Al hablar sobre la madre del
Castillo, indudablemente nos referiremos a la experiencia del amor més
profundo e indescriptible que se manifiesta en todo su trabajo, al mundo
poético de las letras escritas por esa alma inspirada en el amor de Dios.

5. LETRAS QUE SON COMO VOZ, EN EL SILENCIO
DE LA MADRE FRANCISCA JOSEFA

Al llegar a este punto se hace necesario abrir espacio a la voz de la mis-
tica. Vamos a leer en exclusiva a la monja, a la mujer, que encuentra en
el universo de las letras un camino de expresién que le ayuda a salir de
su silencio, su soledad y su encierro. Por tanto, en este apartado serdn
precisamente sus letras las verdaderas protagonistas, pues fue la escritura
—considera Fonseca— la que brindé a sor Francisca Josefa las claves de
su propia busqueda:

...descubre que la lectura requiere soledad y que esa soledad es un encuentro

consigo misma y el camino hacia Dios. Por el camino de la lectura-escritura, la

madre Francisca Josefa descubre lo transcendente, lo que hay de silencio en el

universo, lo que hay de omnipotencia divina: el poder de la imagen del Creador
nombrando el mundo de las cosas aparta las tinieblas de la luz.*

En nuestros dias resulta tan dificil vivir esos atesorables momentos
de verdadera soledad y silencio, porque nuestra bulliciosa cotidianidad

23 Galaz-Vivar Welden, “Francisca Josefa del Castillo, una mistica del nuevo mundo”. Ver a Josefa
de la Concepcidn Castillo y Guevara, Afectos espirituales, 43, 119, 153, citada por Fonseca, “En
los bordes de la escritura mistica de la madre Francisca Josefa de la Concepcidn del Castillo”.

* Fonseca, “En los bordes de la escritura mistica de la madre Francisca Josefa de la Concepcién

del Castillo”, 57.
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por momentos no es mis que una maleta de artefactos que, en vez de
ayudar a comunicarnos, terminan por aislarnos y distanciarnos unos de
otros, e incluso de nosotros mismos. Creamos espejismos en las redes
sociales, donde también ha migrado inevitablemente la violencia co-
mun de nuestros dias, de la misma manera que las mdscaras sociales.
Porque el ser se evade de lo que en realidad es, y en la actual cultura
del conocimiento y la informacién se recurre a las redes sociales como
mecanismo de escape a la soledad, algo semejante a lo que hacia con su
pluma la madre del Castillo cuando escribia el “Afecto 23:

Si hablare no descansard mi dolor, y si callare no se apartard de mi; ;quién puede
retener lo que concibe en su corazén? Y cudn dificil es explicar con palabras,
y encerrar en términos humanos y comunes el concepto del corazén. Aunque
la lengua escriba como la pluma del veloz escribiente, ;quién podrd encerrar

en las voces, o abrir con ellas el conocimiento de lo que entiende que es Dios,

sumo bien para el alma?®

Algo parecido a lo que se plantea la madre del Castillo ocurre en
la mente del tedlogo, en la que lo propio, lo esencial y lo connatural, de
ese hombre o mujer, pueda ser manifestado mediante sus procesos es-
criturales, experiencia liberadora que cada cual ejerce a su propio ritmo,
el ritmo de su corazdn, de sus afectos, de su profunda emotividad... Ya
sea en prosa o en verso, es necesario que los te6logos se motiven a cul-
tivar y a practicar la lectura y la escritura desde el deseo interior de su
experiencia de comunién con la divinidad, y que logren tomar una sana
distancia de las fundamentales e importantes producciones académicas,
que obviamente estdn sujetas a normas, a referenciaciones y a evaluaciones
por parte del personal competente para autorizar tales publicaciones. En
la experiencia mistica de la madre del Castillo estd presente la otra lectura-
escritura del te6logo, que supuestamente deberia dar signos concretos
de su choque con la realidad histérica de su tiempo, uno que anuncie
la justicia y la verdad a la vez que denuncie la injusticia y la mentira.

Causa curiosidad cémo afecté la escritura de la madre del Castillo el
contraste de la literatura de los grandes misticos, a la cual la introdujo su

» Castillo y Guevara, Afectos espirituales (ver “Afecto 22” en la edicién de 1962 y “Afecto 23” en
la edicién de 1968, ambas editadas por Dario Achury Valenzuela), citado por Fonseca, “En los
bordes de la escritura mistica de la madre Francisca Josefa de la Concepcién Del Castillo”, 42-43.
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madre, y los textos de comedia a los que acudid, en su necesidad de leer,
cuando su madre dejé de apoyar su educaciéon debido a un padecimiento
de salud, segun relata con profunda preocupacién, ya que esos textos
de comedia no eran estimados como prictica o hdbito que favorecieran
las buenas costumbres, la moral y la educacién de su tiempo. Asi lo sor
Francisca Josefa en su autobiografia, La vida, en los capitulos Iy II.

Lefa mi madre los libros de Santa Teresa de Jests, y sus Fundaciones, y a mi
me daba un tan grande deseo de ser como una de aquellas monjas, que pro-
curaba hacer alguna penitencia, rezar algunas devociones, aunque duraba
poco. Asi llegué a los ocho o nueve afos, en que entrd en casa de mis padres
el entretenimiento o peste de las almas con los libros de comedias, y luego mi
mal natural se incliné a ellos, de modo que sin que nadie me ensenara aprendi
a leer, porque a mi madre le habia dado una enfermedad, que le duré dos o tres
afios, y en este tiempo no pudo proseguir el ensefiarme, y me habia dejado solo
conociendo las letras. Yo, pues, llevada de aquel vano y danoso entretenimien-
to, pasaba en ¢l muchos ratos y bebia aquel veneno, con el engafio de pensar
que no era pecado.”

La madre Francisca Josefa, ademds de hacer el gran descubrimiento
que darfa voz a su silencio, gracias al universo de los textos, reflexiona
de manera profunda sobre lo que ha leido hasta entonces, ante lo cual
Fonseca cree advertir una fuerte tensién existencial:

Nuestra escritora se defiende de “la peste de las almas” —los libros de comedias—,

de ese saber “pagano”, prohibido, diabélico y amenazante para alcanzar la

sabidurfa divina con la que “nuestro Senor” le da a través del “amor y co-

nocimiento de los muchos y grandes santos que habia en esta santa religién”.?’

Y todo esto ocurre —dice Fonseca— porque la madre del Castillo
ahora estd descubriendo otra clase de literatura que la inspira a escribir,
como lo hace.

Asi permite vislumbrar la articulacién de pensamientos y sentimientos es-
condidos tras las capas del salterio, del devocionario, del recuerdo, la re-
memoracién de la vivencia secreta, de la oracién, la lucha y los desvelos de la
religiosa clarisa colonial.?®

2 Castillo y Guevara, Su vida (capitulos I y II), citados por Fonseca, “En los bordes de la escritura
mistica de La Madre Francisca Josefa de la Concepcién del Castillo”, 49.

Z1bid., 56.
#1bid.
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Qué maravilloso proceso vivié la mistica de Tunja, aun en medio
de sus mas 4ridas realidades. Gracias a su obra, se da rienda suelta a una
experiencia de didlogo liberador consigo misma, en el cual es tenue la
linea donde termina ella y comienza Dios. Al respecto, Fonseca anota:

...quién dice qué, desde dénde lo dice, cdmo, cudndo y a quién se lo dice, ve-
hiculizando asi una accién comunicativa, porque el ser hablante o el que escribe
se interpela y a su vez, se encuentra profundamente interpelado, lograndose
asi, algo mds que una simple funcién sociocultural, sino que se constituye en
una manifestacién auto-simbdlica del ser humano. Cuando hablamos agen-
ciamos deseos, intencionalidades y ejercitamos acciones de dominio hacia
quienes exigimos escuchar para comunicarnos, para transmitir lo que sentimos
y pensamos. Y, los rodeos, las interferencias, los lapsus, se manifiestan como
una sintomatologfa de nuestra vida individual, grupal o colectiva. Dime cémo
hablas y te diré coémo amas, cémo sufres, como piensas; cudles son tus suefios
y tus utopfas; qué ocultas y qué manifiestas debajo de tal mdscara cuando te
presentas como personaje en el teatro del mundo.”’

