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Presentacion

JUAN DIEGO ORTIZ ACOSTA
ARTURO NAVARRO RAMOS

Voces contra la ortodoxia (segunda parte). Teologos progresistas que disien-
ten de la tradicién, representa la continuidad de un estudio que venimos
realizando académicos, investigadores y estudiantes de la Universidad de
Guadalajara y el Instituto Tecnoldgico y de Estudios Superiores de Occi-
dente (1TESO), en relacion con el tema de la pluralidad teoldgica que vive el
catolicismo y las tensiones que eso genera en el Vaticano. Dicha pluralidad es
expresion del choque entre tradiciéon y contemporaneidad, y la lucha cons-
tante entre conservar o renovar a una iglesia que vive multiples problemas.

Como estudiosos del fendomeno religioso en México, hemos conside-
rado como un foco de investigacion esa pluralidad —al interior de la igle-
sia— no reconocida oficialmente, que ha aportado nuevos enfoques para
la comprensién del catolicismo y sus consecuencias para la Iglesia misma.
Los autores y representantes de esa pluralidad que ahora exponemos, son
pensadores y actores religiosos de gran calado que han dejado huella en el
desarrollo histérico de la Iglesia catélica, aun cuando ésta, mas que reco-
nocerlos, los ha cuestionado e incluso sancionado por atreverse a repensar
esta religion.

En este 11 volumen, como en el primero, los hemos llamado teélogos
progresistas que disienten de la tradicion, precisamente porque su pensa-
miento se coloca mas alld del conservadurismo, para situarse en un campo
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heterodoxo —al menos para los conservadores— de interpretacion teold-
gica. El primer volumen lo publicamos en noviembre del 2013, y llegamos
a la conclusion de que podriamos ampliar la comprension de la diversidad
teoldgica a partir de otros casos representativos de esa pluralidad conceptual
y praxica del catolicismo. Por ello, decidimos ampliar la base de tedlogos, y
ahora tedlogas, que han disentido de las visiones vaticanas.

La importancia del contenido de la obra radica precisamente en el and-
lisis y la narraciéon que hacemos de dicha pluralidad —que se vive también
al interior de todas las religiones—, y lo que ello significa para la sobrevi-
vencia de esta iglesia, que para muchos otros estudiosos ha venido tomando
conciencia de la necesidad de renovarse y dar cabida a otras corrientes de
pensamiento. Como lo anotamos en el primer volumen, la religiosidad de
las sociedades es parte fundamental de la cultura humana, y el catolicismo
sigue siendo una parte significativa de esa cultura religiosa del mundo y de
México.

Las diferencias de esta obra con respecto a la primera, es que participa
un mayor nimero de académicos e investigadores de ambas universidades
y se presentan mas casos de tedlogos problematizadores de la doctrina ofi-
cial. Pero también destacamos en este segundo volumen la participacion
del investigador del Instituto Nacional de Antropologia e Historia, Elio
Masferrer Kan, quien escribi6 el prologo y se sumo a este esfuerzo colecti-
vo de publicar un estudio interinstitucional de dos universidades de gran
prestigio. Su aporte refuerza el trabajo académico colegiado que venimos
realizando, por lo que agradecemos su colaboracion.

Asi pues, invitamos a los lectores a penetrar en ese espacio de diversi-
dad teologal y de précticas sociorreligiosas, esperando que el libro sea un
vehiculo para una mayor comprension de la cultura religiosa.
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Prologo

ELIO MASFERRER KAN

La presente obra, a través de la coleccion de ensayos que prologo, cons-
tituye un esfuerzo de construccion de un marco tedrico y operativo para
una iglesia comprometida con la sociedad. Sin embargo, lo que mas llama
la atencién es el modo de abordaje del asunto. Los autores de la misma
son en su mayoria académicos que han venido estudiando el fenémeno
religioso en México, pero también tenemos a religiosos y laicos quienes
consideran que la Iglesia catolica no es la Curia Romana, como se pensaba
en los términos de Juan Pablo 11 y Benedicto xvI sino que, a tono con los
tiempos bergoglianos, estdn convencidos que la Iglesia catolica es de todos
los bautizados y debe estar al servicio de la sociedad y no del poder, al es-
tilo del Concilio Vaticano 11 y desde alli inician sus analisis, revisando un
conjunto de posturas teologales que se han manifestado histéricamente al
interior del propio catolicismo.

En esta perspectiva, los compiladores desarrollan un discurso cons-
truido desde el pluralismo catdlico, rebasando los limites de la presunta
ortodoxia de Ratzinger. En sentido estricto estdn convencidos de que el
catolicismo es el que proponen, piensan, creen y practican los catélicos y que
esta diversidad es de alguna manera la que garantiza la vigencia del mismo.
Para ello rescatan un conjunto de figuras ejemplares, algunas de ellas de los
siglos XIX, XX Y XXI, pero no tienen ningun retaceo en volver al siglo 11 0 al
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siglo x11, buscando en el cristianismo primitivo los origenes o planteando
el hallazgo de una ortodoxia no contaminada con cuestiones de coyuntura
y menos por el poder y el Estado.

El primer texto que se puede leer en esta obra es el de Juan Francisco
Hernandez Gallegos, quien postula la actualidad de Origenes, asi en ma-
yuscula, titulado Origenes, la novedad de lo antiguo: el retorno de la apo-
catdstasis ;Qué tiene un autor alejandrino del siglo 11 para la comprension
o la formulaciéon de un proyecto teoldgico, social y politico, que retome el
pasado para construir el futuro?

Una de las primeras cuestiones planteadas es la relacion entre el Padre,
el Hijo y el Espiritu Santo. El tema no es nada trivial, no podemos perder
la perspectiva de que esto implica una polémica y a su vez ruptura con el
judaismo, que mantenia y mantiene sus expectativas mesianicas. Ya llegado
el Mesias es necesario definir las caracteristicas sagradas del Hijo de Dios
y del Espiritu Santo. También plantea una cuestion mas complicada, ;en
qué momento surgen las almas? Al nacer la persona, durante su gestacion
o son preexistentes a la misma. Las almas tendrian un conjunto de intereses
previos al nacimiento de la persona o serian de algin modo compaiieras de
los seres humanos sen qué momento el feto es persona?

La tercera cuestion controversial de Origenes es la llamada apocatés-
tasis, que se refiere a los tiempos del fin, todos seran salvados en Cristo,
incluso satands y sus dngeles caidos. Evidentemente discute los limites del
perdén y la reconciliacion. El infierno es eterno o existe un momento del
perdon, después de haberlos sometidos a su AUTORIDAD. “Dios castiga para
sanar y salvar”. Esto estd en intima relacion con el libre albedrio.

En esta perspectiva, Hernandez Gallegos formula su propuesta: “la pos-
modernidad, con su insistencia en lo emotivo y en lo relativo, no es un suelo
propicio para concebir un castigo eterno. El dios de la posmodernidad es un
dios sensible, mas propicio a la misericordia que al castigo. Un dios personal
e intimo que poco tiene que ver con esa imagen severa del dios juez, tan
caro a sistemas anteriores.” Evidentemente para nuestro autor “fuera de la
Iglesia puede haber salvacion”. ;Al paraiso irfan los justos, cualquiera sea
su religion o todos los bautizados catdlicos?

Miguel Agustin Romero Morett y L. Enrique Cordero Briones analizan
al tedrico del Concilio Vaticano 11 y lectura de cabecera de los te6logos pos-
conciliares, el jesuita Pierre Teilhard de Chardin: el disidente de la fe cosmica,
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como titulan su ensayo los colegas quienes hacen un excelente resumen
de los planteos de este tedlogo, paleontdlogo, antropdlogo y filésofo cuyo
pensamiento revolucioné el campo religioso en la segunda mitad del siglo
XX y su impacto perdura hasta la actualidad. Este pensador le permiti6 a
los cientificos catdlicos resolver sus contradicciones entre fe y razdn, entre
ciencia y religién y por sus dimensiones representa un avance cualitativo
en el pensamiento social, religioso y cientifico contemporaneo. Permiti6
ademas a los creyentes deslindarse del creacionismo fundamentalista.

En otra perspectiva, Arturo Navarro encuentra en Raimon Panikar un
modelo a seguir, proveniente de los sectores conservadores del Opus Dei, de
padre hindu y madre catalana, termina rompiendo con el Opus y desarrolla
un concepto del didlogo dialogal, mds preocupado por encontrar lo divino
en el didlogo entre las religiones. Considera que Dios no puede tener enga-
fiados ala mayoria del planeta. Es deber de los cristianos encontrar al Verbo
en las otras religiones para iniciar un didlogo intercultural, ecuménico e
interreligioso. Esta propuesta programatica esta también encarnada en las
propuestas del papa Francisco. Una dialéctica que implica conocer al otro,
aceptarlo en su concepcion de la sacralidad, a la vez y en forma simultdnea
tratar de incorporar al “otro” al mundo cristiano y catdlico, pero no para
subsumirlo. Un comprender al otro que implica a su vez fortalecer lo propio
y convertir a éste y en esa conversion se convierte también el misionero. El
ecumenismo ecuménico al que se refiere Panikar y destaca Navarro. Quien
a su vez, junto con Juan Diego Ortiz son los compiladores de esta obra.

Fabian Acosta Rico nos introduce a un monje dominico del siglo x11 de
impresionante actualidad: Entre la ortodoxia y la herejia: la idea metafisica
de Dios del Maestro Eckhart (de Hochheim). Este te6logo profundiza la fe
cristiana y el catolicismo, llegando a propuestas muy cercanas a las religio-
nes orientales como el budismo y el taoismo, con evidentes influencias en
autores como Anthony de Melo sj. Ubicado muchas veces en el index de
autores prohibidos, finalmente fue reivindicado por Ratzinger, quien sefialo,
muy a su estilo, que nunca habia sido prohibido. Sus planteos sobre la cons-
truccion del misticismo son importantes para comprender la busqueda de
un didlogo interreligioso y permiten a los catdlicos interesados comprender
su propia identidad y la definiciéon de nuevas “fronteras y limites” de lo re-
ligioso, en un didlogo intercultural (pienso en los ritos catélicos orientales)
e interreligiosos.
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Juan Gabriel Morales Padilla analiza el papel de la religiosa benedictina,
Teresa Forcades, quien ademas de tedloga tiene un doctorado en medicina.
Forcades propone nuevos espacios de evangelizacion que implican tanto la
construccion de una medicina democratica al servicio de la sociedad rom-
piendo con los intereses hegemonicos de las grandes farmacéuticas, como
a su vez el abordaje de temas mucho mds complicados como el sacerdo-
cio femenino, la homosexualidad, los métodos anticonceptivos y el aborto.
Nuestra religiosa no le teme a ningtin tema y trabaja los mas controversiales,
con valor, sin retaceos, en una perspectiva novedosa que combina los ulti-
mos adelantos de la medicina con las polémicas teoldgicas contemporaneas.
Nuestra tedloga es también un ejemplo de identidad catalana y sumo su voz
a la realizacion del plebiscito sobre la soberania de Cataluiia.

Ana Silvia Solorio Rojas nos da una apretada pero elocuente explicaciéon
sobre el conflicto entre el liderazgo de las religiosas norteamericanas y el
Vaticano en el trabajo titulado La banalidad del mal detrds del Vaticano en su
didglogo con las religiosas estadounidenses (LCWR). Las religiosas desarrollan
un movimiento que cuestiona de raiz un conjunto de estereotipos que con-
figuran tradiciones dentro de la Iglesia catélica, pero que en sentido estricto
no son cuestiones definidas en los evangelios, por lo tanto, susceptibles de
cambiarse. Sin embargo, las transformaciones que proponen llevarian a
la reformulacién de un conjunto de inercias y sistemas de poder sobre los
cuales hay un intrincado y complejo sistema de intereses creados. Un con-
flicto heredado por Bergoglio, quien conocedor del poder de las religiosas
al interior de la Iglesia y de las iglesias nacionales, trata de salir del asunto
sin lastimar a su antecesor, pero sin meterse en el “avispero” del conflicto.

Retomando una de las preocupaciones de Teresa Forcades, quien se
plantea analizar teoldgicamente y en profundidad el tema de la homose-
xualidad, Heriberto Vega Villasefior analiza la teologia de James Alison,
quien en Conocer a Jestis desde el reverso de la violencia y la buena noticia
de la cuestion gay, trata de recuperar la dimension antropoldgica y teoldgica
que plantea esta realidad, que siempre estuvo, pero que en nuestros tiempos
existe el interés por tratarlo en forma seria y con pleno respeto a la dignidad
de las personas.

Juan Diego Ortiz Acosta, quien analiza a Raul Vera, un obispo que
reclama justicia humana, hace una excelente biografia teoldgico-politica-
religiosa de este ingeniero quimico por la UNaM, quien incorporado por los
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dominicos como una “vocacion tardia” crea nuevos rumbos que proyectan
ala Orden y ala Iglesia catélica mexicana hacia nuevos caminos. De alguna
manera una voz que clama en el “desierto” y tiene cada vez mas acompa-
fantes en la “travesia”. La defensa de las viudas de Pasta de Conchos frente
alos abusos de Germdn Larrea de Grupo México se esta consolidando con
un derrumbe de este inescrupuloso empresario. Sus planteos de aplicar una
pastoral especifica para los gays se consolidaron cuando Francisco exclamé
“y quién soy yo para juzgar a los gays”. Su confrontaciéon con una jerarquia
catolica venal y sin proyecto propio, al servicio del sistema y constantemente
desautorizada por el Papa le permite a Raul Vera continuar en el medio de
“una multitud” de creyentes que quieren recuperar la confianza si bien no
necesariamente en la Iglesia, pero si en el catolicismo.

Pablo Betancourt Castro ofm, nos habla de un franciscano ilustre en
América Latina: Leonardo Boff. Este te6logo tiene muchas virtudes, quiza
la mas notable es la de ponernos frente al altimo escalén que era imposible
traspasar en la Iglesia de Juan Pablo 11 y de Ratzinger: la construccién y
configuracion del poder al interior de la misma. Se puede cuestionar todo,
pero es inaceptable para el sistema la discusion de la autoridad. Esa fue la
“herejia” de Boff y que lo llevo a la marginacion institucional y un silencio
que solo pudo ser roto saliendo fuera de la estructura clerical. El autor con-
sidera y centra su analisis en los tres ejes de la teologia de Boft: disension,
evangélica y latinoamericana.

Adrian Meneses Duarte en Tatic Samuel Ruiz: profeta de los indigenas
analiza el papel de este obispo nacido en el corazoén cristero, en Leon, Gua-
najuato, quien designado en San Cristébal las Casas, Chiapas, México, se
confrontd con la realidad cuando un indigena le ruega que no regrese, pues
los abusos y exigencias de los hacendados se incrementaban. Comenzé asi
un largo periodo de conversién de don Samuel, quien estuviera en el Con-
cilio Vaticano 11y trat6 de aplicar las ensefianzas del mismo en un ambiente
de bloqueo y sabotaje de la mayoria de los obispos de la Conferencia del
Episcopado Mexicano, quien en el mejor estilo de los corregidores colonia-
les, consideraban que dichos acuerdos “se acataban, pero no se cumplian”

Sergio Padilla Moreno analiza al obispo de origen claretiano, Pedro
Casaldaliga, quien logré que todos supiéramos que su humilde prelatura
de San Félix de Araguaia, Brasil, existia. Sergio Padilla describe al titular
de una lejana sede en el selvatico estado de Mato Grosso, con admiracién y
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reconociendo su proyeccion profética. No es para menos, mientras muchos
obispos verian a ese lejano e inhdspito destino como una simple plataforma
para ascender en la escala episcopal, Casaldaliga se esforzé por ser “politica-
mente incorrecto’, respald¢ la revolucién sandinista en Nicaragua, enfrent6
alos grandes terratenientes, defendid a los indigenas de los intereses voraces
y genocidas de los grandes propietarios. Denuncid los abusos de policias y
militares, haciéndose “acreedor” de atentados contra su vida. Casaldaliga se
dio tiempo para cuestionar el sistema de poder en el Vaticano, en una célebre
carta enviada a Juan Pablo 11, donde le sugeria respetar la colegialidad de
los obispos. Visto a distancia, podriamos decir que pareceria que el papa
Francisco lo ley6 en su momento con mucha atencion.

Por su parte, Julidn Molina Zambrano, escribe sobre el dominico Ma-
rie-Dominique Chenu, uno de los fundadores de la nouvelle théologie (la
nueva teologia). En este trabajo se destaca su propuesta de renovacién de
la ensenanza catélica, basada principalmente en la aplicacion del método
histérico, y se hace alusion a su reflexion teoldgica y algunos de sus compro-
misos pastorales y/o sociales inspirados en la idea de la Encarnacién en el
mundo moderno, y la necesidad de la lectura de los signos de los tiempos.
También se hace mencién de la sancién que hizo Roma del trabajo y los
escritos del padre Chenu, y, finalmente, se vera el proceso de rehabilitacion
del dominico francés durante el Concilio Vaticano 11.

Juan José Gonzalez Medina estudia a quien podriamos llamar “el padre
de todas las batallas” de la teologia de la liberacion, en Gustavo Gutiérrez.
El tedlogo del Dios liberador. Teologia de la salvacién en las condiciones con-
cretas, historicas y politicas de hoy. Analizar las posiciones de este sacerdote
diocesano, luego incardinado dominico, ante los embates del cardenal José
Luis Cipriani del Opus Dei, quien desplazara a los jesuitas de la Arquidio-
cesis de Lima, Pert, no es tarea sencilla, aunque nuestro autor lo hace con
un criterio magistral. Recientemente reivindicado por Francisco, queda por
ver qué pasa en esta nueva etapa de la Iglesia.

Siguiendo con los temas controvertidos, José Alejandro Fuerte en el
Sentido de las «experiencias dionisiacas» en el dmbito de las «comunidades
sapienciales», entra en un tema que no ha sido resuelto en la antropologia y
menos en la teologia. El empleo de alucinégenos entre los especialistas y el
papel que pueden éstos jugar en la percepcion y construccion de lo sagra-
do. El autor toma una de las sustancias menos complicadas, la ayahuasca,
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un bejuco alucinégeno de la selva amazdnica, que, por cierto, tiene varias
iglesias que lo consumen en forma legal en Brasil, como la del santo Daime,
para mencionar una de ellas. Debate en qué medida esta en la construccion
de una “realidad” o para decirlo de otra manera “una nueva realidad”

Finalmente tenemos el ensayo de Brahiman Saganogo, Andlisis socio-
teologico del wahabismo religioso-fundamentalista. La lectura de este docu-
mento es importante y nos permite comprender las lineas fundamentales
del comportamiento de Arabia Saudita, un pais estratégico en el mundo
musulman. Comprender las alianzas que establece este pais con los Estados
Unidos y el fundamentalismo islimico sunni, cosas aparentemente contra-
dictorias pero que tiene una logica implacable desde la perspectiva wahabita.

Esta antologia es una lectura imprescindible para quienes trabajamos la
cuestion religiosa, al margen de nuestras propias preferencias, diferencias,
concepciones y posicionamientos. Su lectura es necesaria para comprender
los nuevos tiempos del campo religioso.
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Origenes, la novedad
de lo antiguo: el retorno
de la apocatastasis

JUAN FRANCISCO HERNANDEZ GALLEGOS

Introduccion

sPor qué Origenes? ;Por qué hablar de un tedlogo egipcio de finales del siglo
11? ;Qué tiene que decir a la Latinoamérica de principios del siglo xx1? Se
podrian aducir razones diversas, pero aqui se comparten sélo aquellas que
se consideran mas relevantes. En primer lugar esta el planteamiento de la
obra. Si hablamos de tedlogos heterodoxos, de voces disidentes, una de las
mas importantes en la dilatada vida de la Iglesia ha sido la de Origenes,
como reconoce cualquier historiador del cristianismo o el fiel que ha ex-
plorado un poco de la historia de la Institucién. Este mero detalle bastaria
para incluir al tedlogo alejandrino entre la lista de los escritores a estudiar.
Pero si ahondamos en sus propuestas, se hacen patentes su originalidad y
amplitud de miras, con lo que la elecciéon se hace obvia.

Otra motivacion es la de la difusion. Si bien el autor a tratar es uno de
los grandes te6logos del cristianismo, sin embargo es poco conocido en el
contexto de la sociedad mexicana actual. Latinoamérica, a diferencia de
Europa, tiene poca referencia a los principios del cristianismo. En gene-
ral, la historia de los primeros siglos de la Iglesia es poco conocida por la
mayoria de los creyentes, o del publico en general. Lo cual es una laguna
imperdonable, séase creyente o no, al considerar que de lo que se habla es de
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la formacion de eso que hoy llamamos “civilizacion occidental” y a la cual,
guste o no, se pertenece. Si se quieren comprender muchos de los procesos
que dieron origen a nuestras sociedades actuales, convendria una mirada a
esos primeros momentos formativos. De ahi la importancia de considerar
a un tedlogo como el que ocupa estas paginas. En el contexto de la comun
historia humana, el conocimiento del pensamiento de quienes nos antece-
dieron contribuye al propio conocimiento.

Pero, ;por qué este tedlogo y no otro? Origenes es un autor fascinante
que conviene conocer y de quien en la actualidad se ha dado un renovado
interés por su propuesta. En fechas recientes, Benedicto xv1le dedic6 una
mirada y se multiplican las acciones en torno a su estudio, un ejemplo es
la inauguracion de la catedra sobre Origenes en la Universidad Latera-
nense de Roma (2011) o los recientes descubrimientos sobre algunas de
sus obras perdidas (2012) o los diversos congresos o simposios en torno
a su figura (Ciner, 2013). Sin embargo, el motivo de la eleccion obedece
a que algunas de sus propuestas encajan con el perfil de los autores de la
presente obra. “Dificilmente podria hallarse otro hombre que haya tenido
tantos amigos o tantos enemigos”, dice J. Quasten (1984). Efectivamente,
es autor controvertido, en vida y después de muerto. La polémica siem-
pre fue su companera, aunque, curiosamente, él no lo pretendia. Pero asi
sucede con los pioneros, quien va abriendo camino estara siempre sujeto
a controversia, como es el caso que ocupa estas lineas. Se amolda pues, a
los autores de la presente obra.

Por otra parte, se ha querido hacer énfasis en su propuesta mds contro-
vertida porque parece adecuarse bien a planteamientos actuales. Un teélogo
del s. 11 bien puede aportar algo a las controversias del siglo xx1. En concre-
to, su idea de la apocatéstasis, que, como se vera en el cuerpo del presente
articulo, se presenta con una llamativa actualidad.

Figura y personalidad

Entre los historiadores del cristianismo primitivo es una constante consi-
derar a Origenes como uno de los escritores eclesiasticos mas importantes
de los primeros siglos de la Iglesia. Para algunos, el mds importante por la
originalidad de su pensamiento, la amplitud de su produccion literaria y la
radical evolucion con respecto a autores anteriores (Campenhausen, 1974).
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Nace en Alejandria alrededor del 185 en el seno de una familia cris-
tiana. Su vida se transforma cuando su padre Lednidas muere en la per-
secucion de Séptimo Severo en 202. Se ve en la necesidad de comenzar a
dar clases para mantener a su familia. Debido a su preclara inteligencia y
erudicidn, Demetrio, obispo de Alejandria, lo pone al frente de la escuela
de catecimenos con tan soélo 18 afios. Al crecer su fama, comienza a re-
cibir alumnos no sélo cristianos sino también paganos. Al contacto con
éstos, se da cuenta de la necesidad de estudiar filosofia para adentrarse en
el pensamiento griego. Comienza asi a tomar clases con el neoplaténico
Amonio Saccas, maestro también de Plotino (aunque por las edades —hay
una diferencia de 20 afios entre Origenes y Plotino— es poco probable
que hayan sido condiscipulos).

No obstante que Origenes parece no tener en alta estima la filosofia,
la ve mas bien como una herramienta util para el desarrollo teolégico, el
pensamiento neoplatdnico tiene una influencia mayor en él que la que lle-
ga a reconocer. Esta se hace patente en diversos ideas origenistas como la
preexistencia de las almas o su cosmogonia.

Origenes es un personaje controvertido, tanto en su vida como en sus
ideas. Se dice que nadie tuvo tantos amigos como enemigos. La primera
confrontacion la tiene en su juventud, cuando, en un arrebato ascético toma
a literalidad el pasaje de Mt 19, 12 y se castra; accion de la cual después se
arrepiente y que tendra consecuencias para su ejercicio ministerial. Como
perteneciente a la Iglesia de Alejandria, sostiene una relaciéon ambigua con
su obispo Demetrio. Por un lado, es el prelado mismo quien lo convoca a
dirigir la famosa escuela catequética de la ciudad, pero por otro, es él mismo
quien en vida serd uno de sus mas acérrimos antagonistas.

Una primera confrontacion se da cuando Origenes es invitado por los
obispos de Palestina a predicar para la comunidad. Demetrio monta en
cdlera y afirma que eso es inaudito, que un laico no puede predicarle a los
ministros ordenados y lo llama a Alejandria. Es defendido por sus amigos
obispos, sin embargo, la relacion con su pastor queda rota. Una nueva con-
frontacion sucede afios después cuando los obispos de Jerusalén y Cesarea,
en oportunidad de un viaje realizado por la region, lo ordenan presbitero.
Demetrio no admite dicha consagracién y convoca a un concilio local que
desconoce su ministerio alegando que la ley candnica imperante impide que
alguien castrado pueda acceder a las 6rdenes sagradas.
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Finalmente, llamado por sus amigos, deja Alejandria y se traslada a Ce-
sarea donde funda una escuela a la manera de la alejandrina. Sin embargo, la
polémica no cesa. A la muerte de Demetrio, su sucesor Heraclas, mantiene
las penas (Quasten, 1984). En el 249, el emperador Decio lanza una nueva
persecucion contra los cristianos. Origenes es apresado y torturado para que
reniegue de su fe, pero en honor a su fama, no se le da muerte. Finalmente
es liberado pero sumamente afectado en su salud por las torturas, muere en
el 253. Es tradicién decir que se le enterr6 en Tiro (Campenhausen, 1974). La
polémica lo acompariard hasta su muerte y después de ésta. Sus seguidores
dardn origen a una escuela de pensamiento con su nombre, pero que, al
llevar al extremo las consecuencias de algunas de sus propuestas, entraran
en conflicto con la postura ortodoxa provocando la condena del asi llamado
Origenismo en el Concilio 11 de Constantinopla.

Sin embargo, la intensién de Origenes nunca fue entrar en polémica
con miembros de la jerarquia o con la Iglesia en si. Por el contrario, se
muestra siempre fiel a la misma y asi lo quiere manifestar (P Arch pref1-2).
Al parecer, la polémica tiene que ver con su propia originalidad y fama, o
al menos eso es lo que nos deja entrever uno de sus bidgrafos principales,
Eusebio: “Demetrio se dejo vencer por la fragilidad humana al ver cémo
Origenes iba de éxito en éxito, siendo considerado por todos como hombre
de prestigio y célebre por su fama” (Hist. Eccl. 6, 8, 4).

Al parecer son los celos pastorales y una cierta envidia intelectual las
que originan la polémica, y no por parte de Origenes sino de sus detracto-
res (Jedin, 1966). Habria que decir que en la mayoria de sus escritos, sobre
todo en los de corte biblico y espiritual, se muestra ortodoxo y alejado de
la polémica. Esto es lo que recuerdan la mayoria de sus seguidores, quienes
reconocen en él un maestro de la vida espiritual. Asilo recuerda uno de sus
discipulos, el famoso Gregorio Taumaturgo, en la carta de despedida que le
redacta y en la que reconoce mads al maestro de vida que al te6logo erudito
(Danielou, 1964). Nadie, ni aun sus detractores, reprocharon nunca en él
alguna incoherencia existencial.

Origenes es un autor prolifico, se han contabilizado mads de 2,000 obras
y algunos hablan de hasta 6,000. Pero la mayoria de ellas perdidas en sus
originales griegos, sobre todo por las disputas origenistas de los siglos v y
viI (Jedin, 1966). La mayor parte son de caracter biblico, entre ellas diver-
sos comentarios a los libros sagrados, pero sobre todo hay que destacar
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sus Héxaplas, que es un compendio de diversas traducciones de la Biblia
dispuestas en seis columnas, a fin de su facil confrontacion.

Hay ademas escritos de corte practico, entre los que se cuenta un trata-
do (Sobre la oracién). Pero son dos sus obras de corte dogmatico doctrinal
las que son de importancia capital para el presente estudio: su tratado De
principiis (Sobre los principios),’ primer tratado teoldgico sistematico y que
es considerado como su obra principal. La otra es una obra que es consi-
derada como ejemplar en el campo de la apologia: Contra Celsum (Contra
Celso). Es en estos escritos de corte doctrinal donde podemos encontrar el
meollo de las asi llamadas “controversias origenistas”. Como iniciador de
la sintesis teoldgica, podemos encontrar en €l intuiciones asombrosas, asi
como zonas pantanosas para la naciente ortodoxia. Serd siglos después, en
concreto durante el Concilio 11 de Constantinopla, donde se condenaran
aquellas posturas que se consideran errdneas, a saber: la preexistencia de
las almas, el subordinacionismo y la apocatastasis.

Se hablard brevemente de las dos primeras y mas extensamente de la ul-
tima al ser el tema central del presente trabajo; su centralidad sera expuesta
al abordarla en su momento.

El subordinacionismo

Un primer tema controvertido es el subordinacionismo del cual Origenes apa-
rece como unos de sus representantes. Sin embargo, y como en sus otras pro-
puestas, la polémica comienza por especificar cudl es exactamente la postura
origenista. Sus detractores lo acercan a la postura de autores como Tertuliano
o Hipdlito, en casos mas extremos, al mismo Arrio. Pero habria que situarse en
una postura mas moderada ya que antes del Concilio de Nicea, varios de los
Padres de la Iglesia sostenian un subordinacionismo moderado: Justino (Apol
2,6; Dial 61), Ireneo (AdHer, 11, 28.8; V, 18, 2) o Clemente Alejandrino (Quis d sal
viy, viin). En general, estos autores sostenian, al hablar de la relacién del Padre
con el Hijo, de una relaciéon de subordinacion, es decir, que el Padre es mayor, de

! Esta obra sera fundamental para el presente texto. Para citarla se seguira la abreviatura

propuesta por J. Quasten: P Arch (Peri Archon, Sobre los Principios). Al ser una traslacién
de caracteres griegos se puede encontrar también como Peri Arjén.
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alguna maneray el Hijo es inferior, por ello le estd subordinado.” Con respecto a
Origenes, él usa con frecuencia el término trinidad y con ello refuta ala postura
modalista que rechaza la distincion de personas divinas. Sostiene que el Hijo
procede del Padre asi como la voluntad procede de la razén:

Asi como el acto de la voluntad procede de la inteligencia, sin que por esto
le quite ninguna parte ni se separe o divida de ella, hay que suponer que de
manera analoga el Padre engendr¢ al Hijo, su propia imagen; o sea, asi como
El mismo es invisible por naturaleza, asi también engendré una imagen que
es invisible (P Arch 1, 2, 6).

Es decir, el Hijo procede del Padre no por una divisiéon o emanacion, como
es frecuente considerar en las posturas gndsticas, sino por acto espiritual. Este
acto es eterno (P Arch 1, 2, 4) por lo que en el Hijo no hay principio, no hubo
tiempo en que El no fuera (P Arch 1,2, 9). Con ello se aleja de la postura arriana
que sostenta lo contrario: hubo un tiempo en que El no era. Asi mismo se aleja
del adopcionismo al sostener, por esta eternidad, que la filiacion divina es por
naturaleza no por adopcion (P Arch 1, 2, 4). Hay una unidad de substancia, dan-
do origen al término que sera luego ampliamente utilizado en las controversias
cristolégicas y en el concilio de Nicea, Homoousios (Quasten, 1984):

La Sabiduria por proceder de Dios, es engendrada también de la misma subs-
tancia divina. Bajo la figura de una emanacion corporal, se le llama asi: ‘Emana-
cion pura de la gloria de Dios omnipotente’ (Sab 7, 25). Estas dos comparaciones
manifiestan claramente la comunidad de substancias entre el Padre y el Hijo.
En efecto, toda emanacion parece ser, o sea, de una misma substancia con el

cuerpo del cual emana o procede (In Heb. 24, 359).

Sin embargo, y aun con su radical defensa de la consubstancialidad, el
alejandrino sostiene una distincion entre el Padre, a quien llama avtoeog,
y el Hijo, quien es devtepog @eog (Contra Cels 5, 39; P Arch 1,2,13). Afirma

> Se presenta de manera general la propuesta subordinacionista ya que ésta conoci6 diversas

formulaciones y matices dependiendo del autor que la exprese. No sera hasta la condena
del arrianismo, al cual se puede concebir como una forma extrema de subordinacion,
que se considera que dicha postura es una herejia. Aun en la actualidad hay autores que
la presentan como una opinidén teoldgica y otros como una herejia.
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que: “desde el momento que proclamamos que el mundo visible esta bajo
el poder del Creador de todas las cosas, afirmamos que el Hijo no es mads
poderoso que el Padre, antes bien inferior a EI” (Contra Cels 8, 15). En la
concepcion cosmogonica origenista, tanto el Hijo como el Espiritu aparecen
como intermediarios entre el Padre y la creacion:

Nosotros, que creemos al Salvador cuando dice: ‘El Padre que me ha enviado es
mayor que yo, y por esta misma razén no permite que se le aplique el apelativo
de ‘bueno’ en su sentido pleno, verdadero y perfecto sino que lo atribuye al
Padre dando gracias y condenando al que glorifica al Hijo en demasia, nosotros
decimos que el Salvador y el Espiritu Santo estin muy por encima de todas las
cosas creadas, con una superioridad absoluta, sin comparacién posible; pero
decimos también que el Padre estd por encima de ellos tanto o mds de lo que
ellos estan por encima de las creaturas mas perfectas (In Ioh 13, 25).

Es por textos como el precedente que se le ha mencionado como sub-
ordinacionista (cfr. Jedin, 1966; Quasten 1984; Trevijano 2001). Como se ha
dicho anteriormente, es muy posterior que afirmaciones de este tipo fueron
consideradas como heréticas. En su momento, Origenes ataca los problemas
con el desarrollo teoldgico y filosofico conceptual de su época, por lo que
pedirle una matizacion que no se vera necesaria hasta unas décadas después
es un anacronismo. Por otra parte, no puede negarse que su concepcion
subordinacionista esta en consonancia con su influencia neoplaténica, sobre
todo en su cosmogonia.

Preexistencia de las almas

Otro de los temas polémicos fue su tesis sobre la preexistencia de las almas.
Esta postura fue explicitamente condenada por el Concilio 11 de Constanti-
nopla del 553 (Dz 403). La doctrina fue formulada y expuesta por Origenes,
en la que para algunos es su principal obra dogmatica, el Peri Arjon (De
principiis) Sobre los principios. La obra esta dividida en cuatro libros y ha
llegado a nosotros a través de una traduccion libre de Rufino al latin. Esto
ha generado sospechas sobre si refleja exactamente el pensamiento orige-
nista, ya que al parecer el traductor elimind o transformé pasajes polémicos
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para tratar de suavizar las afirmaciones de quien admiraba. Sin embargo
y por referencias cruzadas, se tiene la certeza de ciertos pasajes (Quasten,
1984). Son los libros primero y segundo los que interesan para el propésito
del presente texto. En el primero se habla de Dios, de la jerarquia de las
divinas personas y como se relacionan con la creacién. Asi, el Padre actia
sobre todos los seres, el Hijo sobre los seres racionales y el Espiritu Santo
sobre los racionales y santificados. Pasa a hablar del origen, esencia y caida
de los angeles

Una vez establecido el orden de un primer plano, pasa en el segundo
libro a desarrollar el segundo plano, a saber, el del mundo material (Da-
nielou, 1964). En ¢él, el mundo aparece creado como necesidad. Los seres
espirituales, por su libre albedrio, se “enfrian en el amor” y se van alejando
de Dios; los que quedan mas cerca seran los angeles, los que mas se alejan
son los demonios, y quien permanece en una situacion intermedia son los
hombres, que se ven en la necesidad de tomar cuerpo. Este cuerpo les per-
mite luchar por alcanzar su salvacion, el retorno al Padre, proceso en el que
son ayudados u obstaculizados por angeles o demonios, respectivamente (P
Arch 3). Es clara la influencia neoplaténica al considerar al mundo material
en un plano inferior al del mundo espiritual y consecuencia de una caida;
empero, hay una concesion al cristianismo ortodoxo, el mundo es creacion
del Dios Bueno o Espiritual, y no una ordenacién del Demiurgo o del Dios
Material (Trevijano, 2001).

Como se ha visto, en el planteamiento origenista, las almas existen antes
de la creacion del mundo material y sélo posteriormente se unen a un cuer-
po. Comentaristas contemporaneos afirmaran que “era la hipdtesis favorita
de Origenes y al mismo tiempo la mds extrafia de su teologia” (Crouzel,
1998). Sin embargo, algunos otros sostienen que lejos de ser extrafia es una
pieza fundamental para entender todo el edificio conceptual del alejandrino,
sobre todo en su relacion con la apocatéstasis (Ciner, 2013). La afirmacion
es comprensible si se entiende que en el sistema origenista, al ser el alma
creada desde un principio, existe en ella el deseo del retorno, de volver a
su origen. Hay una especie de “cddigo genético espiritual” que la impulsa
a volver al seno del Padre (Ciner, 2013). En el pensamiento de Origenes, la
finalidad de la vida espiritual y mistica, la liberaciéon del pecado, no es su
mera superacion, sino la unién intima con Dios. Como creaturas, el fin ul-
timo es estar con Dios y ello porque, como creaturas espirituales, existimos
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antes de estar en esta envoltura carnal. Lo que hacemos es retornar, ése es
nuestro fin. Y si es asi, la doctrina de la apocatastasis tiene plena logica.

Si bien parece que la doctrina es positiva, fue duramente condenada
por la Iglesia:

Can. 1. Si alguno dice o siente que las almas de los hombres preexisten, como
que antes fueron inteligentes y santas potencias; que se hartaron de la divina
contemplacion y se volvieron en peor y que por ello se enfriaron en el amor de
Dios, de donde les viene el nombre de (frias), y que por castigo fueron arrojadas
a los cuerpos, sea anatema. (Dz 403)*

Su condena tendria que ver con dos ideas controvertidas y que se ven
contrarias a la fe ortodoxa. Primero, las reminiscencias platdnicas que su-
pondrian mundos anteriores a éste en donde habitarian dichas almas, con
lo que se podria hablar de una eternidad de lo creado, es decir, que dichas
almas siempre han existido y con ellos se contradice, de alguna manera la
creacion ex nihilo. Por otra parte, siempre serd sospechosa la separacion
alma-cuerpo, la cual puede derivar en el desprecio de lo material, como
ordenacién del Demiurgo, en los sistemas platonicos; o como creacion del
dios material (perverso) de los sistemas gndsticos.

Apocatastasis

La tercera idea controvertida en el sistema origenista, y quiza la mas aso-
ciada a su nombre, es la de la apocatdstasis, aunque no es el tinico que la ha
formulado. Antes de él podemos mencionar a su maestro Clemente y después
a otros escritores como los capadocios, Gregorio Nacianceno y Gregorio

* Puede parecer extrafia esta referencia, pero Origenes hace derivar etimoldgicamente la

palabra psique (alma) del verbo psiquesthai (enfriarse). Esto es conforme a su doctrina
de que los seres espirituales, que son originalmente nous (entendimiento) se enfriaron en
la caridad “Tenemos que examinar, si por ventura, como ya dijimos que lo que indicaba
el mismo nombre, se llama psique, es decir, alma por haberse enfriado en el ardor de la
justicia y por haber cedido en la participacién del fuego divino... De todo ello parece
deducirse que el entendimiento (nous), habiendo caido de su primer rango y dignidad,
vino a hacerse y llamarse alma; y que si se renueva y corrige, vuelve e ser entendimiento
(nous)” P Arch 2, 9, 3-4 (Quasten, 1984).
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de Niza (Sachs, 1993). ;En qué consiste esta idea? Es la afirmacion de que
al final de los tiempos todo serd restaurado en Cristo. Esto significa que al
final todos seran salvados, aun Satanas y sus angeles y, por tanto, el infierno
no es eterno.

Esta es una tesis controvertida que mereci6 la condena de la Iglesia
desde el siglo v1 en el 11 Concilio de Constantinopla “Can. 9. Si alguno dice
o siente que el castigo de los demonios o de los hombres impios es tem-
poral y que en algin momento tendra fin, o que se dara la reintegracion
de los demonios o de los hombres impios, sea anatema.” (Dz 411). Es claro
el porqué de la condena, ya que la Iglesia catdlica sostiene la eternidad del
castigo y con ello del infierno:

La ensefianza de la Iglesia afirma la existencia del infierno y su eternidad. Las
almas de los que mueren en estado de pecado mortal descienden a los infiernos
inmediatamente después de la muerte y alli sufren las penas del infierno, "el
fuego eterno" (cf. Ds 76; 409; 411; 801; 858; 1002; 1351; 1575; Credo del Pueblo
de Dios, 12). La pena principal del infierno consiste en la separacion eterna de
Dios en quien inicamente puede tener el hombre la vida y la felicidad para las
que ha sido creado y a las que aspira” (cIc, 1035).

Pero esta proclama solemne y su aceptacién como dogma de fe fue
hecha 200 afos después del planteamiento origenista. En su momento, Ori-
genes no propuso algo que fuera contrario a la fe ortodoxa; él se encuentra
en un momento de configuracién del repertorio del dogma cristiano y en el
que se generan diversas propuestas que se iran decantando. Pero, jcudl erala
propuesta del maestro alejandrino? Se partira de un texto de su obra clave:

El fin del mundo y su consumacion final serd cuando cada cual reciba el castigo
que merecen sus pecados; ese momento, en el que Dios dard a cada uno lo que
se merece, s6lo El lo conoce. Nosotros, por cierto, creemos que la bondad de
Dios, por medio de su Cristo, llamara a todas sus creaturas a un solo fin,
aun a sus mismos enemigos, después de haberlas conquistado y sometido
(P Arch 1, 6,1)*

Las negritas son nuestras.



Origenes, la novedad de Lo antiguo: el retorno de la apocatdstasis 27

El texto marca la postura origenista y los principales puntos de con-
troversia. Se puntualizan a continuacién: La llamada a un solo fin, esto es,
todo serd uno en Cristo, toda las creaturas seran devueltas a su amistad y
union con Dios; este todos implica aun a sus enemigos, la muerte, Satanas,
los demonios, los réprobos e impios; y finalmente, esto es por un proceso
de sometimiento.

Se comenzara por la segunda idea ya que es la que causa mayor contro-
versia. La restauracion de todos, atin de los enemigos. Este planteamiento da
origen a dos vertientes. La primera, y que en un momento puede ser la mas
controvertida, la posibilidad de que Satands se salve. Esta es quizd una de
las ideas que mas fueron rebatidas, mas polémica causa y mayor oscuridad
presenta. ;Efectivamente Origenes plante6 la posibilidad de la salvacion del
Demonio? No hay claridad en la propuesta. Ya en vida, Origenes la desmin-
ti6 en su Carta a los amigos de Alejandria asegurando que era un desatino
y una calumnia de sus adversarios. En este tenor, defensores actuales de su
propuesta consideran que esta perfectamente aclarado y que no habria que
insistir en el asunto (Ciner, 2013).

No obstante, los textos del autor dan pie a sostener la posibilidad. Por
un lado, como lo ha estudiado uno de sus comentaristas mas destacados
(Crouzel, 1998), es frecuente la identificacion que hace entre la muerte y Sa-
tanas, de tal manera que pareciera que al hacer mencion del Gltimo enemigo
a vencer, la muerte, siguiendo a 1 Cor 15, 26, la referencia seria a Satanas
mismo (P Arch 3, 6, 4). Por otra parte, y a partir del concepto del libre albe-
drio, sin llegar a afirmarlo, al menos abre la posibilidad del arrepentimiento
y la conversion final (P Arch 1, 6, 3).

Sin embargo, para autores contemporaneos como Sachs (1993), no es
en este aspecto que hay que centrar la atencion de la propuesta del teélogo
alejandrino, sino en su vertiente antropolégica que es donde adquiere su
mayor realce. Es decir, en las consecuencias que tiene para la salvacion hu-
mana, centro y fundamento de toda soteriologfa. Esta es la segunda vertiente
a considerar cuando se habla de que atn los enemigos serdn salvados. Sig-
nificaria que ain los que han muerto en pecado y habitan el infierno, seran
finalmente rescatados y restituidos a la amistad con Dios. Es aqui donde
aparece la controversia para la propuesta prevalente de la Iglesia, pero que
se vuelve atractivo para el pensamiento y la sensibilidad actual. Origenes,
siguiendo a1 Cor 15, 22-28, habla de una restauracion final de todo en Cristo,
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todos sus enemigos seran vencidos y Dios sera todo en todos. Esto significa
que finalmente el malvado se convertira, sera conquistado y sometido y,
como consecuencia, el infierno desaparecera al ya no ser necesario.

Aqui se unen las otras dos ideas propuestas: “llamara a todas sus crea-
turas a un solo fin” y “después de haberlas conquistado y sometido”. En el
pensamiento de Origenes es imposible hablar de la eternidad del infierno y
esto por varias razones,’ pero que en este texto se hard mencién a solo dos:
ontoldgica y soterioldgica. El argumento ontolégico tendria dos aspectos.
Cuando se dice que Dios llamara a todas sus creaturas a un solo fin, se des-
carta toda posibilidad de un castigo eterno ya que el fin ultimo de todo lo
creado es Dios mismo, todo ha existido por Dios y a El debe retornar. Es aqui
donde esta idea empata con su propuesta de la preexistencia de las almas.
Estas creaturas espirituales que han devenido en almas que se incorporan
a cuerpos materiales, han tenido su origen en Dios y a él deben volver, es el
cumplimiento de su existencia, de su esencia misma, es lo que corresponde
asuser (P Arch 3, 6, 4).

Asi, por el ser mismo de las creaturas, cuyo fin es Dios, no podria pen-
sarse en una separacion eterna, en algin momento tendrian que retornar a
su Creador. La otra vertiente mencionada de este argumento tiene que ver
con una realidad ontoldgica divina, sélo El es eterno (Com en Rom 6, 5). Ni
la muerte ni el castigo son eternos ya que esto le corresponde sélo a Dios,
por tanto, es imposible hablar de que el infierno sea eterno.

Queda so6lo un punto a tratar y tiene que ver con el libre albedrio y con
la realidad del castigo: “Después de haberlos conquistado y sometido”. Ori-
genes no niega la realidad del castigo, llega a hablar de penas y tormentos
(P Arch1, 6,1), pero considera que éstos no seran eternos. Para él, el castigo
tiene una funcién pedagdgica, ayuda a corregir (Contra Cels 5, 6) como a
nifios a los que hay que educar (Sachs, 1993). Otra funcioén es la de purificar
(Com en Mth, 208, 210), sobre todo para aquellos que han pecado después
de ser bautizados y se ven en la necesidad de la misma (Hom en Jer 2, 3).
Sin embargo, ya sea como ensefianza o como purificacién, no pueden ser
eternos ya que seria una contradiccioén con su funcién misma (Sachs, 1993).

*> Muller (1975) menciona seis: Especulativo-monista; Ontoldgico. Gnostico; Pedagdgico-

platonico; Anti individualista-psicolégico; Exegético-biblico; Cristocéntrico.
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El ultimo aspecto a tratar, tendria que ver con el libre albedrio. Para
el autor, el castigo esta en relacion con la libertad humana ya que aparece
como consecuencia de la propia decision. Es sobre todo en su defensa del
cristianismo contra Marcionistas y Gnosticos, que reprochan la existencia
de un Dios que crea para torturar a su creaturas, que Origenes responde
desde la perspectiva de la propia responsabilidad: el castigo es consecuencia
del desorden introducido, no de la acciéon de Dios (P Arch 2, 10, 4-5). Sin
embargo, atin en este sentido, el castigo no aparece como eterno al existir
siempre la posibilidad de la conversion por esa misma libertad que ha lle-
vado al hombre a alejarse de Dios. Apoyandose en 1 Cor 15, 23 ss sostiene
que de alguna manera Dios conquistard y sometera a todos, pero no por
opresion, sino por convencimiento (Con Cels 7, 72).

Para concluir, y a manera de resumen, de la propuesta de Origenes
en torno a la apocatastasis, una larga cita de Sachs (1993) que sintetiza de
manera excelente los puntos esenciales de la misma:

En resumen, los textos que se han referido a presentar argumentos a favor
de la salvacion universal desde cinco perspectivas clave. (1) El poder crea-
dor y salvador de los Logos: al igual que todas las cosas tienen su origen y
existencia continua en Cristo, que se encuentra su destino final en él. (2) En
estrecha relacién con esto estd la nocién de sumision definitiva de todos los
enemigos de Cristo y el sometimiento definitivo de todos en Cristo a Dios,
para que Dios sera "todo en todos." (3) El caracter estrictamente teoldgico
(cristologico) de la eternidad: sélo Dios es eterno; por lo tanto, solo la vida
con Cristo es eterno en el sentido estricto de la palabra. (4) La infinita bondad
y el poder de persuasion del amor de Dios vis-a-vis la libertad humana. (5) El
caracter pedagogico, medicinal del castigo divino: si el castigo es correctivo
y no punitivo, ;cémo puede ser eterna? Dios castiga para sanar y salvar, no
para condenar y destruir.