Fonseca, al hacer un profundo estudio de esta dindmica, en la poe-
sfa de Sor Francisca, decide mostrar las letras que la madre del Castillo
escribié en el Capitulo XVII de su autobiografia:

También habia tomado nuestro Sefior otro medio para sacarme de aquellas
conversaciones, y este fue, en medio de ellas ver yo a vuestra Paternidad junto
ami (no sé si dormida o despierta) reprendiéndome con severidad y caridad, y
acorddndome de lo que debia a Dios; con esto tomé més horror a aquellas cosas,
aunque yo se lo tenfa grande, y tanto, que para escribirle a vuestra Paternidad
(que ya habia vuelto a Santa Fe) el desconsuelo en que me hallaba; me acuerdo
que me puse a llorar sobre el tintero, para mojarlo con las ldgrimas que lloraba,
porque estaba seco, y temia yo tanto el abrir la celda, ni pedir nada, para no
dar lugar a que entraran, que més quise mojarlo con mis ldgrimas y escribir con
ellas; cosa que podia hacer con facilidad, por lo mucho que lloraba.?®

Tras leer el anterior texto, Fonseca comenta:

Dar sentido al mundo y mundo al sentido. Destejer lo autobiogrifico y elevar
el potencial creativo de la obra, dejar de lado todo lo irracional que desde el
fondo visceral de los cuerpos para convertir el texto en queja surgida de un
trasfondo biolégico. El cuerpo estd en el texto, escribe el texto con ligrimas y

#1bid., 58.
*1bid., 66.
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con sangre (los fluidos mds intimos del ser y esenciales en el “ser santo”) sabedor
de que serd juzgada.’!

Ademds, explica la concepcién que el mundo colonial tenia para
una mujer como la madre del Castillo:

La escritura, en manos de la mujer, se vuelve diabdlica, el juicio sobre esa escritura
y sobre aquella que la produce, en el imaginario de quienes no saben leer-escribir,
es el infierno. Por ello necesita hacer las referencias a los textos permitidos en el
marco de su condicién y su determinacién de ser santa. Requiere la ayuda divina
y la asistirdn en sus escritos La Virgen, Jests y los dngeles. Necesita el aval de los
confesores y sobre todo, a través de ellos, la certificacién del divino Esposo.??

La de la madre del Castillo es una obra literaria que innegablemente
cuenta con la humildad de quien amerita asesorarse para escribir, ya sea
del confesor, ya sea de la experiencia de refugiarse en la divinidad y en las
sagradas escrituras, o en la vida mistica de otros hombres y mujeres. Ante
todo, se debe resaltar que ella no es ajena a buscar en otros alguna luz para
sus ideas intimas, e ilustrar, con el don de la palabra, esos sentimientos
profundos que la asaltaban en el curso de una vida admirable, pero llena
de silencio, dolor y soledad. Indiscutiblemente, sor Francisca Josefa
necesitaba plasmar la suma total de su amoroso padecimiento.

CONCLUSIONES

Tal vez “concluir” no es exactamente la palabra que deba ser empleada,
ya que apenas se deja abierta una diminuta rendija por la que pasa la
luminosa obra de Francisca Josefa de la Concepcién Castillo y Guevara.
De otra parte, “la Iglesia pretende sistemdticamente que cada disciplina
se cultive segtin sus principios, sus propios métodos y su propia libertad
de investigaci6n cientifica de manera que cada difa sea mds profunda la
comprensién de las mismas disciplinas”.?

Entonces, deja abierta toda oportunidad de continuar investigando

libremente la obra de sor Francisca con la finalidad de motivar e inquietar

311bid., 70.
21bid., 70.

33 Concilio Vaticano II, “Declaracién Gravissimim educationis momentum, sobre la educacién
cristiana de la juventud”, 382.
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a quienes, como te6logos, no la conocian, de manera que se diera alguno
o alguna a la tarea de salir a buscar el material manuscrito que no hasido
posible recuperar, sin saber dénde fueron a parar las cartas de la monja
de Tunja. Légicamente, para hacer algo asi, se necesita de mucho valor,
el mismo que estd presente en el Capitulo XII de la autobiografia de la

madre del Castillo:

Sea tu muro como hierro, que asi serd pasién para los enemigos interiores, y
resistencia para los exteriores. Pon tu rostro como piedra durisima, para recibir
el golpe de cualquiera vejacién; imita el no moverse, ni para huir, que asegunde
el castigo, ni a mostrar que lo sientes, ni con palabras, ni con acciones: sea
solo el dolor tuyo en tu secreto, y cuando tu amado te visite, en la tribulacién,
escéndelo en t pecho, y sea para ti sola, y td para él solo; que si la vara de
su correccién te hiere, dard la piedra agua con que se riegue la tierra, siempre
sedienta, que con esta agua, como lluvia voluntaria, perfeccionard Dios con ella
su heredad cuando estd enferma; y tu alma, hecha ciudad de Dios, serd alegre
con el impetu de estas aguas. Ten silencio para no reprobar lo que te aflige, ni
mostrar con razones que las tienes.*

Es lo que Fonseca nos plantea como la capacidad de escribir su-
friendo y de hablar desde el silencio:

Entre el silencio y el ruido, colocando el ruido de lado de lo que impide la
contemplacién y la meditacién. Entre la oracidn y el mea culpa. Entre la me-
ditacién y el silencio como el principio de la creacién misma y como la fortaleza
frente a la calumnia, a la incomprensién y a los juicios de confesores y hermanas
en religién, se manifiesta el sentimiento de la humildad, la perseverancia, el
castigo y la grandeza de la venerable madre Francisca Josefa de la Concepcién.®

Al final de esta reflexién, resta reconocer la urgencia de hacer
visible el trabajo literario de una mujer ante todo religiosamente intima,
profundamente espiritual, de una hija de su tiempo, la Colombia colo-
nial; una hija de Tunja, que aporté culturalmente bases literarias que hoy
no tienen necesariamente por qué quedar en el olvido, y menos adn en
escenarios tan vitales como el mundo académico donde se lleva a cabo
la disciplina teolégica.

%4 Ibid.

¥ Fonseca, “En los bordes de la escritura mistica de La Madre Francisca Josefa de la Concepcién

del Castillo”, 72-73.
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Asi, vale la pena el arduo oficio de su obra, para cerrar este espacio
escritural, con el comentario de la propia autoria de Inés Fonseca Zamora,
otra mujer del siglo XXI que se atrevié a desempolvar de las crudas arenas
del tiempo, tiempo hecho historia, aquellos manuscritos, recopilados
especialmente por Dario Achury Valenzuela.

Francisca Josefa pasé a la historia de la literatura, sobreestimada como poeta,
hasta cuando Achury Valenzuela detecté la influencia exagerada de la Biblia en
su creacion. [...] lamentablemente el gobierno del departamento de Boyacd,
Colombia, no preserva lo suficiente las huellas que Sor Josefa dejé en el claustro

de Santa Clara, donde habité, y se corre el riesgo de que el gorgojo lo termine.*

Consciente de todo esto, Inés Fonseca nos pregunta, como experta
en literatura, al final de su tesis: ;Qué es exactamente lo que hace falta
por hacer para retomar en cualquier momento los cabos sueltos de la
vida y la obra de la madre del Castillo?

:Qué queda por decir? ;Es posible que las mujeres religiosas que no fueron y atin
hoy no son escuchadas en su voz femenina puedan ser convocadas a los espacios
académicos para ser reconocidas y valoradas? En ella podemos leer los desgarres
de la conciencia de una época, los avatares de la humanidad. Son muchas, entre
otras: Madre Margarita Maria del Sagrado Corazén de Jests, Madre Angélica
del Agnus Dei, la reciente canonizada Laura Montoya, Sor Francisca de Paula. ...
Ellas, y otras mds, escritoras que esperan sus lectores, luego de escuchar sus
confesores. ;Qué queda por hacer? Estudiar de la madre de Castillo sus cartas,
buscar la correspondencia con la superiora de las Carmelitas Descalzas que ella
refiere en su Vida, realizar un estudio profundo de sus Afectos espirituales, hacer
un estudio en el que se integren la iconografia y los mensajes mensuales de la
Iglesia con la idiosincrasia de la época, el dolor y la enfermedad, sus suefios y
visiones, la simbologfa del fuego, del corazdn en sus escritos... en los de otras
mujeres religiosas. ;Qué aporta la mistica al hombre de hoy, al literato? Cuando
no se tiene un sitio a donde ir, cuando los ojos no dejan de derramar ldgrimas de
diay de noche frente a la conciencia de la soledad, de la vida-muerte personal y
de la humanidad, cuando no podemos cesar en la bisqueda de la esencia de la
humanidad, de cémo hemos venido construyéndonos-destruyéndonos, un solo
libro, una pardbola, un acontecimiento, un versiculo, [...] pueden ser la vela que
nos lleve a la orilla del océano de la vida, sacindonos de la deriva. Una sola vela
puede conducirnos a las riberas que acogen e invitan a continuar explorando.”

3 Cavarico, “Ensayo sobre la poesia’, 15.

% Fonseca, “En los bordes de la escritura mistica de la madre Francisca Josefa de la Concep-
cién del Castillo”, 70.
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;Quién se animard ahora a dar un paso mds alld, desde el 4mbito
teoldgico? Esto, para seguir rastreando las huellas luminosas de Francisca
Josefa de la Concepcién Castillo y Guevara, nuestra auténtica mistica
colombiana.
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Resumen

El articulo propone una teologia de la realidad histérica para comprender cémo
opera la revelacion de Dios en la persona, especialmente en la que es victima del
conflicto armado. La aproximacion a las categorias realidad histérica, mayéutica
histdrica, ¢ inteligencia sentiente serd vital, pues por medio de ellas podrd identificarse
el proceso de autocomunicacion de Dios desde los dinamismos histéricos del
sujeto. Finalmente, serd reconocida la realidad histérica como lugar teoldgico y
su constitucion como opcion fundamental para consolidar el modo por el que la
teologia tiene la posibilidad de hacerse cargo de la realidad y de transformarla en
escenarios de vida mds humanos (teopraxia).

Palabras clave: Revelacion historica de Dios, realidad histérica, mayéutica histérica,
intellgenciﬂ sentiente, teopraxid.

"El presente articulo es producto del trabajo de grado “La inteligencia sentiente de la persona
victima del conflicto armado: aportes para una teologfa de la realidad histérica”. Este fue asesorado
por el profesor Oscar Albeiro Arango Alzate, docente de la Facultad de Teologia, Pontificia
Universidad Javeriana.

" Estudiante de la Maestria en Teologfa, Facultad de Teologfa, Pontificia Universidad Javeriana;
Licenciado en Teologfa de la misma universidad. Docente e investigador en los programas de
Licenciatura en Filosoffa y Educacién Religiosa y Licenciatura en Teologia de la Facultad de
Educacién, adscrita a la Vicerrectorfa de Universidad Abierta y a Distancia de la Universidad
Santo Tomds.
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INTRODUCCION: LA REVELACION HISTORICA
DE D10S COMO MAYEUTICA HISTORICA

Formular la comprensién de la revelacion bistérica de Dios como mayéutica
histérica supone caracterizarla a partir del significado particular que
evocan cada uno de los términos en cuestién. Segtiin Torres Queiruga,
este proceso se caracteriza teniendo en cuenta que el significado de “ma-
yéutica” estd dado en funcién del modo como la persona es capaz de
descubrir y dar a luz la verdad que lleva en si misma acerca de la realidad
y de su existencia.'

El calificativo de “histérica”, si se toma como referencia el pensa-
miento filoséfico de Ignacio Ellacuria, permite describir que este proceso
(la revelacién de Dios) no estd dado solo en funcién de la ensenanza para
develar un conocimiento o acontecer especifico, sino también como ejer-
cicio de reflexién critico para poder comprender su dinamismo histérico
en una realidad concreta. Este proceso supone que el trabajo intelectual
es una posibilidad de liberacién ante la particular realidad histérica y un
modo para dinamizarla hacia su transformacién.

Hay que reconocer que la mayéutica histérica es un proceso
mediante el cual develar o dar a luz el conocimiento se constituye en
posibilidad para liberar intelectualmente una situacién histérica de
forma critica. Por ello se puede afirmar que la revelacion histérica de
Dios se comprende como mayéutica histérica e implica reconocerla
operativamente en el dinamismo intelectivo de la persona desde una
comprension evangélica y en el marco de la experiencia particular de fe.

En este sentido, la mayéutica histérica desde el marco teoldgico,
es un principio practico por el cual puede comprenderse el modo como
es posible aprehender, desde el propio ser de la persona (experiencia de
fe), el acto de la revelacién histdrica de Dios en su realidad. En otros
términos, la mayéutica histérica es un proceso dindmico que emerge en
la persona, que se articula en su vida cotidiana y le permite, en el marco
de su experiencia de fe, comprender el modo como Dios se revela en su
existencia y en su realidad histérica particular.

"Torres Queiruga, La revelacién de Dios en la realizacion del hombre, 131-132.
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Segtin lo anterior, establecer que la revelacién histérica de Dios se
caracteriza como un proceso mayéutico-histérico permite articular un
modo para comprender la autocomunicacién de Dios en una realidad
histérica especifica. Al respecto, es importante tener en cuenta que dicha
operatividad (mayéutica historica), actuante en el ser humano, serd la que
permita “dar a luz” o “develar” el sentido de la revelacién como acto que
interpela y permite comprender su realidad histérica de forma particular
en el marco de la ya enunciada experiencia de fe.

1. APROXIMACION AL CONCEPTO DE
REVELACION HISTORICA DE DI10s

Para hacer una aproximacién a la comprensién real del proceso de re-
velacién histdrica de Dios, es necesario establecer un criterio sobre la
misma que permita articularlo adecuadamente:

La revelacion, en su significado mds radical [...], pertenece a la autoconciencia
de toda religién, puesto que en definitiva viene a ser la toma de conciencia de
la presencia de lo divino en el individuo, en la sociedad y en el mundo. Por eso
aparece referida a la vida, a sus preguntas, a sus aspiraciones, a sus angustias y
a sus esperanzas.’

La revelacién histérica de Dios se presenta como la expresion de
la realidad divina o sagrada que habita en el ser de la persona y en la
realidad histérica en cuanto tal; del mismo modo, se entiende como un
proceso de autoconciencia que la persona desarrolla sobre la comprensién
de su existencia por medio del cual le es posible identificar y vivir una
experiencia trascendente y de fe en el marco de su religién y en torno de
un modo especifico de comprender este acontecer de Dios.

Finalmente, es posible determinar que dicho proceso revelador de
Dios se dinamiza en tanto que se constituye como realidad que se gesta
en el contexto de cada persona y que merece una adecuada comprensién
segin su particularidad.* En este sentido, la toma de conciencia de la
realidad divina en cada persona supone comprender cudl es la forma

> Gonzélez, Aproximacién a la obra filosdfica de Ignacio Ellacuria, 2-3.
3Torres Queiruga, La revelacion de Dios en la realizacion del hombre, 117-118.

“Ibid., 118.
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particular en que se reconoce la accién de Dios en su realidad histérica.
Como ejemplo de esta situacion, Torres Queiruga expone lo siguiente:

Israel descubri6 a Dios en la historia, y al hacerlo, se fue descubriendo a si
mismo. Esto sucedié en un proceso acumulativo y reiterativo; en él todo lo que
era descubierto por alguien se convertia en propiedad comin, en experiencia
apropiable para cualquiera, aunque estuviese muy alejado en el tiempo o en
el espacio.’

La descripcién acerca de la comprensién de la revelacién histérica
de Dios en la estructura intelectiva del sujeto, como ejemplo de la expe-
riencia religiosa de Israel, permite afirmar que ademads de ser un proceso
de apropiacién de la realidad divina que existe en la persona gracias a
su dimensidn religiosa, resulta ser también una experiencia que le lleva
a reconocerla en su historicidad, es decir, en el dmbito de su ser como
individuo, y en todo lo que le afecta, determina y brinda plenitud, en
pos de su realizacion en el cuerpo de la historia en el que se realiza.®

Este aspecto de la comprensién de la revelacién en Israel permite
senalar que la revelacién histérica de Dios —como realidad dindmica que
acontece en la persona— dinamiza al sujeto para que, por medio de su
autoconciencia y de su capacidad para comprender su realidad, pueda
reconocer el modo como ésta se hace presente en su estructura intelectiva,
en su conciencia.

Asi mismo, es el cardcter de historicidad el elemento fundamental
por el cual la revelacién de Dios adquiere relevancia en la existencia del
ser humano, pues frente a la singularidad de esta experiencia también estd
dada su identificacién, y con ello, su interpretacién como una posibilidad
que permite la articulacién de un sentido pleno de la existencia en su
realidad.”

La comprensién del acto de la revelacién como proceso que inicia
como don gratuito en la conciencia de cada persona y que se desarrolla en
la busqueda por articular el acontecer de lo divino en la propia existencia,

>Ibid., 121-122.
¢Sanginés, La historia como camino a la dignidad, 74.

7Torres Queiruga, La revelacion de Dios en la realizacion del hombre, 121.
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permite afirmar que es una realidad constituida al interior de ella misma.?
En palabras de Ellacuria, es un dinamismo que hace parte de la estructura
de notas constitutiva de la persona (estructura psico-orgdnica).” Con ello,
lo que prevalece es determinar la forma como la revelacién y el ser de
Dios se comprende en el ser de la persona a partir del modo como estd
articulada y por la cual puede dinamizar su existencia.