Una propuesta como ésta resulta atractiva para el hombre posmo-
derno, tan refractario a los absolutos, asi como proclive a las imagenes
divinas emotivas y misericordiosas, de aqui el interés actual por el te6logo
alejandrino.
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Conclusiones

Unas lineas conclusivas en dos vertientes: con respecto a Origenes en particu-
lar y con los te6logos disidentes en general. ; Por qué hablar hoy de Origenes y
la apocatastasis? Como lo marcan algunos tedlogos contemporaneos, una de
las doctrinas mas controvertidas para el pensamiento y la sensibilidad actual,
es la que tiene que ver con los asi llamados éscatas (o postrimerias), es decir,
la doctrina sobre los tltimos tiempos, sobre las realidades ultimas (Sachs,
1995; Torres, 1996). Hoy como nunca, y a partir de los paradigmas modernos
y posmodernos, las viejas imdgenes en torno a las realidades ultimas (Cielo,
Infierno, Castigo y Gloria) se ven cuestionadas, sino que absolutamente recha-
zadas. Por un lado, la modernidad, con su insistencia en la razdén, cuestiond
fuertemente las imagenes sobre el Cielo y el Infierno consagradas en la Edad
Media y el Renacimiento (piénsese en la concepcion sobre estas realidades
consagradas por Dante en La Divina Comedia) y las rechazé6 como mera
supersticion y pensamiento magico. La misma reflexion teoldgica entra en
un proceso de racionalidad que relega o cuestiona no sélo las imagenes sino
la realidades mismas, baste citar a Bultman y su expresion “El no mundo no
puede entrar en el Mundo”. Se ve sospechosa toda concepcién que apele a
una realidad sobrenatural y, por tanto, irracional y se le relega del edificio
conceptual de la nueva configuracion teoldgica. Desde este paradigma, la
concepcion del Infierno es, por lo menos, sospechosa.

Por otra parte, la posmodernidad, con su insistencia en lo emotivo y en
relativo, no es un suelo propicio para concebir un castigo eterno. El dios de
la posmodernidad es sensible, mas propicio a la misericordia que al castigo.
Un dios personal e intimo que poco tiene que ver con esa imagen severa del
dios juez, tan caro a sistemas anteriores. Igualmente, desde una perspectiva
de relatividad, ;cémo hablar de un dios que te castiga eternamente por algo
transitorio? En estos tiempos en que los paradigmas éticos son tan diversos
y se postulan desde una plataforma de su relatividad histérico-cultural, la
afirmacion de un Dios que castiga eternamente por la trasgresiéon de una
norma que se vuelve relativa con el cambio de su trasfondo axiolégico, se
vuelve insostenible, o al menos incémoda.

Desde estos horizontes, una propuesta como la origenista, que rechaza
el pensamiento de un castigo eterno en consonancia con un dios juez te-
rrible, adquiere plena vigencia. Frente a un castigo eterno, la posibilidad de
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una remision; frente al rechazo absoluto, el abrazo del Dios que es amor y
recupera al trasgresor.

Hasta aqui lo relativo a Origenes en particular. ;A qué conclusiones se
puede llegar en la perspectiva del plan general de esta obra? Se marcan algunas
lineas generales suscitadas por la investigacion en torno al tedlogo estudiado:

1. LaIglesia es una realidad no monolitica sino pluriforme, y esto desde siem-
pre. Frente a una postura que considera que el pensamiento y la realidad
eclesial son siempre uniformes, sorprende descubrir la siempre presente
diversidad de pensamiento, posturas y vidas que se encuentran y conviven
en su seno. Aun en un marco de ortodoxia hay una gran diversidad de
matices que nos hablan de una realidad compleja que no puede reducirse a
una sola propuesta o paradigma. Aun con todo el peso institucional de una
historia dos veces milenaria, no deja de brotar una diversidad de propuestas
conceptuales fruto de esa realidad compleja, que constituye el fendmeno
que conocemos como Iglesia catolica. Complejidad y diversidad que se
ven ampliados cuando incluimos todo el gran marco de los movimientos
llamados heterodoxos, pero que no pueden ser dejados de lado al constituir
una parte importante de ese todo complejo que nos ocupa. Mas alld de las
descalificaciones que pueden ser enmarcadas en paradigmas historico-
culturales, la realidad de la Iglesia no puede entenderse a cabalidad sin esos
epifendmenos que giran a su alrededor, y que la configuran al sostener con
ella una relacion dialéctica de mutua afectacion.

2. Sin pretender generalizar, se pude concluir que muchos de estos te6logos,
no pretende atacar o confrontarse con la Iglesia, y esto en su doble realidad.
;A qué se hace mencion? A esa doble realidad que marca la Constitucion
Lumen Gentium en su numeral 8: la Iglesia como una realidad visible e
invisible, espiritual y material. Estos pensadores son primeramente cre-
yentes, no se puede ser tedlogo sin serlo. Un tedlogo reflexiona sobre la fe,
entonces el insumo primero es esa fe, esa creencia que se profesa y sobre
la cual se reflexiona. Desde esta perspectiva, el pensador se sabe inserto
en una comunidad de fe y es desde y para quien reflexiona. Se sabe ins-
crito en dicha comunidad y es finalmente para ella que realiza su trabajo
intelectual. En este sentido, esta siempre referido a dicha comunidad y sin
ella su trabajo pierde sentido, por ello seria inconcebible que reflexionara
contra ella. Silo hace es para contribuir con ella no para enfrentarse. Pero
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esta realidad espiritual es también material, se verifica en el mundo factico.
La Iglesia, como mera realidad espiritual, aunque pretendida en no pocos
movimientos creyentes (asi en el Calvinismo), no deja de ser mds una
desiderata que una realidad y esto por una mera realidad antropolégica:
esto es el hombre, materialidad; y no puede haber una realidad humana
que no se replique en la realidad material. Esto es, la Iglesia invisible-
espiritual se concretiza en una estructura material-institucional que se
le llama Iglesia. Su consecuencia es que la adscripcion a una comunidad
espiritual significa la pertenencia a una institucién concreta material.
Esto sucede para los te6logos, pertenecen a una comunidad espiritual
que tiene su verificativo en una comunidad institucional concreta. Y la
consecuencia es que la fe en aquélla es la fidelidad a ésta.

. El tedlogo, sabedor de su pertenencia a una comunidad de fe, cuando hace

critica de la institucidn, lo hace desde una perspectiva de renovacion, res-
tauracidn o construccién, no como destruccidn de la comunidad institu-
cional. Se saben pertenecientes a esta comunidad espiritual-institucional,
y su labor critica esta en funcién de ella. Es el caso de Origenes, que se
manifiesta en todo momento como fiel a la Iglesia, comunidad-institucién
(P Arch, Contra Cels), y ain, sus doctrinas conflictivas estan en perspec-
tiva eclesial, no desea oponerse a ella, sino construirla. Y en este tenor
podemos entender la labor de otros tedlogos estudiados en el presente
volumen. Si critican a la institucion es para su crecimiento y renovacion.
Una recta interpretacion de su propuesta no puede entenderse sin este
presupuesto hermenéutico. En apoyo a lo dicho, es sintomético el caso
de Miguel D’ Escoto, reintegrado a la comunién con la institucién, y que
marca el proceso del tedlogo-creyente que encuentra el sentido de su
creencia religiosa en su pertenencia a una comunidad de fe.
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Pierre Teilhard de Chardin:
el disidente de la fe cosmica

MIGUEL AGUSTIN ROMERO MORETT
LUIS ENRIQUE CORDERO BRIONES

En Lyon he visto a mi padre provincial que se ha mostrado muy afectuoso
y confiado en mi. No hay nada que hacer por el momento para recuperar
mi catedra. Pero ha desaparecido la tension, e incluso he recibido una carta
muy amable de Roma (jpor la que supe que empezaban a perder la esperanza
en mi!) (Teilhard de Chardin, 2011: 52)

Introduccion

El presente articulo constituye un acercamiento al pensamiento del filsofo
francés Pierre Teilhard de Chardin, considerando especificamente algunas
de sus ideas que pudieron representar motivo de sospecha ante la ortodoxia
institucional de la jerarquia eclesiastica de Roma, cuyo pensamiento ha esta-
do anclado en el aristotélico-tomismo. Esa unidad irrumpe con la vision del
pensamiento tradicional al trastocar y quebrar la dualidad espiritu-materia,
Dios-Mundo, alma-cuerpo, ser necesario y ser contingente, con lo cual fue
ubicado en el riesgo de caer en el panteismo, combatido por la tradicion
filosofica referida.

Entre sus ideas, objeto de cuidado, destaca la del evolucionismo que,
partiendo de los datos de la experiencia cotidiana, como la solidez de la
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piedra o del metal, asciende, por la fuerza, hacia la ley de complejidad con-
ciencia y el cruce del pasaje del umbral de la hominizacién. Y, de ahi, seguir
ascendiendo, de la bidsfera a la nodsfera, hasta la paulatina divinizacion del
cosmos por la via del Cristo Cdsmico.

La filosofia de Teilhard de Chardin es un despliegue de espiritualidad
que, para lograr un acercamiento a su pensamiento, es pertinente conducirse
por su trayectoria intelectual y su historia como cientifico —paleontélogo en
Asia y Africa— y contextualizar su quehacer cientifico y su vida, y, a la vez,
problematizar sus ideas y conceptos centrales, incluso, frente al evolucionis-
mo del darwinismo moderno yla visién ortodoxa de la Iglesia sobre el tema.

Para efectuar este acercamiento hemos trabajado una parte expositiva
y otra mds de caracter argumentativo, en la que los protagonistas son el
evolucionismo y las implicaciones segtin el pensamiento tomista clasico. El
inicio del articulo constituye una confesion del propio Teilhard sobre los
tratos que le prodigé Roma.

Antecedentes

Si no existiera una visién amplia de la vida y la trayectoria de Pierre Teil-
hard de Chardin y sus constantes diferencias con Roma, pensariamos que
su carta del 16 de agosto de 1925 es una queja, pero apenas es el resumen
de la actitud de los representantes de la ortodoxia doctrinal en relacién al
pensador jesuita. De hecho, a lo largo de las cartas que escribié a su amigo
Edouard Le Roy, entre 1921y 1946, frecuentemente le participa de sus teorias,
de la marginacién eclesial y de la Orden, y simpatiza con quien, desde el
angulo de la vida laical, también sufrio la sospecha proveniente de la capital
del catolicismo.

En la misma serie de cartas, Teilhard de Chardin revela su interés por
los siguientes aspectos: exponer por escrito su propia espiritualidad con
la expectativa de que no sea cuestionada; escapar de la posicién marginal
donde Roma lo habia relegado, a saber, como paleontélogo; y asumir la
opcion de la lealtad a Roma cancelando el posible escandalo de su eventual
salida de la Iglesia. Como via para lograrlo piensa en la redaccion de su
libro El Medio Divino.
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Ahora trabajo los fosiles y al encontrarme casi “vacio” de trabajo, acabo de
decidirme a redactar, en forma de libro, casi de piedad, el tipo de espiritualidad
que usted conoce tan bien como yo e incluso mejor que yo. Lo he titulado El
Medio Divino. Nada nuevo, pues, salvo el esfuerzo por expresar mis puntos de
vista bajo la forma de una actitud préctica, accesible a todos, con un minimo
de visién sistematica. Me parece que conseguiré exponer alguna cosa que sea
cristianamente indiscutible. —Estaré contento de poder divulgar un poco lo
que creo verdadero y liberador—. Y después, si llegara a tener el approbatur,
serfa de alguna manera la aprobacion oficial de mi esfuerzo, y un poco de
mi vida.- Desde hace algtin tiempo, pienso seriamente en la posibilidad que
habria, a mi regreso, de hacerme (de alguna manera) comprender y recono-
cer, en Roma, por mi modo de evangelizar. No lo haré, esta claro, sin haber
pedido consejo. Pero me parece que debo intentar, tarde o temprano, salir de
esta posicién “marginal’, hacia la que me siento arrastrado cada vez mas. Si
este intento fracasa, podria decirme a mi mismo que hice lo posible para que
no fuese asi; y me consolaria al pensar que es seguramente una vocacion, para
algunos, estar toda la vida marginado (Teilhard de Chardin, 2011: 67).

Excomulgado o religioso.
Su punto de vista sobre el universo
para convencer a Roma

Las presiones fueron tan intensas que en otra de las cartas a Le Roy le confeso
la superacion de la disyuntiva en la que se vio arrinconado: mantener la lealtad
a la Iglesia, aunque reconociendo que la actitud de los superiores no deberia
ser de aplastar, sino de impulsar. La primera de las citas elegidas resume la
difuminacién inadvertida de su vida, sus sentimientos, su aprehension del
significado del universo y su fe, como si fuese una calca de su propio pensa-
miento que nace de la paleontologia, asciende por el camino de la evolucién de
la materia, la vida, la conciencia y encuentra en Cristo el punto Omega, el cual
condensa la encarnacion divina en el universo. Se anotan sus propias palabras:

...no veo para mi nada mds que dos alternativas: ser un perfecto religioso o un
excomulgado... o bien como usted me decia en mayo de 1925, hay que absolver
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el mal en un exceso de fidelidad. Esto es lo que voy a tratar de hacer, mas que
nunca. En este momento es “mi Evangelio” el que estd sometido a la prueba
de la experiencia de mi vida. Empero, Dios mediante, llegar a probar que mi
punto de vista sobre el universo y Cristo es bastante extenso y poderoso para
poder absorber a los mismos romanos, de manera que, cuando haya hecho
todo lo que ellos me piden legitimamente, me sienta mas yo mismo que nunca”
(Teilhard de Chardin, 2011: 71)

La lealtad a la Iglesia y el escandalo

Teilhard de Chardin recibi6 la prohibicién de escribir teologia, pero se le
permitia continuar con sus estudios paleontologicos, los que le condujeron
a lo largo de su vida por innumerables viajes y estancias de investigacion
entre Paris, Africa y China. Lo dijo en otra de sus cartas: “Los huesos viejos
en los que me quieren confinar se metamorfosean en la energia que no se
quiere que yo irradie”. (Teilhard de Chardin, 2011: 54). Junto a ello, mantenia
su expectativa: “Espero llegar, si no a hacer comprender en principio, al
menos a hacer admitir en la practica que la autoridad (incluso en el orden
de lo religioso) no consiste en doblegar o aplastar a los inferiores, sino en
hacerlos tutiles —y yo no puedo vivir ni actuar de manera distinta a como
soy” (Teilhard de Chardin, 2011: 76). Con todo, el fildsofo y te6logo francés,
mantuvo la lealtad a la Iglesia: “...he podido medir la enormidad del escan-
dalo y la pena que hubiera causado un acto de indisciplina por mi parte”
(Teilhard de Chardin, 2011: 54).

EL objetivo del ensayo

Bajo ese antecedente, el objetivo de esta colaboracién consiste en recuperar
algunas de las ideas centrales en especifico y, a la vez, los trazos generales
del pensamiento del padre Teilhard, tedlogo y filésofo olvidado, cuyas obras
hoy no son de ficil adquisicion. El interés destaca en la medida que, como
se anoto lineas arriba, ofrecié una visién interdisciplinaria de la evolucion
como una dinamica conducida teleolégicamente hacia Dios, pero con po-
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sibilidad de que fuese la materia, término de llegada de la divinizacion. Este
supuesto, entre otros, le hizo merecedor de sospecha doctrinal.

Es necesario destacar que, si en el ambito de la filosofia el pensamiento
de Teilhard esta distante de un pensamiento duro, del tipo de los clasicos
—XKant, Hegel— no por ello carece de fuerza argumentativa, sélo que su
teologia asumio a su filosofia y por ello es considerado mas un hombre de
fe con una perspectiva evolucionista que se distancia mucho de la historia
de la salvacion tradicional. Asi, por citar un breve ejemplo, el objeto de su
reflexion es la hominizacion, el universo y la encarnacion de Cristo, no sélo
en la humanidad, sino en el cosmos, con gran distancia de la perspectiva
localista del pueblo hebreo y del pueblo cristiano como sujeto de la Alianza.
Con Teilhard, mas que una alianza, se genera una fusién entre Dios y el
universo que toca la frontera del panteismo —por lo demads, otro aspecto de
distanciamiento con el pensamiento escoldstico tradicional, que se emperia
en salvaguardar la onticidad divina de caracter necesario, de la onticidad
contingente del mundo.

Quiero aclarar que la secuencia reflexiva se centra en la misma logica
argumentativa del pensamiento eclesial, en un esfuerzo por recuperar y
hacer evidente aquello por lo cual Pierre Teilhard de Chardin fue sujeto
marginado. Como estructura de la reflexion se sittian algunos supuestos que
enfrentaron la perspectiva doctrinal del escolasticismo clasico:

Las diferencias con Roma:
Supuesto del panteismo, el evolucionismo y la adoracion a la materia

Uno de los aspectos que generaron sospecha ante la ortodoxia romana
fue su roce de frontera con el panteismo (no obstante que Teilhard aclara
la independencia de Dios y el mundo), pero su adoracién por la materia,
en otra de sus cartas, lo acusa: “..tengo varias cosas que decir sobre la
Revelacidn, la Liberacion, la Sublimacién de todas las cosas... ;No cree
usted que la Revelacion es en cierto modo una “cara” de la Reflexion, Dios
sumergiéndose en su creatura al mismo tiempo que ésta se repliega sobre si
misma?” (Teilhard de Chardin, 2011: 53). Junto a ello destaca su vision por
encontrar a Dios en la fusion con el universo de su creacion.

Por otra parte, la historia de Adan y Eva y el pecado original atin consti-
tuyen una pilastra fundamental en la historia de la salvacion, de tal manera
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que su interpretacion, mas textual que simbdlica, no se corresponde con la
serie de hechos que conforman la evolucidon. Aun asi, en los circulos aca-
démicos del catolicismo —excepto los mds reaccionarios— hoy admiten la
evolucidn, ciertamente no a la manera de Teilhard de Chardin, sino bajo los
canones y conceptos del viejo aristotélico-tomismo, cuya premisa central
radica en la presencia del acto puro, la causa eficiente, el propio Dios, en
cada uno de los momentos en los que la materia trasciende los alcances de
su propia suficiencia natural; es el caso de la materia que deviene en vida,
o de la vida que deviene en conciencia.

A esta postura filos6fica anadimos una gradacion en los niveles de cogni-
cion de los seres, como los animales respecto del hombre y el hombre respecto
de los dngeles. La potencia de la materia carece de posibilidades de autosupe-
racion, a menos que el movimiento provenga de una fuerza activa externa; en
los cambios breves, accidentales, las causas segundas poseen suficiente fuerza;
pero en las transformaciones cualitativas, es necesario una fuerza exterior de
la magnitud divina. Como se comprende, en esta 6ptica no puede concederse
ala materia la fuerza intrinseca de su propia mutacién, como en cambio, si lo
considera el materialismo histérico y dialéctico, gracias a sus leyes clasicas de
conversion de lo cuantitativo en cualitativo, de la negacion de la negacion y de
la lucha de los contrarios. Bajo ese esquema, no so6lo la materia, sino también
la historia, poseen su dindmica intrinseca de superacion.

En este orden de ideas, el evolucionismo de Charles Darwin muestra
que los seres vivos evolucionan mediante las exigencias de adaptacion al
medio ambiente natural y de la lucha por la supervivencia de las especies.
Retomemos la sintesis que propone Michael Ruse:

Charles Darwin, el padre de la teoria evolutiva moderna, publico su obra fun-
damental, Sobre el origen de las especies, en 1859. En ella afirmaba que todos
los organismos son a fin de cuentas producto de un largo y lento proceso na-
tural de desarrollo o evolucién. Ademas, propuso un mecanismo: la selecciéon
natural. Nacen mds organismos de los que tienen posibilidades de sobrevivir
y reproducirse. Esto da lugar a una «lucha por la vida». El éxito de quienes lo
tienen —los “mas adaptados”— tiende a estar en funcion de sus superiores
caracteristicas. Con el tiempo, este proceso natural de seleccion determina
un cambio consumado, en el cual el rasgo distintivo de los organismos es su
capacidad de adaptacion. Y aunque Darwin rebajo algo esta nociéon en su obra
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capital, siempre dejé bien claro que su teoria estaba pensada para ser aplicada,
de manera absoluta y completa, a nuestra propia especie (Ruse, 1995: 667-668).

En este sentido, los organismos de la biosfera estan en constante cambio
y cuyo éxito de subsistencia obedece a una superacion de algunos seres y
ante si mismos para la adaptabilidad a su entorno. Pero para Teilhard, la
evolucién de los organismos (y del cosmos) no sélo se rige mediante el
criterio del cambio adaptativo.

No solo un cambio adaptativo, sino una evolucion,
segun la Ley de Complejidad-Conciencia

Las capacidades de adaptacion del hombre han quedado demostradas abun-
dantemente, en la medida que ha podido sobrevivir, lo mismo en las dunas
del desierto que en las tundras del Artico. Sin embargo, el pensamiento de
Teilhard de Chardin va en otra direccidn, la Ley de Complejidad-Concien-
cia, la cual “establece que en el curso de la evolucion, un pequefio aumento
en la complejidad de la estructura material, va acompaiado, paso a paso,
por un crecimiento de la conciencia (Donceel, 1969: 65). Segtin el pensador
francés, se puede identificar el avance de los niveles de conciencia de los
animales en el transcurso de su evolucion, con tal de que podamos darles
seguimiento a lo largo de millones de afios de evolucién. En una cita de
Teilhard reproducida por Donceel se recupera la siguiente idea: “Tratese de
insectos o vertebrados, es raro que un grupo viviente, sea cual fuere, con
tal de que pueda ser seguido sobre un espacio de tiempo bastante largo, no
manifieste un avance notable en direccion de lo que puede llamarse indis-
tintamente cefalizacién, o bien cerebraciéon” (Donceel, 1969: 79)

Resumen del proceso evolutivo
en sus propias palabras

Laley de Complejidad-Conciencia constituye la expresion condensada de su
evolucionismo teleoldgico plenamente deseado y sustentado en su profunda
fe; sin embargo, su larga carrera en el terreno de la paleontologia constituy6
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un soporte que apuntaba en la misma direccidn, pero revelada en el transito
morfolégico de las especies (la mayoria presa de sus garras, alas, patas o feroci-
dad), particularmente de la familia de los hominidos, asociados no so6lo por la
apariencia simiesca, sino por la capacidad cerebral, muy amplia, al considerar
su proporcionalidad con la economia general de su corporeidad material.

(...) En el gran principio biofisico del ordenamiento de la materia me resulta
evidente que una vez afirmada la vida en alguna parte del mundo, era preciso
esperar verla no solo expandirse sino intensificarse (por accién de la ultra
complejificacion) lo maximo posible sobre el astro. Asi se explicaba al hilo de
los tiempos geoldgicos, el incremento tenaz e irreversible de la celebracién y
la conciencia en la superficie de la tierra. Y asi adquiriria pleno significado a
mis ojos el fendomeno hominizador de la reflexion. La reflexion, punto critico
césmico, inevitablemente encontrado y atravesado en un momento dado por
toda materia que tienda a un cierto exceso de temperatura psiquica y organi-
zacion. (Teilhard de Chardin, 2002: 38)

Como se comprende, la materia no s6lo ha sido un principio de ordena-
cion del universo, sino que, enaltecida, “La materia [es] matriz del espiritu. El
espiritu [es] el estado superior de la materia” (Teilhard de Chardin, 2002: 38)
lo que se contrapone a la version tradicional de que la materia es el principio
pasivo que recibe el orden, la perfeccion dntica y la verdadera significacion,
del acto puro, del motor inmévil o de la causa eficiente, y donde materia y
espiritu son irreductibles. Para Teilhard, “abandonado a si mismo, el mundo
cae en equilibrio hacia adelante con toda su inmensidad y todo su peso, no
en direccion a la oscuridad, sino a la luz” (Teilhard de Chardin, 2002: 39).

Connotaciéon moral de la seleccion natural en el contexto del pensa-
miento evolutivo:

Se afirma que el desarrollo es un proceso ascendente —de las moléculas a los
hombres— y que para evitar la degeneracion y el retroceso tenemos el deber
moral de colaborar en, e imponer, los procesos de la evolucion. Desgraciada-
mente, desde Darwin se ha constatado que todas estas esperanzas de progreso
son ilusorias. La seleccion natural sélo se preocupa de los ganadores, y no de
los mejores. Como dijo el gran defensor de Darwin, T. H. Huxley: "mas aptos"
tiene una connotacion de "mejores"; y el calificativo de "mejores” tiene una
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connotacién moral. Sin embargo, en la naturaleza del cosmos lo que sea "mas
adaptado” depende de las condiciones (Huxley, 1947: 298). No puede evitarse
la conclusion de que la evolucion es un proceso lento, que no va a ninguna
parte, y que por si mismo no justifica nada (Ruse, 1995: 669).

En el caso de Teilhard, la dimension moral no estd referida al acto mo-
ralmente bueno, que se aplica a las personas, sino al significado axioldgico,
valoral y de valia ontologica del universo divinizado. Junto a ello, que el
universo no vaya a ninguna parte es un aserto que Teilhard contradice, si
bien, hay que decirlo de una vez, el transito que parece sugerir no solamente
en el de la divinizacién de la materia, sino de una resignificacion de la acciéon
creadora de Dios y de la accion encarnada del Hijo en la persona de Cristo,
es decir, como un camino dindmico, evolutivo en él mismo, donde el cosmos
y Cristo serfan bucles de la espiral de ascenso hacia Dios.

Como se entender3, fuera de la fe no es facil asumir la teleologia de
Teilhard impresa en la evolucion del cosmos; el proceso del universo a lo
largo del tiempo también se ha interpretado como un desenlace aleatorio,
azaroso, que ha sido abordado como una cuestion medular. Anexamos una
cita que opta por esta forma:

Los sistemas altamente ordenados son
improbables

La ciencia afirma que la baja entropia, en otras palabras, los sistemas alta-
mente ordenados son mas improbables. Por si fuera poco, a medida que el
cosmos evoluciona aumenta también la entropia o el desorden. El humo no
regresa jamas al cigarrillo; la pasta de dientes nunca se vuelve a introducir
en el tubo. Lo extraordinario es que hubiera alguna vez suficiente orden en
el mundo como para que el humo se hallara atn en el cigarrillo o la pasta
de dientes en el tubo. Se podria defender, pues, que es mas facil que exis-
ta un mundo moderadamente desordenado como el que conocemos hoy.
(Blackburn, 2001: 64)

En la perspectiva de la filosofia clasica y de algunas ciencias, es dificil
asumir al universo como caos o bien como un proceso azaroso, pues en-
contramos secuencias de acontecimientos naturales y acciones con fines de
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conservacion de la especie que parecen estar inteligentemente planeados,
por ejemplo, que las hembras de las estepas africanas paren sus crias en el
periodo de lluvias, cuando hay mads alimento y las probabilidades de que
lleguen a ser adultos, son mayores. Las secuencias de orden pueden estar
avaladas por la realidad empirica, pero ;no podria darse el caso de que fuese
nuestra mente, por efecto de leyes mentales de asociacién, como diria el
empirista inglés Hume, la que topase con eslabonamientos causales?, ;es la
realidad cosmica la que nos obliga a reconocer un orden, o bien, es nuestra
inclinacion al orden lo que genera la percepcion de causalidades y orden?
El mundo es responsable de nuestra mente y supervivencia. Blackburn,
un filésofo de la corriente analitica, posee un punto de vista sobre el tema:

Podemos suponer que la evolucién, presumiblemente responsable de los sen-
tidos y las capacidades de razonamiento que poseemos, no los habria seleccio-
nado (tal como los conocemos) si de hecho no funcionaran. Si la vista no nos
informara, por ejemplo, de la presencia de depredadores, comida o posibles
companeros justo cuando estamos cerca de los depredadores, la comida o los
posibles compaiieros, no tendria la menor utilidad. De modo que esta disefiada
para hacer bien esa clase de cosas. La armonia entre nuestra mente y el mundo
se debe al hecho de que el mundo es precisamente el responsable de nuestra
mente. La funcién de ésta es representar el mundo de modo que podamos
satisfacer nuestras necesidades; si estuviera disefiada de modo que no lo re-
presentara verazmente, no habriamos podido sobrevivir. (Blackburn, 2001: 60)

Siendo asi, la supervivencia seria la animacién de la evolucién de las
especies, lo que no necesariamente se opone al orden intencionado hacia
la complejidad conciencia de Teilhard. Insistamos en que el problema que
subyace es la ruptura o armonia de dos entidades distintas cuya corres-
pondencia ha sido preocupacion de fildsofos y cientificos. Recordemos el
mecanicismo cartesiano y los problemas de razonamiento légico que deri-
van de alteraciones en la fisiologia del cerebro. Teilhard ha descubierto una
unidad evolutiva entre esferas de la vida y el pensamiento, entre animalidad
y conciencia. Ese transito es descrito en el cruce del pasaje del umbral. El
jesuita Donceel, en su clasica Antropologia filoséfica (1969), lo resume de esta
manera: “cruzar un umbral significa dos cosas: transicion gradual mientras
se va progresando, y cambio real en el lugar que se llega. Anatémicamente
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s6lo comprobamos el cambio gradual. ;Dénde se da el cambio real? Teilhard
responde: en el fenémeno de la reflexién”. (Donceel, 1969: 85).

Con la expectativa de condensar la visién general del filésofo y tedlogo
francés, se destacan algunos asertos relevantes de su pensamiento.

Aspectos y retos de su pensamiento

Los aspectos peculiares de su pensamiento son los siguientes: la vision extre-
ma de la encarnacién de Cristo, como una encarnacién de Dios en la materia,
con la cual la misma encarnacién se resignifica al divinizar el universo; la
exaltacion de Cristo a niveles cosmicos, de tal manera que el localismo pura-
mente hebraico quedaria difuminado ante la magnitud de la resignificaciéon
del universo, receptor del espiritu divino. De lo dicho derivaria el reto teo-
légico de extender la historia de la salvacion al universo entero y a todas las
formas de vida y conciencia que se diesen. Otro de los aspectos medulares de
su vision radica en su peculiar modo de acercamiento a lo divino: desde una
experiencia sicoldgica directa, vivida y objetiva a la vez, que se expresa, por un
lado en una conviccién preliminar sobre Dios y la divinizacién de la materia
Y, por el otro, la busqueda de la solidez en tanto principio de encuentro con el
mundo; dicha solidez se fue expresando, desde la nifiez de Teilhard, como ¢él
mismo lo confiesa, en el metal y la piedra —de ahi, acaso, su vocacion por la
paleontologia y la geologia—, hasta la necesidad de lo absoluto en lo espiritual,
eso si, siempre intrinsecamente asociado a lo material.

Es obligada la aclaracion de que la divinizacién de la materia no debe
entenderse como una forma de idolatria, sino como fusién de Dios en el
universo, eso si, no al grado de una reduccion unica de las dos substancias.
Ademas, es imprescindible recuperar su iluminacién paulatina de los tres
componentes de su reflexion: lo césmico, lo humano y lo cristico, descu-
briendo que se trata de una misma realidad de fondo, formas de un proceso
evolutivo que apunta hacia la complejidad — conciencia, el cruce pasaje del
umbral, la reflexion, la correflexion, el cristocentrismo, en el punto Omega.

Junto a lo dicho, otro motivo de sospecha se refiere a la especificidad
de su acercamiento a la existencia y al significado de Dios, en la medida
que superd el dualismo clasico: idea ejemplar versus mundo sensible parti-
cipado (de cuilo platonico), materia y forma (de origen aristotélico), alma
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y cuerpo (en santo Tomads), espiritu y materia (en la tradicidn eclesidstica).
En este mismo apartado habremos de comparar el proceso epistemologico
y ontologico de Teilhard de Chardin con los caminos de san Agustin y santo
Tomas. Con base en estas reflexiones nos aproximaremos a la idea esencial
de la unidad cdsmica de Cristo con el mundo.

Transformismo o evolucionismo de Teilhard y el
escolasticismo y otros evolucionismos

Lineas arriba sefialdbamos que los defensores de la ortodoxia filoséfica y
teoldgica cuidan con sumo detalle la diferencia ontoldgica entre Dios y el
mundo; Teilhard, por su parte, ha creido encontrar una unidad césmica
profundamente articulada, sin que Dios pierda su caracter creador, ni Cristo
su caracter de encarnacion de Dios en el cosmos.

Desde esa perspectiva de unidad es irrelevante mantener el viejo dualis-
mo, aunque en ello vaya el escolasticismo y el pensamiento de santo Tomads.
Convendra aclarar de una vez que haremos una comparacion entre los ca-
minos de acceso a Dios de Teilhard, san Agustin y santo Tomas. No es la idea
sugerir que estén todos en la misma altura —lo que ello signifique— pues
acaso, ni el obispo de Hipona —mas orientado hacia la moral y el Dios interior
que habita en cada hombre, ni el creador de la Suma Teoldgica— mas orien-
tado hacia la validacién ontolédgica del dogma, pueden compararse. (Ademads,
tampoco nadie se pregunta quién es mayor de los dos, o de los tres).

Seria conveniente iniciar la cavilaciéon problematizando el hecho, o la
posibilidad del evolucionismo considerando el transformismo de Teilhard
y el supuesto central de que el ser en acto es superior al ser en potencia
desde diversos 6rdenes.

En la cavilacién en torno a la especificidad de la evolucién caben diver-
sas interrogantes ancladas en las semejanzas, diferencias y acaso oposiciones
entre los evolucionismos actuales. ;Esta vigente la teleologia de la evolucion
del universo? Por lo menos desde una postura cristiana, seguramente. ;Es
el caso de que, por otra parte, la evolucion hubiese seguido caminos alea-
torios, de ida y vuelta, de ascenso y descenso, destruccién y nacimiento de
especies perdidas, que llegaron a su limite, que de ahi se extinguieran, como
el tamano en el caso de los dinosaurios, y de otras especies que ascendieron
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orientadas en la linea de la cefalizacion, como los primates? La cerebracion
paulatina es una propuesta de Teilhard: caminos de ida y vuelta en el evo-
lucionismo, por la via de la complejidad-conciencia, donde no es el espiritu
el tnico, sino que también la materia es término de llegada.

Contra la dualidad clasica, la vision de unidad
entre Dios y su creacion, el universo

Deciamos hace un momento que, en la 6ptica de Pierre Teilhard de Chardin,
no hace falta el principio clésico de la metafisica escolastica que asume, que
“el ser en acto es primero que el ser en potencia’, lo que explica que el acto,
siendo un principio de accidn, de perfeccion, de concesion de identidad y de
génesis del movimiento, tiene prioridad sobre la materia, principio pasivo,
receptor de los cambios y perfecciones. Dicha prioridad se expresa en el
nivel de la génesis de los seres, de la dignidad e incluso del tiempo. Teilhard
estuvo abrazando la idea de la unidad del universo, donde no tenian lugar
las dualidades, ni siquiera la del creador y la creatura, no separados en su
sustancia, sino fundidos de tal manera que la misma creacién encarnada
por Cristo aporta dignidad al hecho, no como una entidad puramente pa-
siva, sino obedeciendo a su propia dinamica. La metéfora que propongo es
la del artista que se consagra a través de su obra. Asi, Teilhard de Chardin
descubre, no dos sustancias, sino dos estados de la misma trama cdsmica.
(Teilhard de Chardin, 2002: 28) Y afade:

Por mi educacién y por mi religién, yo siempre habia admitido décilmente
hasta entonces —sin reflexionar bien sobre ello, por lo demds— una hete-
rogeneidad de fondo entre materia y espiritu. Cuerpo y alma, inconsciente
y consciente: dos sustancias de naturaleza distinta, dos especies de ser in-
compresiblemente asociadas en el compuesto vivo respecto de las cuales era
preciso mantener a cualquier precio, se me aseguraba, que la primera (mi
divina materia) no era sino la humilde sierva (por no decir la adversaria) de
la segunda, encontrandose ésta (es decir, el espiritu) desde entonces reducida
a mis ojos por este mismo hecho a no ser més que una sombra. .. (Teilhard de
Chardin, 2002: 28).



Pierre Teilhard de Chardin: el disidente de la fe cdsmica 47

;No es lo dicho una manera andloga de recordar la dualidad de las ideas
prototipicas y de su reflejo sombrio en las cosas de la materia, del platonis-
mo? Aristételes no cancel6 la dualidad recién inaugurada por su maestro,
pero por lo menos la atribuy6 a cada sustancia, como caras de una misma
moneda. Teilhard llevé la cancelacion de la dualidad a limites extremos:
hacia la divinizacion del cosmos.

La evolucion del universo revela la unidad
de Dios con su creacion y el hecho de que
el universo no se entiende por una dualidad

Yalo dijo Teilhard de manera muy clara: “...por un universo evolutivo cons-
tataba que el dualismo en el que se me habia mantenido hasta entonces se
disipaba como la niebla ante el sol naciente. Materia y espiritu, no dos cosas,
sino dos estados, dos rostros de una misma drama césmica’. (Teilhard de
Chardin, 2002: 28). Asi, diria él mismo, “superada la dualidad, se asumiria
una corriente que va de lo menos a lo mds consciente de la naturaleza. No se
da una oscilacién de un lado a otro indiferentemente, de tal manera que la
materia se estabilizara de forma inmutable” (Teilhard de Chardin, 2002: 29).
La materia no queda presa del estado de perfeccién que hubiese alcanzado
en su evolucién, pero seguramente tampoco el propio Cristo, encarnacion
y divinizacién del cosmos: ;No se sugiere en ello que no es la estabilidad
y la inmutabilidad un principio de perfeccién suprema, sino que lo es el
proceso continuo de la marcha del universo? ;Estd ahi una oposicién a la
idea del ser inmutable, de la causa incausada, del motor inmovil? Sin duda,
la ortodoxia tendria motivos de sospecha.

Epistemologia de su pensamiento
en torno a la materia y camino personal

Su libro El Corazén de la Materia es una especie de desandar el camino de
la evolucion del universo, pero igualmente de su continua vivencia de con-
version y de fusion entre su concepcion intelectual y su proyecto de vida.
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En esta obra describe lo que podriamos considerar la epistemologia de su
pensamiento: desde la necesidad sicoldgica innata de la solidez, el camino
de la evolucidn, la solidez hallada en el espiritu, la divinizacién de la materia,
hasta la cristificacion del cosmos.

La intencidn originaria de Teilhard radica en comunicar una experiencia
que parte de lo tangible: “relatar una experiencia psicoldgica directa lo bas-
tante reflexionada como para poder ser inteligible y comunicable sin perder
su valor objetivo e indiscutible de documento vivido” (Teilhard de Chardin,
2002: 15). Dicha experiencia radica en la constatacion de la solidez de la ma-
teria y del metal, lo que se traduce en el “sentido de la plenitud, sentido de
la consumacion y de la complecion (...) a través de lo que llamaré sucesiva e
indistintamente “sentido de la consistencia’, “sentido cdsmico’, “sentido de la
tierra’, “sentido humano” y “sentido cristico” (Teilhard de Chardin, 2002: 18),
lo que se resume en un sentido de lo inalterable. Su seduccion por la materia
se mantuvo, e incluso cuando descubrié que aun las materias mas densas se
corrompen. Asi lo condensa: “ese primado de lo inalterable, es decir, de lo
irreversible, no ha dejado ni dejara de marcar irrevocablemente mis preferen-
cias por lo necesario, lo general y lo natural, por oposicién a lo contingente,
lo particular y lo artificial” (Teilhard de Chardin, 2002: 20). Asi marca su via
del descubrimiento divino: a través de la materia.

Una segunda intencién consiste en “Simplemente mostrar cémo, a
partir de un punto de ignicion inicial —congénito—, el mundo, a lo largo
de toda mi vida, durante toda mi vida, se ha ido poco a poco iluminando,
inflamando a mis ojos, hasta volverse en torno a mi enteramente luminoso
por dentro” (Teilhard de Chardin, 2002: 16). Esta iluminacién posee tres
componentes universales: lo cosmico, lo humano y lo cristico (...) lo di-
vino resplandeciendo desde las profundidades de una materia en llamas”
(Teilhard de Chardin, 2002: 16).

Analogia del acceso a Dios: desde la exterioridad
del mundo y desde la interioridad humana

Se ha dado el caso de dos caminos de acercamiento a la existencia y defini-
cién de Dios que han sido asumidos por el pensamiento eclesial: el que parte
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de la constatacion de la accién intencionada de los seres de la naturaleza,
del orden natural, de la contingencia de los seres, y de la jerarquia que priva
en la naturaleza humana. De estos supuestos, por via analdgica, se infiere
al autor del orden, a la primacia ontolégica o la inspiracién de la teleologia
de los actos naturales. Es la via del tomismo.

Un segundo camino transita a través de la interioridad del sentimiento
y pensamiento humano, como si se tratara de una intuicién de busqueda a
la que cada hombre esta convocado y al que accede en la medida que vence
las digresiones de sus pasiones; éste corresponde a la busqueda vivida por
san Agustin. Teilhard de Chardin propone otro camino, el que parte de la
apropiacion de la solidez de la materia, que recorre una evolucion orientada
hacia la conciencia y que concluye en la divinizacion de la materia.

A diferencia de cualquier camino mistico que tiene el rechazo de todo
lo mundano como condicién para acceder a lo divino, Teilhard se enamo-
ra de lo material, en el sentido mas amplio, cosmolégico, para encontrar,
justamente, en el corazon de la materia, al Cristo encarnado. “4No es en las
vastas realidades cosmicas donde la trama de las cosas se revela a nuestra
experiencia?” Teilhard de Chardin se pregunta y recuerda que hacia los 28
afos se fermentaba “sin lograr ain emitir una llama bien definida mi amor
apasionado por el universo” (2002: 25).

Su parentesco con san Agustin se resume en su cita: “fue creciendo
en mi, hasta invadir por entero mi cielo interior, la conciencia de una
deriva profunda, ontoldgica y total del universo en torno a mi” (Teil-
hard de Chardin, 2002: 26). San Agustin encontraria, como relata en Las
Confesiones, un Dios que ha estado a la espera de su conversién y cuyo
encuentro siempre lament6 que hubiese sido tardio. Junto a ello asume el
caracter de persona de Dios, supuesto tan valioso para el cristianismo, en
la medida que se dirige y dialoga con el pueblo, pacta una alianza con €, lo
reprende, lo castiga severamente (cuarenta afnos de vagar por el desierto)
y, finalmente, se encarna en una Virgen: “.. nunca, en ningin momento
de mi vida, he tenido la menor dificultad en dirigirme a Dios como a un
supremo alguien” (Teilhard de Chardin, 2002: 45). En esa encarnacion
destaca el “amor a lo invisible después de haber amado la tierra, [y donde
es] el hombre una materializacion del amor divino” (Teilhard de Chardin,
2002: 45).
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Espiritualizacion progresiva de la materia

En el discurso eclesial, la creacion y la Encarnacion poseen una importancia
indubitable, pero no se da el caso de que una asuma a la otra, ni se considera
que la materia sea una expresion divinizada de la esencia divina; junto a ello,
si el sacrificio de Cristo se extiende hacia otros seres inteligentes y reflexivos
de otros universos, o bien, si se concreta y agota en la historia humana, es
cuestion no tratada de manera contundente, sino en el mejor de los casos,
tibiamente. Teilhard describe claramente su postura:

Ya sea por una reaccion de evidencia instintiva —evidencia que, no creo equi-
vocarme, conferi al movimiento césmico que acababa de manifestarseme un
maximo de valor creativo y de inalterabilidad (...) no me detuve seriamente ni
un solo instante ante la idea que la espiritualizacién progresiva de la materia,
a la que me hacia tan claramente asistir la paleontologia, pudiera ser nada
distinto ni inferior a un proceso irreversible. El universo en gravitacion se
encaminaba hacia el espiritu como su forma estable en perspectiva. Dicho de
otro modo, la materia, prolongada, profundizada y penetrada hasta el fondo,
siguiendo su verdadero sentido, en lugar de ultramaterializarse como en prin-
cipio yo crefa, se metamorfoseaba, por el contrario, irresistiblemente en psique
(Teilhard de Chardin, 2002: 29).

Asi, la materia se muda en pensamiento, pero con ello, la evolucién
sigue el camino de la consistencia: “..al saltar directamente del viejo dua-
lismo estatico, que me paralizaba, para emerger a un universo en estado no

<

solo de evolucion, sino de evolucion dirigida (es decir, de génesis), me veia
llevado a operar un verdadero cambio radical de direccion en mi busqueda
fundamental de la consistencia...” (Teilhard de Chardin, 2002: 30).

Esta busqueda se fue concretando por medio del establecimiento de la
biosfera, etapa de la vida, y de la nodsfera: unidad orgénica de operacion de
pensamiento de dominio planetario (Teilhard de Chardin, 2002: 35), me-
diante la complejizacion de la vida en expansion, celebracién y conciencia,
y el fenémeno hominizador de la reflexion (Teilhard de Chardin, 2002: 36).
En suma, mediante la vida y la conciencia que constituyen momentos pre-
liminares y orientados hacia el punto omega, la cristificacion del universo.
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La hominizacion

Como parte del presente acercamiento al pensamiento de Teilhard es ne-
cesario recuperar su concepcion del hombre. Ya hemos mencionado que el
hombre se sittia como un espacio de la nodsfera, como la fisiologia de un
organismo orientado hacia la amplitud planetaria (Teilhard de Chardin,
2002: 40), cOMO una “‘concentracion sobre si del psiquismo terrestre y glo-
bal [y en el que] se da la reflexion colectiva en rapido ascenso” (Teilhard de
Chardin, 2002: 41), donde “... la fuerza ascensional césmica de complejidad
conciencia se combina con el flujo descendente (aspirante) de atracciéon
personal y personalizante establecido entre el cielo y la tierra por efecto de
la hominizacién” (Teilhard de Chardin, 2002: 44).

El pensador asume que la trayectoria cosmica del hombre atin estd en
estado embrionario (Teilhard de Chardin, 2002: 41), lo cual se reconoce en
el hecho de que “la humanidad, por su estado de desorganizacién residual,
traiciona la posibilidad y, por tanto, la inmanencia de un estado de unifi-
cacion superior” (Teilhard de Chardin, 2002: 39). Gerardo Anaya Duarte,
analista del pensamiento del padre francés, recupera la idea de Teilhard: “la
persona es cuerpo bioldgico especializado y consciencia espiritual en una
unidad indisoluble; lo es en un mismo acto, en una misma y unica posibi-
lidad” (Anaya 2005: 34), es decir, que el hombre es una unidad en la que se
funde el acto y la potencia, la materia y la forma, el alma y el cuerpo, lo que
no cuadra con la postura del hilemorfismo escolastico, como hemos men-
cionado en otras lineas. Merced a esta unidad, cada hombre est4 convocado
a realizar con plenitud la unidad césmica, y en ese cometido se concentra
su identidad y vocacioén.

EL punto omega y la cristificacion

Muy lejos de la pretendida solidez del hierro y de la piedra, lo perdurable se
encuentra en el punto omega, es decir, “en la unidad compleja en la que la
suma organizada de los elementos reflexivos del mundo se irreversibilizan
en el seno de un stper ego trascendente (...) al reconocer en un Dios encar-
nado el reflejo mismo en nuestra noosfera del nucleo ultimo de totalizacion
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y consolidacion biosicolégicamente exigido por evoluciéon de una masa viva
reflexiva” (Teilhard de Chardin, 2002: 43).

El punto Omega —incluyendo su sentido de letra terminal o de palabra
final de un universo dialégico— es una “Primera aproximacion a lo cristico
mas alld de Cristo” (Teilhard de Chardin, 2002: 47), acaso sea dicho, mas
alla del significado localizado en la geografia especifica de Palestina, para
resignificar la convergencia de lo divino en lo carnal y la universalizacién
de Cristo por irradiacion, a causa de que su corazon es “Un fuego capaz de
penetrarlo todo y que, poco a poco, se expande por doquier” (Teilhard de
Chardin, 2002: 51). Este fuego que irradia seria la conceptualizacién que
sustenta, dentro de su fe, la veneracion por el Sagrado Corazén de Jesus.

Conclusiones

Hemos realizado un acercamiento al pensamiento de Teilhard de Chardin,
considerando basicamente dos aspectos: su propuesta evolucionista y su pen-
samiento religioso. Particularmente hemos querido resaltar algunas ideas
que pudieron parecer sospechas en la perspectiva de la ortodoxia vaticana.
No hay en nuestro tratamiento ninguna expectativa de estudio exhaustivo, ni
es el caso del presente articulo ni de este libro. Dado que la perspectiva que
nos interesa es el de la disidencia, este francés ocupa un lugar especial por
el hecho que su pensamiento ha sido una oxigenacion para el desgastado y
aun vigente, discurso religioso tradicional; en efecto, descubrir o reconocer
Y, ademas, tratar de explicar la dimension coésmica de la encarnacién como
proceso de evolucion que encuentra la plenitud de solidez en el punto Omega
de la cristificacion, merece reflexiones abundantes. Tan sdlo en esta propuesta
fecunda hay un merecimiento por retomar su lectura.

Junto a ello, la perspectiva radica en emparentar, por lo menos prelimi-
narmente, el evolucionismo de Teilhard con el clasico de Darwin y con el
que seria admitido por el tomismo, angulos cuestionables desde la ortodoxia
tradicional. Quedaria, entre otros muchos aspectos, la contrastacion de los
aspectos puramente cientificos y paleontologicos, lo cual requeriria un fino
decantado o cernido de su pensamiento. Por el momento, la exposicion de
ideas centrales de su pensamiento filos6fico-teoldgico en torno a la evolu-
cion del hombre y de la materia, envuelve la presente reflexion.
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Es necesario recordar que la légica argumentativa con la que hemos
efectuado la exposicion es la propia de las corrientes puestas en comun,
como en una mesa comin donde cada autor y corriente aporta lo que tiene,
y cada lector toma lo que requiere. No ha sido, pues, un ensayo en el que
se opta y menos garantiza una verdad, sino una puesta en relacién entre
hebras sueltas que se hilvanan para conferir congruencia a supuestos cogni-
tivos aparentemente muy dispares. Finalmente asumimos con naturalidad
que concentraron nuestra atencion las obras clasicas de corte filosdfico y
teoldgico, pero que quedo para otro acercamiento, el material antropoldgi-
co, paleontologico y cientifico. Mientras tanto quedan ahi horizontes para
explorar con mayor detalle, en un didlogo abierto al tiempo.
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Dialogo, pluralismo
e interculturalidad:
el aporte de Raimon Panikkar

ARTURO NAVARRO

No soy un disidente ni un hereje, un anarquista o un rebelde, pero
defiendo la posibilidad de entablar un juego limpio de verdad, Panikkar

Introduccion

En medio de un pensamiento que por siglos ha buscado la homogeneidad
en su vertiente de la religiosidad catélica romana, Raimon Panikkar se con-
vierte en un referente de reconocimiento del pluralismo y de valoracion de
la interculturalidad.

Naci6 en Barcelona el 3 de noviembre de 1918, tiene en su historia dos
tradiciones incorporadas: padre hindu y madre catélica; y dos culturas in-
corporadas que buscan el equilibrio: la tradicién de la India y la de Cata-
lunya. Esta doble perspectiva le convierte en una persona que aprende a
transitar en distintas tradiciones. Realiz6 estudios de doctorado en filo-
sofia, en ciencias y en teologia. Se ordend sacerdote en 1946 en la segunda
generacion de sacerdotes del Opus Dei. En 1962 fue expulsado por José
Maria Escriva de Balaguer, pero continud ejerciendo el sacerdocio. Realiz6
su accién educativa y pastoral en Roma, India, Estados Unidos y Espaila,
particularmente en el area de las religiones comparadas, y en el estudio de
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las tradiciones religiosas, asi como en la traduccién de textos espirituales
orientales. Murié en 2010, el 26 de agosto.

La estancia en el Opus Dei le permitié conocer la cara del integris-
mo, del control férreo, del conservadurismo y de la accion politica que
se presenta —sin matices— como accion religiosa. Esto contrasta con la
experiencia de vida familiar, abierta al pluralismo y a la interculturalidad.
Esta experiencia se concretiza en la opcion de Panikkar por elaborar, una
serie de conceptualizaciones que favorecen la construccién de una teologia
del pluralismo religioso. Al respecto, Teixeira identifica en este grupo a los
siguientes tedlogos: “De entre los autores mas representativos de esta nue-
va perspectiva pueden ser elencados: Jacques Dupuis, Christian Duquoc,
Claude Geffré, Edward Schillebeeckx, Andrés Torres Queiruga, Joseph A.
Di Noia, John B. Cobb, David Tracy, Michael von Bruck, Michael Amala-
doss, Raimundo Panikkar, Aloysius Pieris, Félix Wilfred (entre los indios)”
(Teixeira, 2003: 128).

La preocupacion por el didlogo dialogal

El didlogo, forma parte del proceso de conocimiento que se configura en una
especie de dialéctica donde cada parte, presenta una propuesta. Panikkar
lo ha entendido de tal forma en las preocupaciones que le ocupan, que lo
expresa de la siguiente forma: “sin dialogo, el ser humano se asfixia y las
religiones se anquilosan” (Panikkar, 1993: 1148). La necesidad del didlogo
se convierte en un imperativo para el ser humano y sus producciones cul-
turales, entre ellas, las religiones. Una de las primeras consecuencias de la
apertura al didlogo en Panikkar es la necesidad de hablar de y con las reli-
giones —en plural—, y no de la religion, que siempre tiene un tratamiento
en singular, pues se trata de un artificio para teorizar una serie de fenémenos
culturales que si bien guardan cierta similitud, en el fondo se trata de ex-
periencias especificas que no se pueden aglutinar en un concepto cerrado.

La propuesta de Panikkar se encuentra alineada a lo que José Maria
Vigil (2005) llama teologia del pluralismo religioso, y que toma distancia
del enfoque exclusivista e inclusivista, bajo los cuales se ha desarrollado la
teologia catolica. El enfoque inclusivista sostiene que “fuera de la Iglesia
no hay salvacion’, es decir, que la diversidad religiosa se contrapone a la
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Revelacion de Dios en la historia del pueblo judio y del cristianismo. El
paradigma inclusivista —que surge en el Concilio Vaticano 11— sefala que
en las distintas religiones hay “semillas del Verbo”, es decir, puntos de con-
tacto con el catolicismo que permiten la salvacién de los creyentes de esas
tradiciones espirituales. En contraposicion, la perspectiva del pluralismo
religioso reconoce la validez de todas las experiencias y tradiciones espiri-
tuales para acercarse a la trascendencia y al Trascendente.

El didlogo desde una perspectiva que acepte el pluralismo religioso, se
convierte en un desafio para los interlocutores, pues requiere, como lo sefiala
Habermas, del reconocimiento del otro como interlocutor valido y de la apro-
bacion de su argumentacion. Para Panikar, “no se puede captar la riqueza de la
experiencia humana minusvalorando o negando la realidad de la diversidad”
(Teixeira, 2003: 129). En este sentido, el didlogo tiene una dimension conflic-
tiva en términos epistemoldgicos, pues es sinénimo de confrontacion con el
propio esquema de pensamiento, para situarlo en la perspectiva de un cierto
relativismo que deja paso a las ideas de los otros. Sin embargo, el conflicto
epistemoldgico que genera el didlogo —como lo plantea Panikkar— favorece
el reconocimiento de la pluralidad de formas de ser humano, a las que se les
valora como caminos para construir la historia. La fuerza de la argumentacién
de Panikkar estriba en que fundamenta sus planteamientos en “la realidad de
la diversidad” de la que nadie puede sustraerse.

El didlogo, tal como lo reconoce Panikkar, implica la superacion de las
dicotomias, sin que esto signifique el desconocimiento de las diferencias,
pues sefiala que “superar no significa anular las diferencias, sino mas bien
trascender el pensar analitico, no con una sintesis que retina los resultados
del analisis, sino con un pensamiento holistico, que podria haber llamado
catolico o incluso contemplativo. Mi aspiracion, en efecto, es que un dia
las palabras “catélico” y “contemplaciéon” recuperen su sentido original”
(Panikkar, 2006: 12).

En la cita anterior, Panikkar alude al término catélico no en la perspec-
tiva exclusivista —ya sefialada anteriormente—, sino desde la referencia a
la universalidad. Se trata del uso de un adjetivo del didlogo que recupera su
sentido de aprecio por una actitud de apertura contemplativa a la diversidad.
Esta apertura parte del reconocimiento de las diferencias, a las que valora
como elementos centrales que expresan la condicion humana.
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A diferencia de la homogeneidad que esta detras de la tendencia globa-
lizadora, Panikkar no desea reducir las diferencias, sino que busca ponerlas
como elementos que posibilitan el didlogo. Se trata en sus expresiones, de un
dialogo intracultural e intercultural. El didlogo intracultural es propio del
filésofo que profundiza en la propia cultura para conocerla; éste es el pri-
mer enfoque del didlogo: lo propio con su complejidad interna. El segundo
enfoque es intercultural. Se trata del esfuerzo del fil6sofo por conversar con
el otro, “un otro que, en cierto sentido, representa otro mundo o al menos
otro punto de vista. El célculo no necesita del didlogo mientras que, a no
ser que se la reduzca a mera algebra, la filosofia no puede ser un monélogo”
(Panikkar, 2006: 25).

Asi, lo propio y lo otro se encuentran en una especie de dialéctica pacifi-
ca, que no reduce el argumento del otro a la nada, sino que lo contempla para
comprenderlo, e integrarlo en su horizonte de comprension, permaneciendo
en su fe con elementos provenientes de otras tradiciones que le permiten
entenderse y entender, no sélo como movimiento de la razén sino de la
pasion. Logosy pathos se enlazan en el planteamiento dialégico de Panikkar.
Se trata de dos dinamismos que requieren integrarse para valorar el plura-
lismo y la interculturalidad. Respecto al término didlogo, Panikkar asume
una perspectiva que no desconoce la dialéctica, pero a la que le da un giro:

El didlogo dialéctico presupone la racionalidad de una légica aceptada recipro-
camente como juez del didlogo, un juez por encima de las partes implicadas.
Pero la dialéctica puede ser entendida de otra manera: no como la confronta-
cion de dos logoi (personas) en un duelo caballeresco ante el tribunal inapelable
de la diosa Razon, sino mas bien como un legein (encuentro) de dos “dialogan-
tes” que se escuchan reciprocamente y se escuchan para intentar comprender
lo que la otra persona esta diciendo y, mds aun, lo que quiere decir. A esta
segunda forma dialéctica la denomino didlogo dialogal (Panikkar, 2006: 30).

Este matiz del didlogo dialogal enfatiza el encuentro como categoria
que permite reconstruir las relaciones cotidianas, para hacerlas no sélo
racionales sino cor-diales (derivadas de la pasion, del corazon). Las rela-
ciones interculturales se explican como el esfuerzo por operar el didlogo
en términos de la propia condicién humana o persona, a los que Panikkar
llama relaciones verticales; para superar la confrontacion de las culturas en
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el nivel horizontal, pues “cuando el didlogo intercultural excluye a priorila
frontera vertical de cada cultura, cae en el gran peligro de convertirse en un
duelo horizontal, es decir, no deja otra salida que la derrota del otro. Esto
sucede cuando las religiones se convierten en meras ideologias” (Panikkar,
2006: 31).

Entendido el didlogo de esta forma, permite a Panikkar alejarse de la
tentaciéon univocista de la apologética, para incursionar en dos tematicas
que caracterizan al movimiento pluralista: la teologia fundamental y las
propuestas espirituales de otras tradiciones religiosas. Este esfuerzo se pue-
de observar en su obra. En la linea de la comprension intracultural que se
relaciona con la teologia fundamental se pueden sefialar —entre otros— los
textos Humanismo y cruz (1963), Misterio y revelacion (1971), Culto y secu-
larizacion: apuntes para una antropologia litirgica (1979), La Trinidad: una
experiencia humana primordial (1998). Se trata de textos que le permiten
expresar su comprension de lo propio catélico que hay en él mismo.

Los textos que le permiten una comprension intercultural de otras ex-
periencias religiosas, son multiples. Se sefialan, entre ellos, los siguientes:
Espiritualidad hindi: sanatana dharma (2005), El silencio del Buddha: una
introduccién al ateismo religioso (2005), La experiencia filosdfica de la India
(2002), Dhammapada: la esencia de la sabiduria buddhista (2001). Los tl-
timos textos que prepara Panikkar, parecen expresar su sintesis teologica
en términos interculturales: El didlogo indispensable: paz entre las religiones
(2003), De la mistica, experiencia plena de vida (2005), Paz e interculturali-
dad: una reflexion filosdfica (2006) y Mito, fe y hermenéutica (2007).

La espiritualidad desde el didlogo dialogal

Raimon Panikar concibe a la espiritualidad en términos vitales, para ello uti-
liza la palabra mistica de la que seiala que “la experiencia de la vida podria
ser la definicién mas breve de la mistica” (Panikkar, 2005: 17). Esta definicion
estd en linea con la comprensién —ya sefialada— del didlogo dialogal que
se sitia —sin desconocer la razdn— en el encuentro cordial. Se trata de
situarse mas alld de la interpretacion, para recuperar la experiencia misma.
Esto permite que la mistica sea una experiencia humana y no religiosa en
el sentido cultual, que se localiza en la historia acumulada en cada persona:
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El gran obstdculo para que surja espontaneamente en nosotros la experiencia
de la Vida es nuestra preocupacion por el hacer a expensas del ser, del vivir. De
ahi que la mistica requiera una cierta madurez que es mds facil al acercarse al
crepusculo de la vida, cuando la accién, lo que se ha hecho ya, queda en cierta
manera atrds. O, dicho mas académicamente, la experiencia mistica es fruto
del ser antes que del hacer, es la consciencia del ser como acto mas que de los
resultados de la acciéon —que es el gran consejo mistico del Bhagavad Gita y
del Evangelio: la primacia del amor (Panikkar, 2005: 26).

A esta experiencia de la vida, Panikkar le llama experiencia humana
integral, distancidndose del término holistica, por sus connotaciones ecléc-
ticas; y del término catélico por el reduccionismo que identifica lo catdlico
con la Iglesia romana. Por experiencia humana integral, alude a una supera-
cidén de la abstraccion conceptual del término hombre, cuando se le entiende
como animal racional, asi como a las concepciones filosoficas cerradas. Y
al mismo tiempo, la experiencia humana integral hace énfasis en la entera
realidad humana que comprende lo divino, lo material y lo humano (Pa-
nikkar, 2005: 33). Con ello concluye que la mistica es una dimension de la
condiciéon humana.

Una condicién de la mistica, es entonces la historicidad, que esta me-
diada por el lenguaje, y que se diversifica en idiomas segtin los objetos a que
hace referencia. Panikkar distingue el idioma cientifico, el filos6fico —al
que hay que anadir el idioma religioso— que si bien ayudan a comprender
y dominar una parte de la realidad, no expresan la experiencia de la vida.
Cuando se tiene esta necesidad —de expresar la experiencia humana inte-
gral—, surge el idioma mistico afin al idioma artistico y poético que viene
a cubrir el hueco que los otros lennguajes dejan al hablar de su parcela de
saber. El lenguaje mistico es un lenguaje abierto al didlogo dialogal, que
integra los polos opuestos opuestos —razén y emocion, logos y pathos:

Elidioma mistico pretende cubrir este hueco y no se da por satisfecho viéndose
reducido a usar sélo el lenguaje racional. El mistico es de algiin modo cons-
ciente de que la realidad desborda la esfera del lenguaje racional. Esto explica
la afinidad entre la mistica y el idioma artistico, y en especial el poético. Ambos
son lenguajes simbdlicos. Sin embargo, la auténtica mistica no renuncia a la

racionalidad aunque pretende transcenderla (Panikkar, 2005: 48).
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El gran aporte de Panikkar en términos de la reflexion teoldgica, es la
recuperacion de la experiencia vital y existencial de la persona, con su his-
toria y sus interpretaciones, al mismo tiempo que con sus encuentros con
la pluralidad de creencias. Se trata de un cambio de enfoque para pensar y
vivir en medio de las tradiciones religiosas o incluso sin ellas.

La critica a la Iglesia catélica

Las observaciones de Panikkar a la fe catélica se pueden ubicar en cuatro
ejes: la reformulacion del concepto catolicidad, la forma de comunicacion
mas alld de la cultura occidental, la construccién de un nuevo lenguaje y la
configuracion de un nuevo ecumenismo ecuménico.

Estas observaciones fueron incémodas para algunos miembros de la
Iglesia, particularmente para el grupo del Opus Dei que termind expulsan-
dolo en 1962. Sin embargo, y a pesar de la incomodidad que generaba en
los circulos conservadores, Pannikar no fue juzgado publicamente por la
Sagrada Congregacion para la Doctrina de la Fe. Sin embargo, sus planteos
respecto a la fe catdlica aluden a algunas de las problematicas que enfrenta
la Iglesia en el siglo xx1, asi expresa:

Hoy en dia el verdadero desafio de la fe cristiana viene de dentro, es decir desde
una dinamica interna hacia la universalidad, dada su propia reivindicacion de
“catolicidad”. Y ahora que el horizonte de la universalidad ha rebasado los con-
fines de la civilizacién occidental y de sus colonias aquello que en una época era
considerado “catélico” se convierte en “provinciano”. Hoy en dia todo mensaje
dirigido a toda la humanidad que confunda una parte con el todo o ignore la
variedad de los pueblos, de las culturas, de las religiones estd destinado a ser
mirado con sospecha desde el principio. La fe cristiana debe aceptar este desafio
o declarar su fidelidad a una cultura concreta y renunciar por tanto a la pre-
tension de poseer un mensaje universalmente aceptable (Panikkar, 2007: 338).

En el fondo, la crisis de la fe cristiana tiene que ver, por un lado, con la
incapacidad de adaptarse a las transformaciones de la sociedad, al mundo
globalizado y a los nuevos lenguajes; por otra parte, ad intra, con la inca-
pacidad de formular sus proposiciones en un nuevo lenguaje que surja del
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encuentro intercultural. Pannikar deja de lado asuntos que preocupan a una
parte de los creyentes —como la moral sexual y el papel de las mujeres en
la iglesia— debido a que su mirada estd puesta en el didlogo intercultural e
interreligioso. Sin embargo, no deja de sefialar que los problemas del len-
guaje religioso se convierten en el siglo xx1 en un elemento que incide en
la creacion de barreras en lugar de buscar el encuentro:

Si la teologia fundamental quiere tener cierta relevancia en nuestro tiempo,
marcado por la comunicacién universal, debe dirigirse a una problematica ra-
dicalmente intercultural. Debe esforzarse en formular proposiciones que sean
inteligibles a aquellos que son extrafos a la cultura occidental (como también
a aquellos que en Occidente ya no piensan, imaginan o actdan de acuerdo
con los esquemas que todavia guian a la teologia fundamental tradicional)
(Panikkar, 2007: 338).

Con su propuesta de ecumenismo ecuménico —al igual que con la de
didlogo dialogal—, adjetiva su planteamiento buscando la cercania en el
dialogo mas que la uniformidad en las posturas teéricas que, por la fuerza de
la razén, han de reconocerse como emparentadas, pero en ocasiones como
distantes. Esto no implica que el reconocimiento de las distancias teéricas
se traduzca en distancias entre las personas.

¢Es Panikkar una voz contra la ortodoxia?

En sentido estricto, la obra de Panikkar no pasa por el juicio de la Iglesia.
Su teologia, al inscribirse dentro del enfoque de la teologia fundamental, le
permite transitar por el lenguaje filoséfico y socioldgico. Esto le otorga una
triple ventaja frente a otros tedlogos: en principio, sus textos no expresan
estrictamente una teologia en los canones tradicionales, ni trata los temas
conflictivos que giran alrededor de la moral sexual, que pareciera la maxi-
ma preocupacion de un sector de la Iglesia catolica; por tanto, no parece
peligroso. Lo anterior no significa que no trate tematicas complicadas, y que
sus propuestas no tengan un potencial transformador.

En segundo lugar, Panikkar recurre a un lenguaje multidisciplinario,
practica poco usual en la formulacién de la teologia. En sus textos se encuen-
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tran elementos cientificos, alusiones a la filosofia, replanteamientos de los
enfoques teoldgicos, consideraciones de orden sociolégico y antropoldgico.
Esta mirada maltiple en torno a un solo problema, le permite a Panikkar
dar distintas salidas a los elementos que podrian representar un problema
a los tedlogos mas conservadores.

En tercer lugar, el pensamiento de Panikkar tiene como trasfondo una
antropologia que da pie a una ética del cuidado, que busca el equilibrio entre
logos y pathos, para alcanzar una razén apasionada y una pasion razonada,
que se expresa en la formulacién de una epistemologia del didlogo dialogal,
y no como una epistemologia del cazador.

Conclusiones

Panikkar puede ser considerado —en sentido estricto— una voz contra la
ortodoxia, en tanto que se opone a un enfoque cerrado de la experiencia
humana integral, y a un reduccionismo de las religiones. El aprecio a lo otro,
a lo diferente, a la diversidad cultural, permite situar a Panikkar en el lado
de las voces contra al ortodoxia.

Seguramente cada vez mas, en tiempos de resistencias a los cambios, y
de esfuerzos por imponer un modo de vida uniforme, que se expresa como
éxito en la globalizacién, Panikkar puede aportar ideas para desarticular los
mitos que dividen a los seres humanos por sus creencias. Se trata de optar
por una hermenéutica de la comprension comprensiva de las creencias y
cultura de los otros. Aqui Panikkar tiene mucho que ensefiar a occidentales
y orientales, a creyentes y no creyentes, a cristianos, budistas, hinduistas, ju-
dios... en fin a todos los que nos encontramos frente a la diversidad cultural.
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Entre la ortodoxia y la herejia:
la idea metafisica de Dios
del maestro Eckhart

FABIAN ACOSTA RICO

Introduccion

El dominico aleman del siglo x11 que en vida fue conocido como Eckhart
de Hochheim, califica como figura polémica al interior de la Iglesia por
sus ideas, tratos y sermones en los que expone un concepto en apariencia
contradictorio y herético de Dios que hace escala en el teismo y el panteis-
mo, para finalmente desembocar en una concepcién pura y absoluta de lo
divino, en la que los atributos dados por la teologia y la filosofia a la idea de
Dios pierden valor y pertinencia. Sus hermanos de congregacion y el Santo
Oficio apilaron en vano los penitenciarios lefios. La bula expedida por Juan
XXII, que sefial6 al maestro y a sus escritos de heréticos, llegé tarde para sus
detractores. El maestro ya habia muerto al mundo.

Otros le tomaron la estafeta. Nicolas de Cusa reconocié la influencia
que ejercié Eckhart en su quehacer teoldgico. Durante el Romanticismo
aleman, la mistica renana (que suma también como exponentes a Taulero y
Suso) influy? a fildsofos de la talla de G. W. E. Hegel y Johann G. Fichte. En
tiempos mas recientes, el propio Martin Heidegger reconocié que la obra
del mistico aleman le inspir6 en su propia reflexion filoséfica.

En la escuela conocida como la Tradicién, pensadores como Ananda
Coomaraswamy y Frithjof Schuon, se preocuparon por tender puentes entre
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Oriente y Occidente; y por demostrar que la metafisica, que fluye de la supra-
razén (o intuicion intelectual) y que cristaliza en una nocién trascendente
de la divino, no se extingui6 del todo en los pueblos que dieron nacimiento
a la modernidad. En este afdn, ambos autores abundan en citas del monje
dominico para evidenciar las similitudes y proximidades entre la corriente
mistica presidida por el maestro Eckhart y los principios metafisicos del Tao,
el Vedanta, y Sufismo. Los paralelismos son claros y sorprenden. Imposible
resulta atribuirlos a una influencia o transmision directa. Por tanto se antoja
aventurar otras explicaciones centradas en la fenomenologia de las religiones.

Las exploraciones, introspectivas o extrospectivas, dirigidas a un objeto
unico y didfano, deben arrojar explicaciones y descripciones no muy disi-
miles en lo sustancial; cualquier distanciamiento o aparente contrapunto
se situara en los terrenos de lo formal (terminologia, discurso y represen-
taciones semdnticas o semidticas en general). Los exploradores y testigos
de la realidad omniabarcate y radical, definida como Supra Ser, de todas los
tiempos y culturas, han llegado a descubrimientos y vivencias similares, o en
esencia idénticas; como ocurre, por ejemplo: entre Buda y su via al Nirvana
y el maestro Eckhart y sus ensefianzas acerca del desasimiento.

Las ideas de Eckhart resultaron novedosas y hasta escandalosas por su
contexto y época. Para la tradicién china e hindu, el monje dominico habria
sido uno entre muchos sabios o buscadores de la iluminacién. No asi para el
cristianismo medieval que primero condend y desacredito sus ensefianzas y
luego las desterro del discurso teoldgico oficial. Ambas condenas fracasaron.

Predicacion herética

Para la ortodoxia teista vigente, en tiempos del maestro Eckhart, eran in-
admisibles y perniciosas sus ideas sobre la divinizacién que el hombre al-
canzaba en la fase unitiva, o apoteodtica, con lo divino. La apoteosis final (o
disolucioén del ego en laluz de Dios), en el pensamiento de Eckhart romperia
con la dualidad creador-criatura. No menos escandalosa y herética resultd
su predicacion a favor de una representacion impersonal e inefable de Dios
que eclipsaba al Dios de la redencién y las Sagradas Escrituras.

En religiones no teistas, como el budismo, al menos como lo explica Ju-
lios Evola en su libro la Doctrina del despertar, se advierte sobre el peligro de
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entregarse a los ritos y sacrificios; hacerlo priva a la persona de la posibilidad
de trascender y alcanzar la liberacién definitiva. Buda super¢ la tentacion
de Mara (el maligno)t quien lo inducia a seguir una vida de buenas obras,
ritos y sacrificios. Aquel que estaba destinado a la Iluminacién evidencid
la verdad que le saco de aquel engafio: Mara y Brahama (el Dios creador)
eran los dos aspectos de una misma condena; ésa que mantiene a los seres
atados karmicamente (por las buenas o las malas obras) a esta realidad fic-
ticia (Maya) y a ley que gobierna (Dhamma) su constante devenir y cambio
(Samsara). (Evola, 1998: 122).

Dentro de una tradicién como el budismo, las acciones, y sobre todo
la intencién que las engendran y encausan, abonan por igual a mantener a
las personas soterradas a este plano inferior de la realidad. En cambio, en el
cristianismo-catolico se lleva una contabilidad de las acciones buenas y se
intenta mantener para el creyente un saldo a favor a través del sacramento
de la confesion o perdén de los pecados.

Amén de ser reiterativo, la postura del maestro Eckhart, cercana a la
vision del budismo, estaba totalmente fuera del contexto religioso sostenido
por el dogma religioso vigente en su lugar y época. Es decir, la vision moral
religiosa del mistico alemdn no tenia cabida en un mundo religioso gestado
por una revelacion teista centrada en una promesa de redencion, continui-
dad y vida eterna para el alma humana. Un alma que debia ser meritoria (en
su fe y actuar) para alcanzar, por la misericordia de Dios y por sus buenas
acciones, la vida eterna.

En la dindmica de la salvacidn cristica, el retorno al Creador estd su-
peditado a la renuncia al mundo, al ascetismo (o minimo a cierto grado de
continencia) y al abandono total y amoroso a la voluntad divina.

Como lo explica Tomas de Aquino, en Opiisculo sobre el gobierno de los
principes en el plan providencial de salvacion, la necesidad de una Iglesia o
religion instituida en mancuerna complementaria con un Estado obedece
a la exigencia de darle forma y orden a los requerimientos y exigencias de
la via redentora. El ser humano, en solitario y abandonado a su ingenio
sobrellevara una vida miserable de sobresaltos y apuraciones disonante con
las virtudes morales e intelectuales. (Aquino, 1998: 110)

La comunidad religiosa allana el camino de las aspiraciones espirituales
cifradas, Unicamente, en la redencién. En uno de sus textos mds esotéricos,
Los siete sermones a los muertos, Carls Gustav Jung sostiene que los dioses,
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repartidos en su antitética dualidad césmica (Mara y Brahama; Ormuz y
Ahriman: Osiris y Set) nos obligan a formar comunidades (o iglesias) y re-
conoce la necesidad como una exigencia de los inmortales. Y advierte cémo:
La comunidad nos da calor, en tanto que la soledad nos da la luz (Hoeller,
2005, Primer Sermén: 105).

En las explicaciones del budismo y de Jung late la posibilidad del desen-
tendimiento a todo mandato religioso. No es la desobediencia luciferina o
el reto titdnico, sino el desapartarse de la fiscalizacion clerical que demanda
obediencia y respeto. A pesar de que en las ensefianzas y predicaciones de
Eckhart no hay ninguna insinuacién directa al desacato y renuncia a los
preceptos y obediencia religiosa (él mismo jamads renuncio a su vida monas-
tica); sin duda, sus detractores palparon el riesgo que conllevaba el llevar las
ensefianzas del mistico aleman a las dltimas consecuencias (como veremos
a continuacion); seguido a la letra, Eckhart invita a una emancipacion de
toda formalidad y formulismo religioso; y por tanto, a un prescindir interior
de la Iglesia.

En Eckhart no hay un desvaloracion técita por el ascetismo cristiano, y
de su forma de entender a las mortificaciones y sufrimientos como peldaios
redentores que conforman una via dolorosa que culmina en el perfecto y
amoroso encuentro con Dios. Para el penitente y renunciante, el ascenso
al Cielo le otorgard la gracia, la perfecta felicidad y la dicha eterna. En este
entendido, el sacrificio temporal bien vale la recompensa eterna.

Esta facturacion de la redencién opera bajo un pacto de fidelidad al
Creador, que obliga a una existencia de continencias y disciplinas tempo-
rales a cambio de los cuales el creyente espera recibir los ulteriores bienes
de la vida eterna. Para un ser que alcanz6 la luz divina, la trascendencia, el
estado de unidad e identificacion con el Dios que escapa a la comprension
humana, resultan absurdos o carentes de sentido y finalidad los aspectos
formales de la religion; no siente necesidad de seguir los decalogos, pero
tampoco la tentacion de violarlos o desacatarlos. Evola, libre de toda morda-
za monastica, como las que condicionaban al mistico aleman, lo explica asi:

Hay una renuncia de caracter inferior que se han desarrollado en Occidente
a partir del ocaso del mundo clésico. Esta renuncia significa mortificacion,
significa desprendimiento doloroso de cosas y placeres que de todos modos se
aprecian y desean: es una especie de auto sadismo, de gusto por el sufrimiento,
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no separado de un mal resentimiento contra todo lo que es salud, fuerza, sa-
biduria y virilidad... En otro caso, el impulso hacia la renuncia es de caracter
religioso: el amor a Dios induce a la renuncia, al desprendimiento de los goces
de este mundo, desprendimiento que incluso aqui mantiene en gran medida
cardcter doloroso y casi de violencia (Evola, 1998: 109)

Para los devotos y celosos seguidores de la ley, las afirmaciones y actitu-
des de hombres como Eckhart resultan chocantes, soberbias y amorales por
su desinterés hacia las formas mds externas o epidérmicas de las religiones;
en este desinterés hay una apuesta por una via gndstica y a la vez vivencial
que abre las posibilidades a una espiritualidad sostenida y declarada (por
estos disidentes de la ortodoxia) como mas elevada y auténtica. Autores
como Frithjof Schuon saben darle un giro exegético a los mandamientos
del cristiano; mds cercano al pensamiento de Eckhart: “en el campo de la
gnosis, el primer mandamiento —el amor total a Dios— implica la toma de
conciencia del Si, mientras que el segundo —al amor al préjimo— se refiere
ala vision del Si en el no yo” (Schuon, 2002: 135).

Giros exegéticos

El mistico aleman jamas se desaparta de las Sagradas Escrituras y cons-
tantemente apela a padres de la Iglesia como san Agustin. Sin embargo,
realiza giros exegéticos como Schuon en su interpretacion de las ensefian-
zas y revelaciones del cristianismo, animadas por una curiosidad cuyos
horizontes rebasan las fronteras de la teologia, para abismarse en profun-
didades del alma que intimida a misticos cristianos como Teresa de Avila.
Las audacias del pensamiento metafisico de Eckhart reactivaron, al interior
de la teologia catdlica, un gnosticismo cristiano abandonado (desde hacia
muchos siglos) que, al menos en su intencion, no pretendio ser un llamado
abierto a la herejia ni al desacato de la cristiana obediencia. Es este sentido,
Eckhart no parece haber abrazado ninguna mala o insurrecta intencién en
sus ensenanzas (aunque pudieran dar pie a todo tipo de desvios teoldgicos
en mentes mas audaces o en voluntades menos disciplinadas). En uno de
los sermones, a la letra previene como:
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La gente que busca la paz en las cosas exteriores, sea en lugares o en modos o en
personas o en obras, o en el extranjero o en la pobreza o en la humillacién, por
grandes que sean o lo que sean, todo esto no es nada, sin embargo, y no da la
paz. Quienes buscan asi, lo hacen en forma completamente equivocada: cuanto
mas lejos vayan, tanto menos encontraran lo que buscan. (Eckhart, 1977: 66)

El peligro inmediato contra la ortodoxia y la institucionalidad residiria en
no saber direccionar estas ensefianzas hacia la realizacion espiritual y valerse
de estas revolucionarias ideas (cifradas en una espiritualidad mas plena) para
criticar la superficialidad de ciertas practicas religiosas. ;Pero quién tiene
derecho a criticar? ;El que critica lo hace porque sabe y realiza lo correcto?
;Qué implica hacer lo correcto? La respuesta no esta en la imitacion o en el
seguimiento ciego de una regla. La clave reside en depositar nuestro animo
en Dios y todo lo que hagamos sera obra de su inspiracion. Puede entonces
la persona obrar con toda licencia y libre de todo temor a equivocarse (o de
ofender a Dios): “Pues a El, nuestras obras no le importan mucho sino exclu-
sivamente nuestra disposicion de animo en todas nuestras obras y el que lo
amemos tan sélo a El en todas las cosas..”. (Eckhart, 1977: 82)

La verdadera santidad reside en no actuar, pensar o sentir en nuestro
provecho, interés o beneficio; hay que conducirnos despersonalizadamente
sin otra intencidn que encontrar a Dios; buscarlo y presenciarlo en cada per-
sonay en todo lugar (Eckhart, 1977: 67). En estricto sentido, ninguna accién
humana goza de verdadero mérito o grandeza ante Dios. Nada de lo que
hagamos abona para que El determine quitarnos o darnos algo. Quien tras
sacrificar a la victima inmolatoria, mira al cielo esperando su recompensa,
pierde el tiempo; pues Dios tiene a bien despojarnos de todo, incluso de
nuestra santidad para dejarnos en claro que sélo El debe ser nuestro sostén
y fortaleza (Eckhart 1986: 1977). La 16gica del premio y el castigo divino ya
no esta supeditaba a la economia del pecado. La ensefianza dicta aceptar
el bien y el mal: con buen animo, pues nuestra verdadera felicidad, dada
por centrar toda intencién en Dios, no estara supeditada a nada exterior o
ajeno a nosotros.

De tal suerte que sin cargo moral podremos aceptar honores o comodi-
dades o, en su defecto, tendremos buen dnimo y fortaleza para sobrellevar
calamidades y deshonras: “Y por ello pueden comer con pleno derecho
quienes estarian igualmente dispuestos a ayunar (Eckhart, 1977: 85). En el
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hinduismo y el budismo se diria que rompe con el karma aquél que actda
sin intencion o despersonalizadamente, es decir, sin esperar el fruto de su
accion y sin otra finalidad que ser consonante con su verdadera naturaleza
(en términos de Eckhart esa verdadera naturaleza es la presencia de Dios
en el ser humano); por tanto:

... todos los hombres son igualmente nobles en su naturaleza. Pero, en verdad
yo digo que todo el bien que los santos han poseido, y Maria, la Madre de Dios,
y Cristo por su humanidad, me pertenece en esa naturaleza... La bienaventu-
ranza que nos ha traido (Cristo) era nuestra... (Eckhart, 2008: 48)

Mis importante que la Iglesia es Dios, y si aquella pudiera convertirse en
obstaculo para llegar a El: no se debe dudar en desapartarla para provecho
del tinico propdsito en verdad importante: alcanzar la perfecta comunion
con lo divino. El maestro Eckhart no recomienda, como Jung, la soledad,
aunque ésta puede ayudar para no distraer nuestras fuerzas e intenciones en
nuestra busqueda de Dios. Una vez alcanzada esta meta, ante la luz divina,
irradiada por el corazén humano, verdadero tabernaculo, la realidad, por
profana u oscura que sea, muta por obra de Dios; su eterna presencia lo llena
todo. De tal suerte que nada puede perturbar ni desagradar; a quién es capaz
de remitir la creacion al principio absoluto fuente y origen de toda identidad.
Discrimina y rechaza, hace distinciones, quien encarna y se asume también
como distinto a dicho principio (Un monje de Occidente, 2008: 28.)

En su yoidad o ego, el ser humano amalgama las imposturas que de
su existir en el mundo asume como suyas y verdaderas. En este sentido, la
personalidad psicofisica del individuo (asociadas a su cuerpo y alma) co-
rresponde a la parte mutable y mortal de su ser; la otra, su ser-transpersonal
es correlativo al espiritu, o reflejo de Dios, su verdadero y divino ser: “De
ellos el cuerpo y alma (o mente), por una parte, es mutable y mortal, y el
espiritu, por otra, es inmutable e inmortal... nuestro ego no es en realidad
nada sino un nombre para una secuencia de comportamiento observa-
dos..”. (Coomaraswamy, 2001: 39).

La doctrina de los dos hombres: el exterior (o mortal) y el interior (o
divino) nos sirve como punto de partida para desentrafar la polisemia del
concepto Dios en Eckhart. Las acusaciones de herejia contra ¢l no repara-
ron tanto en su particular forma de relativizar la importancia del rito y la
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ética cristiana. Lo que resulta dificil de entender y justificar, a la luz de la
ortodoxia cristiana, son los distintos sentidos que le da en sus sermones
a la palabra Dios, cada uno de ello puede ser dilucidado partiendo de las
dimensiones ontoldgico-existenciales del ser humano entendido como un
ser dicotomico: cuerpo y alma.

Profanacion y distorsion de la idea
de Dios ejecutado por el prisma
de los deseos del hombre exterior

En su obra El sentimiento trdagico de la vida, el filésofo Miguel de Unamuno
sondea el corazén humano para exponer en su desnudez los sentimientos
bésicos que alimentan la fe en Dios de los individuos ordinarios; es decir, al
margen de los argumentos y especulaciones de tedlogos o filésofos, todos los
seres humanos, tarde o temprano, igual que el héroe de la epopeya sumeria,
Gilgamesh, advierten la fragilidad de la vida y mantienen la esperanza de ser
rescatados del naufragio de la existencia. El vencedor de grandes terrores:
del toro celeste y del gigante Kuwawa sucumbe ante el gran miedo, la posi-
bilidad de perecer. Busca la inmortalidad en un sobreviviente del diluvio y
después en una planta sepultada en el océano (Gilgamesh, 2005).

El héroe sumerio llora la muerte de un amigo, desespera en su ansia de
existir por siempre, quiere ser como los dioses. Unamuno, el filosofo, le da
letras mas reflexivas al miedo de Gilgamesh, al terror universal o comin a
todo mortal; y se cuestiona si realmente creemos y amamos a Dios por las
afirmaciones teologicas que lo describen como trascendente, todo poderoso,
perfecto, eterno, etc. Con deliberada y tragica ironia, Unamuno formula una
pregunta lapidaria: ;si Dios se nos revelara personalmente; si pudiéramos
dialogar con El sélo para escuchar de sus labios que no tiene contemplada
la inmortalidad para las almas humanas; que jamads deseo ni contemplo para
nosotros la inmortalidad? ;Quien acogeria con gusto el mensaje y luego con
buen danimo se prosternaria ante el altar para rezar, necia o delirantemente, a
un Dios indispuesto a redimir o salvar de la mortalidad a sus mas preciadas
creaciones, simplemente porque no lo desea? ;Qué valor tendria el haber
constatado y superado todo escepticismo? (Unamuno, 1986).
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Se necesitaria la plenitud espiritual de un mistico para, con sobrado
amor teologico, afirmar que: “No me mueve mi Dios para quererte/ el cielo
que me tienes prometido, /ni me mueve el infierno tan temido/para dejar de
ofenderte”. Y para sellar estos versos con desinterés y desapego a los dones
del cielo, libre de miedo a los castigos ulteriores, el mistico autor concluye:
“No me tienes que dar porque te quiera, /porque aunque cuanto espero no
esperara/ lo mismo que te quiero te quisiera”

Mas alla de los arrobamientos misticos, que destilan amor diafano y
angelical, Eckhart, igual que Unamuno, denuncia cémo prevalece un mer-
cantilismo espiritual en la relacién Creador-criatura. El Hombre exterior
no quiere a Dios, lo necesita; y El se complace en su creacién; porque ésa
es su naturaleza.

Es entendible que por el repentino y ocasional salvador, la atribulada
victima de un peligro experimente una espontanea simpatia o quizas amor
proporcionales al sobresalto y a la emocion de verse librado de un mal. A
diferencia del Noe sumerio, Utnapishtim, que le niega toda posibilidad de
inmortalidad a Gilgamesh, el esperanzado creyente se encuentra, en sus
piadosos desvelos, con un Dios mas solicito; dispuesto a escuchar sus ple-
garias y, sobre todo, a rescatarle de la muerte. Absurdo, innatural e ingrato
seria no amarlo. Sin embargo, esta imagen de un salvador universal es un
desacierto que conduce a una idea falsa y distorsionada de Dios; una que
pasa por el prisma de los deseos y expectativa del hombre exterior. Ese Dios
solo existe en la mente del ser humano; sin embargo, es el mas adorado.
Tal desprecio siente Eckhart por esa impostura, creada a la medida de los
deseos y miedos humanos, que compara el amor que se le profesa con el
que se puede experimentar por una vaca:

Pero alguna gente quiere ver a Dios con los mismos ojos con los que ven a
una vaca y quieren amar a Dios como aman a una vaca, a la que quieres por
su leche, su queso y los beneficios que obtienes. Asi hacen todos aquellos que
aman a Dios por las riquezas exteriores o por el consuelo interior: pero éstos
no aman a Dios rectamente, mas bien aman su interés personal... (Eckhart,

2008: 64).

Este Dios es una mera proyeccion de la subjetividad humana, sofisma
devocional o falsa creencia sin mas substancia que las intenciones o deseos
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del creyente. Por eso, Eckhart advierte de la irrealidad de ese proyectivo
ser: “no debe tener un Dios pensado ni contentarse con El, pues cuando se
desvanece el pensamiento, también desvanece ese Dios. Uno debe tener un
Dios esencial que se halla muy por encima de los pensamientos... (Eckhart,
1977: 69). En el pensamiento quedan bosquejados y toman forma inteligible
las emociones y sentimientos; de este psiquico material estan hechos los
dioses de nuestras plegarias y sacrificios.

En la esfera mas emocional del alma humana, yace el crisol donde fra-
guamos al becerro de oro, el falso Dios o idolo que oculta o eclipsa al ver-
dadero. Por eso, el maestro dominico advierte que la bondad y la justicia
(que de El se esperan) son vestidos que lo cubren y de los cuales debemos
desnudarlo para contemplarlo en su limpia y pura sustancia (Eckhart, 2008:
67). Es decir, quien desee ver a Dios como es en realidad y no como lo
imagina o piensa, necesita olvidarse de todo lo que han dicho o insinuado
acerca del infierno y el cielo; evitara aceptar a Dios por su bondad o justicia,
y se esmerard en comprenderlo en la sustancia pura y limpia en la que El
se comprende a si mismo.

Eckhart recomienda apartar de Dios todo cuanto lo reviste y tomarlo
puro en el vestidor en donde esta descubierto y desnudo en si mismo...
Como si se tratase de un ejercicio fenomenoldgico, de una apoge, para des-
vestir la sustancia divina, necesita el ser humano “desarroparse” también
de las cualificaciones y determinaciones constitutivas del hombre exterior;
necesita desechar su condicionado ser psicofisico para contemplar con ob-
jetividad al divino ser.

En este redescubrimiento, el encuentro con Dios ain no es perfecto.
Libre del prisma de su subjetividad, el individuo se adentra a la sacralidad
del mundo: es capaz de comprender el misterio del origen de todo ser.
La creacion se le manifiesta como la obra de un artifice trascendente a él.
Todavia, las alturas y los abismos de lo divino se le escapan, en esta etapa
al buscador de Dios, pero al fin ha afinado su criterio y discernimiento y
sabe donde indagar. Aun no ha superado del todo al hombre exterior, pero,
duefio de un discernimiento espiritual, deja de ser el guifol” de sus miedos
y deseos, ha cortado los hilos que lo ataban a los supra y a los infra mundos
(cielo e infierno) inventados por su mente.
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Dios en su concrecion objetiva externa
como creador del mundo (conocimiento
a posteriori de lo sagrado)

Sin salirse de los margenes de una teologia natural alimentada por certezas
a posteriori, Eckhart deduce que Dios es Dios porque crea, su voluntad y ley
lo determinan como un ser creador y dador de vida. El es amor y su mejor
y mas acabada forma de manifestarlo es otorgando la existencia sin tener,
en su autosuficiencia, ninguna necesidad de hacerlo. La necesidad surge de
sumanifestarse en el mundo, en sus criaturas, como lo que es, su autor. Mds
que los milagros, es la sacralidad del mundo, como emanacién del Creador,
lo que ayuda al hombre a palpar la existencia de Dios. El amor universal
y divino, origen de todo, al ser constatado por el hombre le revela a Dios:

...esto le da tanta seguridad que lo ama en todas las criaturas sin distincion.
Y aun cuando todas las criaturas se le opusieran y lo abandonaran bajo jura-
mento e incluso si Dios mismo se le opusiera, ¢l no desconfiaria, porque el
amor no puede desconfiar, lleno de confianza no espera sino cosas buenas...
(Eckhart, 1977: 81).

Este Dios, reducido al plano de lo sagrado, es la fuente de la existencia
y en esencia esta atrapado en su ser creador. O como dice Evola, su esencia
esta supeditada a su existencia: “El Dios personal, el hebreo ‘Yo soy el que
soy, el Dios del ser, aquel cuya esencia es su existencia, como tal no puede
no ser; es decir, esta ligado al ser; es pasivo respecto al ser”. (Evola, 1998:
123). Reducir la esencia de Dios a su existencia conduce al panteismo, en el
que, por cierto, no cae Eckhart pues entiende que la esencia pura de Dios
no reside en ninguna criatura salvo en el hombre interno.

Si no son definidas con claridad las diferencias entre hombre interno y
externo, es facil caer, como lo advierte el monje de Occidente, en el vértigo
luciferino que conlleva el divinizar el ego temporal atribuyéndole las mismas
prerrogativas y cualidades del Ser transpersonal del individuo (2008: 43). Ec-
khart deja clara la distincion entre ambos, al afirmar que por el primero somos
hijos de un padre terrenal cuya paternidad es parcial; es decir, por él tenemos
una existencia corpdrea; sin embargo, él puede estar muerto y nosotros vivos
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(Eckhart, 2008: 54). El falso Dios, el creado por la mente, es una sublimacion
del padre carnal: al que se le imagina severo y complaciente; que sabe premiar
la obediencia y castigar las faltas; que esta alli para complacer los caprichos,
pero que también es una amenaza, un fiscal y juez de nuestras acciones.

Ocurre con el Padre celeste o Dios que sin El no existirfamos en cuerpo
ni en alma. El ser humano en su unidad esencial y existencial, supeditada a
la condicién de ser hijo unigénito de Dios. El Dios creador, dador y sostén
de la existencia, es, como dice Ananda Coomaraswamy, el espectador que
al otear sobre la nada hace emerger de su mirada el universo. Al participarle
su luz a lo no manifiesto lo obliga a manifestarse, es decir, a irrumpir en
la existencia. Como lo explica Coomaraswamy, para la teologia el acto de
Dios de abrir los ojos (o el Ojo) se denomina creacidn; para la metafisica,
manifestacion (Coomaraswamy, 2001: 23).

El hijo que no entiende la necesidad de concretar su individualidad des-
apegandose de la madre, nilogra formarse una personalidad, trascendiendo
la influencia del padre, al verse desposeido de sus progenitores estara en la
mas mortal indefension. De igual forma, si el hombre interno no supera
su condicion de criatura, perecerd, perdera su ser, cuando los ojos de la
manifestacion ylaluz de la creacion se cierren. El desnudarnos del hombre
exterior fue un paso, el siguiente sera pasar del ambito de la creacion, como
manifestacion de Dios, superando la vision panteista del universo.

Lo siguiente es constatar como el Ser divino, el que estd mds alld de la
existencia, reside en el corazén del hombre. Para esto hay que resistir las
ultimas insinuaciones del ego (de la serpiente del paraiso) que hacen gravitar
al ser humano rumbo a la tentacién de asumir como divina su naturaleza
mortal, su hombre exterior.

Salvada la ultima tentacion, es que puede lograse la identidad con Dios,
en su esencia pura, desde el hombre interior. La divina esencia, en esta fase
de unidn, atin no pierde su asociacién con el mundo. Sin embargo, el Dios
de la mente y el Dios padre han quedado atras, sin ser este ultimo descartado
todavia del todo; de alli que el hombre interior, situado en la intercepcién o
punto de frontera entre la existencia (sacralizada al ser remitida a su Crea-
dor) y la esencia divina (atin no abstraida del todo del plano de la manifes-
tacion) puede afirmar: “En mi nacimiento (eterno) nacieron todas las cosas;
pero si yo no hubiera sido, tampoco habria sido Dios: que Dios sea Dios,
de eso soy yo una causa; si yo no fuera, Dios no seria.” (Eckhart, 2008: 80).