La revelacién histérica de Dios se entiende como proceso que se
constituye desde el interior de la persona.'® Sin embargo, no puede des-
ligarse de su comprensién en el marco de una historicidad especifica, ya
que esto define puntualmente el modo como la experiencia se desarrolla.

Esta afirmacién deja de lado la interpretacién que el cardcter dina-
mico depende solo de la voluntad del ser humano, pues es una realidad
que se reconoce dada por Dios'!, en tanto que gratuita a la persona,
que podrd ser articulada en el marco de su acontecer histérico. Con lo
anterior, a propésito de la reflexién propuesta por Torres Queiruga, el
argumento que expone desde Rovira permite constatar tal dinamismo
de la siguiente forma:

En la revelacion [...], todo se apoya en la novedad de un origen histérico. No
se manifiesta lo que el hombre es por si mismo, sino lo que empieza a ser por
libre iniciativa divina. No se trata de un despliegue inmanente de su “esencia’,
sino de una determinacidn realizada por Dios en la historia. De ah{ que sea
siempre experimentada como nueva y gratuita.'?

La revelacién histérica de Dios se entiende como experiencia divina
que acontece en la realidad de la persona, donde la accién de Dios se
reconoce en situaciones histéricas concretas que ella vive y en las cuales
lo divino se hace comprensible. En este 4mbito, es posible afirmar el ca-
rdcter propio de la fe cristiana, y a su vez, la experiencia que subyace de
ella respecto del amor al préjimo como posibilidad para su realizacién
humana e integral (Mc 12,28-34).

$1bid., 124.

?Ellacuria, Filosofia de la realidad histérica, 257.

1" Torres Queiruga, La revelacién de Dios en la realizacion del hombre, 126.
1bid., 125.

21bid., 134.
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Esta experiencia le otorga un sentido a la existencia personal
desde una dialéctica externa e interna, en la propia vida de la persona,
donde la accién concreta (realidad externa) permite configurar el marco
hermenéutico de su experiencia personal de fe desde el horizonte cristiano
(realidad interna).

La importancia de comprender este proceso (revelacién de Dios)
en el dinamismo de la persona estd en el hecho de identificarlo como un
proceso nuevo y gratuito que se hace presente en la situacién en que ella
se encuentra. De esta forma, la operatividad de la revelacién no es un
proceso determinado por el modo como la esencia divina es perceptible
por la naturaleza de la persona, sino mds bien es una realidad que al
hacerse presente en ella misma siempre se concibe como gratuita, en la
medida en que es abierta a su comprensién y libre aceptacién.

La revelacién es entonces un proceso dindmicamente abierto, que
es siempre nuevo y gratuito a cada persona, en el que es ella misma quien
tiene la capacidad para apropiarla en su realidad histérica, a partir de la
cual podra otorgarle sentido pleno y trascendente a su existencia, y con
ello, dinamizar su realidad.'

La revelacién se comprende entonces como proceso liberador en
la existencia de la persona'®, ya que en el momento en que es aceptada
como realidad que acontece y que es apropiada por ella misma, permite
comprender el modo como se aprehende la presencia y el acontecer de
Dios en la particularidad histérica del ser humano, y también hace que
su ser sea desplegado y posibilitado desde esta realidad divina que se es-
pecifica en su experiencia de fe personal.

La presente argumentacidn, a propésito de la revelacién histérica
de Dios, que se hace posible desde la comprensién de su acontecer co-
mo don gratuito en la existencia de la persona (autoconciencia) y en la
particular experiencia religiosa, social, cultural, politica e histérica que
ella tiene, se presenta como una posibilidad mayéutica.

Este hecho se logra en la medida en que es posible comprenderla
como dinamismo inherente al ser humano, que es necesario develar y

B1bid., 123.
“Ellacurta, Filosofia de la realidad histérica, 327.
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comprender en su particularidad (dialéctica exterioridad-interioridad),
por la cual serd posible esclarecer el modo como acontece en la realidad
histérica de la persona y el modo como permite que desarrolle su exis-
tencia. Torres Queiruga, a propésito de esta afirmacién, afirma:

Esta constatacidn es muy importante, porque muestra que en la apropiacién
comunitaria de la revelacién se da una dialéctica muy peculiar de exterioridad e
interioridad. Llega, ciertamente, desde fuera, pero solamente en cuanto remisién
ala propia realidad e interioridad [...]. Se vive como algo gratuito y manifestado,
pero en cuanto realizacion plena del propio ser y del propio mundo.”

2. LA REVELACION HISTORICA DE D10s coMO
MAYEUTICA Y LA MAYEUTICA HISTORICA

Torres Queiruga, de acuerdo con la concepcién de revelacién desarrollada,
y en torno de la afirmacién que se establece de ella como proceso ma-
yéutico, propone lo siguiente, a propésito de su cardcter histdrico:

Aceptar la revelacién significa descubrirse en el propio-ser-desde-Dios-en-el-
mundo. Propio-ser que no es una metdfora, un “como si” o un sentido me-
ramente afadido, sino realidad pura y simple, la Ginica realidad que concreta
e histéricamente se es. [...]. Ese propio-ser es ciertamente nuevo (a diferencia
del socrético, que consiste en la manifestacion de la esencia-idea preexistente),
pero que cuando el creyente lo reconoce y lo acepta es ya idéntico con él, estaba
ya ahi. Ayudarle a descubrirlo, constituye precisamente la tarea de la palabra
inspirada, que por eso es para él mayéutica.'®

La revelacién, al ser comprendida en la persona como una realidad
que parte de su propio-ser, ahora entendido como desde-Dios-en-el-muncdo,
lleva a consolidar la exposicién hecha al respecto de la apropiacién de la
realidad divina que opera en ella como don gratuito. Es importante des-
tacar que es un asunto que involucra la naturaleza misma del ser humano,
su materialidad —segtin la tesis que desarrolla Ellacuria'’— pues es a partir
de esta estructura desde donde se autoposee y despliega dialécticamente
el acontecer divino.'®

5Torres Queiruga, La revelacién de Dios en la realizacion del hombre, 126.
16Tbid., 135.
V7 Ellacuria, Filosofia de la realidad historica, 45.

8 Torres Queiruga, La revelacién de Dios en la realizacién del hombre, 132-133.
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Tal elemento se consolida solo en el momento en que se comprende
esta realidad como siempre nueva, esto es, abierta, segin las circunstancias
histéricas en las que se encuentra la persona. Sin embargo, solo adquiere
toda su plenitud cuando se comprende como existente, donde lo que
realmente la hace nueva es su forma de hacerse presente en el dinamismo
histérico propio de cada persona, y el modo en que se desarrolla desde
esta historicidad.

La mayéutica permite entenderse asi como histérica, pues es el
proceso que lleva a reconocer el modo en que el acontecer de Dios es
comprendido desde la realidad histérica de cada persona y en su his-
toricidad. Asi mismo, permite identificar la particularidad segtin la cual
este proceso dinamiza al ser humano desde su propio-ser-desde-Dios-
en-el-mundo, ya que se tiene como herramienta de comprensién que él
mismo la hace posible desde la realidad divina apropiada en su existencia
y desplegada en su realidad en el marco de su experiencia de fe.

Segin esto, el proceso mayéutico reside en hacer posible que la
persona identifique el asunto de la revelacién histérica de Dios como
realidad inherente a si misma, y a la vez, la articule como posibilidad que
otorga sentido a su existencia. De esta forma, es posible afirmar que la
mayéutica es histérica, pues parte y se desarrolla en la realidad histérica
de la persona y la vincula a su realizacién cotidiana. Torres Queiruga lo
expone de la siguiente forma:

No se trata aqui del surgir de la revelacién, del nacimiento primerisimo y
originario de la experiencia en el mediador inspirado [...]. Se trata del segundo
momento del proceso en que esa revelacién, ya de alguna manera formulada,
es reconocida y apropiada: tal es el caso del oyente primero o el caso —hoy el
Unico auténticamente real— de la aceptacién de lo testimoniado en la Escritura.”

El proceso revelador de Dios en la realidad histérica de la persona,
en tanto que don gratuito y apropiado por la misma, asi como desde su
dialéctica externa-interna, depende de dos elementos sin los cuales no
obtendria su verdadero sentido: el mediador y el oyente.?