76 Fabidn Acosta Rico

No estd de mas aclarar, que si la anterior afirmacion proviniera del alma
mortal del hombre, de su ser relativo y subjetivo, la voz que exclamaria seria
la del dngel caido, Satanas (es decir, la del ego humano que ha renunciado a
la paternidad de Dios, no reconoce otro padre que su cuerpo y alma mortal).
La Identidad entre el alma-ego y Satanas es correlativa y andloga a la perfi-
lada entre el si o espiritu del hombre y Dios. Coomaraswamy explica que la
primera de estas correlativas identidades (alma-Satanas) son unicamente
reales en el plano de la existencia y de la accién; mas alla de la manifesta-
cién, ambas deben ser entendidas (a nivel micro y macro cdsmico) como
ausencias, vacios, oscuridad o privacién de luz (Coomaraswamy, 2001: 40).

Cuando el ego del ser humano, el hombre exterior, en un acto de hu-
mildad y desprendimiento de si (en términos de la historia de las salvaciéon
equivaldrian al calvario y resurreccién de Cristo, vencedor del demonio),
reconoce el amor de Dios y le sabe agradecer su misericordia creadora, se
asume y reconoce entonces como el Hijo de Dios, y recibe a si la salvacion en
Cristo. Ya no vive él, sino Cristo; a partir de su renacer como hombre nuevo
centrard su mirada en Dios, concentrando en El todo sus pensamientos:

...todas las cosas se le convierten en puro Dios. Semejante hombre lleva con-
sigo a Dios en todas sus obras y en todos los lugares, y todas las obras de este
hombre las opera sdlo Dios; pues la obra pertenece mas propia y verdadera-
mente a quien es causa de ella que a quien la ejecuta. Si concentramos, pues,
nuestra vista pura y exclusivamente en Dios, El, en verdad, habra de hacer
nuestras obras y nadie, ni la muchedumbre ni el lugar, son capaces de detenerlo
en sus obras (Eckhart, 1977: 68).

Una vez que su vision de Dios ha desbordado la creacién llenandola
por completo, el hombre exterior puede sondear los abismos de su alma
buscando una representacion mas perfecta de lo divino. Desde su condicion
adn creatural, experimenta dentro de si a Dios en un reclamo existencial
cuyo significado y razon de ser ahora comprende: sabe ahora el porqué de
su apego a la vida; pues ésta emana directamente del Creador:

Tan apreciada es la vida en si misma que la deseamos por si misma. Incluso
los que estan en el infierno, en la pena eterna, no querrian perder su vida,

ni tan siquiera el demonio y las almas, pues su vida es tan noble que fluye
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directamente de Dios en el alma. Quieren vivir, porque fluye directamente de
Dios. ;Qué es la vida? El ser de Dios es mi vida. Si por tanto mi vida es el ser
de Dios, entonces el ser Dios tiene que ser mi ser y el ser esencial de Dios mi
ser esencial, ni mas ni menos (Eckhart, 2008: 53).

El hombre en su condicidn creatural le debe todo su ser a Dios, el des-
pojarse de El significa su condenacién, el quedarse abandonado en la nada
(entendida como ausencia de Dios y del Ser). Por eso, el maestro dominico
afirma que es esa ausencia la que arde en el infierno; la nada, el ser despojado
de Dios, se le puede entender como el gravitar a la oscuridad, la caida, la
segunda y definitiva muerte. Este inconmensurable y desolador abismo, la
nada (entendida en su sentido mas existencial y fatal): atormenta a las almas
soterradas en el infierno, por eso, la advertencia de Eckhart es sentencial:
“mas que la voluntad propia o cualquier juego... mientras la nada (o la
carencia) esté apegada a ti, eres imperfecto. Si quieres ser perfecto, debes
liberarte de la nada” (Eckhart, 2008: 48).

De alli que el hombre debe llenarse de Dios: “El ser de Dios tiene que ser
mi ser” para que esto sea, es necesario que el hombre exterior experimente
cierto tipo de muerte, no la del cuerpo o la carne, sino una mas radical que
implica el aniquilamiento del ego, entendido como una renuncia al ser tem-
poral, un despreciar a la yoidad que, ante la inminencia de verse algin dia
descarnada, suplica al Dios creactional que la preserve y aloje en su Reino,
que le guarde un lugar en el cielo (o de menos en el infierno).

Esta renuncia sera el impulso que marcara el nacimiento del hombre inte-
rior, del hombre verdadero; él surgira de la luz al retornarla y encontrar en su
corazon la fuente. En este cerrarse sobre si mismo obtendrd el mas preciado
de los tesoros: la trascendencia, la perfecta o definitiva unidad con el espiritu,
con Dios en su abstraccién mas pura, inmévil y, sobre todo, esencial.

Dios manifestando su objetividad en la revelacion
y en la teologia: el misterio trinitario

En los sermones y tratados de Eckhart abundan las referencias biblicas: la
expulsion de los mercaderes del templo, la caida de san Pablo del caballo,
Marta y Maria atendiendo a Jesus... en todos estos pasajes, el monje domi-
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nico ensaya una exégesis cuyas profundidades hermenéuticas superan los
niveles de la interpretacion histérica, moral y teologica.

Las explicaciones de los pasajes de la Biblia y de los evangelios del maes-
tro dominico desafian toda cautela doctrinal, pues aunque siempre aparecen
bajo un arropamiento de formalidad ortodoxa y entreveradas en una trama
discursivo-teoldgica, que de primera vista no acusa sospechas, sin mucho
preambulos, la pluma y pensamiento del maestro relaja la autocensura, y
como si tomara dictado e inspiracion de una autoridad superior, dirige sus
reflexiones hacia realidades mas indeterminadas que desembocan en ase-
veraciones metafisicas de gran quilataje que opacan las audacias y desafios
de la literatura mistica de la época.

Las ideas metafisicas de Eckhart entreabren la puerta para la irrupcion
de un esoterismo cristiano que marcha por la senda trazada por la teologia
negativa (Dios no es nada de lo que piensas o crees: ni aquello ni lo otro,
como dice el Vedanta).

Sin embargo, el sentenciado por herejia, por Juan xx11, es un predicador
y formador entre sus hermanos de congregacion, y aunque sus inquietudes
intelectuales lo conducian hacia una divina e inefable realidad, insondable
para la humana razon, supo, hasta donde le fue posible, refrenarse y apelar
a una mal lograda cautela. Antes o después de sus planteamientos mas me-
tafisicos relucen frases como: “atin no estan preparados para estas verda-
des”; “presten atencion a lo que digo por que es verdad”... sabia el maestro
Eckhart que no le habla a un publico a modo y que una mala interpretacion
de sus predicaciones podria plantar las semillas de futuras herejias.

No negd ni desestimo lo dicho por los Padres de la Iglesia; y menos re-
futé los dogmas de su religion. Pero, como lo hemos visto, no se conformé
con la idea de Dios de la teologia romana. En sus indagaciones teoldgicas y
metafisicas palpaba un mas alla de lo sagrado, con modestia y monastica dis-
crecion predicaba acerca de un horizonte divino, supra-formal y luminico,
donde los perfiles o personas de la Trinidad quedaban fundidas en la nada.

Fue gradual, discreto y timido el ascenso del pensamiento de Eckhart
que conllevo el transito de una definicién de Dios acorde con la teologia a
una en la que Dios es perfilado como algo mds, en términos de una meta-
fisica cristiana ain en construccion. El maestro dominico no rechazé las
verdades reveladas de la fe, por el contrario, sobre ellas instald y construyo
una metafisica cristiana que guarda cercanias y distancias con el misticismo.
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En su Sermon xxx1x habla cémo el Padre engendra al Hijo en el alma
desnuda de todas las imagenes y formas de la fe. No invita abjurar del cris-
tianismo y de sus representaciones de lo sagrado y lo divino. La invitaciéon
de Eckhart de lograr una experiencia (interior o mistica) mas perfecta y
elevada de Dios no es para el creyente promedio, que no logra liberar las
potencias de su alma impedido por el lastre de su ego y sus apegos a una
religiosidad cautiva en las expresiones de una espiritualidad descendente o
centrada en la inmediatez humana.

El receptor del mensaje de Eckhart es el hombre de fe que aspira a lograr
la certeza, que suefia con no dudar més tras lograr la perfecta comunion con
Dios. En el itinerario trazado por el monje dominico, hacia esa comunion,
hay una escala en el misterio trinitario. De no haberla, nada lo salvaria dela
apostasia (o del franco abjurar o renunciar a su fe cristiana). Una vez que el
Padre ha concretado el milagro del nacimiento del Hijo en el alma humana,
entonces, aparece el Espiritu para completar la presencia de la Trinidad:
“Cuando el Padre engendra en nosotros a su Hijo, conocemos al Padre junto
con el Hijo, y en los dos, al Espiritu Santo y el espejo de la Santa Trinidad y
en él todas las cosas, como son pura nada en Dios...”. (Eckhart, 1977: 317).

Los pasos para alcanzar la comunion perfecta y definitiva con Dios estan
delineados y marcados por la persona de la Trinidad. Cristo muere en la
cruz, de forma analoga, el hombre exterior debe mortificarse y finalmente
sacrificarse y morir: “Es preciso morir hasta el fondo, para que ni el amor ni
el sufrimiento nos afecten” (Eckhart, 2008: 59). El hombre interior, el rena-
cido o resucitado en Cristo, estd vacio de si, solo refleja la palabra eterna y el
bien. Germina el Hijo en su alma purificada y reformada por la justicia, él es
el Hijo mismo; no necesita mas imitar a Cristo, es decir, volver a inmolarse,
pues se ha convertido en El. El hombre interior o verdadero se identifica
perfectamente con Cristo, no con el crucificado sino con el resucitado.

Decir que el creyente debe aspirar a convertirse en aquello en lo que cree
es una afirmacion herética en cualquier religion fundada sobre los principios
de la dualidad creador-criatura y la trascendencia de lo divino. Como fue
una constante en sus escritos y sermones, Eckhart intento sortear las acu-
saciones de herejia y blasfemia (a las que daban pie sus ideas). Al recurrir
a las escrituras dice: “Nadie conoce al Padre sino el Hijo” (Mt 11, 27), y por
eso: si queréis conocer a Dios, no s6lo debéis ser semejante al Hijo, sino que
debéis ser el Hijo mismo (Eckhart, 2008: 64).
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El dltimo paso en el ascenso y fusion definitiva con Dios lo marca la
aparicion del Espiritu Santo. El irrumpe y se revela en el hombre interior
o cristico como una luz a la que no hay que confundir con Cristo. Esa luz
resulta incandescente y su funcion es quemar y fundir el alma redimida del
hombre con el Espiritu, quedando asi transformada en amor: “Quien vive
asi en el amor, siendo todo amor, éste se imagina que Dios no ama a nadie
fuera de €l; y no sabe de nadie que ame o [sea amado] por nadie, fuera de
El” (Eckhart, 1977: 317)

La trasformacion del hombre comienza con el Padre que, en términos
de Schuon, corresponde al Ser, contintia con Cristo, la conciencia del Ser a
través de la cual se llega a conocer a Dios y, finalmente, cierra en el Espiritu
o el amor entre la primera y segunda persona de la Trinidad. El amor que
sac a Dios de su perfecta e imperturbable unidad, que lo desperté y le hizo
abrir los ojos para proyectar su mirada creadora: “Decir que el Espiritu es
beatitud y manifestacion... significa que es a la vez la Vida interna y la pro-
yeccioén creadora de la divinidad..”. (Schuon, 2002: 130). Cristo cumple el
papel de conducir al hombre con su creador, el Espiritu, como amor divino,
culmina el matrimonio entre el alma y Dios.

El Dios con el que se encuentra el hombre en esta ultima escala de su
ascenso no es ya el falso Dios de sus complicidades carnales y mundanas,
confabulado por su mente; ni el Ser creador que dio la existencia al mundo.
Es el Dios con el que se encuentra Dante después de remontar todas las siete
esferas celestes y ante el cual exclama: “jOh luz, que vives en ti sola, que sola
tu te comprendes, y que al ser comprendida por ti y comprenderte (Cristo,
el verbo de Dios) te amas (el Espiritu Santo) y te complaces a ti misma.;”.
(Alighieri, 1961: 189). El monje de Occidente, al que ya hemos citado, mas
cuidadoso que Eckhart en sus reflexiones teoldgico-metafisicas, sostiene
que la esencia divina (o Dios como esencia pura, no manifestada) discurre
hacia la manifestacion presentdndose como las tres personas de la Trinidad.
(Un monje de Occidente, 2008: 39) Dante lo describe asi:

En lo profundo cuanto clara esencia de aquella divina luz (Dios) pareciéome
que habia tres circulos de tres colores distintos (la Trinidad), mas una sola
circunferencia, que el uno era reflejo del otro (Cristo como imagen del Padre,
la Verdad que ser revela), como de su igual lo es el arco iris, y que el tercero
exhalaba fuego que de los otros recibia (el fuego como epifania celeste del
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amor que se profesan el Padre y el Hijo que el Espiritu cristaliza y personifica)”
(Alighieri, 1961: 189).

Para el monje de Occidente, Dios como esencia y unidad no esta divida
en las tres personas de la Trinidad, sino repartida por igual en todas for-
mando una totalidad indivisible: “precisando mas, puesto que cada persona
divina, aun siendo realmente distinta de cada una de las otras dos, no es
realmente distinta de la divinidad, cada una es la divinidad” (Un monje de
Occidente, 2008: 39).

La vision de Dios de Eckhart es parecida y su idea de la reunificacion
mas osada al hacerla correlativa al hombre. Es decir, asi como la Trinidad
logra su unificacién en lo divino (unidad que en el plano metafisico seria
absurdo o contradictorio afirmar que pudo llegarse a perder); de manera
analoga (como ya lo describimos lineas atras), el alma descubre en lo pro-
fundo de su corazoén esa potencia divina, una y simple, en la que Dios se
encuentra: “floreciendo y reverdeciendo con toda su deidad, y el espiritu
(floreciendo) en Dios, en esa misma potencia el Padre engendra a su Hijo
unigénito...” (Eckhart, 2008: 45).

Al final todo queda revertido en esa potencia, en el principio el hom-
bre se difumina felizmente, deja de ser criatura, o fruto del amor de Dios,
y reflejo, o hijo de El. Como dice Eckhart: “Alli donde la criatura termina,
alli empieza Dios a ser. Ahora Dios no pide otra cosa de ti, sino que salgas
de tu modo de ser creatural y que dejes a Dios ser Dios en ti”. (Eckhart,
2008: 49).

El maestro dominico invita en su via trinitaria a la feliz fusién del
hombre con Dios y la describe con ejemplo y comparaciones que resultan
por demas claras, pues las extrae de las vivencias y deseos del hombre
exterior:

...si Dios le permitiera por una sola vez cémo él (Dios) estar en esa potencia,
serfa tan grande su alegria que todo el sufrimiento y su pobreza habria sido
todavia demasiado poco. Ah, incluso si después de todo Dios jamas le con-
cediera el reino de los cielos, la recompensa por todo el sufrimiento habria
sido muy grande; pues Dios se haya en esa potencia como en el ahora eterno
(Eckhart, 2008: 43)



82 Fabidn Acosta Rico

Mision del alma humana: argumentacion
antropolégica que refuerza el descubrimiento
introspectivo de Dios

Como en otras tradiciones, con mayor apertura a la metafisica: el hinduis-
mo, el budismo y el taoismo, el maestro Eckhart le reconoce al hombre
una mision trascendente y equivalente en el macro-cosmos y en el micro-
cosmos. El acto de creacidon o manifestacion implico la aparente dispersion
y diversificacion de la esencia divina, o del Absoluto. El hombre interior
viene a cumplir la tarea de regresar la creacion a su origen a través de una
toma de conciencia (luz-Cristo) que conlleva una reunificacion operada por
el amor divino (fuego-Espiritu Santo).

La beatitud liberadora del retorno es operada por el hombre mediante
una toma de conciencia que implica una reunificacion. El alma se dispersa
como una consecuencia del operar espontdneo y natural de los sentidos.
No puede negarsele al ojo o al oido dejarse invadir de los datos sensibles
del mundo. Las percepciones seducen al hombre exterior lo marcan y le
imprimen una personalidad que gravita en torno a sus deseos y posesiones.
Esta dispersion conlleva un olvido, o un perder toda nocién de la esencia
y el origen.

El estiramiento existencial de la creacion debe llegar a un punto de
ruptura, que obligara el operar de una accion centripeta que tendra como
punto de retorno el corazén del hombre, entendiéndolo como el trono de
la presencia divina, del espiritu o intelecto. Schuon lo explica asi: “el circulo
de Maya se cierra en el corazén del hombre deificado... la culminacién de
la proyeccién cosmogoénica es el hombre, o precisemos: el intelecto que
percibe el Absoluto, y luego la voluntad que extrae las consecuencias de esta
percepcion” (Schuon, 2003: 33).

El maestro Eckhart entiende y da su explicacion de esta mecanica o di-
namica interactiva entre el macrocosmo (o la creaciéon) y el microcosmos (el
hombre interior y verdadero), pero lo hace, obviamente, en los términos de
una antropologia teoldgica apegada a los principios de la revelacion cristia-
na. Sostiene la idea de una caida o venida a menos del alma. Esta pre-existia
en el espiritu como una potencia proclive a manifestarse; el agente que hizo
posible el transito a la existencia de esa potencia fue Dios. La esencia pura,
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el espiritu tomado mas alla de obligada subjetivacion resulta, entonces, su-
perior a Dios dado que es origen de EL

El hombre que logra reconocerse o identificarse con el espiritu requiri6
vaciarse de la creacion y de su agente o precursor: el Dios de la cosmogonia.
En un sentido mas metafisico, el vaciarse de toda manifestacion y de su
detonador: debe entenderse como un retorno a la esencia que conllevaria
un desprenderse o desarroparse de la manifestacion. En este acto, el hombre
se reencuentra consigo con su ser eterno (el que siempre ha sido o jamads
ha dejado de ser); es aqui donde las explicaciones del maestro parecen caer
en la herejia:

...mi ser esencial estd por encima de Dios, en la medida que comprendemos
a Dios como origen de las criaturas. En aquel ser de Dios en donde Dios esta
por encima del ser y de toda diferencia, alli era yo mismo, alli me quise a mi
mismo y me conoci a mi mismo en la voluntad de crear este hombre (que soy
yo). Por eso yo soy la causa de mi mismo segun mi ser, que es eterno, no segiin
mi devenir, que es temporal (Eckhart, 2003: 80).

El hombre interior en su plenitud (ya entendido como universal) ha
trascendido el olvido cdésmico de su origen; ya no es presa o victima de
la ignorancia: en su recordar, él y todo lo manifestado se reincorporan a
la esencia divina o a Dios como esencia. El nacer, el asumir un alma, fue
decision tomada por el hombre interior (eterno y deifico): “segin el modo
de no haber nacido he sido eterno y lo soy ahora y lo seré siempre. Lo que
soy segiin mi nacimiento debe morir y aniquilarse, pues es mortal, por eso
debe desaparecer con el tiempo” (Eckhart, 2003: 80).

La caida fue detonada por una decision. El hombre interior eligié pasar
por el drama césmico de la manifestacion asumiendo un alma y la condicion
de criatura, ante un Dios marcado por la distincién y lejano o trascenden-
te a toda identidad. La afirmacion de la identidad se convirtié en la peor
de las blasfemias. Eckhart pierde toda cautela y rompe con la ortodoxia
reconociendo el papel redentor césmico del hombre que ha recobrado su
dignidad cristica y su lugar central en la creacion. La caida o venida a menos
del espiritu, que implicé el concretarse en un alma y encarnar en un cuerpo,
obedeci6 a una necesidad:
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El alma es purificada en el cuerpo, con el fin de que reuna todo lo que estd
esparcido y disperso en el exterior. Cuando lo que los cinco sentidos dispersan
regresa (de nuevo) al alma, entonces actdia una potencia en la que todo se hace
uno (Eckhart, 2008: 60)

En este retrotraer la creacion a su principio; el viaje de retorno despeja
las tinieblas de la secularizacion, el manto de la realidad profana es quita-
do y la sacralidad del mundo aflora, todo cobra sentido y razén de ser en
Dios, el mundo en su totalidad se redescubre, en el hombre interior, como
teofania o manifestacion de Dios: “Ahora entiende al fruto que el hombre
lleva dentro. Consiste en que, cuando es uno con Dios, engendra a todas las
criaturas con Dios y, en la medida en que es uno con Dios, aporta a todas
las criaturas bondad” (Eckhart, 2003: 69).

EL método mistico unitivo de Eckhart:
el desasimiento

Alcanzar la perfecta union e identidad con Dios es la mayor de las proezas,
el unico destino deseable, la realizacion plena y final... Eckhart no espe-
cifica las reglas para lograr trascender la condiciéon humana, es entendible
que deificar al ser humano no es un asunto para delinearse en un manual
de iniciaciones eficaces y expeditas. Pero si describe el monje dominico la
forma. Este conocimiento no le llega por inspiracion divina, no es por tanto
del todo una via mistica como tal. Refiere que le descubre a través del estudio
de las sagrada y profanas escrituras: de las ensefianzas de los profetas, pero
también de los maestros paganos. El método es el desasimiento.

El desasimiento no es un encuentro afortunado y feliz con Dios o con
algunas de la epifanias celestes marianas, cristicas, angelicales... conlleva
cierto rigor religioso y monastico, pero las trasciendes en la medida que la
disciplina conventual aspira al Dios de la creacion. Schuon en su interpre-
tacion de los simbolos del cristianismo nos explica las claves espirituales de
la formula Oratio et jejunium: “el ayuno es en primer lugar la abstencion del
mal y luego el vacio por Dios —vacare Deo—, ese vacio en el que se situa
la oracion, el recuerdo de Dios, y que es llenado por la victoria ya obtenida
por el Redentor” (Schuon, 2002: 135).
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El desasimiento es la radicalizaciéon de las claves del Oratio et jejunium.
En su forma tiene cierta semejanza con la apoge; pero guarda una insalvable
distancia respecto a ella en su pretension y resultado. Mientras la primera
es un proceder filosofico cuya epistemoldgica finalidad es desterrar de la
conciencia toda falsa certeza, todo conocimiento dubitable. En cambio, el
desasimiento esta fuera del alcance de todo hombre de fe, quien la efectia
no trabaja inicamente con su mente, sino también con su ser; es un actuar
ontologico que limpia a la persona de todo elemento identitario profano o
mundano. Es la despersonalizacion del individuo, implica realizar la nada
y por tanto dejar de estar afectado y determinado por las contingencias y
sus leyes, por las criaturas y su autor.

Dios, antes de manifestarse como artifice de la creacion, es decir, enten-
dido como el Absoluto, en su eternidad e imperturbable quietud es también
la Nada. Mediante el desasimiento el todo yla parte, el sujeto (el rostro) y el
objeto se tocan, en este ontologico acercamiento ambos transcienden la dua-
lidad establecida en su cosmogoénico pacto: dejan de ser creador y criatura.

El ideal de los héroes paganos de vencer y superar a los dioses es lo-
grado por el caballero monastico mediante una apoteosis no épica sino
contemplativa. Este caballero es mas monje que soldado; y al final no es
ninguno. El es quien venciéndose a si mismo (con la espada del Espiritu),
al matar al dragén (al hombre exterior o el ego encarecido en su soberbia)
recupera la divina copa (o el corazén entendido no como el continente de
nuestros sentimientos y emociones, sino como el tabernaculo de Dios en
el hombre). La copa contiene una oscuridad infranqueable para la luz, la
oscuridad de la nada.

En palabras de Eckhart, que de nuevo suenan a disonancias blasfemas
en los coros de la ortodoxia, con el desasimiento puede el hombre interior
obligar a Dios a venir a él: “Ahora bien, es mucho més noble que yo lo obli-
gue a Dios [a venir] hacia mi en lugar de que me obligue a mi [a ir] hacia
Dios...” (Eckhart, 1977: 143).

El desasimiento es un desistir en el que hombre externo se obliga a re-
nunciar a todos sus tesoros, pero también a sus pobrezas, a sus conquistas y
derrotas, a su gloria y deshonra. Estas afirmaciones tienen mucha cercania
con las gnosticas letras de Jung. En su obra ya citada, Siete sermones a los
muertos, el discipulo disidente de Freud se refiere a la nada metafisica alu-
dida por Eckhart, utilizando un viejo concepto gnoéstico Pleroma:
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Nos esforzamos por conseguir lo bueno y lo hermoso pero, al mismo tiempo,
también obtenemos lo malo y lo feo, porque en el Pleroma ambos son idén-
ticos a lo bueno y lo hermoso. No obstante, si permanecemos fieles a nuestra
naturaleza, que es diferenciacién, entonces nos diferenciamos de lo bueno y
lo hermoso y, de este modo, de inmediato nos habremos diferenciado de lo
malo ylo feo. Solamente de esta forma nos fundiremos con el Pleroma, esto es,
con la nada y la disolucion. Estas divisiones las extrae el hombre de su propio
ser. Y ésta es, pues, la razon por la cual el hombre habla de las cualidades del
Pleroma, que no existen. (Hoeller, 2005, Primer Sermon: 93).

Mediante la diferenciacion, el hombre exterior sentencia su individuali-
dad, afirma no soy esto ni aquello para cerrar diciendo soy esto, marcando
asi su finitud ontolégica dentro del plano de la existencia y de la mani-
festacion. Si el hombre exterior apunta la diferenciacion hacia su yoidad
(emulando al Samurdi que se suicidad con su propio sable) desapartara
de él toda dualidad; abriré el cosmos y escapara de El La diferencia con el
desasimiento de Eckhart es que ésta funde al hombre con Dios; la diferencia-
cién de Jung, mas que al Pleroma, eleva al hombre a la estrella mas distante,
quieta y terrible de nombre Abraxas. También nombrado por Jung como
Dios Helios, Abraxas es representado como un quimérico ser con cuerpo
de hombre, cabeza de gallo y pies de serpiente; esta por encima de Dios y
del diablo; ambos son seres creados, disimbolos y antitéticos que no logran
anularse, segtin explica Jung:

Dios y el diablo se distinguen por lo pleno y lo vacio, la generacion. La ac-
tividad es comin a ambos. La actividad los une. Por esta razén, la actividad
esta por encima de ellos, siendo Dios por encima de Dios, ya que mediante su
trabajo uno lo pleno y lo vacio. Existe un Dios del que no sabéis nada, porque
los hombres lo han olvidado. Lo llamamos por su nombre: Abraxas. Es menos
determinado que Dios o que el diablo. Con el propésito de diferenciarlo de
Dios llamamos Dios Helios, o Sol (Hoeller, 2005, Primer Sermodn: 95).

Abraxas es el Dios de los gnosticos. De El no habla la teologia ni la
metafisica de Eckhart, por tanto, el maestro no era un gnostico en estricto
sentido. De quien si habla es del Pleroma, incluso sin la prudencia y el reca-
to que lo mantendrian a salvo de los tribunales inquisitoriales. Lo localiza
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en La ciudadela del alma, ella es distinta a la potencia divina, al trono o
tabernaculo de Dios en el hombre, y advierte que en esta Nada se rompen
las diferencias, pues no reconoce atributos. Sin embargo, los posee todos,
ninguna forma le es ajena pero ninguna es capaz de contenerla, contiene al
Ser y al No ser en perfecta comunién y mutuo anonadamiento:

Dios mismo, en tanto que es segiin el modo y la propiedad de sus personas, no
se asoma alli ni por un solo instante, ni jamas ha mirado en su interior. Esto es
facil de observar, pues ese tinico uno es sin modo y sin propiedades. Por eso,
si Dios quiere alguna vez asomarse en su interior, le costard necesariamente
todos sus nombres divinos y sus atributos personales; si quiere echar una mi-
rada en su interior, es necesario que lo deje absolutamente todo fuera. En la
medida en que es uno simple, sin modo ni propiedad, alli no es ni Padre, ni
Hijo, ni Espiritu Santo; y, sin embargo es un algo, que no es ni esto ni lo otro
(Eckhart, 2008: 46)

Conclusiones

Es dificil que sentencias como las anteriores figuren en un tratado de teo-
logia dogmatica, sin embargo, las escribié un monje dominico de Turingia,
nacido en 1260. Este monje supo conducir el misticismo cristiano mas alla
de sus posibilidades teistas, apostandole a una espiritualidad cercana al ve-
danta, al taoismo, al budismo... Como lo he venido subrayando, el mérito
del autor del Fruto de la Nada es haber empleado los simbolos sagrados de
su propia tradicion, los principios e ideas de su religion, la cristiana catdlica,
para hablar de mefitica.

Una tradicién como la catélica que parecia ya no quererse ocupar de los
asuntos metafisicos y que marcaba sus alcances teoldgico-reflexivos etique-
tando como misterio a toda verdad inefable o lejos del alcance de la humana
razon. Como decian los antiguos caballeros espaioles, Eckhart obedecid,
pero no cumplié esta regla; quiso y se atrevié aventurarse sobre los secretos
de la Nada y de ello escribié y predico.

A final, el tiempo parece haberlo redimido para los adentros de su Igle-
sia. En 1992, el futuro papa Benedicto xvi, para entonces prefecto de la
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Congregacion de la Doctrina de la Fe, contestd a la peticion del Capitulo
General de los Dominicos para rehabilitar al maestro Eckhart, que no habia
realmente ninguna necesidad de rehabilitar al maestro y a su obra, pues
nunca habia sido condenado por su nombre, sélo por algunas proposiciones
que se suponia haber tenido, por lo que Eckhart podia ser calificado por
los dominicos como un buen tedlogo ortodoxo, su doctrina tomada como
perfectamente consonante con la doctrina catélica.
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Teresa Forcades
“sor rebelde"

JUAN GABRIEL MORALES PADILLA

Introduccion

Teresa Forcades es monja benedictina, naci6 en 1966 en Barcelona, Espaiia.
Es doctora en medicina y teologia, se distingue por su personalidad revo-
lucionaria y profética. Ha destacado por ser critica de la estructura social
dominante, que se caracteriza por excluir a los mds desprotegidos, dejando-
los en el abandono. Su discurso religioso (bajo la luz del evangelio) se pinta
de libertad, igualdad y solidaridad. Denuncia el clericalismo y la misoginia
institucional, de una iglesia marcada por su rigidez y sélida ortodoxia. Sus
aportaciones son muchas y fructiferas, realiza una dura y fuerte critica al
modelo capitalista, simpatizante del fallecido Hugo Chavez, apoya la igual-
dad de derechos y oportunidades entre mujeres y hombres.

En el area de la salud ha realizado fuertes criticas, particularmente en
la gestion de las vacunas de la gripe A, la vacuna vPa (virus del papiloma
humano), ha alzado la voz para denunciar el crimen de las industrias far-
macéuticas, las cuales han dejado a un lado su compromiso social: la salud
publica. Al respecto, ha dicho que no les interesa sanar, mas bien hacer de
la enfermedad un negocio. Es por ello que Teresa Forcades las califica como
criminales, las acusa de jugar y atentar contra la salud e integridad humana
a favor de sus intereses econémicos.
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Esta religiosa ha generado una polémica por su postura frente al aborto
y la homosexualidad. Sus aportaciones en el campo teoldgico son en la linea
de una teologia feminista y trinitaria. Otro de sus elementos distintivos es
su participacion en el proceso de independencia de Cataluiia. Pues bien,
en las siguientes lineas damos cuenta de esta interesante personalidad del
campo religioso catolico.

Un breve recorrido de su vida

Teresa Forcades se gradu6 en Medicina en 1990 por la Universidad de Bar-
celona. En 1995 logré la especialidad en medicina interna en la Universidad
Estatal de Nueva York. Para 1997 terminé un master en teologia protestante
en la Universidad de Harvard. En este mismo aflo, en septiembre ingresé al
monasterio benedictino de Montserrat. Durante el 2004 obtuvo su doctora-
do en medicina en la Universidad de Barcelona con una tesis sobre medicina
alternativa. En 2005 inici6 la licenciatura en Teologia Fundamental en la Fa-
cultad de Teologia de Catalufa. Para 2009, obtiene el doctorado en teologia
cuya tesis fue sobre el concepto de persona en la teologia trinitaria clasica
en relacion a la nociéon moderna de libertad como autodeterminacién. En
este mismo ano realizo su postdoctorado en la Universidad de Humboldt
en Berlin, Alemania, con la intencién de adentrarse en el didlogo entre la
nocion teoldgica de persona y la de subjetivacion, que tomé como referencia
de algunos trabajos antropoldgicos de Lacan, Boyar y Zizek, entre otros.

Forcades es una mujer muy productiva, autora de varios libros, arti-
culos, conferencias, talleres. Publico videos en internet, uno de los mas
destacados fue “Campana por la gripe A”, denunciando una serie de irre-
gularidades en el manejo de la pandemia. Es de esperar que para mas de
alguno le resulte extrafio que una monja contemplativa tenga una vida de
poco claustro. Como lo menciona la periodista Eulalia Tort (2013) autora
del libro Conversas amb Teresa Forcades: “la clausura no es encerrarte, sino
orar por el mundo y creo que nadie en la tierra puede decir que Forcades
no lo haga”.

Habita en el monasterio de Montserrat, en Catalufia, donde prepara
un libro acerca de la medicalizacién, que junto con la privatizacién y la
protocolizacion han sido los pilares de la degeneracion y desmantelamiento
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del sistema de salud, trayendo como consecuencia una disminucién en el
nivel de la calidad de vida de la poblacién que requiere atencién médica.

Junto con el economista Arcadi Oliveres cre6 un movimiento “Pro-
cés constituent” que pretende crear una coalicion de izquierdas, obtener la
mayoria en las elecciones del 2016, disolver el parlamento y convocar una
asamblea constituyente catalana. El 5 de mayo del 2014 presentaron una
propuesta para las elecciones. Se trata de una candidatura unitaria entre
distintos movimientos sociales y partidos politicos. Pertenece a la Asocia-
cion Europea de Mujeres para la Investigacion Teoldgica (ESWTR, por sus
siglas en inglés) que promueve la teologia feminista. En dicha asociaciéon
ha ocupado cargos de tesorera (2011-2013) y de vicepresidenta (2009-2011).
Esto deja en claro su actual activismo social-teologico.

Salud y convivencia

Teresa Forcades, experta en salud, manifiesta su compromiso cristiano de
amor al proximo y solidaridad, al denunciar las atrocidades del sistema de
salud espaiol y mundial. Su libro Los crimenes de las grandes compariias
farmacéuticas, ha sido su principal carta de presentacion en temas de salud y
mercados globales. La obra fue publicada en julio de 2006 por la Fundacién
Cristianisme i Justicia.

En ese trabajo de investigacion se pone al descubierto el proceder de
las grandes compaiiias farmacéuticas, las cuales han cometido una serie de
crimenes que atentan contra la salud y el bienestar publico. Asi lo sefialan
los tribunales de Estados Unidos, que del afo 2000 a 2003 procesaron y
condenaron a grandes compaiias farmacéuticas. Su libro pone de mani-
fiesto el perfil profético de Forcades, al delatar y denunciar las injusticias y
atrocidades cometidas por estos grandes monstruos comerciales.

En su publicacion narra como los criterios médicos son manipulados
en beneficio de los intereses comerciales. Un ejemplo es el caso de la “dis-
funcion sexual femenina’, una “nueva enfermedad” que pretendia crear
una cuadro patologico y posteriormente el suministro de medicamento
que tratara la disfuncion sexual femenina. Esto es un ejemplo que pone
de manifiesto esa constante de estar catalogando a los individuos como
“anormales” a quienes hay que someter a un tratamiento.
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En su obra sefala la existencia de una imposicidn de patentes encabe-
zada por la Organizacién Mundial de Comercio, obligando principalmente
a paises subdesarrollados a retirar o restringir los medicamentos genéricos;
esto afecta directamente a los mds desprotegidos, al restringirles el acceso a
medicamentos de bajo precio. Por ejemplo, los enfermos de sipa en Africa.
De esta forma se genera una relacion directa y vergonzosa entre una patente
y la mortalidad de la poblacién. No sélo los paises pobres o de tercer mundo
son afectados por el sistema de explotacion de patentes, también los paises
ricos sufren, pues resulta muy costoso a un paciente seguir un tratamiento
prescrito.

La industria farmacéutica cuenta con el favor de los gobiernos, prueba
de ello es la recaudacion fiscal, muy inferior a la media de otras empresas,
pero, cosa curiosa, el precio de sus productos (medicamentos de receta)
presenta un incremento anual por encima del nivel de la inflacion. Forcades
narra en su escrito que las estrategias utilizadas para obtener estas ganancias
extravagantes son:

“1) comercializar y efectuar una extraordinaria presiéon propagandistica de los
medicamentos que fabrica, aunque no sean ttiles y puedan ser nocivos e inclu-
so mortales; 2) explotar al mdximo los medicamentos (incluidos los esenciales)
en forma de monopolio y en condiciones abusivas que no tienen en cuenta las
necesidades objetivas de los enfermos ni su capacidad adquisitiva; 3) reducir
a la minima expresion o eliminar totalmente, en algunos casos, la investiga-
cidn de las enfermedades que afectan principalmente a los pobres, porque no
resultan rentables, y concentrarse en los problemas de las poblaciones con un
alto poder adquisitivo, aun cuando no se trate de enfermedades (como la pro-
liferacion de “medicamentos” antienvejecimiento), y 4) forzar las legislaciones
nacionales e internacionales a que favorezcan sus intereses, aunque sea a costa
de la vida de millones de personas”

Es en el mismo gobierno donde se observa un gran desequilibrio al
momento de destinar los recursos a la investigacion cientifica, pues des-
protege a la poblacién de menos ingresos. Un ejemplo es el mal de Chagas,
que afecta a millones de personas en Latinoamérica.

Otro asunto fuerte es el seflalamiento de que algunos medicamentos
resultan intiles, nocivos e incluso mortales. Sefiala, por ejemplo, la relacion
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existente en el suministro de gabapentina (Neurontin) del laboratorio Pfizer
para tratar la epilepsia y el suicidio. En el mercado es comun la comerciali-
zacion de nuevos medicamentos con la intencidn de sustituir a otros cuya
patente es proxima a terminar, pero las propiedades terapéuticas del “nuevo”
medicamento son en esencia las mismas que el anterior.

En sus reflexiones sociales, el tema de las vacunas adquiere un peso muy
valioso. Es aqui donde nuevamente pone al descubierto las serias y penosas
realidades del actual sistema capitalista.

La vacuna de la gripe A

En enero del 2009, la compania farmacéutica Baxtex destina a la Republica
Checa, Alemania y Eslovenia mas de 72 kilos de material con la finalidad
de elaborar vacunas experimentales para la gripe. Por fortuna se logra des-
cubrir que dicho material contenia virus vivos de la gripe aviar (virusa/
Hs5N1) combinados con virus vivos de la gripe estacional (virus A/H3N2).
Esta combinacion produce un virus de alta virulencia que, de haber existido
contacto humano, hubiese desatado una pandemia. Ante este descubrimien-
to, la empresa farmacéutica afirma que se tratd de un accidente.

Teresa Forcades se pregunta como es posible dicho accidente (72 ki-
los), dados los altos niveles de seguridad en los laboratorios, qué estudios
experimentales respaldan la justificacion del material, cudl era la verdadera
intencion de dicho material.

Mas que dar respuesta, Forcades da informacion que descubre la com-
plicidad econémica de los gobiernos y la misma Organizacién Mundial de
la Salud (oms). Por ejemplo, la declaracion de la oms del 11 de junio del 2009
de nivel de alerta pandémica 6, obtuvo enormes beneficios, particularmente
a industrias con patentes en vacunas gripales. Este fenémeno es entendible
si vemos que dichas empresas llegan a financiar hasta el 50% del capital de
la oms. Otras consecuencias fueron: una distorsion en las prioridades en
salud publica, dinero publico invertido en vacunas y antivirales que no han
demostrado eficacia, propagar angustia y miedo, exponer innecesariamente
a la poblacién a riesgos sanitarios graves o muerte a causa de la vacuna.
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Virus del Papiloma Humano (VPH)

En una reflexion y una propuesta en relacion a la vacuna del virus del papi-
loma humano, Teresa Forcades realiza una critica a la mencionada vacuna.
En un primer momento realiza una explicaciéon de los tipos de virus, formas
de transmision y estadisticas de mortalidad de la enfermedad. En segundo
lugar, narra la eficacia y seguridad de la vacuna. A partir de aqui comienza a
poner el dedo en la llaga cuando menciona que el cancer de utero producido
por el vpH tarda de 20 a 40 afios para desarrollarse, por lo tanto, en estos
momentos es imposible saber la eficacia de la vacuna, indica la religiosa.

Sin embargo, se ha demostrado que aplicar la vacuna en casos con in-
feccion previa, ésta incrementa la formacion anormal de las células del utero
e incluso cancer. Posteriormente, menciona la existencia de irregularidades
en los estudios sobre los contenidos de la vacuna, como, por ejemplo, los
adyuvantes de aluminio que pueden tener efectos neurotdxicos, inmunogé-
nicos, incluso mortales. Otra irregularidad es el discurso de las autoridades
sanitarias al mencionar la eficacia de la vacuna y considerarla de por vida, ya
que algunas son obsoletas en cinco afios. En la misma sintonia se menciona
la existencia de efectos secundarios, inclusive la muerte.

Teresa Forcades hace una reflexion a partir de una nina que muere al
suministrarle la segunda dosis. Dicha reflexion subraya el peligro de la vacuna
y la complicidad de las autoridades sanitarias al incluir la vacuna en el calen-
dario publico infantil de vacunacion. Forcades propone que se retire la vacuna
y se pida responsabilidad a las autoridades sanitarias, compaiiias y médicos.

Pildora y aborto

Es el tema en el cual Forcades ha sumado mas detractores y oposicion dentro
delaIglesia catdlica, a tal punto que la jerarquia ponen en duda su fidelidad
ala Iglesia y su magisterio. Las acusaciones surgieron a raiz de una entrevista
realizada en un programa de television catalan (“Singulares” de Tv3) el 16
de mayo de 1999, en la que se le pide su opinién como médica y tedloga
sobre la pildora del dia después y sobre el aborto. Sus posturas fueron de
tal impacto que al poco tiempo la abadesa de Montserrat recibi6 una carta
del cardenal Rodé, prefecto de la Congregacion para los religiosos, quien
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solicita a Forcades una declaracion publica que manifieste su adhesion a los
principios doctrinales de la Iglesia

Sobre la pastilla narra su experiencia en Estados Unidos cuando trabajaba
en los hospitales, al ver que se suministraba a mujeres victimas de una viola-
cion, como protocolo de atencion de emergencia. Nuestra religiosa considera
que esta practica se basa en criterios humanitarios y de justifica, pero piensa
que es una pastilla que no puede promocionarse como anticonceptiva y no
se puede tomar alegremente, en particular por los efectos secundarios. Sin
embargo, expresa su interés de que fuera conocida por todas las mujeres y que
estuviera a su alcance. En relacién al aborto, expreso lo siguiente:

“considero que no debe ser un derecho (porque no lo tiene que ser, y no tiene enti-
dad para serlo), ni que sea tampoco algo deseable, ni mucho menos intrascendente.
Partiendo de la relacion tinica que se establece entre la madre y el feto, dado que
la vida del feto depende exclusivamente de la vida de la madre, de tal manera se
puede entender que Dios ha colocado en la voluntad de la madre la continuidad
de la vida del feto. Por lo tanto, nosotros no somos nadie para quitdrsela”

En posteriores declaraciones, Forcades trata de ser mas explicita en
su planteamiento. En primer lugar aclara que esta plenamente de acuerdo
con el principio de la defensa de la vida como don de Dios. Su duda radica
en si puede ser licito, de acuerdo con la moral catdlica, violar el derecho
de autodeterminacion de la madre para salvar la vida del hijo, aludiendo
“a que el derecho de autodeterminacién es fundamental, dado que protege
la dignidad de la persona, prohibiendo bajo cualquier situacion de forma
radical que esa persona pueda ser utilizada como objeto, como medio. El
derecho a la autodeterminacién es sustancial y absoluto como el derecho
a la vida, mas aun la autodeterminacién es derecho espiritual por darnos
el reconocimiento de que la vida es algo mas que mera biologia. Lo que se
presenta a fin de cuentas es un conflicto entre el derecho de autodetermi-
nacién de la madre y derecho a la vida por parte del hijo”

Autodeterminacion para Teresa Forcades es la condicion de posibilidad
de decir si a Dios sin que este si sea vacio de contenido. La libertad humana
no se puede identificar con el derecho de autodeterminacién porque sélo
somos libres en la medida que decimos si a Dios y a su proyecto de amor.
Con la finalidad de ilustrar el conflicto entre el derecho a la vida y el derecho
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a la autodeterminacion, pone de ejemplo el caso del trasplante de rifién.
Miles de personas pueden ser salvadas, gracias al transplante renal. Ade-
mas es bien sabido que no se ve afectada la esperanza de vida del donante;
por lo tanto, si Dios ha dado un riién compatible que puede salvar la vida,
entonces jen qué principio se basa la moral catdlica para considerar licito la
negativa de salvar la vida por parte del donante? Bien, pues en este sentido se
pregunta Teresa: ;por qué no es aplicable este principio en el caso de la mujer
embarazada que corre peligro o ha sido fruto de una violacién? Ante estas
situaciones, el magisterio catolico tiene que tener en consideracion el valor
fundamental a la libertad o autodeterminacion personal, sefiala Forcades.

Homosexualidad

Partiendo de que en Iglesia catdlica no puede darse el matrimonio homosexual,
porque le falta la complementariedad masculino-femenino, sostiene que una
relacion del mismo sexo no se puede dar por la carencia de complemento.

Por otro lado, considerando que el sacramento es un signo que hace pre-
sente el amor de Dios en la comunidad, esa transparencia o presencia de Dios
no se puede basar en la complementariedad, dado que en el evangelio de Juan
17, Jesus dice cuatro veces: “Padre, que ellos (ellas —dado que en Dios se hace
presente varén y hembra) sean uno, como nosotros somos uno". En este sentido
no se puede entender el amor que se tienen el Padre, el Hijo y Espiritu, como
un amor de complementariedad, dado que esos tres no se complementan para
nada. “El Padre no le dice al Hijo “eres lo que me hace falta”. Esto no va asi en
la trinidad: el Padre le ama libre y gratuitamente —no porque le falte nada— y
esto es lo esencial de este amor. Lo esencial de ese amor sacramental de pareja
es reconocer en el otro a un tu irreductible y de tratarlo con respeto, para ser
libertad humana, con que se tratan Padre, Hijo y Espiritu Santo”.

Estructura social

Todo lo anterior apunta a que su pensamiento social, politico y econdmico
tiene una fuerte critica al sistema capitalista, lo culpa de llevarnos al colapso
social. Es un sistema carente de ética, en el que se rinde culto a la avaricia.
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Para entender la imagen del actual capitalismo, Teresa Forcades toma de la
Biblia dos pasajes, la Torre de Babel (Génesis vI) representando al sistema,
por buscar la lengua, la cultura y el pensamiento unico. El otro es el bece-
rro de oro (Exodo 32) al idolatrar un sistema con pies de barro. Estos dos
elementos simbolicos fueron derribados. Nos invita a ser responsables y
participativos para poder cambiar las reglas del juego.

Es importante aclarar que Teresa Forcades ve con buenos ojos la inicia-
tiva privada, ya que en ella se refleja la capacidad que tiene el ser humano
de trabajar. Tampoco se busca que un comité central de un partido ordene
las funciones y actividades laborales de las personas, se trata de abogar por
lalibertad y la superacion humana en su hacer laboral. Su critica se enfoca
en la ética del capitalismo, resaltando los siguientes puntos.

1. La libertad y el libre mercado han sido unas de las grandes mentiras del
capitalismo. No se puede hablar de libre mercado, cuando el capitalismo
histéricamente siempre ha ido de la mano del poder politico. El sistema nos
lleva a vernos como rivales, al decir que yo tengo mds que td, se ha limitado
la capacidad humana de cooperacion.

2. En el capitalismo existe una méxima que se refiere al beneficio econdémi-
co. Consiste en organizar la productividad y el trabajo para que se logre el
maximo beneficio econdémico. Pues bien, este lineamiento ha provocado las
grandes acumulaciones de la riqueza, la avaricia, como consecuencia tene-
mos una desatencion en los derechos y el bienestar de la mayoria.

3. El trabajo como mercancia, partiendo de la critica marxista sobre la explo-
tacion y la plusvalia. El problema radica en colocar la capacidad de trabajo
como objeto o mercancia, poniendo en juego la dignidad de la persona. Debe
verse el trabajo como colaboracion.

Considera que la democracia no funciona, dada la complicidad exis-
tente entre las clases politicas y econdmicas: las leyes se aprueban a favor
de una minoria que es duefia del capital. Propone que estd en nuestras
manos (titulo de su ultimo libro, junio 2014, “Es a les nostresmans” encon-
trar una cura al capitalismo depredador, no se puede continuar dejando
en las manos de las élites gobernantes los grandes beneficios, estd en la
mayoria la solucion.
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Teologia e Iglesia

Forcades dice que en la Iglesia catélica se palpan el clericalismo institucio-
nalizado y la misoginia estructural. Como teéloga liberal y revolucionaria,
sus reflexiones estan marcadas por una fuerte critica que ha nacido de la
contradiccion de su experiencia de vida en contraposicion a los textos sagra-
dos y la tradicién religiosa. Al igual que lo social, Teresa Forcades propone
una teologia desde abajo que reclama una interpretacion y ejemplo de vida
acorde a las vivencias actuales de la comunidad de creyentes.

Indica que existe una serie de infidelidades de lo que dice el evangelio y
la realidad actual de la Iglesia, un ejemplo es la desigualdad entre los dere-
chos de mujeres y varones, principalmente en la toma de decisiones, la cual
estd ligada a la ordenacion que es exclusiva a varones. Al respecto, Forcades
hace referencia que entre 1975-1976 el papa Pablo v1 solicit6 a la Comision
Biblica Pontificia realizar un estudio sobre la condicién femenina en la Biblia
y su papel en la sociedad segun las Escrituras. En relacion a la ordenaciéon
de la mujer, no hay razén biblica que lo impida. Al conocer las conclusiones
de la comision, el Papa publico motu propio en el que consideraba que no
debian ordenarse a mujeres en la Iglesia catélica. Esta situaciéon mas tarde
fue reforzada por Juan Pablo 11.

La unica reflexion teologica que imposibilita el acceso de las mujeres al
sacerdocio, segun los religiosos, es el tema de la persona de Ciristo, el po-
der actuar como persona de Cristo ante la congregacién, dado que Cristo
se encarnd en vardn, y segiin esta postura la mujer no puede representar
en plenitud esa encarnacion, pero al final de cuentas Forcades afirma: “El
evangelio nos propone como referencia a un Dios que estd mas alla del sexo
y del género”

La teologia feminista en la historia

En este titulo de una de sus publicaciones, busca hacer presente la historia
de mujeres y hombres que se han opuesto a la estructura patriarcal de la
sociedad, estructura que considera de menor rango a la mujer, limitando su
participacion social, particularmente en la toma de decisiones. Esta postura
de oposicién es lo que Teresa llama teologia critica, también denominada de
la liberacion o teologia feminista. Dicha oposicion busca ofrecer alternativas
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de interpretacion en pro de la pluralidad, diversidad, igualdad y justicia. Para
que esta teologia critica se pueda llevar acabo requiere de tres momentos:

1. Elpensamiento critico comienza con una experiencia de contradiccion
ante la tradicion.

2. Posteriormente es la toma de postura, es reafirmar que dicha situacion
representa una contradiccién en mi experiencia de vida. Por lo tanto,
reivindico mi postura frente a la tradicion.

3. Que la postura de las autoridades eclesiales se muestre opuesta a la
propuesta critica.

Con lo anterior Teresa busca hacer presente que la mujer esta llamada
a vivir en plenitud en igual al varén.

Misterio de la trinidad

Teresa Forcades encuentra en el tema trinitario una invitacion a la unidad
en la diversidad de la comunidad catoélica cristiana, basandose en la cita bi-
blica de Juan 17, en la que Jesus por cuatro veces dice: “Padre, que ellos sean
uno como nosotros somos uno’. Al hacerse presente la diversidad en la
Trinidad, Forcades, apoyandose en Zizioulas, encuentra fundamento para
la sexualidad “Trino no es concebible como un Ser solitario, de hecho, la
nocién misma de Ser se modifica de forma radical cuando se la considera
desde la perspectiva trinitaria: si tomamos seriamente a la trinidad, ya no
podemos concebir el Ser como sustancia inerte, sino sélo como comunion
dinamica, como relacion libre y amorosa”. Son planteamientos sociales en
busqueda de relaciones igualitarias y fundamento de la libertad personal,
dada por el espiritu que nos libera de la cadena causal de la biologia.

Conclusiones

Teresa Forcades clama por la igualdad, la justicia y la libertad, es una sana-
dora de cuerpo y alma y una luchadora incansable que busca abrir espacios
criticos en la sociedad y la iglesia. Sin duda, estos calificativos, fruto de sus
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acciones, dan fe de una vida verdaderamente cristiana. En Teresa se encarna
esa parte del evangelio que proclama la compasion ante la enfermedad y
la pobreza. En esta sintonia, el amor y la realizaciéon humana encuentran
sentido bajo la unidad-diversidad de la Trinidad.

Su testimonio de vida genera incomodidad en los frentes tradicionales y
ortodoxos, es calificada como una monja rebelde, rebeldia que le ha genera-
do muchos detractores que aseguran que sus planteamientos se escapan de
la doctrina o que simplemente estan fuera de lugar. Muchos aseguran que es
una especie de falso martir o lider mediatico que aprovecha su investidura
de religiosa para generar cierta inmunidad y publicidad.

Elhecho de ser médica y vivir en un monasterio le proporciona la libertad
de criticar las atrocidades del sistema de salud, porque sencillamente no tiene
el temor de ser despedida de un hospital y quedar desempleada. En la parte
religiosa ve la necesidad y compromiso de hacer presente una teologia viva y
critica, acorde a la altura de los tiempos, dado que “la teologia que no tiene
voluntad critica tiene el peligro de la falta de significado, de ser irrelevante,
desencarnada”. Y bien, ;acaso Jests no fue considerado como conflictivo y peli-
groso por las autoridades religiosas y visto recelosamente por el poder romano?

Para terminar, coincido con Forcades, al considerar que el deseo y vo-
luntad de un auténtico cambio proviene de la base. Es desde abajo donde se
vive con mayor intensidad la experiencia de contradiccion y es precisamente
en este espacio donde se construyen trincheras y frentes criticos, que luchan
por generar pequefas o grandes grietas en la estructura, con la esperanza
de que un dia se geste un temblor y la estructura se vea obligada a una re-
estructuracion. Los escandalos en el Vaticano y la vision del papa Francisco
me hacen pensar que se aproxima una buena sacudida.
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La banalidad del mal detras del
Vaticano en su dialogo

con las religiosas
estadounidenses (LCWR)

ANA SILVIA SOLORIO ROJAS

Introduccion

La sociedad actual estd atravesando por un proceso de transformacion
que expresa claramente un cambio de época, en el que ocupan un espacio
las nociones de ruptura, discontinuidad, pérdida de sentido, relativismo,
fragmentacion, entre otras. Este panorama lo solemos denominar bajo el
nombre de “sociedad contemporanea’, la cual se distingue por una ética
individualista y por la racionalidad econémica que nos ha conducido hacia
un progreso tecnolégico y cientifico que parece avanzar a una velocidad
tempestuosa. Dichos avances tecnolégicos han logrado niveles apabullantes
para la comprension y asimilaciéon humana, ya que somos bombardeados
con demasiada informacion e innovaciones todo el tiempo, lo que trae como
resultado cambios radicales en las actividades y visiones de los sujetos.

Es innegable que las transformaciones tecnolégicas de nuestro tiempo
han venido a reposicionar al individuo en sus formas de interaccién y sus
practicas en todas las esferas de la vida, han ensanchado su vision del mun-
do, ampliado las fronteras del conocimiento, y, como consecuencia, los ha
llevado a una revaloracién de su mundo y sus creencias. Justamente en este
ultimo concepto es donde cabe el propdsito de este texto. El posmodernismo
y los cambios que de él derivan han puesto en crisis el campo religioso, y
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nos ha situado en un contexto de mayor diversidad espiritual y de plura-
lidad religiosa, donde las creencias y las practicas religiosas de los sujetos
van cambiando con la época. Ante tal situacion, la pregunta obligada es: Si
las creencias de los sujetos se modifican al paso del tiempo, ;no debieran
avanzar y renovarse a la par sus instituciones religiosas?

El presente articulo tiene como proposito traer a la mesa una reflexion
sobre la airada controversia que surge de la amonestacion que hiciera el Vati-
cano a la agrupacion de religiosas mas grande de Estados Unidos. Este tema
esta ya bastante documentado, y pone en evidencia las tensiones internas
que enfrenta la Iglesia catdlica. Me refiero al conflicto entre el Vaticano y La
Conferencia de Liderazgo de Mujeres Religiosas de Estados Unidos (Lea-
dership Conference of Women Religious (LCWR, por sus siglas en inglés).

éQué es la LCWR?

La LCWR es una organizacion fundada en 1956 por peticion del propio Va-
ticano, con el fin de unificar las posturas doctrinales de todas las religiosas
estadounidenses en su labor de apostolado. Actualmente, esta agrupacion
representa a cerca del 8o por ciento de las congregaciones femeninas re-
ligiosas en Estado Unidos, es decir, a unas 57 mil religiosas en el pais. La
labor que estas mujeres han desempenado se caracteriza por la atencién y
el compromiso que profesan hacia el sector mas marginado de la poblacién,
con aquellos a quienes les aqueja la pobreza, la enfermedad, o cualquier otra
forma de injusticia social.

Mucho se ha escrito en blogs, comentarios y articulos, en torno al cho-
que entre la congregacion de religiosas de Estados Unidos LCWR y el Va-
ticano, mas entre las notas y sus comentaristas, hay algunos que seialan
muy asertivamente la mejora que esta comunidad de religiosas ha dado a
la imagen de la Iglesia catdlica en Estados Unidos gracias a su visién pro-
gresista, pues, como se sabe, la Iglesia catdlica se ha desprestigiado bastante
en ese pais, debido a los escdndalos de abuso sexual a menores por parte de
sacerdotes, hechos que han sido develados en los tltimos decenios.

Ademas de lalabor que realizan en las calles las religiosas, cabe mencionar
el trabajo que realizan desde otro frente, que es el del liderazgo. Las religiosas
de Estados Unidos LcwRr han demostrado ser una asociacion femenina que se
ha ido construyendo a lo largo de cincuenta afios, con una vision de liderazgo
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incluyente, solidaria y comprometida con sus principios y estatutos. La mane-
ra en que ellas han trabajo desde su formacion hasta el dia de hoy, da fe de su
compromiso con la sociedad contemporanea. Estas mujeres se han colocado
en la mira del Vaticano en su esfuerzo por comprender las problematicas que
atanen a la sociedad actual. El Concilio Vaticano 11 fue el detonante que vino
arevolucionar el pensamiento de esta asociacion de mujeres religiosas, fue el
que las llevé a desarrollar su fe catolica, a adaptar la doctrina a las necesidades
y practicas de nuestro tiempo, intentando una renovacion de la moral cristiana
que procure estar mas en sintonia con sus fieles.

Una relacion de conflicto con el Vaticano

La controversia entre el Vaticano y la Conferencia de Liderazgo de Mujeres
Religiosas de los Estados Unidos se inici6 en 2008 a raiz de la manifiesta
preocupacion que mostré la Congregacion de Institutos de la Vida Consa-
grada y las Sociedades de Vida Apostdlica, cuyo prefecto, el cardenal Franc
Rodé, solicitd al Vaticano una revision de las actividades de las hermanas
norteamericanas, lo que se conoce como una visita apostdlica. Esto fue
con el proposito de evaluar la “calidad de vida” de los miembros de estas
comunidades religiosas, y determinar la razén del por qué ha disminuido
en las ultimas décadas el nimero de mujeres religiosas. El estudio realizado
ala Lcwr se llevd a cabo bajo la direccion de la madre Mary Clare Millea,
nombrada por Rodé como la superiora general de los Apostoles del Sagrado
Corazon de Jesus, la cual envié su informe al Vaticano, del cual, hasta el
momento no se han revelado sus conclusiones.

La revision de la Visitacion Apostolica a las Congregaciones femeninas de
Estados Unidos tuvo fuertes reacciones entre sus miembros, quienes optaron
por responder en términos muy generales ante ese proceso de revision, esto con
el objeto de no adentrarse en razones que aludieran demasiado a su privacidad,
ya que la investigacion fue percibida por las hermanas como un acto invasivo.

Una segunda investigacion realizada a esta organizacion fue iniciada
en el 2009 por la peticién que hiciera la Congregacion para la Doctrina de
Fe (antigua inquisicion). Esta nueva revision se justificd bajo el argumento
de haber encontrado en el contenido de su informe anual una clara visiéon
desligada de los dogmas y las ensefianzas de la Iglesia catélica.
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El Vaticano informd, a través de una carta a la LCWR, que las lideres reli-
giosas de esta agrupacion estaban incurriendo en infracciones ala doctrina
catolica, toda vez que cuestionan tres documentos oficiales de la Iglesia,
por lo cual se solicité someterlas a una nueva investigacion doctrinal. En
la carta, el cardenal Levada, quien fuera nombrado en 2005 prefecto de la
Congregacion para la Doctrina de Fe por el papa Benedicto xv1, anuncid
la decision de realizar una “valoracion doctrinal” a las iniciativas y activi-
dades de la LcwRr. Los tres ambitos que problematizan las religiosas, y que
causaron la preocupacion doctrinal del Vaticano, fueron los relacionados
con los siguientes documentos: La carta apostdlica Ordinatio sacerdotalis,
la declaracién Dominus Jesus y la Declaracion sobre la homosexualidad’”.

La carta Ordinatio sacerdotalis, del latin, que significa “ordenacion sa-
cerdotal’, se refiere a la ordenacién de sacerdotes catélicos, donde la Igle-
sia sostiene que dicha ordenacién debe seguir siendo exclusivamente para
hombres, y que la Iglesia carece de autoridad para conferir la ordenaciéon
sacerdotal a las mujeres. La declaracién Dominus Jesus es una declaracion
en la que la Iglesia insiste en que las comunidades cristianas no catélicas
sufren “defectos” por no formar parte de la comunidad catdlica. Para el
dogma oficial no hay salvacién fuera de la Iglesia catolica. Esto fue visto
por algunos teélogos y lideres de otras religiones cristianas como un revés
dentro del didlogo interreligioso. El tema de la homosexualidad, que fue la
tercera cuestion en la que no coincide la LCWR, esta expuesto en una carta
de Joseph Ratzinger escrita en 1986 y dirigida a los obispos del mundo. En
ella se puntualiza que:

La particular inclinacién de la persona homosexual, aunque en si no sea pe-
cado, constituye, sin embargo, una tendencia, mas o menos fuerte, hacia un
comportamiento intrinsecamente malo desde el punto de vista moral. Por este
motivo, la inclinacién misma debe ser considerada objetivamente desordenada.
Quienes se encuentran en esta condicion deben, por tanto, ser objeto de una
particular solicitud pastoral, para que no lleguen a creer que la realizacién
concreta de tal tendencia en las relaciones homosexuales es una opcién mo-

ralmente aceptable.'®

(n.d). Vatican. Carta a los obispos de la Iglesia catdlica sobre la atencién pastoral a las per-
sonas homosexuales. Recuperado de: http://www.vatican.va/roman-curia/congregations/
cfaith/documents/re_con_cfaith_doc_19861001_homosexual_persons_sp.html
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La LcwR se ha enfrentado a esta revision vaticana con cierta confianza,
pues se sienten seguras de que se han mantenido fiel a su mision de servir
y representar a las lideres de las congregaciones de mujeres religiosas en
su intento por, como ella mismas dicen, “promover la misién de Cristo en
el mundo de hoy”. Las religiosas estadounidenses mantienen una postura
dispar que intenta ser mas plastica a las problematicas de su contexto actual.
Ellas reclaman la ordenacion sacerdotal femenina y se oponen a condenar
la unién entre homosexuales, ademas de defender el uso de anticoncepti-
vos, que evita que las jovenes se practiquen un aborto. Las preocupaciones
y los intereses de la LcwRr difieren en gran medida del enfoque que tiene
el Vaticano. Es por ello que resulta tan polémica su posicion, debido a que
varias superioras de esta congregacion han presentado protestas sobre las
acciones que toma la Santa Sede en los temas antes mencionados.

La independencia de pensamiento de las religiosas estadounidenses,
aderezada con radicales ideas feministas que “resultan incompatibles con
la fe catolica’, segin la Congregacion para la Doctrina de la Fe, dio como
resultado que el dicasterio vaticano concluyera que “la situacion actual de
la Lcwr es grave”, por ello la necesidad de una reforma inminente e integral
a esta agrupacion de religiosas norteamericanas, para “ayudar” a promover
fielmente las ensefianzas ortodoxas de la Iglesia catdlica.

El Vaticano se vio en la necesidad de censurar a esta agrupacion de reli-
giosas, por realizar su mision con un enfoque teoldgico que, segtin William
Levada (encargado de la intervencién entre la Conferencia de religiosas y
el Vaticano) se aleja de la doctrina oficial de la Iglesia, ademas de incidir en
la infraccién de propagar por medio de sus talleres, presentaciones, pro-
gramas, etc., su feminismo radical. La postura que las religiosas sostienen
frente a las doctrinas de la Santa Trinidad, la divinidad de Cristo o lo tocante
a la Sagrada Escritura, mina y distorsiona la vida sacramental en la Iglesia,
de acuerdo con lo sefialado por la Congregacion para la Doctrina de Fe.

La evaluacion por parte del Vaticano se hizo necesaria, segun el car-
denal Levada, porque en la asamblea anual de la Conferencia de Mujeres
Religiosas de Estados Unidos y los representantes de la Congregacion para la
Doctrina de la Fe, efectuada en Roma en junio de 2012, las religiosas dieron
muestra de lo que el prefecto Levada nombré como “desvios doctrinales” en
los contenidos presentados a la asamblea, esto al disentir de varios elementos
fundamentales de la doctrina de la Iglesia catdlica, por lo que el Vaticano
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declaré que la situacion doctrinal y pastoral de la mayor agrupacion de
mujeres religiosas en Estados Unidos se ha vuelto un asunto serio y preo-
cupante, debido a la gran influencia que tiene esta organizacién sobre las
demads congregaciones religiosas en otras partes del mundo.

A pesar de que la asamblea realizada en 2012 en el Vaticano, no resultara
de conformidad para ambas partes, debido a la disparidad de posturas, la
LCWR declard en un comunicado que se sentian satisfechas de que su di-
rectora ejecutiva, la hermana Janet Mock, y su presidenta, la hermana Pat
Farrell, lograron expresar con franqueza sus preocupaciones en tal reunion.
La imposicion que hiciera el Vaticano a la LCWR con su “andlisis doctrinal”
en abril de 2012, impulsado por la cDF, y aprobado por el papa Benedicto
xXV1, provocd el asombro de las religiosas al ver como pasé de ser una “valo-
racion doctrinal” al mandato de un “analisis doctrinal’, donde se nombré un
delegado encargado de estudiar los textos y la afiliacion a este grupo, guiar
y aprobar el trabajo de estas mujeres, fue la labor del delegado.

El delegado elegido para la revision y supervision de esta agrupacion
de religiosas fue el arzobispo de Seattle, J. Peter Sartain. El “analisis doctri-
nal” consiste en la revision de los estatutos de la LcwRr, la evaluacidn de sus
programas, asambleas, presentaciones publicas, la revisiéon de las normas,
la elaboracién de nuevos programas que dieran evidencia de un “entendi-
miento” profundo de la doctrina de Cristo, la revisiéon de textos liturgicos
y una evaluacion a aquellas organizaciones que se encontraran mas cerca
de la LcwR, como Network (un grupo radicado en Washington y creado
por las congregaciones religiosas femeninas, cuyo propdsito es presionar
en busca de politicas y leyes que vayan en consonancia con el ideario de
justicia social y economica).

Los obispos estadounidenses designados para llevar a cabo la investiga-
cion sobre las religiosas, divulgaron la noticia de que se realizaria un anlisis
doctrinal a esta congregacion, esto, antes de que las lideres de la agrupacion
pudieran anunciarlo directamente a sus miembros. El impacto que causé
la noticia en su membrecia fue de mucha indignacién. El prefecto Levada
habl6 de una renovacion paciente de la LcwR para fomentar una agrupacion
doctrinal mas fuerte, siguiendo las enseflanzas de la Iglesia catélica.

Tal situacién ha desencadenado comentarios y reacciones a favor y
en contra de la Conferencia de Mujeres Religiosas. Los sectores religiosos
conservadores se han mostrado agradecidos porque el Vaticano finalmente
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esta tomando cartas en el asunto sobre estas religiosas heterodoxas rebel-
des. Sin embargo, el otro enfoque, el que se solidariza con las religiosas, ha
dado muestras de indignacién e inconformidad por la presion ejercida de
parte del Vaticano a estas comunidades femeninas, puesto que ven en esta
situacion un abuso por parte de la estructura jerarquica y piramidal de la
Iglesia, al atacar y transgredir el liderazgo que ha formado esta agrupacion,
sin darse cuenta ademas de la importancia de esta organizacion en la vida
de la Iglesia catdlica en Estados Unidos.

Lo cierto es que la indignacion de muchos sectores por la situacién en
que ha colocado la Iglesia a estas mujeres, no se ha hecho esperar, manifes-
tando asi su solidaridad y apoyo para con la LcwR. Prueba de ello son las
donaciones que comenzaron a recibir las religiosas de parte de los catélicos
estadounidenses, quienes, en lugar de destinar su dinero como Obolo de
San Pedro para sustento del papa en el Vaticano, han optado por donarlo a
las congregaciones de religiosas de todo el pais.

El Proyecto de Justicia para las Hermanas es una coalicién de varias
organizaciones catdlicas, la cual hizo en 2012 un llamado a los catélicos es-
tadounidenses, pidiendo que en lugar de enviar su contribucién al Vaticano,
la enviaran a las religiosas. En ese mismo aiio, indic6 la hermana Erin Saiz
Hanna, portavoz del Proyecto Justicia para las Hermanas, que los catdlicos
estadunidenses habian apoyado con més de 51 mil délares a las comunida-
des de religiosas en todo el pais. Agregé ademas que una donante envio6 su
6bolo con un mensaje: en la iglesia, dinero es poder, y por eso digo, démosle
poder real a las hermanas, no apenas los centavos del Obolo de San Pedro.
De ahora en adelante enviaré la mayor parte de mi apoyo financiero parala
Iglesia directamente a las hermanas™

Se entregaron ademas mas de 57 mil firmas de apoyo que recolect6 el
Proyecto de Justicia para las Hermanas, en la reunion anual de la Conferen-
cia de Obispos Catdlicos, esto bajo la peticion de que se revocara la orden
contra la LcwR. Las religiosas estadounidenses han sido censuradas por el
Vaticano por alejar su mision de la doctrina oficial de la Iglesia catdlica y
por enfocar su trabajo y dedicar demasiado tiempo a los temas de la injus-
ticia social.

7 (n.d.). Periodista Digital Loscatdlicos de EE.UU., recuperado de http://www.periodistadi-

gital.com/religion/america/2012/06/21/religion-iglesia-ee-uu--religiosas-catolicos-obolo-
sanpedro-vaticano-limosnas.shtml
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Esta censura que las religiosas de la LcwR denominan como carente de
fundamentos, no seria la inica acusacion que recibirian por parte del Vati-
cano, pues, en una declaracion aprobada por el papa Benedicto xv1, en junio
de 2012, la religiosa Margaret Farley, de 77 afos, fue sefialada de herética por
publicar un libro que no va a tono con las ensefianzas de la Iglesia catélica. El
libro se titula “Solo amor: un marco para la ética sexual cristiana”, texto en el
que la hermana Farley sugiere la idea de que los divorciados puedan volver a
contraer matrimonio por la Iglesia, habla en defensa de las relaciones entre
homosexuales, toca el tema de la masturbacién y se rehusa a alinearse a la
teologia tradicional de la Iglesia, ya que, como dice ella, desea mantenerse
al dia con el mundo actual. Respecto los temas abordados en el libro de la
hermana Farley, el Vaticano insiste en que el uso de la facultad sexual fuera
del matrimonio es contario a su propdsito, ya que para la Iglesia catoélica el
sexo solo es admisible dentro del matrimonio y con el propdsito de procrear.

Los cambios de vision en la LCWR

Los cambios y la evolucién que ha atravesado esta organizacion de religio-
sas fueron expuestos con argumentos a través de una carta que escribio la
hermana Nancy Sylvester, quien fue la presidenta de la LcwR entre los afos
1998-2001. El documento se titula Carta de una religiosa. En el texto, esta
religiosa expone claramente cudles fueron los detonantes del cambio en su
pensamiento, y las dificultades que las religiosas enfrentaron ante dicha trans-
formacién. Sylvester expresa lo siguiente: “el cambio ha alterado cémo nos
vemos, el Evangelio, nuestra iglesia, nuestro mundo y, lo mas importante,
cémo entendemos a nuestro Dios. Y este cambio de conciencia no fue facil,
era doloroso, pero como el dolor del parto que se disuelve en indescriptible
asombro en la vida que emerge”. Mas adelante describe cuales fueron las guias
que ayudaron a modificar su pensamiento y las abrieron a entender y ver con
nuevos ojos la teologia cristiana: “Conocimos la teologia de la liberacién y
comenzamos a entender que las estructuras y los sistemas de poder politico
y eclesial oprimen a menudo a las personas que se formaron para servir...”
La hermana Nancy Sylvester deja ver en su carta el verdadero cambio
de conciencia por el que atravesaron, esto, con el propdsito de brindar una
fe renovada, que se adapta a los cambios historicos de nuestra sociedad, una
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tradicion que procura ser mds incluyente y comprensiva frente a los temas
que para el papado han resultado dsperos.

EL papa Francisco ratificé la evaluacion doctrinal

Tras haber sido amonestadas por el papa Benedicto xv1, esta organizacion
de mujeres religiosas esperaba que con la llegada del papa Francisco, su
situacion cambiara y se reconociera la importancia de la participacion feme-
nina dentro de la Iglesia catélica, ya que apegados con rigidez a su doctrina,
los lideres del Vaticano no permiten que las mujeres ejerzan el sacerdocio.

La respuesta del papa Francisco, frente al caso de las religiosas estadou-
nidenses, parecia positiva, puesto que lograron el reconocimiento del mismo
por sus aportes a la Iglesia catdlica, reflejados en los hospitales, escuelas e
instituciones de ayuda para pobres que las religiosas norteamericanas han
fundado por todo el pais. A pesar de ello, se mantuvo la evaluaciéon doctri-
nal. Sin embargo, el actual titular de la Congregacion parala Doctrina de la
Fe, Gerhard Ludwig Miiller, inform¢ en 2013 a las representantes de la Lcwr
que revisd con el papa Francisco el tema de la evaluacién doctrinal, y exter-
no6 que el Papa reafirmo que se lleven a cabo las reformas a esa organizacion.

En abril de 2013, el papa Francisco ratificé el fallo de su predecesor,
Benedicto xv1, con respeto a las religiosas estadounidenses. El Papa argen-
tino aprobd el documento que elabor6 y publicé la Congregacion para la
Doctrina de la Fe, en el que invita a las religiosas a cooperar con los obispos
estadounidenses encargados de llevar a cabo las reformas a su organizacion.
Este fallo acabd con la esperanza de que el Papa argentino asumiera una
postura mas flexible hacia ellas.

Tras la aprobacion del pontifice a la evaluacion doctrinal, el cardenal Joao
Braz de Aviz, encargado del dicasterio para la Vida Religiosa del Vaticano, ma-
nifestd su opinion al respecto, expresando asi la necesidad de hacer las cosas
de otro modo dentro de la Iglesia, dijo que era necesario la mutua atenciéon y
comunico que la falta de debate entre la LcwR y la Congregacion para la Doc-
trina de la Fe le han causado mucho dolor, por lo que invité a ambas partes,
especialmente al Vaticano, a abrirse al didlogo con las hermanas religiosas.

Al parecer, la relacion entre el cardenal Miiller y las religiosas estadou-
nidenses no mejora, ya que en abril de 2014 las religiosas recibieron nueva-
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mente una carta del Vaticano donde las reprenden por seguir manteniendo
sus posturas heterodoxas. El apoyo a la LcwR no se hizo esperar, pues en
junio del mismo afio, tedlogos y religiosos estadounidenses hicieron llegar al
papa Francisco una carta en la que expresan su inconformidad con el trato
que el Vaticano ha dado a las religiosas, el cual tildan de “injusto”

La LcwR sigue siendo hasta el momento vigilada por la Congregacién
parala Doctrina de la Fe. Es el cardenal Miiller el encargado de determinar
todas sus asambleas, conferencias y los contenidos de las mismas. Algunas
de las religiosas se muestran cansadas y desgastadas ante esta situacion, por
lo que han llegado a considerar la idea de dar carpetazo a la organizacion y
tomar un rumbo diferente, pues no ven en esta situaciéon un dialogo, sino
una imposicion. Otras, por el contrario, esperan que en la préoxima reunion
el papa Francisco recapacite sobre el tema y cambie su postura.

La banalidad del mal
en las decisiones del Vaticano

Lanocién de mal se ha venido construyendo a lo largo del tiempo sobre la base
de connotaciones negativas, como la de perversidad, violencia, crueldad, etc. El
mal lo solemos asociar, en su sentido religioso, con lo demoniaco, lo maligno,
o0lo pecaminoso. Normalmente decimos que un hombre es “malvado” cuando
se nos representa como la mismisima encarnacion de satan. El mal como lo
contrario del bien, en su sentido de justicia y moral, alude a las circunstancias
en que se ha faltado ala norma de convivencia social y se transgrede el bienestar
del otro, causando en el trasgredido algtin dafio de cualquier tipo.

Aquellos que se han dado a la tarea de investigar y descubrir el ADN del
“mal’, afirman que éste puede estar presente en individuos sin ningtin instinto
diabolico, exentos de la perversa voluntad que causa daiio en otros, pues el mal
puede residir en sujetos inteligentes, en hombres que hasta podriamos llamar
“ejemplares”, seres de buen corazon, sin ninguna intencién de hacer un mal.
El mal proveniente de este tipo de sujeto es el mal al que la filésofa alemana
Hannah Arendt denominé “mal banal’, por oposicion al “mal radical” o “mal
perverso’, aquel que deliberadamente decide propiciar la desgracia en otros.

El mal banal es para Arendt el mal de los irreflexivos, donde los sujetos
reflejan la falta de sentido en sus acciones, contrario al mal diabélico. Segun
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Hannah Arendst, los rasgos caracteristicos del mal banal serian la irreflexion,
la falta de ansiedad frente a sus actos, ya que el mal para estos hombres
pierde su sentido transgresor.

Desde los filosofos clasicos se ha estudiado la nocién de “mal’, y se ha
dado cuenta de las distintas clases y los distintos tipos de seres que lo en-
carnan. Platon fue uno de los primeros pensadores en distinguir dos clases
de maldad; el mal como enfermedad y como deformidad. El primero, es el
mal de la disociacion entre el instinto y la razén, y el segundo es el extravio
de la razén que deriva en la deformidad del alma. En el primero de los
casos se actua voluntariamente, ya que la razoén podria evitar el conflicto
de disociacion, y, sin embargo, no lo hace; en el segundo se actta por des-
conocimiento de causa, es decir, por ignorancia.

Dentro del espectro de maldad, el extremo mas comun entre los sujetos
es el mal pasional, aquel mal cuyo caracter calculador y racional le confiere
a estos sujetos toda su perversidad. El siguiente en la lista es el mal satdnico,
cuyo rasgo visionario pasa por encima de su racionalidad, desconociendo
por entero el sentimiento de compasion; este mal tiende a la busqueda del
mal en si mismo, es decir, el mal por el mal. Existe un mal mds perverso que
el satanico, y es el mal mesidnico, el cual se presenta como el medio para la
obtencion de una buena causa, éste es el mal de los fanaticos, el que perpetra
el mal por alcanzar el bien.

Situado en el otro extremo del espectro de maldad, mas no por ello me-
nos violento, aparece el mal que nos compete en esta breve reflexién, que es
el mal banal. Segtin Bilbeny, éste es el mal mas siniestro, por ser entre todos
el menos perverso, ya que no estd contenido en los sujetos la intencionali-
dad, pese a ser un personaje inteligente. El agente del mal banal se caracte-
riza por la ausencia de deliberacién e intencionalidad. La culpabilidad no
se presenta en los actores del mal banal, precisamente porque carecen de la
ejercitacion del pensamiento, es decir, de un pensamiento auténomo que
los lleve a reflexionar sobre sus actos y las implicaciones que éstos tienen.

Para Hanna Arendt, igual que para otros filosofos que han puesto su
vista en el concepto del “mal’, parecia que la condicion necesaria del mal era
la disposicion del sujeto a ser malvado; esta idea cambi6 en Hannah Arendt,
al estar ella presente en las sesiones del juicio contra Adolf Eichmann, un
miembro del Partido Nacionalsocialista y de la temible ss, encargado de la
concentracion y deportacion de los judios a los campos de exterminio, cul-
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pable de la muerte de millones de seres humanos en la cdmara de gas. Arendt
quedd en un estado atdnito al vislumbrar que estos terribles crimenes no
fueron cometidos por psicopatas o criminales del mismo talante mental que
Hitler, sino por hombres comunes, sujetos ordinarios, que resultaban ser
personas honestas y algunos hasta buenos padres de familia.

El darse cuenta de la disparidad entre los crimenes cometidos y lo su-
jetos que los cometieron, llevo a Arendt a cuestionarse, si es posible hacer
el mal sin haber ninguna motivacién o ningtin destello de volicién en los
hombres que perpetran los crimenes. Es ahi donde formularia la idea de
“mal banal”, donde sélo se ve la vacuidad de la intencion en los hombres
que hacen el mal, dando cuenta que la banalidad del mal no es problema
propiamente de almas despiadadas, si no que puede aparecer en hombres
buenos, pero ausentes de pensamiento, como el caso de Eichmann, cuyo
delito fue cenirse a la ley y al c6digo moral nazi.

Cualquier clase de mal horroriza y causa temor entre los sujetos. Sin
embargo, es mas comun entre los individuos el sentir temor por el mal deli-
berado, ya que pensamos que detrds de éste se encuentra la fria racionalidad
del que deliberadamente decide ejercer su poder exterminador. El mal banal,
al carecer de intencionalidad, no persigue propiamente el mal, por ello los
que engendran el mal banal no presentan ningun signo de conflicto interior,
es decir, la culpa no los aqueja, no se da ningtin debate entre las 6rdenes
que acatan y su propia moral.

Al colocar esta idea de banalidad del mal de Arendt, al caso concreto del
Vaticano con las religiosas estadounidenses, podemos dar cuenta de cémo
esa fidelidad que siente el Vaticano por los codigos de conducta de la Iglesia
catolica, y su notable obediencia a las normas, resulta en la imposicion del
Vaticano a esta congregacion femenina, no permitiendo el dialogo entre
ambas partes, pues, en su rechazo por cambiar la doctrina catélica y volverla
mas flexible a los tiempos modernos, se refleja la ausencia de reflexion por
parte de los delegados y lideres catdlicos encargados de dirigir el proceso
de revisidon doctrinal para con las religiosas. La lealtad que la autoridad
religiosa manifiesta hacia sus normas y su institucion, termina frenando
toda posibilidad de disension respecto la doctrina de Cristo, e imposibilita
el que se actie de manera libre.

A pesar de que la Iglesia catolica se distingue por la obediencia de sus
miembros, no debiera existir autoridad alguna que se imponga a la concien-
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cia de los otros, en este caso a la de las religiosas norteamericanas, quienes
incurrieron en el error de pensar y juzgar auténomamente los temas que al
Vaticano escandalizan, pues estas religiosas han demostrado haberse librado
de yugo de las normas clericales y conducirse de manera libre, guiadas por
su propio juicio.

Labanalidad del mal en el Vaticano no es otra cosa que el ceder a las re-
glas doctrinales y al dogma, la responsabilidad de enfrentarse ellos mismos
de manera reflexiva con sus actos y someterlos al escrutinio de la conciencia.
Asi es como aparece la banalidad del mal en las decisiones del Vaticano, en
esa relacion que guarda su actitud irreflexiva con el mal que propician en
esta organizacion, al no caer en cuenta del daio que genera en la LCWR y
en su propia institucion los conflictos de esta naturaleza.

Probablemente, el Vaticano hace el mal sin saberlo, ni quererlo, pero
es a todas luces evidente que la ausencia de reflexién que irradian en su
actitud fundamentalista, aunada a la ausencia del sentimiento de culpa por
los perjuicios causados a las religiosas, son huellas claras de la presencia
del mal banal en sus actos. Seria tal vez preferible que los lideres de la Con-
gregacion para la Doctrina de la Fe y los demas obispos asignados al caso
optaran por ponerse a tono con las actuales condiciones que se suceden en
Estados Unidos y en todo el mundo. Tomar una actitud reflexiva y no dog-
matica frente a los temas de ordenacion sacerdotal, la preferencia sexual de
personas homosexuales, el uso de anticonceptivos en las jovenes y demas
temas que les resultan escabrosos a la Iglesia, para poder dar lugar al didlogo
y amoldar la doctrina catdlica a las necesidades de sus creyentes, para asi
brindar una respuesta mejor y mas adecuada al pueblo.

Conclusiones

Como mencionamos al inicio del presente texto, la posmodernidad ha ve-
nido a generar una serie de cambios profundos en todas las esferas de la
realidad, entre la cuales se ha visto afectado el campo religioso. Sin embargo,
pareciera que la Iglesia catolica no se ha percatado aun de esa profunda
transformacion que ha sufrido el mundo y la sociedad, puesto que sigue
anclada a las practicas de su tradicion ortodoxa, negandose a comprender y
adaptarse a la época actual. Su ideas y normas respecto la sociedad moderna
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parecieran caducas y lejanas, lo que ha provocado que la misma Iglesia se
margine al rehusarse a dialogar con el mundo actual.

En el caso concreto de la Conferencia de Liderazgo de Mujeres Reli-
giosas de Estados Unidos, la Iglesia catélica ha generado con este debate
muchas y muy variadas respuestas al respecto, ha puesto al descubierto las
tensiones internas en la Iglesia, develando asi lo retrograda de sus posturas
en temas de actualidad, esto, al mostrarse frente a los creyentes estadou-
nidenses como lo fieles defensores del ritualismo litargico. Este debate ha
despertado el interés de los catolicos estadounidense y ha revelado a quienes
realmente estan interesados en atender al préjimo y los problemas de injus-
ticia social. La intervencién que el Vaticano ha realizado sobre esta agrupa-
cion es, como lo mencionaba, el mal banal que no ve el dafo en sus actos,
que acttia ciegamente sin reflexionar sobre las implicaciones de los mismos.

El Vaticano sirve de instrumento para la realizacion del mal banal, el
mismo mal para el que sirvio Adolf Eichmannen, del Partido Nacionalso-
cialista, al renunciar a su conciencia y ceflirse ciegamente a la ley, el mismo
mal para el que sirvi6 Poncio Pilatos al lavarse las manos y ceiiirse a la ley
politica del clamor popular que pedia le entregaran a Jests. Son varios los
ejemplos biblicos en los que el mismo Cristo rompe con la ley o la costum-
bre en pro del ejercicio de la conciencia; baste mencionar a la mujer que
fue llevada por los maestros de la ley y los fariseos ante Jesus y acusada de
adulterio; o la prostituta que lava los pies a Jests en casa de Simon el fariseo.
Ambos son ejemplos de cémo el mismo Cristo rompe con la tradiciéon para
ejercer la conciencia. Ambas son invitaciones a escucharnos mutuamente,
actos heterodoxos que sugieren espacios de didlogo y reflexion.
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James Alison. Conocer a Jesus
desde el reverso de la violencia
y la buena noticia de la cuestion gay

HERIBERTO VEGA VILLASENOR

Voy a proclamar lo que dice el Sefior: / el Sefior promete la paz,
la paz para su pueblo y sus amigos, / y para los que se convierten de corazén.

El Amor y la Verdad se encontrardn, / la Justicia y la Paz se abrazardn;
la Verdad brotard de la tierra / y la Justicia mirard desde el cielo.

El mismo Sefior nos dard sus bienes / y nuestra tierra producird sus frutos.
La Justicia ird delante de él, / y la Paz, sobre la huella de sus pasos.
Salmo 85 (84),9.11-12.13-14.

“Si una persona es gay y busca a Dios y tiene buena voluntad,
squién soy yo para juzgar?”

Papa Francisco, al regreso de la Jornada

Mundial de la Juventud en Brasil, 2013

Introduccion

Tuve la oportunidad de leer a James Alison a partir de mi deseo de conocer
la propuesta teérica de René Girard. Me sugirieron que buscara alguna
publicacion suya para entender cdmo la teoria mimética puede ser aplicada
en la produccion teoldgica. Asi que busqué un texto y me encontré con su
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obra Conocer a Jesus. Cristologia de la no violencia (1994). De entrada me
llamé la atencién descubrir que se trataba de un te6logo dominico, inglés
y que habia estado en Latinoamérica y que incluso mencionaba a México
como uno de los lugares en donde habia estado; con ello se desperté mas
mi interés y con gusto accedi a su lectura.

El texto presenta un indice que en si mismo rompe un tanto con los
esquemas tradicionales de una cristologia, los cuatro temas que desarrolla
tienen una légica que parece inversa: parte de la resurreccion, continta con
la inteligencia de la victima, sigue después con la victima universal y culmina
con un marco referencial de conocimiento. Los cuatro temas estan enmarca-
dos por una introduccién y un epilogo.

Sin embargo, se trata de una cristologia en todos los sentidos. Sélo que
tiene una forma diversa e incluso quiza divertida, con humor inglés, de pre-
sentar los hechos y quizas aqui estd una de las primeras novedades y posible
disidencia de Alison: no parece estar dispuesto a seguir al pie de la letra los
modelos convencionales de presentar la teologia cristiana catdlica. La causa
podria estar en su gran erudicién tanto escrituristica como teoldgica, asi
como a la perspectiva girardiana que le permite mirar y explicar “de otro”
modo los hechos sabidos y quiza solamente repetidos.

La estructura responde al objetivo no de desarrollar y explicar una serie
de notas sobre Jesus y su movimiento y luego de ahi derivar conclusiones
para una comprension cristoldgica y para la accidén pastoral. Mas bien se
busca la respuesta a una pregunta de facto: ;conozco a Jesus?, pregunta que
conlleva a una de tipo metodoldgico: ;como es posible conocer a Jestis? Am-
bas preguntas estan mediadas, sin duda, por el filtro de la teoria girardiana.

Inteligencia de la victima

Hay una afirmacion que, de manera especial, llama a mi atencion: dice que
Jesus logré un conocimiento que nadie mas en el mundo tuvo (inteligencia
de la victima), que antes de €l no habia sido logrado por nadie: la relacién
de Dios con las victimas, aspecto central de la teoria de Girard. Sin embar-
go, para quien le gusta preguntar, no cabe sino ejercer la voz: ;y eso es asi?,
srealmente no hay personaje o no-personaje en la historia de la humanidad,
en las diversas tradiciones continentales que haya percibido esa misma ver-



James Alison. Conocer a Jests desde el reverso de la violencia 121

dad reconocida en Jesus, acerca de que se puede convivir sin competencia,
sin violencia, sin que el deseo compartido nos vuelva enemigos, sin chivos
expiatorios? Queda la pregunta para los estudios de profundizacién.

Lo cierto es que esta inteligencia de la victima se vuelve un elemento
central para la comprension de la cristologia de Alison, desde ahi se puede
afirmar que alguien conoce o no Jesus. Y mas alld de que esta verdad pudiera
ser rastreada en otras tradiciones religiosas del mundo, nos ayuda a desvelar
algo que, como bien sefiala Alison, normalmente nos lleva al autoengano, y
es que “nos hemos educado en la rivalidad y en las tacticas de supervivencia
por exclusion” (Alison, 1994).

La inteligencia de la victima sélo fue comprensible para los discipulos
a partir de la resurreccion, lo cual no significa que Jesus no se la hubiera
comunicado antes, sino que fue en la experiencia con el “muerto resucitado”
que les fue posible salir de la rivalidad y abrirse a una imitacién no-competi-
tiva. En primer lugar porque esa victima era Dios y en segundo lugar porque
se habia roto con el obstaculo de la muerte que permea de forma radical las
relaciones humanas. Es en el sermoén de la montana donde, segtin Alison, se
explicita de forma ejemplar que los que son elegidos como ejemplo de proxi-
midad con Dios son todos los marginados y oprimidos. Es la ensefianza para
“librarse de estar atados a los demas mediante la violencia” (Alison, 1994) y
ello implica saber como no quedar bloqueado en el nivel de la reaccién ante
la violencia del otro y de esa manera ser verdaderamente libres.

De ahi que “la inteligencia de la victima (sea) el descubrimiento de
nuestra forma de ser humanos, y de nuestra tendencia a construir nuestra
identidad personal y social sobre una serie de exclusiones” (Alison, 1994).
Previo a este conocimiento estd la ensefianza sobre la libertad del discipulo,
misma que Jesus vivio y que, para Alison, es una clara sefial del hombre
Dios que es capaz de la auto-entrega como un paso anterior al sacrificio.
Asi, la experiencia del resucitado logré para los discipulos y para los demas
la capacidad de una “imitacién humana por encima del juego de las rivali-
dades” (Alison, 1994).

Conocer a Jestis desde esta perspetiva supone una forma de vida que
apunta a un ecumenismo pascual, ya que “el reconocimiento de la victima
universal implica una conversion en profundidad de nuestras creencias y
de nuestra conducta con los demas” (Alison, 1994). Conduce también a una
conversion universal, en la que opera de manera lenta y casi imperceptiva una
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“transformacién que produce en nosotros el crucificado y resucitado, cada vez
que dejamos de pensar en nosotros mismos principalmente como victimas,
y empezamos a vernos fundamentalmente como perseguidores, verdaderos
o potenciales” (Allison, 1994). Supone el perdon y la transformacién en una
dindmica donde se integran el perddn y el recuerdo; conocer a Jesus lleva a
superar la violencia, debido, especialmente, a la gratuidad de su presencia que
nos conduce a una “revolucion, a veces lenta, a veces drastica, en los modos
de relacionarnos” (Alison, 1994). Mueve a la experiencia de una nueva inte-
rioridad en donde “Jests es el otro para nosotros como Dios es el otro para
nosotros, capaz de transformarnos desde el interior de nuestra libertad sin
desplazarla” (Alison, 1994). Finalmente, conocer a Jesus es conocer al Padre, ya
que “Jesus se da a conocer no como fin en si mismo, sino simplemente como
medio para revelar al Padre (...) lo que a Jesus le interesa es que conozcamos al
Padre, porque eso es lo que realmente nos va a traer provecho” (Alison, 1994).

Asi, la cristologia de Alison nos pone en el corazén de una teologia
costruida desde la perspectiva de la teoria mimética de René Girard y nos
conduce a una nueva mirada sobre Jesus, sin duda, pero también sobre
nosotros mismos, sobre nuestra propia violencia y nuestra posiblidad de
que nuestros deseos y nuestra imitacién pueda romper con el circulo de la
rivalidad y violencia expiatoria.

Para Alison, es el encuentro con la victima no-resentida, con ese “muer-
to-resucitado” como se puede desmantelar el engailo, la mentira de una
sociedad que se ha cimentado sobre la competencia y sobre la falacia de que
la paz se consigue en la medida en que se construyen victimas, en que se
echa la culpa sobre los otros (fabricando chivos expiatorios) en un mundo
vuelto de cabeza que se mantiene sobre fundamentos de violencia, tal como
lo plantea la teoria mimética. Ahora bien, la teoria mimética queda mejor
explicitada en un resumen que Alison coloca en su texto El retorno de Abel
(1999), luego de que ha explicado el pasaje de estos dos hermanos biblicos:

Tiene, como han visto, tres “momentos” en un solo paquete. El “momen-
to” del deseo imitativo triangular: cuando deseo un objeto a imitacion del deseo
del otro, y asi entro en conflicto. Luego viene el “momento” del mecanismo del
chivo expiatorio, por cuyo medio se resuelve el conflicto en un grupo humano
por la expulsién undnime de una victima. El “momento” final es la subversion

a partir de dentro de este mecanismo universal por la lenta irrupcién dentro



James Alison. Conocer a JesUs desde el reverso de la violencia 123

de la historia humana de un “Otro” de tipo diferente del otro violento que
normalmente forma nuestro deseo, culminando en la representacion visible,
la puesta en escena, de lo que aquel Otro verdaderamente es por un hombre
que va a su muerte para des-encubrir la mentira fundacional.

La cuestion gay

Otro tema abordado por James Alison desde esta perspectiva de la teoria
mimética es la cuestion gay. Su texto La cuestion gay: una buena noticia
para la Iglesia catélica (Alison, 2011) muestra con claridad y contundencia
el punto de partida para abordar el tema gay: hay un nuevo descubrimiento
en la antropologia y se trata de algo “objetivamente verdadero sobre los
seres humanos, algo que no sabiamos antes: que existe una variante mino-
ritaria de la condicién humana cuya aparicién es constante, no patoldgica
e independiente de la cultura, el entorno, una religion, una educacion o
las costumbres, una variante que ahora designamos como expresion de ser
gay” (Alison, 2011).

Asi que ante este descubriento, ante su novedad, que viene, segin Ali-
son, de unos cincuenta aios para acd, todo lo dicho sobre el tema ha que-
dado desfasado, ya no se sostiene y tiene que ser replanteado y corregido.
De ahi la buena noticia y también lo divertido de esta novedad. Este descu-
brimiento tiene nuevas tesis: “que los humanos no son intrinsecamente he-
terosexuales’, que hay una nueva manera de entender y plantear la relacion
que hay entre las esferas emocional, sexual y reproductiva del ser humano,
Y, en consecuencia, “dejo de haber una froma natural de ser, de cortejar,
de casarse, de tener hijos (...) dejé de haber una forma que constituya el
modo de ser de las cosas”. Consecuentemente, la doctrina oficial catélica
que supone a la homosexualidad como algo objetivamente desordenado sélo
responde a un conocimiento previo a este descubrimiento sobre el ser hu-
mano. Ahora se tiene evidencia clara de que “en todas las culturas hay una
proporcién pequena, pero regular, de seres humanos —algo asi como tres o
cuatro por ciento— cuya condicion estable es ser atraidos, principalmente,
por miembros de su propio sexo” (Alison, 2011).