Y1bid., 134-135.
2Tbid., 132.
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Gracias a esta especificacién, se afirma en principio que el mediador
se constituye en la experiencia, en la palabra que revela, en el que acom-
pana a la comunidad desde su exterioridad y que, a la luz de Israel, vive
esta experiencia de fe y permite descubrirse como tal. Asimismo, el oyente
es aquel en quien esta realidad divina existe y se hace posible desde su
apropiacién a partir del desarrollo de su autoconciencia y capacidad de
comprensién. Desde esta perspectiva teoldgica, puede afirmarse, con
Torres Queiruga:

... partiendo de la palabra que es propuesta “desde fuera’, mostramos cémo
ella permite reconocer la dialéctica interna que justifica su aceptacién. Es
decir, mostramos que lo que hace la palabra es desvelar nuestro propio ser en
su aspiracién mds intima. Con lo cual aparece con mayor claridad su papel
activo —mayéutico— como indice expreso de la presencia divina, que trabaja
internamente las profundidades del hombre.?!

La revelacién histérica de Dios y la apropiacién de la dimensién
de lo divino en el ser de la persona (autoconciencia) es un proceso que
se realiza de forma dialéctica en su realidad histérica. La aceptacién de
este proceso es vélida en el momento en el que se legitima en la persona
y en la forma como permite otorgarle sentido pleno a su existencia en el
marco de su experiencia particular de fe.

De esta forma, la revelacién de Dios, orientada desde el caracter de
comprensién mayéutico-histdrica, solo puede entenderse en tanto que
es el medio fundamental por el que el ser humano puede hacerse cons-
ciente de esta realidad existente en su ser, y a partir de alli dinamizar su
existencia. Seguin esto, es posible comprender que el acontecer de Dios
no es un mero inmanentismo, sino —todo lo contrario— una apropiacién
histérica que particulariza el ser y el sentido de la existencia de la persona
en su realidad mds intima.?

La caracterizaciéon de la revelacién histérica de Dios como ma-
yéutica y su precisién en tanto que mayéutica histdrica permite reconocer
dos elementos: el ser de Dios, que se comprende como experiencia que
acontece en el dinamismo interno de la persona (don gratuito) mediado

2 1bid., 141.
21bid., 138.
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por su revelacién histdrica; y a su vez, este mismo ser de Dios como una
realidad que es apropiada en ella desde la toma de conciencia de esta
en su realidad estructural mediante su aceptacion y vinculacién con su
realidad divina existente.

Segtin lo anterior, este proceso constituye una dialéctica por la
cual se especifica el modo como Dios se revela y se hace presente a la
persona, el cual solo es posible de comprender a partir de su realidad e
historicidad, lo cual permite establecer que su caracterizacién no es in-

manente sino real.??

3. LA MAYEUTICA HISTORICA Y SU APOYO FILOSOFICO
EN LA INTELIGENCIA SENTIENTE

La inteligencia sentiente® es categorizada como la facultad del ser humano
para aprehender su realidad desde las impresiones que estas le generan
en su sentir, asi como desde la comprensién (inteleccién) que de ellas
adquiere sobre cémo estdn configuradas, y son en cuanto tal desde estas
mismas impresiones. Esta facultad® es irreductible a ella misma; por
tanto, desde tal perspectiva, es la herramienta fundamental, la habitud,
a partir de la cual el ser humano tiene la opcién para aprehender su
contexto, posibilitarlo y con ello, actualizarlo desde sus capacidades
desplegadas en su realidad histérica por medio de las impresiones de
realidad que ésta le genera.”®

Desde dicha perspectiva, el asunto de reflexién reside en cémo in-
tegrar los dos elementos: la inteligencia sentiente y 1a mayéutica histérica
como realidades articuladas que permitan analizar el modo como es
apropiada la realidad histérica de cada persona, por si misma, y en ella,
la forma como puede comprenderse el acontecer de lo divino y el sentido
de la revelacién de Dios desde su existencia particular e histérica.

En primera instancia, resulta importante establecer que, al ser la in-
teligencia sentiente la facultad por excelencia de la persona para apropiar

#1bid., 159-160.

24 Zubiri, Inteligencia sentiente, 81.

»1bid., 90.

* Ellacurfa, Filosofia de la realidad histérica, 253.
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su realidad en cuanto tal, el acto por el que se define la comprensién
de la realidad divina como existente en el ser humano se da a partir del
ejercicio dialéctico que especifica que esta es, en si misma, una realidad
aprehensible y dinamizadora de la existencia, dado su cardcter externo,
esto es, que se confronta con la realidad.

Si el acto de la revelacién histérica de Dios se comprende como
realidad que interpela a la persona en su exterioridad, representado
por su mediacién histérica, resulta posible afirmar que la inteligencia
sentiente, en su dindmica propia, es la facultad que le permite a la persona
aprehender esta realidad en cuanto tal y al mismo tiempo estructurarla en
su ser histérico desde las impresiones que ella misma brinda, afectando la
realidad divina personal, necesaria de ser autoconcientizada y desplegada
por esta mediacién histérica. Torres Queiruga concluye, sehalando: “Lo
que el hombre descubre [es que] el anuncio es siempre anuncio de una
gracia. Y de una gracia que, aunque siempre presente en el designio de
Dios, va abriendo en el tiempo las etapas de su realizacién, tanto intima
como social.”?’

Ahora bien, si se toma en cuenta la dialéctica que existe entre la
revelacién histérica de Dios y el modo como se aprehende en la persona
desde su propio-ser, es posible afirmar que la inteligencia sentiente es la
facultad que tiene la persona para comprender esta realidad como afec-
tante de su existencia.

El punto de quiebre de este andlisis estd ubicado en que el acto
de la revelacién por ser una realidad reconocida a partir del proceso ca-
racteristico de la mayéutica histérica, no solo presenta dependencia en su
modo de aprehensidn, sino también hay una dinamizacién de la existencia
en donde la especificidad mayéutica radica en hacerla comprensible en la
realidad histérica de la persona, por la cual se pueda constituir un nuevo
horizonte de sentido de la propia historicidad.

De acuerdo con esta articulacion conceptual, “el proceso mayéutico
—la mediacién reveladora— lleva al hombre a la confrontacién directa
con la realidad revelada en si misma, esa realidad que él es o que en él

aparece”.”®

¥ Torres Queiruga, La revelacion de Dios en la realizacion del hombre, 159.

#1bid., 160.
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La confrontacién con esta realidad revelada permite establecer que
la inteligencia sentiente es la facultad posibilitadora para aprehender sen-
tiente e intelectivamente la realidad revelada a partir de su especificidad
mayéutica, es decir, desde la mediacién histérica que determina la
apropiacién y comprensién de la realidad divina. Asi, dicha realidad
tendrd sentido y permitird estructurar la existencia de la persona en el
momento en que este proceso se constituya como valido, dinamizado
desde la mediacién reveladora dada en la realidad histérica de la persona.

4. TEOLOGIA DE LA REALIDAD HISTORICA: REVELACION
HISTORICA DE D10S COMO MAYEUTICA HISTORICA

Los planteamientos desarrollados han permitido especificar el significado
de la revelacién histérica de Dios y el modo como es apropiada por el ser
humano en su realidad histérica mediante la operacién de la inteligencia
sentiente. Seglin esto, para constituir una teologia de la realidad histérica,
es importante lo siguiente:

El proceso revelador se muestra ahora, por fuerza, en su realidad de nacimiento
continuo, de irrupcién histdrica, que transforma al que la recibe y que, por
reaccién, crece ella misma gracias a las nuevas posibilidades abiertas por esa
transformacién. Dado que esto se realiza siempre en la interaccién horizontal
y expansiva de un grupo social, la revelacién aparece, desde su misma rafz, no
solo naciendo en la historia, sino creando historia y realizdndose en ella.”

La revelacién de Dios, entendida como procesos de irrupcién y
creacion histérica, cobra validez en el momento en que es aceptada en la
estructura constitutiva de la persona, pues es comprendida en su cardcter
abierto y nuevo a la realidad personal de quien actda. De la misma forma,
es posibilidad histdrica para su realizacién, en tanto que permite a la
persona, desde su propio-ser-desde-Dios-en-el-mundo, transformar su
realidad a partir del modo como la apropia y dinamiza hacia la creacién
de nuevas realidades desde este horizonte de sentido. Finalmente, se iden-
tifica como articuladora de la comprensién de la accién histérica de Dios
en la realidad personal de quienes aceptan esta mediacién, al concebirse
como criterio para la actualizacién de su ser histérico.