Queda entonces una tarea por realizar y es la de actualizar la doctrina
Y, por supuesto, la pastoral para estar acordes con este nuevo conocimiento
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acerca de la realidad humana. De ahi que se pueda seguir confiando en la
Curia Romana, en el papado, reconociendo que hay una tension clara en el
hecho de estar enfrentando una “situacion para la que nuestras autoridades
eclesidsticas no tienen precedentes ni categorias preconcebidas”.

Por eso, Alison hace una invitacién que sugiere una ubicacion en la 16-
gica de la no-violencia: “si podemos evitar la tentacion de rivalizar con ellas
(las autoridades eclesidsticas) y, mas bien, las ayudamos, entonces podemos
atender lo divertido de ser catélico’, pues podriamos avanzar en la direccion
que lanza la ultima pregunta del articulo: “ynos permitiremos descubrir,
para el catolicismo, el potencial de riqueza que reluce en la pequena palabra
‘gay’?” (Alison, 2011).

Sobre el mismo tema de la cuestion gay se pueden revisar otros articulos
publicados en su pagina web®: Carta a un joven catélico gay (2008), De la
imposibilidad a la responsabilidad: apuntes para una pastoral catélica gay
(2007) o Carta a mis amigos en respuesta a la Instruccién del Vaticano del
20.X1.05 (2005). En ellos ya plantea el hecho de la necesidad de una nueva
mirada sobre la cuestion gay, la necesaria superacion de la perspectiva del
desorden o de la patologia y caer en la cuenta de que “ser gay es algo que
solo es, ni mas ni menos” (Alison, De la imposiblidad a la responsabilidad:
apuntes para una pastoral catdlica gay, 2007). Por ello sugiere la necesidad de
organizar rutas, modelos de crecimiento entre el polo de la imposiblidad y el
de la responsabilidad, para poder cambiar paradigmas pastorales y esto debe
pasar por dos tipos de rutas: la personal y la eclesial. Conmovedor resulta
el tono de la Carta a un joven catélico gay pues asume la nueva realidad de
un “td” al que se dirige reconociéndole una identidad propia, sana, nueva
para la comprension de la humanidad actual:

Yo estoy recibiendo la autorizacién para hablarte a ti, que eres consciente de
tener los comienzos de una biografia en la cual ser gay desempeiia un papel. Y
se me estd ofreciendo la oportunidad de hablarte, no en razén de un cargo ofi-
cial, sino como un hermano, un hermano con cierta biografia en la cual ser gay
desempena un papel. (...) Se ha hecho posible que, en una publicacion catélica
. . . «Kg 7
perfectamente normal que representa la corriente mayoritaria, la palabra “td
se pronuncie de manera abierta, y que la pronuncie un “yo” cuyo tono se ha

®  http://www.jamesalison.co.uk/cas/
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visto modulado y estirado por el hecho de vivirlo como hombre abiertamente
gay dentro de la Iglesia catolica.

Y en la respuesta a la Instruccion del Vaticano de 2005, Alison destaca
que el texto no hace sino asumir la doctrina oficial acerca que todo acto
homosexual es gravemente pecaminoso y que el hecho de ser gay constitu-
ye un desorden objetivo, razén por la cual se instruye que ningtin hombre
gay debe ser admitido al seminario, y que al igual, ningun hombre gay
puede ensefiar a quienes estan en la formacién sacerdotal o religiosa. Ante
ello, le reconoce un tono mas o menos suave al texto y en cierta forma lo
relativiza al sefialar que se trata de una nota congruente con la doctrina
hasta ahora oficial y que se trata de una instruccion de corte administrativo
emanado por una oficina de rango menor. Sin embargo, también tiene una
nota suficientemente elogiosa y critica al mismo tiempo: “tiene el mérito
(la instruccion) de la claridad y la consistencia, aunque esté perfectamente
equivocada en su evaluacion empirica” (Alison, 2005).

Otro texto relativo a la conciencia gay fue escrito para la Catedra Eusebio
Francisco Kino sj. Ahi se desarrolla la idea del amor de Dios no chantajista
y la conciencia gay como un derecho a ser, de ahi la necesaria conclusion
de que Dios otorga los mismos derechos a todos sus hijos e hijas, gracias a
la libertad que se les ha dado, como reza el titulo del libro (Alison, 2008).

Conclusiones

James Alison no sélo es un brillante y audaz seguidor de la teoria mimética
de René Girard, es, al mismo tiempo un erudito en Sagradas Escrituras. Con
estas herramientas fundamentales ofrece datos de la mayor relevancia para
la comprension profunda de la vida cristiana con una fundada base biblica.
Es notable su habilidad para mostrar, de manera particular, el vinculo pro-
fundo que los autores del Nuevo Testamenteo establecieron con los textos
del Antiguo Testamento, con lo cual se logra una visién nueva del mundo
de las escrituras. A veces sus textos resultan densos para leer, para seguir la
trama, pero una vez concluida la trama se tiene la sensacion de haber llegado
no sélo a un lugar firme, sino nuevo; pareciera que se trata de la dificil prue-
ba de los idiomas, y en su caso el gran reto de pensar en inglés y escribir en
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espariol. Sin embargo se trata, a todas luces, de un teélogo disidente, inglés,
formado en América Latina, desde la vida religiosa dominicana, sacerdote,
gay, al que vale la pena conocer y estudiar.
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Raul Vera, un obispo que reclama
justicia humana

JUAN DIEGO ORTIZ ACOSTA

Introduccion

En este trabajo damos cuenta de la trayectoria del obispo José Raul Vera
Lépez, mejor conocido como Raul Vera. Escribimos sobre él porque dentro
de la Iglesia catélica mexicana representa una linea pastoral comprometi-
da con las causas sociales de los grupos mds vulnerables de la sociedad.
Podemos afirmar que representa la continuidad del trabajo teoldgico que
desarrollaron obispos como Sergio Méndez Arceo, Samuel Ruiz, Arturo
Lona, entre otros, a los cuales se les identificé en su momento con la teologia
de la liberacion debido a su decidida participacion en cuestiones sociales
atendiendo a la gente mas pobre y desprotegida.

Dentro de la jerarquia catolica, Raudl Vera es uno de los pocos de ese
rango que esta presente en la cruda realidad de millones de mexicanos. Es
un dominico que nacié en Acambaro, Guanajuato, en 1945. Se gradu6 como
ingeniero quimico por la UNAM en 1968, pero también estudi6 filosofia en
México y teologia en Bolonia, Italia (1968-1976). Fue consagrado obispo
por el papa Juan Pablo 11 en 1988. Uno de los momentos mas relevantes
de su trayectoria como religioso fue cuando en 1995 fue nombrado obispo
coadjunto en la didcesis de San Cristobal de las Casas, Chiapas, para tra-
bajar junto a Samuel Ruiz. Este nombramiento fue polémico porque todo
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mundo interpret6 que la llegada de Raul Vera a Chiapas tenia la intencién
de ir desplazando al tatic de su zona de influencia.

Sin embargo, todos conocemos la historia. Raul Vera asumi6 el mismo
compromiso que Samuel Ruiz de acompanar a los indigenas en sus causas,
cuestion que termind por enfadar al Vaticano y a la Conferencia del Episco-
pado Mexicano, por lo que finalmente lo resituaron en la didcesis de Saltillo,
Coahuila. Desde este lugar ha emprendido acciones pastorales a favor de
la gente excluida que sufre los abusos del poder, asunto que le valio el re-
conocimiento internacional para ser postulado en 2012 como candidato al
Premio Nobel de la Paz. Mientras que un afo antes recibié un premio por
parte de la fundacion Rafto, que tiene su sede en Noruega, por considerarlo
un destacado defensor de los derechos humanos.

Algunos le llaman el obispo de los pobres, otros, el obispo en resisten-
cia, mientras que para las autoridades eclesiales se trata simplemente de un
obispo rebelde que se aleja de sus tareas evangélicas porque se involucra de
mas en las luchas sociales de migrantes, mineros, mujeres, homosexuales,
indigenas, victimas de la narcoviolencia, entre otros. El académico y perio-
dista Bernardo Barranco, se refiere a ¢l de la siguiente manera:

Monsenor Vera es heredero y depositario de la legendaria generacion latinoa-
mericana de obispos, curas, clero religioso y monjas que siguieron el impulso
renovador del Concilio Vaticano 11. Es discipulo de un progresismo catélico
que tuvo alcances significativos en movimientos sociales en América Latina.
Por ello, su desempeno contrasta con la limitada presencia y pequeiiez de la
mayor parte de los actuales prelados mexicanos (Barranco, 2014).

De este modo, en el universo jerarquico del clero mexicano, Raul Vera
es una voz disidente que se aleja de las ortodoxias doctrinales, para ejercer
su ministerio de una manera distinta, comprometido con la justicia hu-
mana y mas alld de los templos. Cuestiona el clericalismo prevaleciente al
interior de la Iglesia catdlica y ejerce un trabajo pastoral acompafnando a
diversos sectores de la poblacion. Sobre todo aquellos que son victimas del
sistema econdmico y politico, pero también camina junto a aquellos que son
violentados por la discriminacién de la sociedad, tales como las personas
homosexuales y lesbianas, asunto particular que ha despertado criticas por
parte del Vaticano.
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Una critica al clericalismo

Raul Vera ha tenido una postura cuestionadora en relacion al poder de la
Iglesia, particularmente al poder que ejercen desde diversas perspectivas
los sacerdotes, obispos y cardenales. El considera que el clero catélico debe
abandonar sus posiciones de privilegio y de relacién con las élites econo-
micas y politicas, y ha sido esta critica la que lo tiene distante de las formas
de ser de las eminencias y excelencias clericales. No olvidemos que en el
lenguaje imperial que usa el catolicismo, lo correcto es llamar eminencia o
excelencia a los obispos y cardenales. Pues Vera rechaza que las jerarquias vi-
van “modalidades del imperio romano” donde el papa termina por “volverse
un emperador del mundo’, esto seguin lo expresado a Bernardo Barranco
en el libro El evangelio social del obispo Ratl Vera, del cual extraemos las
citas que a continuacién se exponen.

En relacion al clericalismo que vive la Iglesia catolica, el titular de la
didcesis de Saltillo indica que se trata de:

“la mentalidad, a veces predominante, de que somos una sociedad de excep-
cion, intangibles, intocables, sin ser sujetos de juicio alguno... Que somos
una sociedad perfecta... Entramos en un régimen de privilegios en el que
creemos que tenemos derechos sobre los demds. Una casta apreciada y elevada,
sobrevalorada por la sociedad... Se nos olvida el evangelio, que dice: ustedes
no ejerzan la autoridad como se hace en el mundo, que aplasta y destruye”
(Barranco, 2014: 202-203).

Asi, con esas consideraciones en relacion a los suyos, a los que considera
que se alejan de los problemas de las sociedades y de la persona humana,
para situarse en posiciones de privilegio y superioridad, los llama para que
se conviertan al servicio de los demads, para que asuman su verdadera fun-
cién que es trabajar a favor de la justicia humana. De este modo, Raul Vera
deja clara su posicién de que el clericalismo, como una posicién politica
y de poder que tiene el clero, no es lo mas correcto para acompaiiar a las
sociedades. Exige una “conversion” para dar paso a una Iglesia renovada que
sea verdaderamente de servicio a favor de las causas humanas.

En este sentido, el obispo de Saltillo considera que dicha conversion es
necesaria ante las precarias condiciones de vida de millones de personas
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en México y en América Latina, las cuales necesitan un acompafiamiento
concreto, humano, cercano, y no sélo espiritual. Segtin su diagndstico, la
precarizacion de la vida se debe a que el “sistema neoliberal ha permitido la
concentracion de la riqueza en unas cuantas manos; privilegia a las élites que
ostentan el poder econdmico y descuida a la gran mayoria de la poblacion™
Es decir, segun el propio Vera, no debe existir una iglesia de privilegios, una
iglesia que es mas poder que servicio, sino que la labor evangélica debe estar
encaminada a atender a los pobres, a los excluidos, a los que sufren a causa
del modelo capitalista que se ha globalizado.

Raul Vera precisa que sus criticas al sistema y a esa forma de ser Iglesia
alejada de las crueles situaciones inhumanas, no es una posicion personal,
sino que los cuestionamientos sobre los sistemas de explotacion y los llama-
dos a construir una Iglesia a favor de los més necesitados, proviene de los
documentos del propio Concilio Vaticano 11, los cuales fueron retomados y
recreados para la realidad latinoamericana por la Iglesia del subcontinente.
Por ello afirma que la teologia latinoamericana “tiene mucha sensibilidad”
hacia la cuestion social. Y ejemplifica, “en Aparecida, los obispos latinoa-
mericanos aseguraban que si una persona esta evangelizando en medio de
una cultura de muerte, y no se esfuerza por remover los signos de muerte
que hay ahi, que ni crea que anuncia el reino de la vida, pues lo que esta
propiciando es el reino de la muerte”.

De esta forma, el obispo Vera se siente identificado con la teologia lati-
noamericana que ha sido concebida desde los afios sesenta y a la que el Va-
ticano y las conferencias episcopales le han dado la espalda. Prefiere hablar
de la teologia latinoamericana que de teologia de la liberacion, aunque en
términos de contenidos es lo mismo, y en eso no repara, en el significado
social de esas grandes reflexiones que se dieron por toda América Latina y
que configuraron una corriente teologica dentro del catolicismo del subcon-
tinente. Expresion que luego se convirtié en un movimiento sociorreligioso
que transformo a cientos de sacerdotes, obispos y laicos en la perspectiva
del compromiso social hacia los pobres.

Vera reitera, en el libro antes referido de Bernardo Barranco, que su traba-
jo pastoral proviene de la teologia latinoamericana que formularon los obispos
y las conferencias episcopales, y que, por consiguiente, no esta actuando fuera
de sus causes ni que sus criticas contra el clericalismo estén fuera de lugar. Al
hablar de esta teologia de América Latina y de sus autores, dice:
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Nos marcan una luz, nos marcan un horizonte: liberar al ser humano de todas
las esclavitudes y ataduras que los intereses mezquinos del mundo arrojan so-
bre él. Es la mujer y el hombre el objeto principal de mi ministerio episcopal; es
el ser humano con todas sus potencialidades que posee como imagen de Dios
que es. Pero no puedo ver al ser humano como un individuo aislado; siempre
lo tengo que ver en el contexto de su pertenencia a toda la familia humana
con la que construye su historia desde su familia particular, en comunién con
quienes forman parte de su vida, pero también de su ciudad y de su nacién
(Barranco, 2014: 180).

Asi, sus criticas y su actuar como obispo se ven cobijados por los docu-
mentos posconciliares que produjo la Iglesia latinoamericana. Se defiende y
sefiala que él no esta actuando fuera de los canones de la Iglesia, que, por el
contrario, son otros (obispos y cardenales), los que si se han alejado de esa
teologia de compromiso ya que han llevado una ejercicio pastoral comodo
sin empolvarse los zapatos y sin sufrir acosos por parte del poder. Y es a esos
otros a los que llama a convertirse para asumir los desafios del mundo globa-
lizado que ha dejado una mayor desigualdad social y explotacion del planeta.

Como partidario de la teologia latinoamericana, indica que a 50 afios del
Concilio Vaticano 11, la Iglesia de América Latina ha aportado una reflexion
teoldgica sobre la condicién humana y su relacién con la justicia social:

La reflexion latinoamericana ha aportado una critica muy luminosa sobre el
origen de este desbalance mundial que estd produciendo un sufrimiento te-
rrible, una esclavitud moderna y una crueldad hacia seres humanos, que esta
cometiendo pecados muy graves contra la dignidad humana. Aqui se desvanece
el concepto de persona... Se tiene que respetar mas la teologia latinoamericana
cuando habla acerca de la evangelizacién de la realidad y, sobre todo, de una
evangelizacion de la persona para convertirla en sujeto (Barranco, 2014: 207).

Con todo lo anterior, Vera estd dandole vigencia a esa teologia lati-
noamericana, rescatando su valor conceptual y praxico, y se posiciona en
ella para actuar sin tener que subvertir el orden establecido en la Iglesia.
Hace lo que hacia el propio Samuel Ruiz, que, cobijado en los documentos
de las conferencias episcopales de América Latina, intervenia en la reali-
dad sefialando que solo actuaba en consecuencia, que seguia lo discutido
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y acordado en esas grandes reuniones de reflexion teoldgica que buscaban
inculturar los documentos emanados del Concilio Vaticano 11. Samuel Ruiz
lo hizo a partir de la teologia india, mientras Vera lo esta haciendo a partir
de esa teologia que rescata el valor de la persona humana y promueve un
humanismo solidario a favor de las victimas del actual sistema de opresion.
Desde ahi evangeliza y participa activamente en una diversidad de procesos
sociales, tales como el de los mineros, los indigenas, los trabajadores, las
victimas del narcotrafico, los migrantes y los homosexuales.

Defensor de la comunidad gay

Podriamos afirmar que las criticas de Raul Vera hacia el clero tradicional,
asi como su propio compromiso pastoral a favor de los derechos huma-
nos, han sido hasta cierto modo toleradas por la jerarquia mexicana y el
Vaticano. Sus cuestionamientos, sus discursos y sus actos si incomodan al
episcopado mexicano y a ciertos sectores catolicos, sin embargo, ello no ha
sido motivo de sanciones hacia el obispo de Saltillo. Sin embargo, lo que
si ha escandalizado al clero del pais y a Roma es su decidido compromiso
hacia la comunidad gay.

Raul Vera creé en su didcesis un equipo pastoral conocido como San
Elredo, en el que participan lesbianas y homosexuales. Segun un comuni-
cado de la didcesis de Saltillo, “la comunidad San Elredo fue creada en el
2002 para acompanar pastoralmente a jovenes integrantes del colectivo de
diversidad sexual buscando la promocién de la dignidad y defensa de los
derechos humanos de esa comunidad, buscando su integracion plena a la
sociedad y a la Iglesia”. Esto significa que la comunidad gay es considerada
como sujeto de accién pastoral por parte de la Iglesia catdlica en Saltillo,
cuestion que ha sido polemizada por el episcopado mexicano y por el propio
Vaticano. Y ha sido a causa de esas presiones que hoy dicha comunidad se ha
convertido en una asociacion civil que trabaja independiente de la di6cesis
pero acompanada por sacerdotes y laicos.

El obispo Vera indica que la Iglesia debe “desterrar” los prejuicios en
relacion con los homosexuales, comprender que se trata de personas hu-
manas que tienen dignidad como cualquier otra, que la orientacién sexual
no debe ser motivo de intolerancia y menos de exclusion o violacion a sus
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derechos humanos. Vera explica que no es el tinico obispo en el mundo que
realiza una pastoral de este tipo:

Existe una pastoral gay en Estados Unidos; muchas di6cesis en el mundo tienen
pastoral gay, como en Colombia y en Brasil. Existe una misa para homosexua-
les que hace el arzobispo emérito primado de Inglaterra, en Londres, cada
domingo... Nosotros tenemos acciones publicas y eso fue lo que descuadré
las conciencias catélicas conservadoras, que se quejaron... luego vinieron los

ataques (Barranco, 2014: 168).

En la didcesis de Saltillo, segtn el propio Vera, se han realizado misas
mensuales con la comunidad lésbico-gay, se han organizado conferencias
y retiros espirituales, asi como el bautizo de una bebé de una pareja lesbia-
na. Esto sucedié a mediados del 2014 en la ciudad de Monclova, Coahuila,
México, y constituy6 el primer bautizo de este tipo en nuestro pais y el se-
gundo en el mundo. Este segundo bautizo tuvo lugar en Argentina, también
en 2014, y la madrina fue Cristina Kirchner, actual presidenta de ese pais.

El bautizo de la pareja mexicana corri6 a cargo del obispo Vera, quien
afirma que en su didcesis “al menos hemos logrado poner las bases de una
cultura de respeto a la dignidad de las personas homosexuales, bisexuales,
transexuales, y demas diversidad” Desde luego que el acto desatd criticas
en la comunidad catolica conservadora y en el episcopado mexicano. Antes
del bautizo, Raul Vera ya habia sido citado por el Vaticano por su trabajo
anterior con la comunidad lésbico-gay.

De acuerdo con Bernardo Barranco, Vera estuvo en Roma en 2011, don-
de sostuvo entrevistas con Marc Oullet, prefecto de la Congregacion para los
Obispos, y con William Levada, prefecto de la Congregacion para la Doc-
trina de la Fe, los cuales le pidieron que definiera cuéles eran sus posturas
teoldgicas en relacion a la defensa de la vida desde la concepcion hasta la
muerte natural y del matrimonio homosexual. Es decir, el alto clero romano
quiso escuchar de viva voz los planteamientos del obispo, para saber si se
estaba alejando de la doctrina catdlica. Segtin el propio Vera, sus argumentos
no convencieron a los guardianes de la fe, sin embargo, al margen de las
diferencias sigue acompafnamiento a la comunidad gay, mostrando cierta
autonomia con respecto a las autoridades episcopales y vaticanas, como fue
el hecho del bautismo de la hija de la pareja lésbica.
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De la deshumanizacion a la humanizacion de Dios

Guardando las debidas distancias entre la teologia latinoamericana que
profesa Vera y la teologia de la humanizacion de Dios, del tedlogo José
Maria Castillo, podemos decir que el obispo de Saltillo trabaja a favor de
la humanizacién de la sociedad y de la gente como la via mas certera para
combatir la deshumanizaciéon del mundo. Es decir, Raul Vera considera
que la sociedad actual vive un proceso de deshumanizacion que trastoca
los derechos humanos de miles de personas, y por ello, actda y predica a
favor de la dignidad humana de todo aquel que es victima del fenémeno
deshumanizante, sin importar que sea gay, indigena o cualquier otro este-
reotipo discriminador.

A partir de lo anterior, podemos inferir que Vera considera que el com-
promiso primero de ser cristiano es ser solidario con los que sufren, que ese
encuentro con el otro es el acto primero en la busqueda de lo divino. Que
asi como es importante orar, también lo es actuar, siendo sensible ante los
problemas de los demads. En otras palabras, podriamos considerar que el
“obispo de los pobres” no asume una religiosidad al margen de las realidades
humanas, es mas, podemos aseverar, a partir de sus hechos, que no concibe
la religiosidad ni la teologia distanciada de las cuestiones humanas.

Por el contrario, nos da a entender que las religiones, pero en particular
el catolicismo, debe encarnarse en la cruda realidad del mundo, asi como
lo hizo Jests de Nazareth, que con sus actos se mantuvo muy cercano de la
gente pobre y excluida. Por tanto, Vera recupera esa idea de que Jestis como
hijo de Dios se encarnd, se humanizé, y que ahi reside el valor del mensaje
divino. Entonces, lo relevante del catolicismo no estd en lo clerical, ni en las
iglesias, ni en los rituales, sino fundamentalmente en lo humano.

Y aqui el encuentro con la teologia de José Maria Castillo, quien afirma
que a partir del misterio de la Encarnacion, lo divino y lo humano se fun-
dieron en la persona de Jesus:

Nuestro itinerario de encuentro con Dios, el Dios encarnado en Jesus, no es
el itinerario de la divinizacion, sino el incesante logro de la mejor y la mas
entranable humanizacion. A fin de cuentas, eso y nada mas que eso, es lo que
hizo el propio Dios para encontrarse con nosotros. Decir que Dios se encarnd
es lo mismo que decir que Dios se humanizo. El punto de sutura y encuentro,
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entre lo divino y lo humano, no fue lo divino, sino lo humano. De forma que
en lo humano es donde encontramos lo divino (Castillo, 2009: 195).

Para Castillo, te6logo jesuita y espafiol muy cercano a la teologia de la
liberacion, la humanizacion de Dios en Jests representa una lucha constan-
te por superar la deshumanizaciéon de las personas y la sociedad. Castillo
afirma que la condicién humana también tiene esa carga de deshumaniza-
cién que es preciso trascender. Y plantea como desafio que todos debamos
superar como humanos nuestra deshumanizacién intrinseca, y que en este
sentido, Jesus es un testimonio de esas posibilidades.

Senala que en los evangelios aparece con toda claridad que Jests tuvo
una enorme “preocupacion por el cuidado de la vida en nuestra condicion
carnal humana; su interés por mejorar las relaciones humanas; y su respeto
alalibertad” Y es ahi donde radica la relevancia de su humanizacion para
enfrentar los procesos deshumanizantes. “Lo que Jesus dejo claro es que a
Dios lo encontramos, primordialmente y ante todo, no por el camino de la
perfeccion, ni por el de la santificacion, ni tampoco por el de la espirituali-
zacion, sino sobre todo por el camino de la humanizacion.”

De esta manera, Castillo dice no estar especulando, sino que eso esta
claro en los evangelios, que ésas son las ensenianzas de Jesus, pero que hoy
la Iglesia ha aplicado otra hermenéutica en la interpretacion de esos hechos.
Por lo que el catolicismo pone el acento en una vision clerical del cristianis-
mo, como si la Iglesia fuera el centro y no las ensenianzas y testimonios de
ese Jesus encarnado y humano que nacio, vivid, predicoé y actud entre los
pobres, no con las élites ni grupos de poder.

Al respecto, la teologia latinoamericana que predica y practica Radl
Vera tiene una analogia con la teologia de José Maria Castillo, en el sentido
de que el obispo mexicano da testimonios multiples de una preocupacion
por lo humano como posibilidad de superar la deshumanizacién del mundo
que le ha tocado vivir. Su religiosidad esta marcada por un profundo espiritu
de servicio hacia los demas, convencido de que el acceso a Dios pasa prime-
ro por el filtro de la humanizacion, lugar hermenéutico de la accion pastoral.

El “obispo en resistencia” encarna el verdadero espiritu cristiano toda
vez que esta abierto a todas las posibilidades de forjar sujetos sociales que
contravengan los procesos deshumanizadores de la sociedad. Su trabajo con
mineros, con migrantes, con indigenas, con mujeres, con trabajadores, con
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homosexuales, con lesbianas, es un vivo ejemplo de su apertura a los mas
olvidados. Es un testimonio de sensibilidad a lo humano y no a lo material;
es un compromiso con Dios y no tanto con su Iglesia. Por eso puede ser
considerado un activo sociorreligioso en el campo del catolicismo, pero un
activo que juega a favor de la humanizacién y los derechos humanos. Un
activo que se distingue por su humanismo con respecto a sus colegas del
episcopado y de los arzobispados del pais.

Conclusiones

Nos encontramos ante un personaje que representa con sobrada capacidad y
compasion, una linea teoldgica y pastoral que nos viene de la teologia de la
liberacion, o como él dice, de la teologia latinoamericana. Con ello, da fe que
dicha teologia social es vigente y que no ha muerto. Con dignidad representa
la continuidad de un Sergio Méndez Arceo, de un Samuel Ruiz o un Arturo
Lona, en el caso mexicano. Pero también representa esa misma corriente
teoldgica a nivel de América Latina, donde a su vez podemos encontrar a
destacados actores que a su vez encarnan los documentos posconciliares y
episcopales que le dieron auge a ese compromiso liberador a favor de los
pobres y excluidos de las sociedades.

Su actuar y predicar representan un gran motivo para que se siga discu-
tiendo la teologia catdlica y se termine por reconocer la pluralidad interna
en ese campo. Pero también su praxis es un ejemplo para que la sociedad
busque y construya otras formas de convivencia donde se dé paso a la supe-
racion de la desigualdad, la exclusion y la violencia. En pocas palabras, Ratl
Vera inspira y despierta esperanzas, aiin cuando en el terreno jerarquico es
considerado un disidente y heterodoxo de la fe catdlica.

Por otra parte, este obispo también podria ser considerado ejemplar de
acuerdo con lo que establece la doctrina social catélica. En dicha doctrina
se definen los compromisos que debe asumir todo cristiano en relacion con
sus semejantes y la sociedad a la que pertenece, entre ellos, la defensa de
los derechos humanos (Pontificio Consejo Justicia y Paz, 2004). Sin duda,
Vera cumple al pie de la letra esos mandatos y da testimonio cotidiano de
su amor hacia los demas, da fe de su solidaridad con los oprimidos y se baja
de su pedestal para estar con los mas necesitados. Aprovecha su influencia
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religiosa y social para acompafiar las causas de los mas afectados por el
sistema politico y econémico, mas no para concentrar poder individual o
para su Iglesia. En pocas palabras, es congruente como cristiano y difiere de
las posiciones del clero en cuanto a sostener un discurso tradicional y orto-
doxo. Es un obispo que reclama justicia humana y que disiente de los suyos.
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Leonardo Boff o la disension
evangélica latinoamericana

PABLO BETANCOURT CASTRO

Introduccion

Escribir sobre el te6logo brasilefio Leonardo Boff, o la disension evangélica
latinoamericana, ha sido un ejercicio reconfortante. Si confortar es dar vigor,
espiritu y fuerza, ademads de animar, alentar y consolar al afligido, reconfor-
tar es proporcionar lo doble. Ha sido reconfortante, porque me ha dado la
oportunidad de leer una vez mas la amplia bibliografia escrita por nuestro
hermano durante el largo periodo en que disintid, o que fue juzgado como
tal, de la teologia ortodoxa catdlica europea.

Aunque su formacion en universidades europeas podria hacer suponer
que reforzaria el sistema teoldgico-pastoral colonialista que imperaba en
América Latina a principios de la segunda mitad del siglo xx, el haberse
sentado en la banca del pueblo suscitd que su disension fuera conducida
por la vida misma del pueblo latinoamericano. En este sentido, se aline6 a la
mas auténtica tradicion profética, que busca la justicia social en congruencia
con la fe en Yahveh, el Dios Justo y Santo, y cuyo principal representante
es el profeta Ams.

Para desarrollar el presente ensayo, voy a tratar de describir cada una
de las tres palabras claves: disension, evangélica y latinoamericana, e ir pre-
sentando la manera de como Leonardo fue haciendo propio y asumiendo
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el significado de cada palabra. Boft, pues, disintio a ciencia y conciencia, se
dejo llevar por el Evangelio que profesé como forma de vida y luché por el
Reino de la Justicia y de la Santidad, y radicé su quehacer teologico-pastoral
entre los pobres de la tierra latinoamericana.

Disension

Disentir es mucho mds que un verbo, cuyo significado ‘o ajustarse al sentir
o parecer de alguien’ pertenece al Diccionario de la Real Academia Esparfiola.
Para nosotros, quienes somos y estamos en la vida cotidiana del pueblo-
pueblo, disentir es sobre todo una actitud y una opcién de vida. A lo largo
de la historia, ha habido muchas mujeres y muchos hombres que han hecho
de la disension una forma de vida y han propiciado el avance, el cambio
o la revolucion en el statu quo que les correspondié vivir. Disentir, en este
sentido, es, pues, algo positivo, la fuerza que dinamiza el crecimiento del
ser humano y de la sociedad, la construccion de la historia. La disension,
como acto humano, compromete a todo el ser: desde las llamadas poten-
cias del alma, seguin el lenguaje de los escolasticos, hasta las circunstancias
antropolodgicas reconocidas actualmente.

Quien se atreve a disentir se arriesga a poner en juego toda su volun-
tad, mediante el empleo de su plena libertad, esa capacidad que tiene el ser
humano de decidir por si mismo su ser y su quehacer. Aunque el disensor
(permitaseme inaugurar esta palabra en nuestro lenguaje coloquial) encuen-
tre aqui el mayor grado de rechazos y reprensiones por parte de quienes
sustenten el poder de decision dentro de su grupo humano. Disentir exige
un acto de inteligencia superior, pues es necesario poseer el suficiente co-
eficiente intelectual para entender, analizar, profundizar de manera sutil,
entresacar las causas y consecuencias, ademas de transmitir en lenguaje
popular los fendmenos humanos vistos y estudiados, a fin de provocar el
cambio mediante la concientizacién popular y dirigiéndose hacia una vida
mejor tanto a nivel personal como social.

La disension implica también traer a la memoria personal y colecti-
va los hechos significativos de la historia. Este es quizés el mayor peligro
que enfrenta actualmente el disensor, pues hemos perdido en gran parte la
memoria, sobre todo a nivel colectivo. Ya sabemos que quien no conoce o
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no recuerda la historia, estd condenado a repetirla. Asi, no saldremos del
circulo vicioso en que nos encontramos y queremos romper, para avanzar
como en espiral.

Se disiente desde la circunstancia econdmica, sobre todo a partir del
modelo capitalista o liberal o neoliberal o cualquier otro que haya roto el
destino universal de los bienes. El disensor es alguien que ha sufrido en
carne propia y ha compartido con su pueblo la desigualdad econémica. Por
eso busca descifrar el enigma secular de por qué pocos tienen mucho y mu-
chos tienen poco. Hay quienes han tomado éste como su punto de partida.

Disentir tiene una connotacién eminentemente politica y social. Quien
disiente lo hace no para si ni en su entorno privado, lo realiza en la vida co-
munitaria, popular, incidiendo de esta manera y directamente en los ambitos
politico y social. Es por eso que también aqui se encuentran las mayores
fuerzas controladoras y represivas, pues los ultimos interesados en que se
produzca una revolucion son quienes detentan el poder.

La disension abarca asimismo los aspectos culturales y religiosos. Son
los valores y la fe religiosa, cualquiera que ésta sea, los que le dan al pueblo-
pueblo la fuerza de resistencia y de superacion. Esto es lo que produce, en
el ambito judeo-cristiano, el profetismo, es decir, las mujeres y los hombres
que alzan su voz para convocar al pueblo hacia el cambio y a la rectificacion
socio-religiosa, para acomodarla a la voluntad divina, que no es otra cosa
sino el bien comun.

Es en todos estos aspectos antropoldgicos, personales y sociales, que
Leonardo Boff finca su opcién de vida y su quehacer teoldgico, por lo que
ha sido declarado heterodoxo o no apegado estrictamente a la ortodoxia.
Leyendo algunos de sus muchos escritos, encontramos desde el inicio, y
como una constante o hilo conductor de su disension, el factor econdmico.
Haber sido nieto de migrantes italianos hacia Brasil a finales del siglo x1x,
crecido en un naciente asentamiento humano, con todas las circunstancias
que eso implica, y estudiado bajo el patrocinio del Pobre de Asis, son los
hechos que fueron forjando en Leonardo al futuro disensor. Habiéndose
sentado, asi, en la banca del pueblo, pudo acceder al doctorado.

Una vez ya adulto y doctor en las ciencias filosoficas y teoldgicas, fue
abriendo su perspectiva analitica y su compromiso sociocultural con su
pueblo brasilefio y latinoamericano. Comenz6 asi a dar tierra y agua a la
recién engendrada y germinada forma de reflexionar la fe y hacer teolo-
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gia, la que fue bautizada, hecha cristiana, con el nombre de Teologia de
la Liberacion (1971), cuyo padre es el peruano Gustavo Gutiérrez Merino
(Gutiérrez, 2005).

Inicialmente, dado el momento histdrico por el que pasaba el subconti-
nente latinoamericano, cayd de pie en el campo popular y se fue expandien-
do alo largo y a lo ancho de la subcultura o del submundo de la pobreza,
logrando concientizar y organizar al pueblo-pueblo en la defensa de sus
derechos. Al llegar a este punto de cambio social, los jerarcas politicos y
religiosos comenzaron a desacreditar la mencionada reflexion teoldgica
y su incidencia o practica pastoral, declarandola disidente y heterodoxa.
La cuestién no quedé en sélo declaraciones, también hubo difamaciones,
persecuciones, represiones y hasta condenas judiciales o extrajudiciales. Tal
fue el caso de Leonardo, quien, luego de publicar su libro Iglesia: carisma
y poder. Ensayos de eclesiologia militante (1981), fue invitado a comparecer
ante el Prefecto de la Sagrada Congregacion para la Doctrina de la Fe con
el fin de que diera razén de la ortodoxia de sus posiciones teoldgicas. El
resultado fue que se le “solicité” un afo de obsequioso silencio.

Cumplido el tiempo, Leonardo continué su labor teolégica, la que ya
era reconocida también como profética, no sélo en el ambito catolico ter-
cermundista, sino también en los circulos teoldgicos de las demds iglesias
cristianas. Hasta que llegd el momento en que la jerarquia se impuso y
Leonardo tomd la decision de cambiar de trinchera sin abandonar la lucha.

Evangélica

El Evangelio ha significado para muchas y muchos creyentes en Jesus, lla-
mado Cristo, una forma de vida. Este hombre de Nazaret, de quien se es-
peraba que El fuera el liberador de Israel (Lc. 24, 21), ha sido colocado en la
lista de los grandes disensores, profetas, revolucionarios que ha producido
el género humano a lo largo de la historia. Es el Evangelio, esa parte de la
Biblia judeo-cristiana que se conoce como el Nuevo Testamento y que se
encuentra compilada en los cuatro primeros libros.

De entre ellos, a manera de boton de muestra, podemos referirnos a
algunos textos que nos ensenan el camino que anduvo Jesus para disentir
del statu quo de su tiempo y de su sociedad. Hay una serie muy clara, casi
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al principio del Evangelio que escribi6 Mateo, en la que Jesus repite con
frecuencia la frase: “Han oido que se dijo... pero yo les digo”, cuyo contenido
va desde el respeto a la vida y a la honra a los demas hasta la convivencia
familiar y social. Significaba romper esquemas juridicos, morales y sociales
que desequilibraban la equidad querida por Dios para cada ser humano.
Otro ejemplo de disension evangélica es el puesto por el evangelista
Mateo en el capitulo 23 de sulibro. Ahi, una de las palabras que mas se repite
es ‘hipdcritas’, y Jesus califica asi a los escribas y fariseos, es decir, al grupo de
personas que detentaban el poder juridico-religioso ante el pueblo-pueblo.
Eran hipdcritas, porque cargaban al pueblo con fardos muy pesados y ellos
no colaboraban en nada, descuidando asi la justicia, la misericordia y la fe.

Tales palabras, pero sobre todo su actitud, su ayuda, su cercania y su ser-
vicio al pueblo pobre, fueron motivos para que Jesus fuera declarado como
causa de disension. Asi lo atestigua Juan, otro evangelista, en los capitulos 7,
9y 10 del Evangelio que se le atribuye a él. El capitulo 7 inicia con dos indi-
caciones a las que se ven sometidos los disensores: la persecucion a muerte
y el pasar de incognito; se pone como causa de disension la confrontacion
con los estudiosos de la ley mosaica y la frustracion de las autoridades por
no poder aprehenderlo. En el capitulo 9, la causa de disension es el hecho
de haber facilitado a un hombre valerse por si mismo al restaurarle la vista.
En el capitulo 10, el motivo de disension es la denuncia a las autoridades por
no haber conducido al pueblo en la equidad y, como consecuencia, Jesus es
desacreditado, declarandolo endemoniado y loco.

El discipulo de Jests que mas contribuyé a difundir su persona y su
doctrina en el Imperio Romano del siglo primero de nuestra era, Pablo
de Tarso, fue también él un hombre que propici6 la disension en todos los
niveles. Incluso tuvo el valor de reprender publicamente a quien en aquel
entonces detentaba la autoridad dentro de la naciente Iglesia. Es mas, el
hecho de que hubiera quienes disintieran era un signo de que habia gente
virtuosa entre los cristianos (cf. 1 Cor. 11, 19). Tal forma de ser y de vivir
llev a Pablo a ser juzgado por todas las instancias habidas en Jerusalén y
Roma y ser condenado a muerte.

El hombre medieval que ha sido considerado como alter Christus o
quien ha encarnado mads plenamente el Evangelio, Francisco de Asis, asu-
mié para si y para sus seguidores como forma de vida guardar el santo
Evangelio de Nuestro Sefior Jesucristo. De esta manera, él mismo provocéd
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una gran disension en la Asis de principios del siglo x111 al arrastrar tras de
si a mujeres y hombres nobles y convertirlos en menores, para ponerlos al
servicio de los pobres.

Permitase narrar solo dos hechos que nos muestran cémo Francisco de
Asis disintié evangélicamente de las autoridades eclesiasticas de su tiempo.
Cuando Francisco quiso dedicar su vida a lo divino, el obispo de Asis, Guido,
le reconvino que se adhiriera a un grupo ya reconocido por la autoridad
de la Iglesia; pero €l no acepto bajo el argumento de que Dios lo llamaba a
otro estilo de vida. Afios después, cuando el papado habia convocado a la
cristiandad europea para la quinta cruzada, Francisco hizo la propuesta de
restablecer la paz mediante el didlogo y la convivencia fraterna, marchando
¢l mismo a conferenciar con el sultdn Melek-el-kamel (Guerra, 2003).

Casi 800 afos después, en el Brasil de mediados del siglo xx, el joven
Genésio Darsi Boft, fascinado por la forma de vida franciscana, asumié
para si y profesé vivir segtn el Evangelio, cambiando su nombre, segun
la costumbre, por el de Leonardo. Con esta nueva identidad, acudié a las
universidades del Viejo Mundo, a fin de ser laureado como doctor y poder
regresar a su pueblo, para compartir con €l lo aprendido y juntos superar la
situacion de opresion e injusticia institucional a la que estaba sometido no
solo el pueblo brasileiro, sino la mayoria de las naciones latinoamericanas.

De esta forma, el retorno a la patria brasilefia le produjo una convulsion
existencial. Los millones de conciudadanos sometidos a la mas extrema po-
breza y opresion lo invitaban a reformular sus conceptos teoldgicos aprendi-
dos en Europa. Poco a poco, y volviéndose a sentar en la banca del pueblo,
comprendi6 que ahora la teologia tenia que partir de Jesucristo Liberador
(1971) y pasar por una Eclesiogénesis: las comunidades de base reinventan la
Iglesia (1977) que hiciera ver una Iglesia: carisma y poder (1981), pues se hacia
Teologia desde el lugar del pobre (1984) y luego de Quinientos arios de evan-
gelizacion: de la conquista espiritual a la liberacion integral (1992), rezando
cotidianamente el Padrenuestro: la oracion de la liberacion integral (1979),
proponiendo un método de Cémo hacer teologia de la liberacion (1986) y
defendiendo la Mision eclesial del teélogo (1991), a fin de llegar a la Nueva
evangelizacion: perspectiva de los oprimidos (1990) y siempre bajo la guia y
proteccion de Francisco de Asis: ternura y vigor (1981).

Como ya hemos dicho antes, el que disiente corre el riesgo o la suerte de
los profetas y tarde o temprano serd sentado en el banquillo de los acusados
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Y, por consiguiente, condenado a la muerte, al exilio, al silencio, 0 a cualquier
otra pena expiatoria. En el caso de Leonardo, la primera pena fue el famoso
obsequioso silencio; luego, cuando el exilio estaba a la puerta, tomo la deci-
sion de continuar la lucha liberadora desde la trinchera franciscana laical.

Latinoamericana

América Latina ha sido, pues, la tierra en que fue sembrada, germind, creci6
y dio frutos la disension evangélica latinoamericana, misma que se expandio6
por el universo mundo. Fue aqui donde surgieron las mujeres y los hom-
bres que, haciendo una opcién de vida y asumiendo una peculiar actitud
liberadora, regaron con el sudor de su frente, mediante el ejercicio digital,
y algunos con su sangre, la semilla puesta por Gustavo Gutiérrez.

;Por qué Latinoamérica fue el terreno propicio para el surgimiento de
la Teologia de la Liberacion o de la disension evangélica? Trataré de dar una
respuesta sintética a partir de tres aspectos: econdmico, politico y religioso
popular. Durante las décadas de los sesenta y setenta del siglo pasado, se
hizo comun clasificar a la humanidad en primer mundo, segundo mundo
y tercer mundo. Este tltimo estaba integrado por todos los paises y pueblos
que vivian en una situacion de pobreza extrema y cotidiana; también se les
llamaba paises subdesarrollados o, mas elegantemente, en vias de desarrollo.
Latinoamérica, por supuesto, formaba parte del tercer mundo, del mundo
de los pobres, de los oprimidos, de los explotados. La sefial mas evidente de
ello era, por ejemplo, el surgimiento de las favelas brasilefias, los espacios
donde millones de seres humanos luchaban por sobrevivir. Lugares comunes
para Leonardo y sus colegas que buscaban llevar a sus habitantes el mensaje
de la liberacién evangélica.

Politicamente, para las mismas fechas, un gran nimero de naciones
de América Latina vivian sometidas a regimenes dictatoriales y militares,
quienes habian implantado la doctrina yla practica de la llamada seguridad
nacional. Las consecuencias mas graves: desapariciones, exilios, persecu-
ciones, represiones, etc., eran sufridas por aquellas personas que se atrevian
a disentir de la forma de gobierno. En consecuencia, Leonardo y demas
tedlogos y pastores de la liberacion fueron asediados y amenazados cons-
tantemente por propiciar la liberacion popular.
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En el campo religioso popular, se comenzé una efervescencia liberadora a
partir de la 11 Conferencia General del Episcopado Latinoamericano (Medellin,
Colombia, 1968). Fueron, pues, los mismos obispos quienes anunciaron y evi-
denciaron una nueva época histérica para América Latina, la de la liberacion.
Los ya mencionados Gustavo Gutiérrez, Leonardo Boff y otros colegas tedlogas
y tedlogos latinoamericanos, por ejemplo, Elsa Tamez, Marcella Althaus-Reid,
Frei Betto, Jon Sobrino, etc., asumieron dicho anuncio y con sus trabajos teold-
gicos fueron construyendo la disension evangélica latinoamericana.

En el caso concreto de Leonardo, €l tuvo que regresar a sentarse en
la banca del pueblo y desde ahi volver a redimensionar su saber teologi-
co. Tomando en cuenta los pasos o el camino que, segtin él mismo, hay
que recorrer para ser tedlogo de la liberacion y disentir evangélicamente,
y que son: comunicacién mas o menos esporadica con el pueblo-pueblo,
alternancia entre trabajo tedrico y practica pastoral, e insercion entre los
pobres, podemos suponer o, mejor, afirmar que él anduvo indistintamente
recorriendo cada una de las etapas y no so6lo en Brasil, sino alo largo y a lo
ancho del continente latinoamericano.

Insertado lo encontramos en una de tantas favelas de Rio de Janeiro,
acompanando a un grupo de frailes estudiantes pertenecientes a su Provin-
cia de la Inmaculada Concepcién. Alternando sus quehaceres académico
y ministerial, los vemos en Petrdpolis durante la mayor parte de sus afios
franciscanos, tanto desde la casa de formacion como de la casa editora pre-
sidida por él. Su esporadica comunicacion la realizaba a través de los tras-
lados a otros paises del tercer, segundo o primer mundos, con motivo de
conferencias, congresos, seminarios, simposios, etc., en los que participaba,
aportando su ser franciscano latinoamericano y su saber teologico liberador.

Asi, fue desarrollando su prolifica obra literaria y su productivo que-
hacer pastoral, ambos con la rubrica de la Teologia de la Liberacidn, la
propuesta o, mejor dicho, la disension evangélica latinoamericana. De esa
época, ademas de los libros ya sefialados anteriormente, podemos mencio-
nar a manera de ejemplo: La vida religiosa en el proceso de liberacion (1975),
Teologia desde el cautiverio (1976), Gracia y liberacion del hombre (1976),
Pasion de Cristo—Pasion del mundo (1977), Viacrucis de la justicia (1978),
Libertad y liberacion (1979).

En este momento, podemos recordar que 1979 fue un afio muy signi-
ficativo para la Iglesia en América Latina, pues a principios de ese afo se
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celebré en Puebla de los Angeles (México) la 111 Conferencia General del
Episcopado Latinoamericano. Para la preparacién de dicha Conferencia,
hubo un extenso trabajo en las comunidades eclesiales de base, que propor-
cionaron valiosos elementos a los obispos congregados, via los ya recono-
cidos tedlogos de la liberacion. Ellos, en efecto, habian realizado una eficaz
labor de puente entre las bases y la jerarquia. Se ha dicho con toda verdad
que la 111 CELAM con su opcidn preferencial por los pobres dio el espaldarazo
a la Teologia de la Liberacion.

A partir de entonces, el quehacer teologico-pastoral a favor de la libera-
cion por parte de Boff encontré como su cauce natural y fue produciendo:
Liberar para la comunion y participacion (1980), El caminar de la Iglesia con
los oprimidos (1980), Cémo predicar hoy la cruz en una sociedad de crucifica-
dos (1984), Teologia a la escucha del pueblo (1984), Teologia de la liberacion
en el debate actual (1985). Como ya se dijo anteriormente, entre 1985y 1986,
le fue impuesto a Leonardo un obsequioso silencio, que consistio en no en-
sefiar, no predicar, no publicar ni tener actividad publica alguna. Fiel a su
adhesion a la Iglesia, se retir6 a la vida conventual y alli cumpli6 su pena.

Una vez liberado, el disensor evangélico latinoamericano volvié a las
andadas y continud publicando: La Trinidad, la sociedad y la liberacion
(1986), Y la Iglesia se hizo pueblo (1986), Con la libertad del Evangelio (1991),
América Latina: de la conquista a la nueva evangelizacion (1992). Fue en este
afio en que se cerro el cerco contra Leonardo y ante la inminencia de una
nueva pena, ahora el exilio, decidié cambiar de trinchera para continuar
en la lucha.