»1bid., 162.
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A través de la visibilidad del “como es dado” por parte de Dios, se ve como se
hace presente, transmite su salvacién y posibilita la acogida y el seguimiento. Y
por parte de los seres humanos quedaria la acogida, el discernimiento de esos
signos histéricos y una praxis histérica. Estos “son signos temporales, histéricos,
de modo que a través de ellos, a través de su opaca transparencia, se nos hace
presente el Dios histdrico, el Dios que es mds Dios de vivos que de muertos,
mids de las personas que de las cosas, mds del acontecer histérico que del curso
natural”.*

El proceso por el cual se comprende la revelacién histérica de Dios,
desde la operatividad de la estructura intelectiva y sentiente del sujeto, asi
como de los procesos que realiza en la doble dindmica indicada (interna-
externa), permiten establecer que este acto es una realidad de salvacién®
que se hace posible ya que, a partir de la propia experiencia de fe, la
persona tiene la capacidad y posibilidad de transformar su historicidad
hacia nuevas realidades o contextos histéricos.

De acuerdo con esta afirmacién, el aspecto histérico de la revelacién
serd ese que permita determinar cémo el proceso de salvacién en la his-
toria de la persona no es acto primero, sino momento posterior, pues la
apropiacién de este acto de revelacién implica un ejercicio de acogida y
seguimiento al mensaje revelado por Dios por medio de los signos his-
téricos que permiten caracterizarla mds humanamente (comunidad de
fe, celebracién litdrgica, Palabra, etc.).

La revelacién-salvacién estd sujeta [...] a la dinamicidad intrinseca de lo histé-
rico, esto es, a los procesos de memoria (pasado como intuicién), praxis (presente
como acogida), utopia (como posibilidad de futuro) [...]. Posibilidad de nuevas
y altas formas de realidad.*

La apropiacién de la revelacién histérica ya no solo serd un trabajo
a propésito de su comprension, sino también de particularizacién del
escenario en el que se dinamiza como nueva realidad que transforma la
existencia de la persona, direccionada desde las facultades y capacidades
humanas.

% Arango, “Teologfa de la realidad histérica”, 49.
3 Ellacuria y Sobrino, Mysterium liberationis. Historicidad de la salvacion cristiana 1, 323.

32 Arango, “Teologia de la realidad histérica”, 49.
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Este proceso de transformacién de la realidad, en el marco del
acontecer de la revelacién histérica de Dios, es lo que propiamente
permite definir el escenario de una teologia de la realidad histérica, pues
no solo implica develar y/o comprender el proceso por el cual se constata
la autocomunicacién de Dios mediante una experiencia particular de fe
histérica, sino también el modo como se concibe la realidad histérica®® en
s{ misma, en tanto que escenario para articular el desarrollo y realizacién
del ser humano y de la historia como realidad de salvacién.

La capacidad fundamental de la persona (inteligencia sentiente)
por la cual ella tiene la posibilidad para comprender y apropiar el mundo,
segun las caracteristicas operativas de la misma, es el eje articulador para
senalar el modo como la revelacién histérica de Dios acontece de forma
particular en el dinamismo de la existencia humana. Las impresiones
(actividad sentiente) de realidad y su posterior comprensién (actividad
intelectiva) son propicias para articular la acogida de dicha revelacién.

El dmbito de la mayéutica histérica, en ese contexto, responde a
entenderse como el proceso que articula dicha apropiacién desde el ser
histérico de la persona y del modo como esta acontece en su realidad. Asi
permite entender que el “dar a luz” sobre la comprensién de la revelacién
corresponde al dato de que ella surge en el proceso histérico como tal.

Una teologia de la realidad histérica implica asi una circularidad
entre los tres aspectos centrales que la definen: inteligencia sentiente,
mayéutica histérica, y revelacién histérica de Dios:

- En el primer aspecto, el sujeto de la accién es la persona, en su
dimensién constitutiva e integral y en la operacién de esta facul-
tad para inteligir su realidad.

- En el segundo, es el proceso de “dar a luz” la particularidad del
proceso de revelacién desde el dinamismo de la persona y de la
realidad.

- Finalmente, el tercero es la caracteristica central del modo como
Dios se autocomunica a la persona, a la comunidad, en un par-
ticular contexto histérico.

3 Ellacuria y Sobrino, Mysterium liberationis. Historicidad de la salvacién cristiana 1, 39.
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En este sentido, para que exista una comprension teoldgica fun-
damental de tal propuesta, debe tenerse en cuenta que el proceso parte del
dinamismo de la persona. Sin embargo, estd sujeto al contexto, pues alli
es donde emerge este acontecer de Dios que se comprende en el marco de
la experiencia de fe y se acoge como paradigma de realizacién histérica.

5. LA REALIDAD HISTORICA COMO LUGAR TEOLOGICO

La conceptualizacién de la teologia de la realidad histdrica permite
comprender un modo particular del acontecer histérico de Dios en un
contexto histérico determinado, el cual es apropiado desde la estructura
intelectiva del sujeto como proceso que va develdndose en tanto que es
acogido y permite una transformacion histérica de la persona y de la
realidad (mayéutica histérica).

La reflexién, gracias a este argumento, da un paso mds, pues per-
mite ahora preguntarse por el lugar en que acontece y tiene acogida dicha
revelacion histérica. Es clara la afirmacién en la que se establece que la
revelacién de Dios se da en la historia; el punto, sin embargo, estd en
cémo definirla como lugar teoldgico, esto es, como escenario propicio
para dar razén de que en un contexto particular se comprende el acontecer
histérico de Dios en el marco de la experiencia de fe. Para responder a
esta cuestion, el padre José Sols Lucia, S.J., da una explicacién concreta
de este término a la luz de las caracteristicas del pensamiento teolégico
de Ignacio Ellacuria:

Por “lugar teoldgico”, Ellacuria entiende tres cosas: (1) “El lugar donde el Dios
de Jests se manifiesta de modo especial porque el Padre asi lo ha querido. Se
manifiesta no solo a modo de iluminacidn relevante, sino también a modo de
llamada a la conversién”, ya que para Ellacurfa iluminacién y conversién van
intrinsecamente unidas. (2) “El lugar mds apto para la vivencia de la fe en Jesus
y para la correspondiente praxis de seguimiento” que, para Ellacurfa, siguiendo
al Evangelio, no es el de la riqueza y el poder, sino el de los pobres y sus luchas
de liberacién. Y (3) “el lugar mds propio para hacer la reflexién sobre la fe, para
hacer teologfa cristiana”.*

3 Sols Lucta, La teologia histérica de Ignacio Ellacuria, 294.
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El lugar teolégico es el escenario en el cual la experiencia de fe que
ha supuesto para el sujeto no es un dinamismo inmanente, sino involucra
una praxis de conversién personal y de seguimiento a Jests en razén de
su acogida. De igual forma, es el escenario que presupone la posibilidad
de transformar y dinamizar la realidad hacia formas superiores de si que
busquen la liberacién y realizacién, tanto del sujeto como de la realidad,
es decir, su salvacién.

Al ser esto asi, resulta necesario prestar atencion al contexto, pues
es en este donde la persona tiene la posibilidad para comprender y apro-
piar la revelacién histérica de Dios y la capacidad de articular nuevas
realidades que favorezcan su realizacién histérica.”

Desde tal perspectiva, establecer la realidad histérica como lugar
teoldgico en el cual puede comprenderse la revelacién histérica de Dios,
no solo se considera como una concretizacién que lleva a identificar el
cardcter histérico de la salvacién en hechos puntuales, sino también una
posibilidad para otorgar a la realidad un significado trascendente por el
que pueda configurarse su sentido especifico hacia la constitucién de
nuevas formas de estar y ser en la realidad.*

Una vez hecha esta descripcién, debe considerarse que el testimonio
a propésito de la experiencia de fe de la persona es la tinica realidad en la
que se hacen presentes tanto la revelacion de Dios desde su cardcter his-
térico-salvifico como la actualizacién de su existencia desde su estructura
fundamental. De acuerdo con este planteamiento, Ellacuria dice:

Lo que se da es una sola realidad histérica en la cual interviene Dios y en la cual
interviene el hombre [...]. Lo que se necesita discernir es la distinta intervencién
de Dios y del hombre y el distinto modo de “relacidn” en esas intervenciones.
De distinto tipo es la intervencion y la presencia de Dios en la intervencién del
hombre cuando esta se da en el 4mbito del pecado y cuando se da en el 4mbito
del anti-pecado, de la gracia.?’

Ahora bien, para comprender este proceso de intervencién como
una accién histérico-salvifica de Dios y de la persona, es necesario tener

% Sanginés, “La historia como camino a la dignidad”, 72.
% Arango, “Teologia de la realidad histdrica”, 50.

% Ellacuria y Sobrino, Mysterium liberationis. Historicidad de la salvacion cristiana 1, 327 .
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presente la forma como Dios se revela histéricamente en la realidad. De
esta manera, para interpretar tal proceso revelador, hay que partir del
modo como es aprehendida la realidad desde la estructura sentiente e
intelectiva de la persona, por la cual esta queda en aquélla a partir de las
impresiones que le genera; de la misma forma, a partir de la posibilidad
para liberar la realidad del determinismo histérico en el cual se encuentra
condicionada, en tanto que el sujeto, como ser histérico, la transforma
en la medida en que actda en ella y permite un proceso salvacién desde
el ejercicio de su praxis histérica; y finalmente, a partir de la creacién
de nuevas realidades gracias a esta facultad inherente por la cual pueda
constituirse una mejor realidad histérica que humanice los contextos
personales y sociales especificos.*®

Segtin lo anterior, si la comprensién de la revelacién de Dios tam-
bién depende de identificar las estructuras de pecado que condicionan una
realidad, este modo de interpretar el acontecer de Dios debe hacerse desde
la constitucién de estructuras de antipecado o de gracia en un segundo
momento. Esto es —tal como ha sido expuesto—, posibilitar la constitucién
de una realidad histérica liberada de contextos de opresidn; esto, a partir
de la facultad de la persona para inteligir sentientemente la realidad y
desarrollar las capacidades esenciales para transformarla, teniendo como
recurso fundamental su experiencia de fe y de seguimiento evangélico
de Jests. Con esta perspectiva, Ellacuria sefala:

En esta concepcidn, cuando se alcanza histéricamente a Dios —y lo mismo vale
decir cuando se alcanza personalmente a Dios—, no se abandona lo humano,
no se abandona la historia real, sino que se ahonda en sus raices, se hace mds
presente y eficaz lo que estaba ya efectivamente presente.”’

Alcanzar histéricamente a Dios significa hacer prevalecer la con-
dicién de lo humano, de la vida y de la esperanza sobre las realidades de
muerte que condicionan el curso histérico de la realidad. Otorgar sentido
ala existencia implica fundamentalmente apropiarse de ella y actualizarla,
segun las posibilidades histéricas que existan para su transformacion.

#71bid., 342.
#1bid., 328.
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Las distintas realidades histéricas lo demuestran, de acuerdo con
sus caracteristicas y dindmicas. Esto permite especificar que el modo
como se comprende la revelacién histérica de Dios, que se da en esta
realidad preexistente humano-divina, habita en la persona en el marco
de su inteligencia sentiente, realidad por la cual se pueda constituir una
mejor realidad, superior a aquélla pero apoyada en su propio caricter y
devenir histérico.

Del mismo modo, es importante tener presente que toda esta
dindmica se articula a partir del proceso mayéutico-histérico que la
persona despliega gracias a sus facultades intelectivas y sentientes para
aprehender la realidad, y en ella, posibilitar una experiencia de fe en el
marco de su historicidad. Con esto, “en la historia de salvacién lo salvado
es la historia, es decir, el ser humano en toda su magnitud. La salvacién
de la historia es en toda su magnitud de salvacién de la humanidad, de
esa humanidad que solo es comprensible en su historia”.*’

Gracias a esta apreciacion de que lo salvado es la historia misma en
raz6n de la praxis del ser humano, donde lo que se salva es la humanidad
misma, es posible afirmar que los planteamientos senalados a propésito
del lugar teoldgico y de la teologia de la realidad histérica cobran validez
como dinamismo hermenéutico.

Estos dos aspectos permiten establecer entonces que, para que
exista una interpretacién del proceso de revelacién histérico de Dios, debe
presuponerse el dato de la estructura constitutiva (inteligencia sentiente)
de la persona, el proceso mayéutico como dinamismo interpretativo y
de comprensién de la revelacién histérica de Dios, y la comprensién de
este dinamismo desde la experiencia de fe personal y comunitaria en su
dindmica salvadora y liberadora de seguimiento evangélico a Jesus.

Asf mismo, ha de tenerse en cuenta que el lugar teoldgico es la
realidad del sujeto en la cual se hace posible su praxis histérica y salvadora,
asi como el escenario en el que todo este dinamismo interpretativo adquie-
re relevancia en tanto lleva a la transformacién y la constitucién de nuevas
formas de realidad histdrica que permiten la realizaciéon de la persona.

0 Arango, “Teologia de la realidad histérica”, 52.
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6. LA “VICTIMIDAD” COMO CATEGORIA HERMENEUTICA PARA
UNA TEOLOGIA DE LA REALIDAD HISTORICA (TEOPRAXIA)

La “victimidad™, entendida como categoria hermenéutica para posibi-
litar una teologfa de la realidad histérica, se da teniendo en cuenta que el
conflicto armado colombiano es uno de los lugares teolégicos en que se
posibilita articular la reflexién teolégica del acontecer histérico-salvifico
de Dios, en el marco de lo que aqui ha sido sefialado como teologia de
la realidad histérica.*?

La comprensién de la condicién de las personas y comunidades
afectadas por la violencia es el punto de partida de la reflexién, mediante
el cual se constituye la categoria hermenéutica de victimidad, que refleja
las realidades de opresién y victimizacién originadas en las situaciones
de guerra, desplazamiento y marginacién.®

Si la victimidad se establece como posibilidad hermenéutica
para indagar por una teologia de la realidad histérica, a partir del reco-
nocimiento de la condicién de las personas afectadas por la violencia, y a
su vez, de la construccién de las distintas subjetividades que surgen como
consecuencia de ella, entonces la condicién de victimas de la violencia
ha de consolidarse como paradigma de reflexién por el cual se articula
un modo de comprender el acontecer de la revelacion histérica de Dios.

El contexto de violencia y de desplazamiento forzado, la vic-
timizacién de los sujetos y las secuelas de esta realidad son el lugar
teolédgico en el que Dios se revela y acontece histéricamente. En palabras
de Ellacurfa:

...es en esta experiencia y por esta experiencia histdrica donde se revela el nombre
de Yahveh. La teofania nace de una teopraxia y remite a una nueva teopraxia:
es el Dios que acttia en la historia y en una historia bien precisa quien puede
descubrirse y nombrarse en forma mds explicita y, si se quiere, en forma mds
trascendente.

1 Paniagua, La victimidad. Una aproximacién desde el proceso de resarcimiento en la region Ixhil
del noroccidente de Guatemala, 75-76.

2 Arango, Para que se sepa. Hablan las personas desplazadas en Colombia, 209-236.
# Baca, Echeburtia y Tamarit, Manual de victimologia, 196.

“Ellacuria y Sobrino, Mysterium liberationis. Historicidad de la salvacién cristiana 1, 336.
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La teopraxia es la manera como la revelacién histérica de Dios
exige una transformacién de la realidad, principalmente a partir del
despliegue de la inteligencia sentiente de la persona configurada desde
su realidad divina. Asi mismo, es la manera como se hace posible que el
cardcter de lo humano sea el instrumento por el cual se otorgue sentido
a su historicidad® y la de la comunidad; y del mismo modo, se oriente
hacia realidades superiores que favorezcan la transformacién de estos
contextos de violencia por realidades humanas esperanzadoras.

La inteligencia sentiente es la facultad por la cual la persona se hace
consciente del acto de revelacién histérica de Dios, no solo por la preexis-
tencia de esta realidad divina que la habita. Esta conciencia es posible
concretarla en la liberacién de su realidad, gracias a las impresiones que
hace de ella y a su posibilitacién por medio de este dinamismo préxico
(mayéutica histérica).

La accién reveladora de Dios, comprendida como proceso ma-
yéutico en la realidad de la persona, es el horizonte y la posibilidad
histérica de transformacién de la realidad de las personas victimas de la
violencia. La trascendencia que supone esta accidon, encaminada desde
el fundamento cristiano, no solo constituye una nueva realidad histérica
liberada y transformada, sino también la posibilidad de concebir el modo
como se realiza el Reino de Dios desde esta historicidad. Segtin esto, la
victimidad como categoria propuesta para desarrollar una teologia de
la realidad histérica es el marco interpretativo sobre el cual acontece la
revelacion histérico-salvifica de Dios, y por tanto, es el momento previo
mediante el cual la comprensién teoldgica de esta realidad cobra sentido
y ultimidad respecto de la creacién de nuevas posibilidades de existencia
y realizacién histérica.

La historia se convierte asi en probacién de Dios porque es en s{ misma
mostracién de Dios, y solo en la historia es captado Dios como en relacién
al hombre y el hombre como es en relacién con Dios (incluimos aqui por
extension la experiencia biogréfica y personal del hombre, que como tal no
es propiamente histérica, pero que tiene caracteristicas de historicidad, que
permiten esa extensién).