Desde mi perspectiva personal, Leonardo ha continuado siendo fran-
ciscano: un hermano menor con los menores, en medio de los menores y
sirviendo a los menores. Lo que lo hace ser un paradigma de la disension
evangélica latinoamericana.

Conclusiones

Al concluir este ensayo sobre Fr. Leonardo Boft, oM, o la disension evan-
gélica latinoamericana, descubro que ha sido un ejercicio restaurador, ya
que el quehacer teoldgico-pastoral liberador ha seguido fermentando, desde
el silencio y la clandestinidad, la masa latinoamericana. Ciertamente que
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durante afios se nos mantuvo al margen y tratando de que muriéramos por
inanicion; pero ahora vislumbramos un nuevo amanecer y una restauracion,
a partir de la luz que emana del Obispo de Roma, el Papa latinoamericano,
Francisco.

Hay voces en el sentido de que la Teologia de la Liberacién ha muertoy
con ella la disension evangélica latinoamericana. Puede ser que sea verdad,
pero quienes tenemos fe sabemos y estamos seguros que, en un momento
de la historia, se nos restaurara la vida y ésta de una manera plena. Segui-
remos, pues, esperando el tercer dia 0 muy probablemente ya estemos en
la madrugada del mismo.

Sibien Leonardo Boff no se ha encontrado todavia con Francisco, obis-
po de Roma, el que Gustavo Gutiérrez ya haya sido recibido nuevamente en
el Vaticano, abre la puerta y la esperanza a la que una vez fue considerada
como disension evangélica latinoamericana y que ahora desde aca sigamos
aportando a la vida de nuestro pueblo-pueblo la justicia y la santidad propias
del Reino anunciado por Jests.
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Tatic Samuel Ruiz:
Profeta de los indigenas

ADRIAN MENESES DUARTE

Asi hemos visto confirmada la palabra de los profetas, y ustedes hacen
bien en prestar atencion a ella, como a una lampara que brilla en un
lugar oscuro hasta que despunte el dia y aparezca el lucero de la mariana
(2Pe 1, 19).

Introduccion

No se puede comprender a un personaje sin su contexto, que es el detonante
de su pensamiento y accién. Ese fue el caso del obispo mexicano Samuel
Ruiz Garcia. En efecto, no podriamos hablar de su trabajo sin antes com-
prender la realidad social, cultural, politica y econémica en la que nacio,
crecié y fue educado, cuestion que él mismo contrasté con la de los pueblos
indigenas de Chiapas, entidad en la que fue nombrado obispo en 1959. El
reconocimiento de las carencias de esas masas de empobrecidos lo llevé a
denunciar las injusticias en la di6cesis de San Cristobal de las Casas, hasta
su muerte en 2011, dejando tras de si una amplia labor en la defensa de los
pueblos originarios. En este trabajo se da cuenta de la trayectoria pastoral y
las posiciones teoldgicas que sostuvo Samuel Ruiz, lo que le valié innume-
rables criticas de los sectores de poder y del propio episcopado mexicano.
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Raices de Tatic

Samuel Ruiz Garcia (tatic, padre en lengua tzotzil) naci6 en la ciudad de
Irapuato, Guanajuato, en 1924, regiéon que estuvo marcada por la protestas
radicales que pretendieron desconocer la Constitucion de 1917, lo que dio
origen a la Guerra Cristera (que fue un conflicto armado que se prolongé
desde 1926 hasta 1929), entre el gobierno de Plutarco Elias Calles y milicias
de laicos, presbiteros y religiosos catélicos que resistian la aplicacion de la
legislacion y politicas publicas, orientadas a restringir la participacién de
la Iglesia catélica en procedimientos civiles y disponer de los bienes de la
nacion.

Este conflicto ve su fin en 1929 con un acuerdo de las ctipulas politicas y
religiosas, mediado por la embajada norteamericana, dando origen al perio-
do denominado “modus vivendi” (De la Torre, 2007: 41); un modo de vivir,
en el que el Estado renunciaba a la aplicacion de la ley y la Iglesia a exigir
sus derechos. Sin embargo, los sectores medios y campesinos seguirian en
guerra durante algiin tiempo mas, ante la traicién de los altos jerarcas de la
Iglesia Catolica al establecer un acuerdo sin haber tomado en cuenta a las
masas de creyentes.

Lo que originé este “modus vivendi” fue el deseo de impulsar la partici-
pacion de los laicos en todos los campos de la vida social, especialmente en
la politica, donde no podian participar los jerarcas de la Iglesia catélica. En
este sentido, serd fundada la organizacion laica Accidén Catélica Mexicana
(Acm), que anunciaria como ambito de accidon exclusivo el campo social,
pero que, en los hechos, no pudo separarse del terreno politico. Ademas,
la Iglesia impulsé otros movimientos como la Unién Nacional Sinarquista
(uns), el cual incorpord a gran parte de los sectores movilizados durante la
Guerra Cristera, brindandoles un medio de expresion politica y social, lo que
le permitié aumentar las publicaciones catélicas que combatian al gobierno.

Los padres de Samuel Ruiz, Guadalupe Garcia y Maclovio Ruiz fueron
activos participantes de la UNs, que fue fundada en mayo de 1937 en Leon,
Guanajuato, organizacion que surge para enfrentar las medidas estatales que
limitaban la influencia social eclesiastica, ademds de proponer la implan-
tacion de un orden social cristiano que implicaba rechazar al capitalismo y
al socialismo, enfatizando un nacionalismo contrarrevolucionario a la vez
(Luna, 1992: 196). Es en este contexto fuertemente contrario al Estado, en
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el que Samuel Ruiz vive sus primeros afios, y que marcaria profundamente
su pensamiento.

Samuel Ruiz ingresé al Seminario de Le6n, Guanajuato, a los trece afios.
Diez afos después es enviado a realizar estudios en teologia dogmdtica y
una especializacion en sagrada escritura en la Pontificia Universidad de
Roma. A los veinticinco afos fue ordenado sacerdote el 2 de abril de 1949
en Roma, y en 1952 concluye sus estudios. Una vez realizados éstos, regresa
a México, y es nombrado rector del Seminario de Le6n en 1954. Cinco aios
después, a pesar de su juventud (treinta afios), el 14 de noviembre de 1959
fue nombrado obispo de San Cristobal de Las Casas, Chiapas, por Juan
xx111, el mismo Papa que el 25 de enero de 1959 convocaria al Concilio
Ecuménico Vaticano 11.

Una de las primeras actividades de Samuel Ruiz como obispo sera la
participacion en el Concilio Vaticano 11. Podemos considerar que éste cons-
tituyd la columna vertebral de la manera en que el obispo encar¢ el reto
que representaba la pluralidad de las culturas indigenas que conformaban
su didcesis. Todo esto lo tomé entorno a la discusion de la universalidad
de la Iglesia que no se manifestaba a una sola cultura, sino en general a
todas las culturas, tomando la particularidad de cada una para reconocer
la grandeza de Dios. Esto se vio reflejado en el documento Ad Gentes, en el
que se muestra el cambio de actitud de la Iglesia respecto a la superioridad
de la cultura occidental que servia de canon de trasmision de la religion.

Algo que constituy6 un cambio en la vision de la Iglesia de Samuel Ruiz,
respecto de la didcesis a la que habia sido enviado, fueron las reuniones
que se llevaron a cabo en Colombia en 1968. Estas reuniones tenian como
objeto discutir los documentos aprobados en el Vaticano 11, y adaptarlos
a la realidad latinoamericana. Aqui particip6 también Gustavo Gutiérrez,
tedlogo peruano, quien realizé una interpretacion del documento Ad Gentes,
que dej6 profundamente impresionado a Samuel Ruiz. Tal interpretacion
cuestionaba el hecho de que la evangelizacién destruyera culturas por el
hecho de que Dios habia decidido encarnarse en una cultura particular. En
efecto, si la evangelizacion iba a acabar con las culturas, se cuestionaba el
porqué Dios permitid su existencia. Esta cuestion se solucionaba partiendo
del principio, segun el que si Dios quiere la salvacién de todos los hombres
—por lo tanto siempre ha estado presente en todas las culturas— ha estado
trabajando en ellas. Por consiguiente, la tarea de la evangelizacion consiste
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en buscar las huellas divinas en cada una de las culturas a las que se enfrente
la Iglesia catdlica para integrarlas en el mensaje de salvacion (Mosqueda,
2006: 130-131).

Estos acontecimientos constituyeron un parteaguas en la Iglesia catolica
latinoamericana y en la formacién biblica de Samuel Ruiz, fueron los puntos
clave que definieron a la postre su pastoral en la didcesis de San Cristobal
de las Casas, y lo llevaron a hacer paralelismos entre la situacién de los
pueblos indigenas y la de los antiguos judios, aplicando la figura del Exodo
(paralelismo que dan los tedlogos de la liberacién entre el pueblo oprimido).
Samuel Ruiz, una vez consagrado como obispo, percibe un gran contraste de
su realidad entre el estado de Guanajuato con una poblacién ampliamente
catolica, y el estado de Chiapas con una Iglesia catélica disminuida.

La realidad de su didcesis lo deja impactado por la miseria y las caren-
cias de la mayoria de sus feligreses. Esto le dio la idea de que la evangeliza-
cién que se llevaba a cabo era obsoleta, en ella se da como prioridad la con-
version espiritual, y para contrastar esta vision de evangelizacion establece
como principales lineas pastorales las siguientes: poner zapatos a los indios
y ayudar a que coman mejor. El obispo considerd a los indigenas, pobres en
su gran mayoria, como el principal objeto de su quehacer apostolico, aunque
no descuid6 a los demas miembros de su didcesis.

Es el entusiasmo por la transformacion de esta realidad lo que lo lleva
a realizar una pastoral de accién y no sélo de prédica, actitud que asumid
junto a otros pastores y tedlogos latinoamericanos, todo ello basado en
una nueva doctrina social de la Iglesia que se fundaba en los documentos
del Vaticano 11, particularmente en las Constituciones “Lumen Gentium’, y
“Gaudium et Spes” y en el Decreto “Ad gentes”.

Quehacer apostélico y legado de Samuel Ruiz

La principal actividad de Samuel Ruiz como obispo fue la lucha por el reco-
nocimiento del pueblo indigena, primeramente en Chiapas, pero que busca
un alcance nacional y mundial de todo aquel pueblo que se encuentre en una
situacion de exclusion, actividad que indaga la integracion de los indigenas
con su propia vision de mundo que enriquece la manera de comprender su
propia realidad social y de ver a Dios.
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Es una actividad que no fue facil desde Chiapas, entidad ubicada al
sur de México, que cuenta no sélo con una gran poblaciéon indigena, sino
también con grandes riquezas naturales, pero que, en contraste, es una de
las mas desfavorecidas a nivel nacional con uno de los mayores indices de
pobreza. En el estado de Chiapas resaltan una realidad social de margina-
cidn, exclusion social, sobreexplotacion de mano de obra, analfabetismo,
falta de servicios de salud, existencia de manipulacion politica, entre otros.

La lucha contra esas probleméticas fue una tarea que realizé Samuel
Ruiz con fundamentos en una teologia de encarnacion, es decir, de integra-
cién cultural para una transmisién integra del evangelio desde un aspecto
intercultural que busca la construccion de un nuevo mundo. Por ello, a don
Samuel Ruiz se le ubicé como un teélogo de la liberacion latinoamericana
(en el aspecto de reconocer al indigena en su contexto como sujeto de su
historia). Sin embargo, desde otras dpticas se le reconoce como precursor
de un modelo de tedlogia en accién que lo llevd a construir una teologia
indigena o india. Modelo, porque aunque realmente los escritos de don
Samuel no son abundantes, su accion si lo es.

La teologia indigena se fortalecié con la realizacion del Congreso Indige-
na, organizado en 1974, en donde los indios mismos son quienes dicen lo que
necesitan, y se inicia el proceso de convertirse en sujetos de su propia historia.
Este hecho causo6 gran impacto en la sociedad y preocupacién en un gobierno
que usaba a los indios y no los consideraba como ciudadanos mexicanos. Y fue
a partir de este congreso cuando los indigenas comienzan a llamar a Samuel
Ruiz Tatic, que significa “nuestro padre, abuelo sabio o padre que dirige”, que
en lengua tzotzil expresa carifo, reverencia y confianza (Romo, 2010: 86).

Junto con los indigenas, Tatic lanza una pastoral que se basaba en la
pluralidad de las culturas indigenas que conformaban su didcesis, tema que
le da nuevo sentido a la evangelizacion de otras culturas, la cual sefiala que
la doctrina tradicional era insuficiente para enfrentarse con este problema,
ya que la Iglesia no debe ligarse en modo exclusivo a ninguna raza o cultura.
El obispo reclama que la liturgia en México es occidental. “Es urgente que
la Pastoral Indigena entre en comunién con las distintas costumbres de los
pueblos, para enriquecimiento de la Iglesia y también de las culturas” (Fun-
damentos Teoldgicos de la Pastoral Indigena en México, niim. 19).

Se busca que las condiciones de vida del pueblo oprimido vayan madu-
rando en todos los campos de la vida cristiana, en la que hay que renovarse
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en el espiritu de las normas del Concilio Vaticano 11, con una mayor toma
de conciencia cada dia, que lleve a construir comunidades vivas de fe. “Co-
munidades en las que desde la justicia se dé un ambiente de caridad cristiana
Y, sobre todo, humana. Un espiritu en el que los creyentes, con su actuacion
civil y apostdlica, se esfuercen en establecer la nueva sociedad del orden en
la caridad y en la justicia; en la que se denuncie cuando los indigenas (o
pueblo oprimido) son lesionados en su libertad o en su integridad porque
los pobres son los predilectos de Dios” (idem, num. 85).

Para ello, es necesario que se apliquen oportunamente y prudentemente
todos los medios necesarios que permitan una denuncia como comunica-
do social que sirva para exponer los casos de injustica, esto con el fin de
superarlos para una vida verdaderamente cristiana, en la que el pueblo se
convierte asimismo en semillero de apostolado para los demas oprimidos.
Es asi como se va preparando un gran numero de catequistas y didconos
en Chiapas, que finalmente ensefian “mediante una catequesis adecuada y
apropiada a su realidad para manifestar en la liturgia el caracter del pueblo
y desarrollar buenas instituciones y costumbres locales” (Cfr. AG. 19).

La actitud que tiene Tatic es como la que tuvo el profeta Isaias ante el
llamado de Dios que lo envia a reconfortar al pueblo y buscar su libertad,
proclamando la buena nueva de liberacion, pero también denunciando
como la voz del que clama en el desierto, para que asi preparen el camino
del Senor (Is. 40, 3).

Este trabajo que llevd a cabo Tatic se ve frenado por la jerarquia de la
Iglesia catdlica, ya que ven con malos ojos la preocupacion y ocupacion
excesiva de don Samuel Ruiz en cuestiones que ellos juzgan “de poca im-
portancia espiritual” y que va en contra de la doctrina de la Iglesia catolica.
Lo ven como un riesgo que hay que mitigar. Por ello, en 1995 nombran a
Raul Vera como obispo auxiliar para controlar a Tatic de alguna manera,
con el fin de no cometer mas errores pastorales y para impedir que se di-
vulguen mds, cuestion que no funciona y resulta contraproducente para
la jerarquia catdlica, ya que Raul Vera, en lugar de frenar a Tatic, lo apoyo
para continuar con la implementacion de la doctrina pastoral basada en la
teologia indigena.

Lo anterior no hizo otra cosa sino atraer la critica del Vaticano y de
numerosos obispos mexicanos, ademds provoco que en 1999, tras la visita de
Juan Pablo 11 a México, en la que se dio a conocer la Exhortacién Apostélica
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Ecclesia in America, la Arquididcesis de Ciudad de México aprovechara para
difundir un documento anunciando la condena del pontifice a la teologia
indigena, ya que era considerada una derivacion de la “teologia marxista de
la liberacion”. El documento publicado decia que la teologia india, ademas
de no ser ortodoxa, podia deparar muchos males a los indigenas. La con-
dena papal intenta defender a los indigenas de estos males; argumentando
que esta censura es una expresion del amor y solicitud del Papa hacia los
indigenas.

En efecto, segun el pontifice, los padres sinodales han subrayado la
urgencia de descubrir en las manifestaciones de la religiosidad popular, los
verdaderos valores espirituales, para enriquecerlos con los elementos de la
genuina doctrina catdlica, a fin de que esta religiosidad lleve a un compromi-
so sincero de conversion y a una experiencia concreta de caridad (Ecclesia
in America, nim.16). Pero también en ese contexto, el Papa declara en una
entrevista textualmente lo siguiente: “Sustituir la teologia de la liberaciéon
por la teologia indigenista serd una mala traduccion del marxismo. Pero yo
pienso que la solucidn verdadera estd solamente en la linea de la solidari-
dad”.. (Lopez, 1999, constultado el 10/08/2014).

Ya desde 1996, el cardenal Joseph Ratzinger, entonces prefecto de la
Congregacion para la Doctrina de la Fe, en la reunion con los responsables
de las comisiones de Doctrina de la Fe de las Conferencias Episcopales
de América Latina, celebrada en Guadalajara, sefiala esta conexién entre
marxismo y teologia de la liberacién con la teologia indigena y, por lo tan-
to, la califica de no estar dentro de los parametros del buen camino de la
doctrina catdlica.

En todo este contexto de desacreditacion, en noviembre de 1999, al
cumplir 75 anos, el obispo Samuel Ruiz renuncia a la didcesis, pero no a la
tarea de acompanar al pueblo indigena. Renuncia que fue inmediatamente
aceptada por Roma y aplaudida por sus opositores en México.

El 24 de enero de 2011, Tatic Samuel Ruiz llega al final de su peregrina-
cion en esta tierra, hombre que fue evangélico y profeta, de feliz memoria
para los pobres, y considerado como coherente en su fe y amor cristianos,
asi como siempre en busca de encuentro, verdad y paz. No cabe duda de que
partié dejando ver como atin hay hombres en nuestros tiempos de una gran
fe, bondad y esperanza que encarnan los principios humanos de justicia e
igualdad, que tuvo el mérito de ser congruente entre lo que pensaba, decia



156 Adrian Meneses Duarte

y hacia. Su labor lo acredita como una persona que se condujo siempre con
integridad y rectitud moral, que desde su obispado en Chiapas se esforzé
por construir un México mas justo, igualitario, digno y sin discriminacioén,
en el que las comunidades indigenas tuvieran voz y sus derechos y libertades
fueran respetados por todos.

Legado y tarea a continuar

La labor de Tatic Samuel Ruiz no se limité al campo religioso, también se
extendid hacia campos mas universales: luch6 por la no discriminacién e
igualdad de los pueblos indigenas, de los mas pobres, de los marginados, de
los migrantes y de todo aquel que fuera excluido por los sistemas de domi-
nacion establecidos. La suya fue una labor que vemos reflejada en el legado
que dejod, y aunque multiple, hablaremos de uno de ellos que es concreto, el
Centro de Derechos Humanos Fray Bartolomé de Las Casas, organizacion
independiente de cualquier gobierno, ideologia y credo religioso, el cual fue
fundado en 1989 con un fundamento cristiano, pero que no lo limita a una
acciéon mas alla de sus origenes religiosos.

En efecto, el Centro Fray Bartolomé de las Casas encarna los ideales de
Tatic de acompanfiar y estar siempre al servicio del pueblo pobre, excluido y
organizado, pueblo que debe retomar la direccion y fuerza de su propio des-
tino para construir una sociedad donde todos los seres ejerzan y disfruten
todos sus derechos a plenitud. Este centro tiene como premisas orientadoras
de su labor, las siguientes:

- La integralidad e indivisibilidad de los derechos humanos.

+ Elrespeto a la diversidad cultural y al derecho a la libre determinacion.

- Lajusticia integral como requisito para la paz.

+ El desarrollo de una cultura de dialogo, tolerancia y reconciliacién, con
respeto a la pluralidad cultural y religiosa.

Los estatutos permiten que el Centro vigile que los derechos humanos
en el estado de Chiapas, particularmente en el territorio indigena, se res-
peten, y para ello documenta y litiga los casos en los que los indigenas son
afectados, como ejecuciones, torturas, detenciones arbitrarias, desapari-



Tatic Samuel Ruiz: Profeta de los indigenas 157

ciones y los desplazamientos forzados. Tal como lo ha hecho, por ejemplo,
con el seguimiento de la masacre de Acteal, en el que se da cuenta en un
documento titulado Acteal a 10 afios. Recordar para no olvidar, hasta que la
justicia se siente entre nosotros y nosotras, publicado en 2007.

Una gran parte de la accién del Centro de Fray Bartolomé de las Casas
se basa en lo que Tatic comenzd, que fue la defensa del derecho a la libre
determinacion y a la autonomia de los pueblos indigenas desde sus derechos
a la tierra y territorio, sistemas de justicia propios y ejercicio de gobierno.

El Centro es s6lo una muestra de la encarnacion de los suefios de igual-
dad y justicia social que buscaba Samuel Ruiz, ya que hay muchos mas
contextos en los que se afrontd el obispo (que no se abordan en este texto),
como lo son su relaciéon con el gobierno y con el Ejército Zapatista de Li-
beracion Nacional.

Conclusiones

Aunque sélo revisamos una parte de lo que fue la postura evangélica del
obispo Samuel Ruiz, frente a la Iglesia catélica y su critica a la teologia
indigena, podemos decir que la tarea no esta terminada, ya que mientras
existan condiciones de exclusion para cualquier ser humano, acciones como
las del Tatic seguiran teniendo vigencia histoérica y social, ya que se trata de
un compromiso con esa practica de bondad, justicia e igualdad que va mas
alla de la religion catolica para seguir en su trabajo liberador por las causas
verdaderas del pueblo.

Para cerrar, recordaremos lo que el obispo Felipe Arizmendi Esquivel,
sucesor de Samuel Ruiz, escribe tras el fallecimiento de don Samuel:

Tatic Samuel Ruiz deja como legado su esfuerzo por:

- La promocion integral por los indigenas, para que sean sujetos en la
Iglesia y en la sociedad.

- La opcion preferencial por los pobres y la liberacién de los oprimi-
dos, como signo del Reino de Dios.

+ La libertad para denunciar las injusticias ante cualquier poder arbi-
trario.

- La defensa de los derechos humanos.
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+ La insercién pastoral en la realidad social y en la historia.

+ La inculturacion de la Iglesia, promoviendo lo exigido por el Concilio
Vaticano 11, que haya iglesias autoctonas, encarnadas en las diferentes
culturas, indigenas y mestizas.

- La promocién de la dignidad de la mujer y de su corresponsabili-
dad en la Iglesia y en la sociedad.

+ Una Iglesia abierta al mundo y servidora del pueblo.

+ El ecumenismo no sélo confesiones cristianas, sino con toda religion.

- Una pastoral de conjunto, con responsabilidades compartidas.

- La Teologia Indigena como busqueda de la presencia de Dios en las
culturas originarias.

- El Diaconado Permanente, con un proceso especifico entre los indi-
genas.

+ La reconciliacion en las comunidades.

+ La unidad en la diversidad.

- La comunidn afectiva y efectiva con el Sucesor de Pedro y con la Iglesia
universal.

En la actualidad, resulta valioso y necesario el legado que Tatic ha dejado
no solo a la Iglesia, sino a la sociedad en general, ya que las condiciones de
opresion y desigualdad prevalecen, ante las cuales se debe actuar con ese
entusiasmo esperanzador de que el mundo puede cambiar en un sentido
solidario y fraternal.
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Pedro Casaldaliga,
el obispo con la mitra de paja

SERGIO PADILLA MORENO

Introduccion

Sirevisamos la historia de los veinte siglos del cristianismo, podemos cons-
tatar que la frescura, novedad perenne y radicalidad del Evangelio, a menu-
do ha quedado constrefiida a densos esquemas teoldgicos, rigidos canones
institucionales e inflexibles esquemas morales. Pareciera que ha ganado
la tentacion de volver a tejer, de abajo hacia arriba, el velo desgarrado del
Santuario del Templo de Jerusalén (Mt. 27, 51) y que Dios no ande por ahi,
suelto en el mundo, sino que la institucion eclesial ejerza, desde la autoridad
jerarquico-clerical, su dimension pontifical y religadora, interpretando y
validando la voluntad divina, determinando quién, como y cuando entra
a la esfera de lo sagrado. Ciertas dindmicas del Antiguo Testamento si-
guen estando presentes en el cristianismo catélico, ahogando la frescura del
Evangelio; pero al igual que los pretéritos tiempos judios, hoy en dia siguen
resonando voces proféticas de hombre y mujeres apasionados del Reino, que
nos recuerdan y sefialan con su vida y pensamiento el proyecto del Dios y
de su revelacion definitiva en Jesus de Nazaret, aunque hay que constatar
que, para muchos de ellos, su suerte no ha sido tan diferente al tragico final
de muchos de esos grandes profetas de Israel.
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Una vez que un profeta de nuestro tiempo, como lo fue el recientemente
canonizado papa Juan xx111, tomo conciencia de esta realidad, quiso sacu-
dir a la Iglesia de su anquilosamiento para que recordara el sentido de su
mision y asi saliera al encuentro del hombre moderno para compartir sus
alegrias y esperanzas, asi como acompanarle solidariamente en sus tristezas
y angustias. En el discurso papal de apertura de la reunién conciliar dijo
que la Iglesia “debe mirar a lo presente, a las nuevas condiciones y formas
de vida introducidas en el mundo actual, que han abierto nuevos caminos
para el apostolado catélico”

La sensibilidad del llamado “Papa bueno” iba en sintonia con las voces
cada vez mas criticas y demandantes dentro de la Iglesia, que constataban
la necesidad de un cambio de criterios y valores en el modo de ejercer su
mision en el mundo. Entre esas voces estaba la de Pedro Casaldaliga, un
joven sacerdote claretiano de origen catalan, nacido el 16 de febrero de 1928,
quien se convertiria en uno de los profetas mds auténticos de los ultimos
afos, dentro y fuera de la Iglesia, y ser considerado uno de los forjadores
de la llamada Teologia de la Liberacion.

La espiritualidad de la liberacién que anima dicha teologia, nunca se
quedd en un simple discurso en el caso de Casaldaliga, sino que la hizo
poesia, vida, carne, historia y conflicto en sus opciones y criterios al servicio
de la gente, entendiendo que esta espiritualidad “se concentra en lo mas
universal, urgente y decisivo del universo humano: la realidad de los pobres
y su grito por la vida, por la justicia, por la paz, por la libertad, contra la
dominacién y la opresion.” (Casaldalgia-Vigil, 1992: 278) Esta encarnacién
de la espiritualidad de la liberacién y tocar la vida de los pobres en deshu-
manizantes situaciones de frontera, lo puso en un horizonte epistemologico
que le hizo gritar que la Iglesia necesita cambios radicales para convertirse
al Evangelio. El mismo no esper6 que los cambios se hicieran desde arriba,
sino que fiel a su conciencia, al Evangelio y al Concilio, actualizé con crea-
tividad y audacia un modo de hacer pastoral. Sus demandas proféticas le
han valido ser calificado como una voz disidente dentro de la Iglesia y un
sujeto incdmodo para los intereses de los poderosos.

®  http://www.vatican.va/holy_father/john_xxiii/speeches/1962/documents/hf_j-xxiii_

spe_19621011_opening-council_sp.html
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Rasgos de una vida de entrega y servicio

El itinerario teologico-pastoral de Casaldaliga tuvo como punto de partida el
contexto que le dio haber nacido en el seno de una familia catdlica tradicional,
que lo formo en la visién clerical y teoldgica tridentina que se respir6 en la
Iglesia espaola del primer tercio del siglo xx. Desde pequeiio sinti6 el deseo
de ser sacerdote, por lo que ingreso al seminario de la Congregacion claretia-
na, donde, gracias a su caracter rebelde, radical y critico, tal como él mismo se
califica (Casaldaliga, 1976: 149), fue paulatinamente transfigurando su vision
de la Iglesia, la vida religiosa y el mundo, hacia una conviccién radicalmente
diferente. Ejercié los primeros aios de su ministerio sacerdotal en Sabadell,
Barcelona, Guinea Espafiola y en el Seminario Claretiano de Barbastro.

A través de diversos trabajos y ministerios, Pedro Casaldaliga fue testigo
de “la humana experiencia de la migracion, el trabajo, la familia, la llamada
sociedad, el vicio, el remordimiento, el dolor y las ilusiones [...] el hombre
en masa en las manadas del metro, de las fabricas y las calles” (1976: 25) Es
conocida la radical posiciéon que tomo, junto con otros seis compaiieros de
su congregacion, para pedir al P. Schweiger, Superior General, que el insti-
tuto religioso adoptara los criterios del Concilio Vaticano 11, de lo contrario,
dice Casaldaliga, “habriamos de tantear otros derroteros” (1976: 24).

El proceso para actualizar el carisma y mision con los nuevos tiempos
fue complejo y generd tensiones que se hicieron comunes en muchas con-
gregaciones y 6rdenes religiosas, debido a las antagonicas tendencias que
se manifestaban entre los que pedian cambios y renovacidn, contra los que
propugnaban que las cosas se mantuvieran por los caminos validados por
la tradicion y la ortodoxia. El propio Casaldaliga particip6 en los trabajos
capitulares y, a raiz de sus posiciones, se le lleg6 a dar el mote de “Che Gue-
vara”. Finalmente, en el Capitulo General efectuado en 1967, se renovaron
las constituciones de los Misioneros Claretianos, fundados en 1849 por San
Antonio Maria Claret. (1976: 29-30)

Como frutos personales de la renovacién congregacional a la luz del
Concilio, el P. Casaldaliga hizo un profundo discernimiento para decidirse
a participar en la misién que la Santa Sede pedia a los claretianos para la
atencion pastoral de la region norte del estado brasilefio de Mato Grosso.
Recién cumplidos los cuarenta aios, daba “un salto en el vacio del otro lado
del mundo”. (1976: 30). Llegé asi a un pais en crisis, el cual estaba sometido
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politicamente por un represivo régimen militar, de los conocidos como de
“seguridad nacional’, y se dirigia a una region de rancios y violentos con-
flictos entre los intereses latifundistas de la oligarquia capitalista, contra los
labradores, peones y diversas etnias indigenas.

Enjulio de 1968 el P. Casaldaliga llego a Brasil y se dirigi6 a Sao Félix do
Araguaia, sede de la Prelatura, situada a 1,300 km de Brasilia y que abarca un
territorio aproximado de 150,000 kmz2. La region es habitada por diferentes
etnias como los xavante, caraja, tipirapé y xingu, entre otras. Las paupérri-
mas condiciones de infraestructura, servicios y desarrollo, ademas de los
conflictos que se mencionaban lineas arriba, hacian de esta region una de las
mas pobres y marginadas de Brasil. Dice Casaldaliga: “la primera semana de
nuestra estancia en Sao Félix murieron cuatro nifos y pasaron por casa en
cajitas de cartén, como zapatos, camino de aquel cementerio sobre el rio en
el que posteriormente habriamos de enterrar a tantos ninos —cada familia
cuanta con tres, cuatro, hijos difuntos— y a tantos mayores —muertos o
matados— quiza sin caja y hasta sin nombre” (1976: 33).

Desde el inicio de su ministerio constaté que la gente vivia en condi-
ciones de miseria infrahumanas, por lo que los principios evangélicos de
la opcién por los pobres y la Teologia de la Liberaciéon fueron adoptados
inmediatamente por él como horizonte y criterios de practica pastoral, para
aprender a ver el mundo desde la realidad concreta de esa gente y asi asu-
mir, material y solidariamente, su modo de vida. Los testimonios de mucha
gente respecto a la sencillez de sus habitaciones, sus modos de traslado en
el interior del territorio de la Prelatura, su pobreza en el vestido y alimentos
son mas que elocuentes.

El 23 de octubre de 1971, después de algunas resistencias de su parte,
el P. Casaldaliga fue consagrado obispo segtin el nombramiento que le fue
dado por el papa Paulo vI1. Ese dia, por decision personal no usé anillo, ni
mitra, ni baculo. En la invitacion a la consagracion habria escrito:

«Tu mitra serd un sombrero de paja sertanejo; El sol y el claro de luna; la lluvia
y el sereno; la mirada de los pobres con quienes caminas y la mirada gloriosa
de Cristo, el Seor.
»Tu baculo serd la Verdad del Evangelio y la confianza de tu pueblo en ti.
»Tu anillo sera la fidelidad a la Nueva Alianza del Dios Libertador y la
fidelidad el pueblo de esta tierra.
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»No tendrds otro escudo que la fuerza de la Esperanza y la Libertad de
los hijos de Dios, ni usaras otros guantes que el servicio del Amor.» (1976: 48)

Lalabor episcopal de Pedro Casaldaliga al frente de la Prelatura concluyé
en 2005, Una vez que presentd su renuncia canonica al cargo, después haber
cumplido los 75 afos de edad. A lo largo de poco mas de 33 afios, su labor
pastoral se impregné de un profundo sentido profético. Desde el principio,
y alo largo de todo su ministerio, haberse puesto en cuerpo y alma desde el
lugar y al lado de los pobres en la defensa de sus derechos, ademas de pro-
mover, implementar e impulsar diversas iniciativas de promocién humana,
provocaron la molestia y persecucion del poder econdmico —especifica-
mente latifundistas— y politico de Brasil, asi como serios conflictos, incom-
prensiones, persecuciones y difamaciones de muchos de los propios obispos
de la Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB). Desde la perspectiva
pastoral, el trabajo de Casaldaliga se dio en la légica de las Comunidades
Eclesiales de Base, ademas de la participacion activa de los laicos en la toma
de decisiones respecto al rumbo de la Prelatura.

Lavida e integridad fisica de Casaldaliga tuvo que enfrentar, ademas de
los ataques difamatorios ya aludidos, constantes amenazas de expulsion y
deportacion, presiones de diverso tipo. En ciertos momentos hubo algunos
intentos de asesinarlo que fueron infructuosos, aunque tuvo que experi-
mentar la muerte de varios de sus sacerdotes y laicos colaboradores de la
pastoral, asi como de innumerables personas que defendia su derecho a la
tierra, la libertad y una vida digna para ellos y sus familias. Una muerte muy
significativamente dolorosa para Casaldaliga fue la del padre jesuita Joao
Bosco Penido, en octubre de 1976, cuando fue abatido a balazos —en un
ataque que, al parecer, iba dirigido hacia Casaldaliga— mientras se dirigian
juntos a la cércel de Ribeirao Bonito, para defender a un par de mujeres
campesinas que habian sido detenidas y torturadas. (Cabestrero, 1978: 97)
Al referirse a esa terrible experiencia, Casaldaliga dijo que “su sangre fecundé
nuestro suelo, nuestra vida, el futuro de nuestra Iglesia, este Pueblo del sertio.
Esta muerte ha despertado la conciencia de la Iglesia nacional. Espero que sea de
un modo profundo y duradero. Yo me he sentido muy préximamente afectado.
Quiza el martirio estd mas cerca que nunca” (1977: 32).

Desde que asumio el cargo episcopal de la prelatura, Casaldaliga se negd
ir un par de veces a Roma para la visitas Ad limina a que estan obligados
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candnicamente los obispos del mundo, cada cinco afios, para informar en
el Vaticano el estado de sus didcesis y rendir cuentas al Papa. La razén
que expuso a su negativa fue: “si no pienso hacer la visita «ad limina» es
porque me costaria muchos cruzeiros en viajes y capisayos, y encontraria
interferencias de antesalas que no puedo reconocer como «eclesiales». Lo
que yo quisiera es poder encontrarme mds sencilla y llanamente, y hablar
de hermano a hermano, con Pablo, el obispo de Roma” (1976: 164).

Sin embargo, ante las crecientes tensiones con la Santa Sede, en junio de
1988, asistio al Vaticano en respuesta al citatorio de los poderosos cardenales
Bernardin Gantin y Joseph Ratzinger, titulares de las Congregaciones para los
Obispos y de la Doctrina de la Fe, respectivamente, con los que, comenta el
propio Casaldaliga, los encuentros fueron de “hora y media de interrogatorio
y didlogo, no sé bien en qué proporcion. Bromeando decia yo a los amigos que
serfa el encuentro en examen de disciplina y un examen de doctrina” (2005: 254).

Uno de los muchos puntos de tension con el Vaticano eran los viajes de
Casaldaliga a acompanar solidariamente el caminar de la Iglesia en Nicaragua,
y asi manifestar abiertamente su amistad solidaria con el sacerdote y poeta
Ernesto Cardenal, y dar su apoyo a la revolucion sandinista y expresar su
condena a las intromisiones politicas y econdmicas de Estados Unidos en los
paises de América Central. En una entrevista publicada en periddico espanol
El Pais, dijo que para despresurizar la tensién con Roma decidié suspender
de momento sus visitas a esa nacion y le escribi6 al Papa: “para evitar incom-
prensiones o conflictos entre hermanos, voy a suspender mi ida a Nicaragua, el
proximo mes de febrero. Espero que no falten ni la oracion ni la solidaridad de
muchos a favor de Centroamérica, tan conflictiva y tan decisiva para el futuro
politico y eclesial de nuestro continente; y particularmente espero que no le
falte esa solidaridad de emergencia a la pobre Nicaragua” (El Pais 15/1/1989).

Los rasgos de un profeta
Casaldaliga poeta
Es innegable que la vida de un hombre del talante de Pedro Casaldaliga genera

suficiente interés para tratar de entenderlo integralmente mas alla de los datos
estrictamente histdrico-biograficos. Los horizontes de andlisis y pistas de ac-
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ceso a su vida y su persona pueden ser variados segtin el aspecto desde el que
se le quiera mirar. Se le puede conocer a partir de su vocacion y carisma como
religioso claretiano; o bien, el modo, estilo y criterios con que ha ejercido
su ministerio sacerdotal, y mas especificamente su peculiar labor episcopal.
También se le puede estudiar desde el horizonte de la accion politica —en el
sentido amplio del término— que ejercié en muchos momentos de su minis-
terio; no estaria por demas acercarse a dimensiones estrictamente humanas
como su proceso de madurez, el modo como vive la libertad y como enfrenté
los conflictos y los momentos dificiles que le tocd vivir, etcétera.

Pero este acercamiento no basta tratdndose en alguien como él, pues
surge también el interés por asomarse a sus abismos interiores, de desen-
trafiar los principios, creencias, motivaciones y dindmicas mas profundas
para vislumbrar qué es aquello que lo sostiene en sus luchas y esperanzas.
Qué es lo que le permite enfrentar con humildad, decisiéon y honestidad sus
propias tentaciones y debilidades, qué le da la fuerza para enfrentar firme-
mente los serios conflictos que generan sus opciones y acciones, asi como
para entender como es que se ha mantenido tantos afios, fiel y firmemente,
en situaciones de frontera, acompanando solidariamente la vida de innu-
merables hombres y mujeres que enfrentan situaciones extremas de dolor,
marginacion, violencia, injusticia, explotacion, deshumanizacion, etcétera,
y donde muchas veces los resultados de los esfuerzos pastorales y acciones
de promocién humana son muy pobres en comparaciéon con las demandas
que impone la compleja realidad.

;De donde la viene la fuerza a este hombre de enjuta figura, casi qui-
jotesca, para no agrietarse ante las heridas que, sin duda, le han provocado
la lucha interior por buscar un mundo mejor? Porque es un hecho que
“todo el que busca la justicia del evangelio vive en diferentes proporciones
un conflicto exterior e interior que puede desgarrarlo. Vivir el conflicto de
manera creadora es un desafio” (Gonzalez, 2002: 28).

Afortunadamente, a lo largo de su vida, el propio Casaldéliga ha escrito
varios diarios personales, que luego se han publicado, en donde iba dando
cuenta de algunos de los mas significativos sucesos de su vida y reflexionan-
do sobre ellos, por lo que estos documentos invaluables nos han permitido
acercarnos a su ser mas profundo y su experiencia: Yo creo en la justicia y
la esperanza. El credo que ha dado sentido a mi vida (1976), La muerte que
da sentido a mi credo. Diario 1975-1977 (1977), En rebelde fidelidad. Diario
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1977-1983 (1983) y Cuando los dias dan que pensar. Memoria, ideario y com-
promiso (2005).

En el caso de Casaldaliga hay un elemento muy particular que puede
fungir como bisagra o principio integrador y articulador entre su praxis y
su insondable universo interior: su talante poético. Pedro Casaldaliga es un
profeta y pastor que, a través de la poesia, ha expresado su experiencia de
Dios, ha manifestado sus busquedas y preguntas, ha compartido su amor,
dolor y lucha por la Iglesia y ha proclamado su suefio por la liberacion
integral del ser humano, especialmente por los mas pobres. La poesia es el
vehiculo como nos ha contado sus encuentros, sus suefios, sus lecturas, los
rostros que lleva inscritos.

En su biografia se revela como la poesia es energia que se abre paso
irremediablemente; no anula ninguin carisma, sino que es capaz de acercar
el evangelio a nuestra humanidad: es la suya decididamente una poesia al
servicio del Evangelio... Su poesia estd viva, sostenida y potenciada por las
personas que convivieron con nuestro poeta y nos ofrecen su testimonio
directo (Contreras Molina, 2004: 224).

A partir de lo anterior queda claro que la poesia de Casaldaliga nos
permite atisbar la hondura y la plenitud de un abismo interior plenamente
habitado de nombres y de rostros, de experiencias y de luchas. Con su poesia
Casaldaliga da testimonio de que los seres humanos, como dice el jesuita
Benjamin Gonzalez Buelta (2002: 15), “encontramos a Dios en lo profundo
de la realidad, y la realidad en la profundidad de Dios” Con su poesia nos
recuerda que “buscamos una nueva mistica lanzandonos a la comunién con
el amor arriesgado de Dios en nuestra historia, y una nueva ascesis que nos
permita estar disponibles para acoger y realizar las nuevas propuestas de
Dios” (Gonzélez, 2002: 16).

Algunos de los titulos que recogen su trabajo poético son: Llena de Dios
y de los hombres (1965), Experiencia de Dios y pasion por el Pueblo (1983),
Fuego y ceniza al viento. Antologia espiritual (1984), Cantares de la entera
libertad (1984), Llena de Dios y tan nuestra. Antologia mariana (1991), So-
netos neobiblicos, precisamente (1996).

Uno de los ejes mas profundos de su poesia es su contemplacion del
misterio de la Encarnacion, donde reflexiona sobre la figura de Maria, la
presencia de Dios entre los mas pobres y la lucha por la dignificacion de la
vida. He aqui un ejemplo:
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El se hizo uno de tantos

En la oquedad de nuestro barro breve
el mar sin nombre de Su luz no cabe.
Ninguna lengua a Su verdad se atreve.
Nadie lo ha visto a Dios. Nadie lo sabe.

Mayor que todo dios, nuestra sed busca,

se hace menor que el libro y la utopia,

y, cuando el Templo en su esplendor lo ofusca,
rompe, infantil, del vientre de Maria.

El Unigénito venido a menos
traspone la distancia en un vagido;
calla la gloria y el amor explana;

Sus manos y Sus pies de tierra llenos,
rostro de carne y sol del Escondido,
iversion de Dios en pequefiez humana!
(1996: 13)

Casaldaliga pastor

En el caso de Pedro Casaldaliga el testimonio de una vida entregada a los
mas pobres nos impele a tratar de acercarnos a los cimientos, por lo menos
los mas importantes, que fundamentan su inspiracién poética, su praxis y
opciones pastorales al servicio de los hombres y la Iglesia. Hablemos pues
de dos ejes que pudieran ayudarnos en este acercamiento: la mistica que lo
constituye y su vision de Iglesia.

La mistica cristolégica como criterio fundamental
La piedra angular de la vida y vocacién de Casaldaliga es su amor por Jesu-

cristo, de El parte todo. Y la experiencia compartida con muchos hombres y
mujeres que lo han conocido, confirman que es un apasionado de la persona
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y proyecto de Jesus de Nazaret y que esta relacion es la piedra angular de su
persona y su praxis. Dice Casaldaliga:

Hablo de Jesucristo en todas estas paginas, como es logico. jCreo que creo de
verdad en El! {Creo en Ely Le adoro! Le amo. Vivo de El. Me gustaria dar por El
la vida. Espero, en todo caso, morir en El para vivir con El eternamente. jCreo en
este Amigo que me presentaron mis padres, la Iglesia; Dios hecho hombre nacido
en Belén, de la casta de David venida a menos, hijo verdadero de Maria, judio
y obrero, natural de un pueblo colonizado; Hombre que ama y sufre y muere,
perseguido y condenado por el Poder de los hombres. Resucitado por el Poder
de Dios, Hombre Hijo de Dios, misteriosamente igual al Padre, «<en Quien habita
corporalmente la plenitud de la Divinidad», cuyo Espiritu anima a la Iglesia,
Camino, Verdad y Vida, Salvador de los Hombres, el Sefior! Muertos los idolos
y los fantasmas, creo firmemente, creo tinicamente en El, el dios hombre que ha
asumido y revolucionado y solucionado la Historia humana, y es el rostro ver-
dadero del Dios vivo y el Rostro primigenio del Hombre Nuevo (1976: 143-144).

La profunda relacién de fe de Casaldaliga con Jesucristo, le ha permitido
configurar una experiencia integradora de todas las dimensiones humanas
que nos constituyen: cuerpo, pensamiento, afectividad y decision. “Desde
esta integracién es consciente de que Dios nos envia al mundo que El ama
hasta el extremo de entregar a su hijo a la pasién. En el mundo estd presente
y trabaja, nos necesita y nos espera. Por eso, la experiencia de Dios tiene que
estar también integrada en la realidad, sin quedar presos de intimismos sin
préjimo ni historia” (Gonzalez Buelta, 2002: 32).

Por otra parte, la pasion cristologica de Casaldaliga le ha llevado a ac-
tualizar, en hechos concretos, uno de los ejes fundamentales del Evangelio
y su realizacion histdrica: la pobreza. A lo largo de la milenaria vida de la
Iglesia, este signo ha sido a menudo motivo de contradiccion, desencuentros
y escandalo. La Teologia de la liberacion y la espiritualidad latinoamericana
la han constituido en criterio central de vida y opcién pastoral, y asi lo ha
testimoniado a la Iglesia universal. En el caso del obispo de Sao Felix do
Araguaia, la pobreza nunca fue un discurso, ni un “signo” descolorido que
tuviera que explicarse o justificarse —con lo que perderia su sentido—, sino
un testimonio radical, claro y directo de lo que es un valor capital para la
Iglesia. Dice Casaldaliga:
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La pobreza cristiana ha de ser simultineamente: denuncia profética de la po-
breza maldita en que vive la mayoria de los hijos e hijas de Dios; vivencia evan-
gélica del despojamiento kendtico, la infancia espiritual, el proceso pascual de
Jesus; y solidaridad comprometida con las luchas de los pobres, con los proceso
de liberacion de los pueblos. Parece ser que cada dia son mas —en la Iglesia, en
el mundo— los que se muestran cansados de oir hablar de pobres y de opcién
por los pobres. Seria importante que esos seflores y sefioras entendieran que
son muchos mas los que, hace tiempo, estan cansados de ser pobres. (2005: 261)

Su vision de Iglesia

De la experiencia y conviccion cristologica de Casaldaliga se derivara su eclesio-
logia. El modo como concibe a la Iglesia tiene su fundamento en la Constitucion
Dogmatica Lumen Gentium del Concilio Vaticano 11, especialmente su dimen-
sion de “Pueblo de Dios” que camina en el tiempo presente (LG 10), ademds del
acento que pusieron los padres conciliares respecto a que la mision de la Iglesia
es anunciar y actualizar el Reino de Dios (LG 5). Esta tlltima dimension es toma-
da por la espiritualidad de la liberacion, ya que reinocentrismo representa “el
caracter histérico-escatologico del mensaje de Jesus: la Causa de Jesus, aquello
por lo que €l vivi, luché, murié y resucité” (Casaldéliga-Vigil, 1992: 277). De
aqui se alimenta la fuerza que le hizo expresar con vehemencia, en medio de
los momentos mas algidos de su labor pastoral, que “Dios esta con nosotros. Y
el verdadero Brasil también. Con nosotros estd la Historia que camina hacia la
Justicia, hacia la Libertad, hacia la Fraternidad” (Casaldaliga, 1977: 24).

A lo largo de los muchos textos que dan razén de su pensamiento, ex-
periencias y reflexiones, Casaldaliga aborda constantemente el tema de lo
que para ¢él constituye y configura a la Iglesia, y desde alli denuncia profé-
ticamente sus sombras: involucién, anquilosamiento, acomodamiento a la
légica del mundo, olvido de su misiéon fundamental, etcétera. Ya se mencio-
nd lineas arriba que su vision critica le gano serias enemistades y conflictos
al interno de la misma Iglesia. Se pudiera afirmar que el aspecto concreto
por el que Casalddliga ha sido considerado una voz disidente dentro de la
Iglesia no ha sido tanto por sus ideas teoldgica de tipo tedrico, sobre lo cual
ha escrito mas bien poco, sino por su vision pastoral construida a lo largo de
su experiencia en Brasil y que, desde ella, haya hecho una serie de criticas,
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siempre profundas, valientes y fundamentadas, de los aspectos teoldgicos,
estructurales y practicos que le impiden a la Iglesia situarse, desde crite-
rios mas auténticamente evangélicos, en una posicion de mayor servicio al
hombre contemporaneo, especialmente a los mas pobres y marginados de
los actuales sistemas politicos y econémicos.