“1bid., 334.
“1bid., 333.
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El proceso y la experiencia de fe de las personas y comunidades
afectadas por la violencia, asi como la comprensién de su realidad,
permite hablar de una actualizacién de la misma experiencia, pues no
solo se expone una realidad histérica, sino también el modo como se
interviene en ella desde el despliegue de la realidad divina de la persona,
que se traduce en una expresién de su fe, del seguimiento a Jests y de la
constitucién de un proceso salvifico de liberacién.

Del mismo modo, comprendida la teopraxia como posibilidad
para articular dindmica y transformativamente el acontecer histérico de
Dios, desde la concepcién de una teologia de la realidad histérica, esta
se presenta como proceso fundamental para que la realizacién y trans-
formacién a la que se pretende llevar la realidad histérica se desarrolle
por la transformacién del contexto histérico-politico que ha supuesto
el escenario de violencia y de victimidad; porque sin este contexto seria
imposible brindar un sentido pleno a la realidad en cuanto tal desde el
marco de la salvacidn cristiana, como afirma Ellacuria:

...la llamada politizacién de la fe, que mejor deberfa llamarse historizacién de
la fe, no consiste en decir que la accién salvifica se reduzca a la transformacién
de las estructuras sociopoliticas, ni siquiera a la sublimacién de las estructuras
histdricas, mds abarcadoras que aquellas. Consiste en decir que la salvacién no
llega a su plenitud, si no se alcanza esa dimensién histérica y, en su caso, esa
dimensién politica.””

La forma como se comprende la accién reveladora de Dios,
segun lo anterior, estd en comprender la realidad histérica a partir del
fundamento de la salvacién que esta accién implica; de lo contrario la
teopraxia serd una realidad que continte legitimando escenarios de pe-
cado y de antigracia desde la condicién de victimidad de las personas
afectadas por la violencia.®®

Esto serd asi debido a que dicho dinamismo praxico no responderd
alos procesos de transformacién histérica y de liberacién, en el marco de
la experiencia de fe desarrollada gracias al cardcter mayéutico e histérico
de la estructura intelectiva y sentiente de la persona. De esta forma, es

#1bid., 340.
“#1bid., 356.
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necesario comprender que la realidad divina (don gratuito de Dios),
comprendida y legitimada en la historicidad de la persona, es lo que
permite el ejercicio de transformacidn, salvacién y liberacién de la historia
misma, desde la dimensién politica de la fe (teopraxia).

CONCLUSION: TEOLOGIA DE LA REALIDAD HISTORICA,
UNA TEOLOGIA QUE SE HACE CARGO DE LA REALIDAD

La comprensién de la revelacién histérica de Dios se hace posible desde el
marco de la mayéutica histdrica, como proceso en el que dicho acontecer
de Dios se da como realidad dialégica dinamizada en la historicidad
de la persona. La inteligencia sentiente posibilita este didlogo a partir
de la estructura intelectiva del sujeto. Con ello se puede afirmar que la
transformacion de la realidad histérica, desde la perspectiva teolégica
expuesta, es un asunto agenciado por el ser histérico de la persona y
por su aceptacién de la realidad divina que habita en ella y dinamiza su
existencia como proceso salvifico.

La pretension de especificar una teologia que se haga cargo de la
realidad, y con ello, que afecte la realidad histérica de quien es victima
del conflicto, lleva a establecer principalmente el modo por el cual el
te6logo dinamiza la realidad, y desde alli, cémo la proyecta hacia una
realidad trascendente o superior.”

La revelacién de Dios en la historia, segiin esto, solo puede
determinarse a partir del contexto en que se hace posible; por tanto,
especificar este “hacerse cargo” implica apropiar el tipo de realidad en el
cual acontece, y a su vez, el modo como la transforma. En este caso, se
trata de la realidad de las victimas del conflicto armado y de la intervencién
de la persona en la realidad, a partir de su estructura dindmica.

La articulacién de una teologfa de la realidad histérica como pro-
puesta que se hace cargo de la realidad, y en este caso, la realidad de las
personas victimas de la violencia, es una posibilidad hermenéutica para
interpretar el modo como se revela Dios en la historia y para determinar
la forma como este proceso se apropia desde la dimensién divina de estos
sujetos y comunidades, traducida como su experiencia de fe.

¥ Sols Lucta, La teologia histérica de Ignacio Ellacuria, 123.
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En consecuencia, es por medio de los relatos y testimonios de vida
de las personas victimas de la violencia como se constituye la apropiacién
de la realidad (inteligencia sentiente) y, a partir de este ejercicio, se da la
posibilidad de transformar dicha realidad y constituirla en una realidad
de esperanza, dinamizada por la experiencia de fe.

La constitucién de esta propuesta teolégica busca hacerse cargo
de la realidad de las personas afectadas por el conflicto armado, y par-
ticularmente de su condicién de victimidad; debe partir entonces del
criterio de comprensién del contexto en el que se involucra (lugar teo-
l6gico). De esta forma, la reflexién teolégica ha de hacerse e presente, en
tanto acto segundo —de comprensién— que haga posible la construccién
de nuevas realidades,a partir de su cardcter propio. Dice Ellacurfa:

...la teologia se constituye en teoria de una praxis. Por mucho que el objeto de
la teologia sea una realizacién prictica, la teologia no deja de ser en si teoria.
Pero no es teoria cualquiera, sino una teorfa acerca de una praxis histérica de
transformacidn, o sea, una reflexién acerca de la posibilidad y manera en que
el reino de Dios se realiza en la historia humana.*

Esto indica que no solo se trata de una teologia que se hace desde
la comprensién de las estructuras de pecado y opresién que afectan a la
persona, sino también desde el reconocimiento de la posibilidad de la
revelacion histérica de Dios.”! En estos contextos de deshumanizacién
se debe permitir que la apropiacién de realidad inicie en los hechos
histéricos concretos, y desde ellos, pueda desplegarse una comprensién
salvifica hacia una nueva realidad de humanizacién y liberacion.

En este sentido, si la teologfa es una reflexién sobre la comprensién
de la apropiacién de la revelacion histérica y salvifica de Dios, el acto de
hacerse cargo de la realidad implica que ella debe nacer de la apertura
que la persona tenga frente a su realidad, para apropidrsela, y a partir de
alli interpretarla desde esa hermenéutica hacia posibilidad nueva y mejor.
A propésito de esta comprensién, Ellacuria afirma:

...este cardcter estrictamente futuro —el cual no solo estd mds alld, sino que se
hace actuante proyectivamente en el juego promesa/esperanza, accién de Dios/

>0 Ellacuria y Sobrino, Mysterium liberationis. Historicidad de la salvacion cristiana 1, 330.

>'Ibid., 334.
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respuesta del hombre— es el que permite la revelacién histdrica de Dios y el que
obliga a los hombres a abrirse y a no quedarse cerrados en ninguna experiencia
ya dada ni en ningtn limite definido; es el Deus semper novus como una de las
formas de presentarse el Deus semper maior.>*

La actualizacién de la revelacidn histérica de Dios, en el marco de
su realizacién salvifica en la estructura intelectiva de la persona y en su
dialéctica con la realidad, es el modo por el cual esta podrd apropiarse de
dicha realidad y posibilitarla desde el proceso mayéutico-histérico hacia
su liberacién estructural. De la misma forma, esta teologia, al hacerse
cargo de la realidad de las victimas del conflicto, tiene la especifica obli-
gacién de posibilitar, a partir del dinamismo de la teopraxia, los modos
mediante los cuales el Reino de Dios sea posible en el escenario de las
realidades humanas.

La revelacién histérica de Dios, comprendida entonces como
posibilidad que libera, da vida y esperanza a las personas victimas de la
violencia, serd posible de interpretar a partir de los modos como busca
consolidarse en una realidad humana especifica que transforma y dina-
miza su particular realidad hacia nuevas posibilidades con un sentido
especifico gracias a su actualizacion.

Ahora bien, si la realidad histérica es lo fundamental en torno de
esta comprension, la inteligencia sentiente de la persona, en tanto que
facultad intrinseca e irreductible, es el medio por el cual toda esta rea-
lidad ha de ser apropiada y concientizada en su estructura. El proceso
de posibilitacién de la revelacién histérica de Dios tendrd entonces que
partir de esta dindmica, y desde ella poder interpretarla y agenciarla®,
permitiendo que se constituyan realidades trascendentes y libres de toda
estructura de pecado.

>21bid., 335.
>3 Ellacurfa, Filosofia de la realidad histérica, 377.
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