Todas mis rebeldias y libertades han sido fruto de mi identificacién con la
Iglesia. Me ha dolido, me duele porque la amo. Porque la amo, la quiere dis-
tinta. Puedo criticarla y hasta violentarla, porque también es mia. Como para
muchos otros, la Iglesia para mi ha ido pasando de ser mi madre a ser hermana
mia, mi familia, la familia de Dios, un Pueblo que ya lo es todo en su Cabeza,
Jesucristo, pero que vamos construyendo entre todos; yo también, como sa-
cerdote, como obispo [...] Sé muy bien que la Iglesia me excede infinitamente,
pero sé también que depende de mi, que es lo que soy, segtin yo la hago. Sé que
adn es mi madre, vieja y querida, chocha y gloriosamente vital, anterior a mi,
seno y leche y regazo de mi vida nueva y atribulada, causa de mis desazones
y mi testaruda fidelidad, por la que estoy dispuesto a dar la vida (1976: 148).

Apuntemos un rasgo mas de la eclesiologia de Casaldaliga, y es referente
a la insercién social que tiene que hacer la Iglesia para servir al hombre
concreto desde sus contextos especificos y no exclusivamente desde Roma,
la nunciaturas o desde las situaciones de privilegio en que viven muchos
pastores alejados de las luchas y anhelos de sus pueblos. Dice Casaldaliga:

Hay una Iglesia del Tercer Mundo —Asia, Africa, América Latina, Oceanta, que
debe ser reconocida como diferente y autdctona, en fuerza de la misma Catoli-
cidad. Y debe, ella misma, asumir libremente su identidad original y lanzarse a
cumplir su misién, sin complejos, sin mimetismos, dentro del propio mundo;
como debe coadyuvar corresponsablemente en la comtin Mision, dentro de las
otras dos Iglesias —la primera, del Oriente, la segunda, de Europa y Estados
Unidos. Muchas veces he pensado que la peculiar Mision de esta Iglesia del
Tercer Mundo seria, aqui, entre sus Pobres y all4, para los ricos: denunciar la
miseria que oprime, y anunciar la Pobreza que libera (1977: 85).

A partir de este amor y libre decision de fidelidad a la Iglesia, Casal-
daliga ha soportado los diferentes embates e incomprensiones permane-
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ciendo fielmente dentro de ella; en sus escritos nunca se podran encontrar
palabras de amargura o resentimientos que hagan pensar que haya querido
abandonarla. Su fidelidad, se transformé en compromiso y en voz profé-
tica: “cuanto mas comprometidos estemos con el pueblo, mas deberiamos
comprometernos en la Iglesia. Para provocar a la propia Iglesia, a la propia
jerarquia, para sacudirla, para darte a la jerarquia y toda la Iglesia sabor,
olor —y hedor incluso— de pueblo, de sus dramas, de su sangre, de sus
aspiraciones” (1988: 22).

De los muchos aspectos concretos que critico abierta y claramente de
la vida de la Iglesia ;cudles pudieran ser los mas importantes, insistentes y
significativos? Porque los temas que ha abordado a lo largo de su vida son
variados. Por mencionar sélo algunos habria que enlistar: el cuestiona-
miento que hizo a la funcién de las nunciaturas y su representatividad ante
los gobiernos en turno; los criterios que sustentan la organizacion y viajes
papales; la situacion de marginacion de la mujer dentro de la organizacién y
decisiones de la Iglesia; los oscuros procesos de las autoridades inquisidoras
eclesiales en cuanto a la revision y castigo de las posiciones doctrinales de
muchos te6logos; las resistencias concretas de muchos sectores de la Iglesia
para acercarse a la situacion de los pobres, los indigenas y otros grupos
socialmente marginados, etcétera.

Pero dentro de todos estos aspectos, mencionemos en concreto las que
hizo a dos instituciones fundamentales de la dimension jerarquica de la
Iglesia: el papado y a la Curia romana. Casaldaliga dice:

Pedro es una cosa; el Vaticano, otra. El papa podria tener su curia y sus ayudan-
tes —que los necesita—, pero muy de otra manera. El papa podria ser papa de
una manera mas sencilla, mas evangélica (a nuestro entender, ;no?), mas evan-
gelizadora también. A ustedes no les gusta el Vaticano; a mi tampoco me gusta,
como estd. Eso no dice nada contra nuestra fe. Tenemos el derecho y tenemos el
deber de querer y hacer que la Iglesia sea siempre mas auténtica y mas ejemplar.
Ustedes son también «la» Iglesia. Obedecer al papa y a los obispos no significa
callarse ante ellos, como nifios sin responsabilidad, y aceptar simplemente todo
lo que ellos digan o hagan. En la Iglesia debemos ser adultos (1985: 109-110).

El 22 de febrero de 1986, Pedro Casaldaliga le dirigi6 al papa Juan Pablo
11 una carta donde le expone abiertamente varios aspectos que considera de-
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ben ser revisados en la Iglesia, en respuesta a una serie de acusaciones hechas
en su contra por algunos de los obispos brasilefios. Dos afios después, en el
contexto de la comparecencia que tuvo que hacer al Vaticano, el periddico
espanol El Pais publicé extractos de dicha carta. Entre los muchos topicos
que se abordan en ella, habria que destacar cuatro para ejemplificar el al-
cance de la critica profética sostenida por Casaldaliga a lo largo de su vida:

Querido papa Juan Pablo 11, hermano en Jesucristo y pastor de nuestra
Iglesia (...)

Evangelio y pobreza. No tome como impertinencia la alusiéon que haré a
(...) situaciones (...) controvertidas en la Iglesia (...) y hasta impugnadas, sobre
todo hoy, cuando el espiritu critico y el pluralismo atraviesan también fuer-
temente la vida eclesidstica. Abordar nuevamente estos asuntos incomodos
hablando con el Papa es para mi expresar la corresponsabilidad en relacion con
la voz de millones de hermanos catélicos —de muchos obispos también— y
de hermanos no catdlicos, evangélicos, de otras religiones, humanos. Como
obispo de la Iglesia catdlica puedo y debo dar a nuestra Iglesia esa contribu-
cion: pensar en voz alta mi fe y ejercer, con libertad de familia, el cargo de la
colegialidad corresponsable. Callar, dejar correr con cierto fatalismo la fuerza
de estructuras seculares, seria seguramente lo mas comodo. Pero no pienso
que fuese lo mds cristiano, ni siquiera lo mas humano. (...) No podemos decir
con mucha verdad que ya hicimos la opcion por los pobres. En primer lugar,
porque no participamos la pobreza real por ellos experimentada en nuestras
vidas y en nuestras instituciones. Y en segundo lugar porque no obramos frente
a la riqueza de la iniquidad con aquella libertad y firmeza empleadas por el
Sefior. La opcidén por los pobres, que no excluira nunca la persona de los ricos
—por cuanto la salvacion es ofrecida a todos, y a todos se debe el ministerio de
la Iglesia—, si excluye el modo de vida de los ricos, "insulto a la miseria de los
pobres", y su sistema de acumulacién y privilegio, que necesariamente despoja
y margina a la inmensa mayoria de la familia humana, pueblos y continentes
enteros. (...)

Curia. Para muchos de nosotros ciertas estructuras de la curia no res-
ponden al testimonio de simplicidad evangélica y de comunion fraterna que el
Senor y el mundo reclaman de nosotros; ni traducen en sus actitudes, a veces
centralizadoras e impositivas, una catolicidad verdaderamente universal; ni

respetan siempre las exigencias de una corresponsabilidad adulta, ni incluso a
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veces los derechos basicos de la persona humana o de los diferentes pueblos.
No faltan con frecuencia en sectores de la curia romana prejuicios, atenciéon
unilateral para las informaciones e incluso posturas, mas o menos inconscien-
tes, de etnocentrismo cultural europeo frente a América Latina, Africa y Asia.

Colegio cardenalicio. El colegio cardenalicio es privilegiado a veces con
poderes y funciones que dificilmente se compaginan (...) con las funciones
mas eclesialmente connaturales del colegio apostdlico de los obispos como tal.

Titulos. Juan Pablo, hermano, permitame todavia una palabra de critica
fraterna al propio Papa. Por més tradicionales que sean los titulos "Santisimo
Padre", "Su Santidad"... —como otros titulos eclesiasticos de "Eminentisimo”
"Excelentisimo"—, resultan evidentemente poco evangélicos e incluso extra-
vagantes, humanamente hablando. "No os dejéis llamar padre o maestro", dice
el Sefor. Como seria mas evangélico —y también mas accesible a la sensibili-
dad actual— simplificar la indumentaria, gestos, distancias, dentro de nuestra
Iglesia (Casaldéliga, 1988).

Sin duda, valdria la pena remitirse a leer la carta completa'® para conocer
los diferentes temas que Casalddliga le presenté a Juan Pablo 11. En ella po-
demos corroborar que el tono es respetuoso, claro y abierto, pero sin dejar
de ser profundamente critico y confrontante en sus sefialamientos, siempre
desde los valores del Evangelio y la mision de la Iglesia, respecto a una rea-
lidad eclesial percibida desde una de las zonas mas pobres y marginadas del
mundo ;Cémo reacciono el papa polaco a la misiva? No lo sabemos, pero
si se conoce, por testimonio del propio Casaldaliga, la reaccion de molestia
del Cardenal Gantin, prefecto vaticano para los obispos.

La historia dice que al obispo de Sao Félix do Araguaia no le fue impues-
to silencio alguno, a pesar de los varios intentos de ello que tuvo que enfren-
tar, cosa muy distinta al caso de un gran nimero de te6logos en diferentes
paises; ni tampoco fue removido anticipadamente de sus responsabilidades
pastorales. Sin duda que la coherencia y celo pastoral que lo caracterizo
desde su juventud fueron siempre respetados y reconocidos por las altas
autoridades vaticanas, pero sin dejar de ser un personaje incémodo para el
modelo eclesial impulsado desde esas alturas en el pontificado de Juan Pablo
11, lo que hace de Casaldaliga una voz —y una vida— contra la ortodoxia.

1 Disponible en http://servicioskoinonia.org/Casaldaliga/cartas/CartaAlPapa.htm
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Conclusiones

Después de este breve acercamiento a la vida y testimonio de Pedro Casal-
daliga, constrefiidos por la tiranica logica de las generales pinceladas que
implican una sintesis, no queda sino constatar la verdad de esa maxima
evangélica que dice que “de lo que rebosa el corazén habla la boca” (Mateo
12, 34b). Cada una de las palabras de este profeta, expresadas a través de su
poesia, cartas, escritos pastorales y las varias entrevistas que le hicieron a lo
largo de su vida, esta validadas por la coherencia del modo como él enten-
dio el Evangelio y la valentia para hacerlo vida en sus opciones, actitudes
y acciones.

Como profeta siempre fue fiel a su conciencia, y asi lo proclamé, con
gestos de ternura y servicio hacia los que sufren, y mirando a los ojos, de
frente, a los poderosos y a las autoridades eclesiasticas, asumiendo con en-
tereza y caridad evangélica las contradicciones, persecuciones e incompren-
siones de ciertos sectores de una Iglesia que amo en fidelidad y compromiso
radical. Ahora que se perciben algunos vientos que prefiguran balbuceos
de cambios en la barca de Pedro, la vida y testimonio profético de Casal-
daliga serd un criterio a tener en cuenta para retomar el camino hacia lo
que la Iglesia esta llamada a ser, especialmente en lo que toca al ministerio
episcopal y los criterios que animen una pastoral comprometida desde las
periferias empobrecidas de todas las regiones del mundo; aunque a muchos
poderosos, tanto dentro como fuera de la Iglesia, eso les incomode y bus-
quen aniquilar el mensaje y la praxis, tal como acontecié hace dos mil afos
con el profeta surgido en Galilea.
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De la sancion a la rehabilitacion.
El caso del padre
Marie-Dominique Chenu

JULIAN MOLINA ZAMBRANO

Introduccion

El joven Marcel-Léon Chenu (1895-1990), hijo de un pequefio industrial
francés, a la edad de 18 afios entra con los dominicos el 7 de septiembre de
1913, y al afio siguiente pronuncia sus primeros votos, tomando el nombre
de Marie-Dominique. Su motivacion principal fue la vida contemplativa,
alimentada de estudios y expresada en el oficio litirgico. La contemplacion
sera uno de los elementos mds importantes en toda su vida, ya que ella
constituye “la tierra fértil de la teologia y del apostolado” (Chenu, Ecclesia,
ndm. 122,1959: 113).

El mismo afo de sus votos viaja a Roma para estudiar en el Angelicum.
Ahi se dard cuenta que el tomismo y la teologia que se ensefiaban eran com-
pletamente extrafias a la historia y a la realidad humana, haciendo de ambos
una metafisica sacra. Se trataba de sistemas puramente especulativos y de-
ductivos, sin referencia alguna a la problematica social. El joven dominico
rechazé rotundamente que la teologia centre su actividad en controversias,
que le parecian mezquinas y estériles. Por el contrario, de los cursos de exé-
gesis tomard conciencia que la Palabra de Dios estd en la historia y ésta es un
medio para comprender aquélla, esto es, los métodos histdricos coadyuvan
a entender la condiciéon humana y, al mismo tiempo, la historicidad de la
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fe. Ademds, la teologia conservadora de corte neo-escolastico estaba vincu-
lada a un orden social obsoleto y no respondia al mundo secularizado. Era
urgente renovar la ensefianza catdlica tradicional a fin de adaptar la Iglesia
a la nueva situacién social.

Con este fin, el padre Chenu propondrd su nociéon de encarnacidn:
“porque la Encarnacién de Dios, de la cual [la nueva cristiandad] es signo
y misterio a la vez, no se hizo una sola vez en un rincén de Judea; dura
siempre, vale siempre, vale en todas partes, y todo lo que escapara a su
dominio en el hombre, en este mundo enorme y admirable, caeria en la
miseria, y la redencién del mundo se perderia”. (“Dimension nouvelle”, en
Parole, nim. 2,1937: 89). La tarea de la Iglesia, en opinion de nuestro autor,
consiste en integrar la nueva humanidad por medio del proceso continuo
de la Encarnacion: “Es todo el hombre, segun todos sus recursos y con todas
sus obras, que es asumido por la gracia”. (“Dimension nouvelle”, en Parole,
num. 2, 1937: 92).

En la Universidad Pontificia de Santo Tomas de Aquino, llamada co-
munmente Angelicum, el joven Chenu estudi6 bajo la tutela del dominico
Réginald Garrigou-Lagrange, quien era profesor de filosofia y teologia, en
particular de filosofia tomista, teologia mistica y espiritual. En entrevista
con Jacques Duquesne, dice que su maestro* era completamente extrafo a
la historia. La Encarnacion le molestaba porque no podia deducirla meta-
fisicamente a partir de su nocién de Dios” (Chenu, Un théologien en liberté:
Jacques Duquesne interroge le Pére Chenu, 1975: 31). En 1919 es ordenado
sacerdote y al afo siguiente defiende su tesis doctoral De contemplatione,
donde realiza un anélisis psicolégico y teoldgico de la contemplacién. Esta,
conforme a santo Tomas, es la simple intuicion de la verdad (simplex intui-
tus veritatis), y ella constituye “el acto supremo del intelecto humano, por
el cual el hombre se asemeja de la manera mas cercana a la naturaleza de
los angeles y de Dios mismo... La contemplacién, en cuanto que es el acto
perfecto del intelecto, es el acto supremo del ser humano que nos asemeja
a Dios”'! (Conticello, “La Thése inédite du P. M.-D. Chenu”, 1991: 392).

' “Contemplatio enim est actus supremus intellectus humani in quo maxime appropinquat

homo ad naturam agneli et ipsius Dei... Contemplatio, utpote perfectus actus intellectus,
est supremus actus humanus maxime assimilans ad Deum”. (Conticello, “La Thése inédite
du P. M.-D. Chenu’, 1991: 392).
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Para el joven doctor, las operaciones del intelecto humano se conjugan
con la luz de Dios, esto es, la infusion de la luz divina se articula con las
capacidades humanas durante el acto contemplativo, suscitando no solo la
total adhesion, sino también la total disposiciéon y motivacion. Para €, la
contemplacion promueve la unidad del intelecto y el afecto en la persona,
al grado que la verdad toma el valor del bien que es deseable y amado por si
mismo. Ademds, considera que el conocimiento teolégico y el mistico coin-
ciden: “la teologia, en tanto que ciencia suprema, es una y se une intimamen-
te, en su habito perfecto, a la certeza de la especulacion y la experiencia del
amor profundo” (Conticello, “La Thése inédite du P. M.-D. Chenu’, 1991, p.
396). Su director de tesis le reproch¢ el rol de la psicologia y las capacidades
humanas en una actividad puramente sobrenatural'’. Mds tarde, escribira
que la fe en busca de comprension (fides quaerens intellectum) conduce a la
euforia: sobria ebrietas, unificando de este modo la theoria y la praxis (Cf.
Chenu, Saint Thomas et la théologie, 1959, p. 39 y 76).

Investigador y escritor

Aunque en Roma se le propuso el cargo de profesor asistente, nuestro autor
prefiri6 regresar al convento de estudios de la provincia francesa que se
encontraba por entonces en Le Saulchoir, Bélgica. En ese lugar encontr las
condiciones ideales para el trabajo académico al punto que senald: “Es ahi

7

donde yo naci” (Duval, Présentation biographique, 1997: 14). En este perio-
do, el joven profesor desarrollé su enorme actividad de investigacion y de
escritor, pasaba sus vacaciones en Oxford para transcribir cddices de textos
medievales de Richard Fishacre'® y Robert Kilwardby, ' que luego comentaria
y publicaria en el Bulletin thomiste, del cual fue su fundador en 1924 y su

12 Carmelo Giuseppe Conticello realiz6 un andlisis de la disertacién doctoral de Chenu: “La
Thése inédite du P. M.-D. Chenu”, en Revue des Sciences philosophiques et théologiques,
ndam. 75, 1991, p. 363-422.

'* Richard Fishacre fue el primer tedlogo dominico en tener una catedra en la Universidad
de Oxford y fue autor del primer comentario de los Cuatros Libros de Sentencias de Pedro
Lombardo.

* Robert Kilwardby fue maestro dominico de Oxford, provincial de la orden en Inglaterra,
arzobispo de Canterbury y cardenal. Autor de numerosos escritos: De ortu scientiarum,
De tempore, De Universali, y De spiritu imaginativo.
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director de 1924 a 1934, y en la Revue de Sciences philosophiques et théologie,
de la cual también fue su director de 1928 a 1934: “Es el P. Chenu que ha
descubierto los textos esenciales de Kilwardby en 1926... daba a conocer
el tratado sobre la imaginacién (De spiritu imaginativo), después en 1935
revelaba De tempore... Richard Fishacre, otro personaje redescubierto por
M.-D- Chenu, tuvo consecuencias considerables en teologia como en teoria
politica. El P. Chenu tuvo éxito al aprovechar la historia medieval para su
investigacion sobre la historicidad de la verdad y sobre los caminos de la
tradicion”. (Boureau, “Le Pére Chenu médiéviste : Historicité, Contexte et
Tradition™: 413 y 414).

Aunque se le asigno la catedra de Historia del Dogma, el profesor de Le
Saulchoir ensenaba —asi lo sefialo— la historia de las doctrinas en virtud
de la interpretacion que hacia de las construcciones tedricas al vincularlas
con su contexto de origen. Tuvo alumnos destacados como Yves Congar'’ y
Edward Schillebeeckx,'® a quienes invita al trabajo interdisciplinar, ya que la
historia no juega un rol importante en materia como la filosofia y la teologia
al dejar de lado las circunstancias del pasado en el que surge un pensamiento
o una doctrina. Su programa consistia en interpretar los hechos y los textos
por sus vinculos internos, porque la historia intelectual y la historia de las
instituciones estd estrechamente unidas. Respecto del andlisis que hace de
santo Tomads de Aquino, escribio: “Es un espectaculo maravilloso ver el
nacimiento y el trabajo de un maestro en teologia, en un siglo en el que
los tedlogos y la teologia no se separaron del mundo, y es al mismo tiempo
una leccién para la teologia de hoy. No hace falta decirlo, en esto no hay
relativismo, y solo la torpeza de uno u otro que lo infiere”. (Chenu, Saint
Thomas et la théologie, 1959: 28).

' Yves Congar fue un tedlogo dominico francés, enseié en Le Saulchoir junto a su maestro
Marie-Dominique Chenu y fue hecho cardenal en 1994. Aunque desarroll6 una gran va-
riedad de temas, su mayor influencia en la Iglesia catélica fue el ecumenismo, al solicitar
una mayor apertura a las ideas de la Iglesia Ortodoxa y la Cristiandad Protestante.
Edward Conelis Florentius Alfonsus Schillebeeckx fue un teélogo dominico belga, ensefié
teologia dogmatica e historia de la teologia en la Universidad Catdlica de Nijmegen en
Holanda, aunque antes ya habia ensefiado a santo Tomds de Aquino y el tomismo en la
Universidad Catélica de Louvain. De 1945 a 1947 estudia en la Sorbona y el Colegio do-
minico Le Saulchoir con Marie-Dominique Chenu e Yves Congar. Tuvo una considerable
influencia en el Concilio Vaticano 11, en particular sobre la Constitucion de la Revelacién
Divina Dei Verbum.
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En 1927 publicd La teologia como ciencia en el siglo x111, donde expone
la tesis en el sentido de que la culminacién del siglo x111 se debe a la sintesis
teoldgica del pensamiento aristotélico y la verdad del cristianismo hecha
por santo Tomds, ya que, al apropiarse de las condiciones cientificas del
conocimiento establecidos por Aristoteles, llega a demostrar que la teologia
no solo es una ciencia superior a la metafisica, sino que incluso la sustituye
como sabiduria. En la primera pregunta de la Summa Theologiae, santo
Tomas argumenta que la doctrina sagrada es la sabiduria y es superior a la
metafisica, porque esta subordinada a los conocimientos de Dios. En este
sentido, la teologia es la mas cierta de las ciencias, porque depende de una
ciencia superior: la verdad misma. Por esta razén, el conocimiento teoldgico
es muy superior al de la metafisica.

EL método historico en la teologia y las
acusaciones

En 1932 funda el Instituto de Estudios Medievales en Ottawa, con la parti-
cipacién de Etienne Gilson y los dominicos de Canads, el cual tenfa como
objetivo aplicar el método histérico a la teologia de santo Tomas de Aquino.
Diez afios después el Instituto se traslada a Montréal. Durante doce afios, en-
tre 1923 y 1935, el padre Chenu se centrd en la historia medieval, y su mayor
logro fue introducir la historia en la teologia; pero para las autoridades del
Vaticano, el método historico era sospechoso de modernismo. Recordemos
que en Roma dominaba un clima antimodernista y censuraba todo lo que
condujera a él, por lo que se le denominé a este periodo el “terror blanco”

En agosto de 1932, el padre Chenu es nombrado rector del convento
de estudios de la provincia francesa en Le Saulchoir, el cual se convirtio
cuatro anos mas tarde en Universidad Pontificia. Pero el 7 de marzo de
1936 ofrecid un discurso a proposito de la fiesta de santo Tomas de Aquino
sobre la reforma en la teologia. El manuscrito fue publicado discretamente
en 1937 con el titulo Une école de théologie. Le Saulchoir, y circul6 entre un
gran nimero de tedlogos. En su contenido se destaca la libertad intelec-
tual y espiritual en razén de la apertura de pensamiento y la permanente
innovacion. La idea no era hacer de Le Saulchoir otra escuela tomista, sino
que, ademas, se deberian conocer diferentes puntos de vista de otras dreas
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del conocimiento, esto es, que se analizaria un problema desde diferentes
objetos formales del conocimiento, incluyendo a las ciencias sociales. Fue
el primero en introducir un curso sobre el pensamiento de Karl Marx en
una universidad pontificia.

Por supuesto que la religion y la teologia formaban parte de la sintesis
de pensamiento. En cuanto a la investigacion, ésta se orientaba al estudio
de fuentes primarias de textos que exponen y analizan problemas. El do-
minico francés estaba consciente de que este proyecto corria el riesgo de
la dispersion. Pero para mantener la unidad de los estudios necesitaba una
constante recapitulacion. Como él mismo lo reconocié afios antes: “Por en-
cima de la ciencia y de las ciencias, nos falta una ‘sabiduria’” (Chenu, “Veritas
liberabit vos”, 1932: 104). Sus aportaciones mas valiosas son: “la revelacion
tiene pues el primado en todo lugar y siempre... Se trata de una presencia
permanente, como la savia en el arbol... La mas perfecta sistematizacion
teoldgica no agrega una onza de luz y de verdad al Evangelio”. (Chenu, Une
école de théologie. Le Saulchoir, 1985: 54).

Y en otro lugar sefiala: “La Sagrada Escritura y la Tradicién no consti-
tuyen un repertorio de argumento al estilo de la escolastica, con sus conclu-
siones disputadas; antes que nada la revelacién, se indaga, se conoce, se ama
por ella misma, y todas las especulaciones ulteriores serian vanas”. (Chenu,
Une école de théologie. Le Saulchoir, 1985: 55). Ademas de su interpretacion
de Santo Tomas, la cual contrasta con la mayor parte de los tomistas de su
época, es decir, aplicar el método histdrico al pensamiento de santo Tomas,
tal y como se hace en el estudio de la Sagrada Escritura: “Santo Tomas no se
comprende con Santo Tomds mismo, y su doctrina, por elevada y abstracta
que sea, no es un absoluto e independiente del tiempo que la ha visto nacer
ni de los siglos que la han alimentado” (Chenu, Une école de théologie. Le
Saulchoir, 1985: 125). Por ultimo, remarco que la teologia debe incluir una
lectura de los signos de los tiempos como condicién para comprender la
idea de la Encarnacion en el mundo moderno.

Al ser denunciado en Roma en 1938, fue convocado y se le acuso de
despreciar el valor de la razdn teoldgica, desacreditar la escoldstica tomista
y su caracter especulativo, y disminuir su caracter cientifico. (Cf. Chenu,
Une école de théologie. Le Saulchoir, Paris, Cerf, 1985: 57 y 58). Como Galileo
Galilei se le hace firmar diez proposiciones: “Cedi a una especie de presion
psicoldgica, que me intimido; uno de los ‘notables’” tedlogos dominicos, sin
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duda para calmar la irritaciéon romana, me pidié que firmara una serie de
diez proposiciones; las firmé. Pero siempre he tenido horror de este sistema
que consiste en redactar un syllabus de proposiciones”. (Chenu, Une école de
théologie. Le Saulchoir, Paris, Cerf, 1985: 35). En 1942 su libro fue colocado
en el Index de libros prohibidos, teniendo que dejar la rectoria y la ense-
nanza en Le Saulchor. Se le asigna el convento de Saint-Jacques en Paris con
el sufrimiento y la amargura de su corazén: “Cuando el poder toma a su
cargo un saber para hacerlo un instrumento de gobierno, es una forma de
perversion”. (Chenu, Un théologien en liberté : Jacques Duquesne interroge
le Pére Chenu, 1975: 31).

Nuestro autor continué su trabajo académico: fue profesor en la Sor-
bona de 1946 a 1952, junto con el cardenal Tisserant funda el Instituto de
Estudios Orientales en el Cairo en 1953, continua cultivando la Edad Media
en todas sus dimensiones y con la publicacion de Introduccion al estudio de
santo Tomds de Aquino en 1954 se convirtié en el presidente de la Sociedad
Tomista, asi como la publicacién de Santo Tomds de Aquino y la teologia en
1959, aunque el imprimatur era de 1957.

Sin embargo, el conocimiento de la historia no lo alejé de su preocupa-
cién por los movimientos sociales. Segtin Jean-Claude Schmitt, su enorme
conocimiento de teologia, filosofia e historia “le ayud6 a comprender mejor
el presente en el cual se siente y se quiere comprometido”. (Schmitt, “Louvre
de médiéviste du Pére Chenu” en Revue des Sciences Philosophiques et Théo-
logiques, 1997, no. 81: 395). En efecto, aunque le gustaba la vida comunitaria
en el convento, con el estudio, la oracién y la vida contemplativa, también
le gusta la predicacidn, en la cual da a conocer lo que ha aprendido en el
estudio, lo que ha reflexionado y profundizado en la oracién, lo que ha
vivido en la comunidad, y lo que ha contemplado. Y, al mismo tiempo, se
compromete y anima las causas sociales.

Escuchemos el testimonio del capellan de la Juventud Obrera Cristiana
(Joc), Marie-Jean Mossand, sobre su impresion del padre Chenu: “En sep-
tiembre de 1943, la Joc reunia, por primera vez, sus capellanes del Norte de
Francia ocupada por los alemanes... La guerra que continuaba se llamaba
ocupacion, cautividad, servicio obligatorio de trabajo, resistencia, campos
de concentracidn... en este contexto histérico, la palabra [de Chenu] era
extraordinariamente liberadora... tenfamos necesidad de escuchar con au-
toridad las oportunidades, y no so6lo los riesgos... y a su manera, nos sugeria
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la respuesta... nos confirmaba en nuestras intuiciones... nunca tuvimos la
impresion de que nos lanzara en una aventura. Porque si de aventura se tra-
ta, ésta era la Encarnacion que se actualizaba por la Iglesia en la condicién
presente de la humanidad. El experto en Historia que es el Padre Chenu
podia juzgar el presente, los valores que posee, y presuponer el porvenir. El
historiador conocia tantas crisis en la historia de la humanidad y en la Iglesia
que, finalmente, se reabsorbian en el equilibrio y el progreso” (Mossand,
“Présence du Pere Chenu a I'Action catholique ouvriere”, 1990: 46 y 47).

Reconocimiento a la Teologia de la Liberacion

Toda la obra teoldgica del dominico francés se unifica en torno a la Encarna-
cion, y ella es el objeto de la contemplacion de toda su vida: el rol de la Iglesia
en un mundo secularizado, su relaciéon con los pobres, los oprimidos en su
lucha por la liberacion, etc.: “Siento enormemente las exigencias de la Encar-
nacion. Si el cristianismo trata de un Dios encarnado en la materia, entonces la
divinizacién del hombre implica incluir a la materia”. (Chenu, “Le théologien
etlavie’, 1965: 30). En virtud de lo anterior, el padre Chenu fue el primero en
reconocer la teologia de la liberacion de Gustavo Gutiérrez como un ejemplo
de la nueva teologia, y en 1985 redacta el prefacio a la edicién francesa del libro
La liberacion por la fe de Gustavo Gutiérrez, y ahi dice que se trata de una
buena ocasion para encontrar la libertad del Espiritu: “La libertad emanara
pues de laliberacion integral del hombre, de suerte que la evangelizacion rea-
lizada en lalibertad de la fe, no puede separarse de la promocion del hombre”
(Chenu, prefacio a La libération par la foi, 1985).

En 1954, el padre Chenu es sancionado por el maestro general de los do-
minicos ylo exilia a Ruan, y no regresara a Paris hasta 1962. Esto a solicitud
de varios obispos de Francia, encabezados por el cardenal Grente de Mans,
miembro de la Académie Francaise, debido a una serie de publicaciones
en la revista La Quinzaine. Aunque la jerarquia de los obispos reconocian
que los dirigentes de la revista eran cristianos sinceros, habia nueve errores
graves: minima ensefianza de la Iglesia en materia social, simpatia excesiva
por el comunismo, desconocimiento de la doctrina de la Iglesia sobre el
sindicalismo, tendencia al subjetivismo social, critica continua a la Iglesia y
rechazo a destacar la “actividad fecunda’, el caracter satirico del Apostolus,
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anticolonialismo violento, antiamericanismo radical, y oposicion al régimen
franquista. (Cf. Tranvouez, “Résistance au pouvoir dans le catholicisme. La
Quinzaine face a I'A.C.A. (1952-1954)”, en Archive de Sciences Sociales des
Religions, nim. 56, 1983).

Por su parte, el Padre Chenu sefialé: “Publiqué en La Quinzaine algunas
satiras firmadas como ‘Apostolus, que se esforzaban por discernir los valores
evangélicos comprometidos en los mas oscuros combates... Se me atribu-
yeron todas las publicaciones, eran como un centenar, uno por nimero. En
realidad, redacté sélo una docena. Por lo general, era un pequefio equipo
que tenia la responsabilidad. Participé s6lo en algunas ocasiones porque
tenia otros trabajos, pero era conveniente que escribiera por ellos cuando
tenian problemas”. (Chenu, Un théologien en liberté: Jacques Duquesne in-
terroge le Pére Chenu, Paris, Le Centurion, 1975: 94).

El conflicto se agravé con la prohibicién de los sacerdotes obreros por
el papa Pio x11 a partir del 1 marzo de 1954, ya que el padre Chenu habia
animado este movimiento desde 1933, autorizando a dos dominicos de tra-
bajar en las minas de Charleroi, también porque habia publicado una serie
de reflexiones teologicas sobre los padres obreros, y porque en el equipo de
redaccién de la revista La Quinzaine colaboraban varios sacerdotes obreros.
Con este nuevo conflicto, escribe en su diario el dominico Yves Congar, el
padre Chenu se convertia en “una bestia negra” para Roma.

La rehabilitacion del padre Chenu se realizé durante el Concilio Vati-
cano 11. El 11 de octubre de 1962, el papa Juan xx111 pronuncié su discurso
de inauguracién del Concilio Vaticano 11, donde orienta la tarea que deben
realizar los padres conciliares: el concilio no se centrard en definiciones
dogmaticas, sino en aspectos pastorales: “Lo que el Papa pedia a los miem-
bros del Concilio, que se inaugur6é en Roma el 11 de octubre de 1962, no
era que definieran nuevas verdades para la Iglesia, sino que establecieran
vias de adhesion a la doctrina tradicional acordes con la sensibilidad de los
tiempos y con el contexto histdrico. La palabra que Juan xx111 adopt6 para
describir esa necesidad de renovacion fue aggiornamento, una actualizaciéon”
(Bardazzi, De Joseph Ratzinger a Benedicto XV1, 2006: 42).

Con la Enciclicade Juan xx111 Pacem in terris de 1963, el padre Chenu se
siente reconocido ya que ahi se sefiala la idea que Dios habla a los hombre
de hoy por los acontecimientos de la historia, y por ello se requiere estar
atentos a los signos de los tiempos, tal y como ¢l lo habia propuesto en su
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manuscrito de 1937 Une école de théologie. Le Saulchoir. El término “signo
de los tiempos” se convertira en una categoria fundamental de la teologia y
poder comprender las relaciones entre la Iglesia y el mundo.

Recobrando su vigor participa del Concilio Vaticano 11, no como exper-
to oficial, sino como experto privado del obispo de Antsirabé de Madagas-
car, Mgr. Rolland, quien habia sido su alumno en Le Saulchoir, jugando un
rol importante en la elaboracion de la constitucion pastoral Gaudium et Spes,
que trata sobre la Iglesia en el mundo actual. Asi pues, el te6logo proscrito
de Le Saulchoir se convirtié en un tedlogo conciliar, y con ello la nouvelles
théologie'” entraba en la Iglesia oficial. Los escritos de Padre Chenu en un
primer momento atrajeron la ira de las autoridades del Vaticano, pero luego
se convirtieron en un lugar comun de la doctrina catdlica.

En una entrevista, el padre Chenu hace un balance 20 afios después del
Concilio Vaticano 11:

“Todavia recuerdo la conmocién interior que experimenté cuando me situé
frente a la historicidad, no sélo en el contexto de la escolastica, sino con la
teologia: la teologia no es un conjunto ordenado de principios extraidos de
la Palabra de Dios, es, en primer lugar, la Palabra misma, en el acto de la
historia.... Sin duda que es mi posicién fundamental: Dios ha entrado en la
historia, y es en la historia que tengo el conocimiento de su misterio. Antes de
conceptualizar la fe, ésta se vive, y es la primera fuente de la teologia. Fue esta
posicién que me metid en problemas con los tedlogos de Roma, cuya teologia
des-temporalizada rechazo la relacion sustancial con la historia. A partir de
ahi vinieron las acusaciones en contra de mi libro Une école de théologie. Le
Saulchoir. Yo fui rehabilitado por el Concilio Vaticano 11, el cual, de acuerdo
con las palabras del cardenal Marty, cambiaron la Iglesia, la Palabra de Dios,
en su dimension histdrica. La palabra historia, ausente hasta entonces en el
vocabulario del magisterio, se pronuncié 63 veces en los textos del Concilio.
Esto es lo que se ha ganado para mi, el hecho de estar en la lista, no sin la ge-
nerosidad, entre los tedlogos del Concilio” (Chenu, Lactualité religieuse dans
le monde, enero de 1985: 21-22).

El Padre Chenu perteneci6 a esta corriente de pensamiento catdlico, que solicitaba el
regreso a las fuentes del cristianismo y a los padres de la Iglesia, distancidndose de la
escolastica hegemonica.
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Conclusiones

Chenu pasara el resto de su vida, de 1966 a 1990, en el convento de Saint-
Jacques, en Paris, donde terminaran sus dias. Ante la pregunta de cual seria
la mayor aportacion del dominico francés a la Iglesia, Vangu responde que
fue “la de acompanar a la Iglesia en la armonizacién de sus relaciones con el
mundo moderno” (Vangu, La théologie de Marie-Dominique Chenu, 2007: 95).
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El teologo del Dios liberador.'®
Teologia de la salvacion
en las condiciones concretas,

historicas y politicas de hoy*°

JUAN JOSE GONZALEZ MEDINA

Introduccion

Para entender el pensamiento de Gustavo Gutiérrez Merino, habra que ex-
plicar primero la metodologia que utiliza (la tarea teologica); luego el tema
de la realidad de los pobres, protagonistas de la sociedad y de la Iglesia
latinoamericana, pues esto ayuda a comprender su propuesta de dar vida,
liberar y transformar el mundo conforme al programa del Reino de Dios.
Gustavo Gutiérrez utiliza dos lenguajes inseparables: uno contemplativo
(el silencio orante ante el misterio de Dios) y otro profético (que percibe en
Cristo un lazo indisoluble entre el Reino y los desheredados de este mun-
do). Respecto al tema de la pobreza Gustavo distingue tres tipos: material
y cultural, que es un estado escandaloso que atenta contra la dignidad hu-
mana. Un segundo tipo es la pobreza entendida como infancia espiritual,

'® El titulo «El tedlogo del Dios liberador» ha sido utilizado en més de una ocasion. El pri-
mero en utilizarlo para referirse a Gustavo Gutiérrez fue José Maria Arguedas en ;s Ultimo
diario? ‘sEs mucho menos lo que sabemos que la gran esperanza que sentimos, Gustavo?
sPuedes decirlo tii, el teélogo del Dios liberador, que llegaste a visitarme aqui, a Lorena 1275,
donde estuvimos tan contentos a pesar de que yo en esos dias ya no escribia nada?”

' G. Gutiérrez, La fuerza histérica de los pobres, p. 85.
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como disponibilidad humilde para abrirse y acoger a Dios. Y finalmente,
la pobreza como expresion de compromiso de solidaridad y de protesta.

Afirma, por otra parte, que su teologia es una teologia que no se limita
a pensar la realidad social sino que quiere transformarla. No es extraio
que este tipo de teologia haya suscitado tantas controversias, al declarar
“Un cristianismo sin incidencias en la realidad historica corre el peligro de
esterilizar la fe, evadirse de la caridad socialmente entendida y tergiversar
la dimension activa de la esperanza” (Gutiérrez, 2003: 11).

Semblanza

Gustavo Gutiérrez nacié en Lima, Pert (1928). En su juventud vivié en los
barrios pobres de Lima, estudié Medicina en la Universidad Nacional Mayor
de San Marcos, ingresé al seminario en Santiago de Chile y fue ordenado
presbitero diocesano. Fue enviado a Europa a proseguir con sus estudios de
posgrado. En 1960, regresé a Lima y empez6 a dar clases en la Universidad
Catolica. Us6 la expresion “teologia de la liberacion” por la primera vez en
1968 antes de la 11 Conferencia General del Episcopado Latinoamericano
en Medellin, Colombia. Y por escrito en su libro Teologia de la liberacion-
Perspectivas (1971), uno de los trabajos centrales de la teologia que aparecio
después del Concilio Vaticano 11.

En la Conferencia de Medellin sirvi6 como consejero de los obispos. A
la Conferencia de Puebla (1979), tedlogos como Gutiérrez e Ignacio Ellacuria
no fueron invitados, pero sus reflexiones tuvieron impacto en la misma. EI
conflicto con Roma ocurrié en los afios ochenta con la Congregacion para
la Doctrina de la Fe, que desde 1981 dirigia el cardenal Ratzinger. Gutiérrez
tuvo que defenderse (en Roma y en Lima) de las acusaciones de ser marxista
y de haber reducido la fe a la politica. En 1986, Gutiérrez respondié con su
ensayo “La verdad los hard libres”.

En los afios noventa recibié distinciones como el premio Juan Mejia
Baca (Pert) y la orden de Caballero de la Legién de Honor (Francia). Ha
recibido el doctorado honoris causa en las Universidades de Tubinga (1985),
Nimega (1987), Friburgo (1990), San Marcos (1992) y Yale (2009). En 1998
ingresa como novicio en la orden dominica. En 2003, junto con el perio-
dista polaco Ryszard Kapuscinski, recibié en Espana el Premio Principe
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de Asturias de Comunicacién y Humanidades en reconocimiento “Por su
coincidente preocupacion por los sectores mas desfavorecidos y por su in-
dependencia frente a presiones de todo signo, que han tratado de tergiver-
sar su mensaje... son dos modelos éticos y admirables de tolerancia y de
profundidad humanistica”*.

Una teologia cercana a la realidad

La Teologia de la Liberaciéon (TdL) es la primera corriente teoldgica nacida
en América Latina, y posee una fuerte vinculacién con una larga tradicion
que podemos rastrear desde la conquista, como es el caso de Bartolomé de
las Casas, Antonio de Montesinos, Vasco de Quiroga o Toribio de Benavente
(Motolinia), entre otros.

La TdL pronuncia una palabra cristiana sobre la realidad buscando
ser fiel al Concilio Vaticano 11 que propone, como condicién para cumplir
la mision de la Iglesia, el escrutar los signos de los tiempos: "Es necesario
por ello conocer y comprender el mundo en que vivimos, sus esperanzas,
sus aspiraciones y el sesgo dramatico que con frecuencia le caracteriza”
(Gs 4). Reflexiona la fe en las condiciones historicas de cada momento. Se
pregunta qué significa anunciar la Buena Noticia de Jesus en un mundo
donde la injusticia y la inhumanidad han asentado su dominio. No es una
teologia de opio para el pueblo o que tranquilice las "buenas conciencias".
En contraposicion quiere hacer eco de la invitacion de Jesus a convertirnos
y a creer en el Reino de Dios, el Reino de paz y de justicia.

Con esta reflexion, Gustavo Gutiérrez nos descubre al Dios cristiano,
un Dios cercano a las amarguras de sus hijos, un Dios que quiere la vida y
se enfrenta a la muerte.

?* Obtenida de http://www.fpa.es/es/premios-principe-de-asturias/premiados/2003-ryszard-
kapuscinski-gustavo-gutierrez-merino. html?especifica=o. Se trata del tercer te6logo que
recibe el Premio Principe de Asturias. El primero fue Ignacio Ellacuria, de modo péstumo,
por su coherencia entre el trabajo intelectual como tedlogo y fildsofo, y su compromiso
social con las mayorias populares. El segundo, el cardenal Martini, arzobispo de Milan,
por toda una vida dedicada a estudios biblicos, en didlogo con las ciencias sociales y con
los sectores no creyentes.
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La teologia como reflexion critica de la praxis histdrica es asi una teologfa
liberadora, una teologia de la transformacion liberadora de la historia de la
humanidad y, por ende, también de la porcion de ella —reunida en ecclesia—
que confiesa abiertamente a Cristo. Una teologia que no se limita a pensar el
mundo, sino que busca situarse como un momento del proceso a través del
cual el mundo es transformado: abriéndose —en la protesta ante la dignidad
humana pisoteada, en la lucha contra el despojo de la inmensa mayoria de los
hombres, en el amor que libera, en la construccién de una nueva sociedad, justa
y fraternal— al don del reino de Dios (Gutiérrez, 1972: 40-41).

Como se ha constatado, se parte de un principio: la conexion entre la
tarea eclesial teoldgica y el devenir histérico, postulando abiertamente la
prioridad de la realidad que se vive en la historia y en la Iglesia sobre el pen-
samiento teoldgico. Esta reflexion revisa las tareas de la teologia a lo largo de
la historia, subrayando la vinculacion de esas tareas con distintas etapas del
devenir de la humanidad: la teologia como sabiduria y como saber racional.

La teologia como sabiduria, responde al modo de hacer teologia de los
primeros siglos del cristianismo. Se trataba de una teologia de indole espiritual
y ligada a la meditacion de la Escritura, centrando el discurso en la existencia
de un mundo superior y un Dios del que todo venia y al que todo retornaba.
Dejando en un segundo plano la vida concreta y el tiempo presente.

A partir del siglo x11 surge otra forma de hacer teologia. La reflexion
teol(’)gica comienza a constituirse como ciencia. La teologia, entonces, se
convierte en un saber racional, fruto del encuentro de la fe y la razén que,
en ocasiones, se ha limitado exclusivamente a la construccién de una sis-
tematizacion y de una exposicion clara, obviando otras facetas de interés.

Tanto la sabiduria como el saber racional son funciones teoldgicas que,
aunque responden a otras épocas, siguen siendo indispensables en la cul-
tura de la fe y, por ello, deben “ser en parte recuperadas de las escisiones o
deformaciones sufridas a lo largo de la historia” (Gutiérrez, 1972: 26).

En las ultimas cinco décadas, se ha ido gestando otra manera de entender
y de hacer teologia con la que Gustavo Gutiérrez identifica su proyecto: la
teologia como reflexion critica sobre la praxis histérica, sefialando que todos
estos factores “han llevado a percibir mejor que la comunién con el Sefior
significa, ineludiblemente, una vida cristiana centrada en el compromiso,
concreto y creador, de servicio a los demas” (Gutiérrez 1972, 34). Los mismos



El te6logo del Dios liberador. Teologia de la salvacién 193

motivos que han impulsado la mirada cristiana hacia la practica son los que
impulsan el redescubrimiento de la teologia como una reflexion critica.

La teologia para Gutiérrez es pensamiento critico de sus propios funda-
mentos. Unicamente de esta forma se puede hacer de ella “un discurso no in-
genuo, consciente de si y en plena posesion de sus instrumentos conceptuales”
El cardcter critico de la teologia no abarca sélo los aspectos epistemoldgicos,
también comprende “la actitud lacida y critica respecto de los condiciona-
mientos econdémicos y socioculturales de la vida y la reflexién de la comu-
nidad cristiana, no tenerlos en cuenta es engafiarse y enganar a los demds”.

La teologia es un lenguaje sobre Dios, pero de un papel secundario,
sefialando que “La teologia es reflexion, actitud critica. Lo primero es el
compromiso de caridad, de servicio. La teologia viene después, es acto se-
gundo” (Gutiérrez, 1972: 35). Por tanto, la reflexion teoldgica piensa la vida
cristiana, la pastoral y logra iluminar la practica de la fe, cumpliendo asi
una tarea profética liberadora. Asi, la teologia invita a la praxis de la fe, ala
autenticidad, reclamando el despojamiento de toda idolatria, de toda forma
de alienacion religiosa vacua y contraria a la palabra de Dios.

En este horizonte, la funcién critica de la teologia es manifiesta, pues,
segun cambien las condiciones de la practica de la accion eclesial, la teologia
tomara senderos novedosos.

El acto primero de los cristianos es “contemplar y practicar” lo primero
esta dado por el silencio, lo segundo por la accién (la praxis), le siguen la
contemplacion y el compromiso, por lo que no es sélo ciencia sino sabiduria,
por eso se hace verdad en la insercion real y fecunda del proceso de liberacion.
Una atmosfera de silencio y de contemplacion espiritual que remite al mis-
terio del mismo Dios. Si esto es asi, el método de la teologia de la liberacion
se asienta en la fuerza silenciosa y mistica del misterio, por tanto, vive de una
singular experiencia espiritual. Hacer teologia sin mediacién de la contem-
placiéon y de la practica, seria estar fuera de las exigencias del Dios de la Biblia.

Los pobres como sujeto de la teologia

El Concilio Vaticano 11 (1962-1965) fue una intensa experiencia espiritual
para la Iglesia catdlica romana, sin embargo, hay que reconocer que tuvo un
acento marcadamente occidental y europeo. Sus documentos, a instancias
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de Juan xx111, dan inicio a una etapa novedosa en la vida de la cristiandad de
finales del siglo xx, frente a la cual la Iglesia quiere estar atenta, tanto para
entenderse a si misma, como para el disefio de su mision. La Conferencia
Episcopal de Medellin se convirtié en la instancia eclesial competente, que
llevo a cabo un intento leal de recepcion del espiritu y los documentos del
Vaticano 11, interpretando para ello los signos de los tiempos caracteristicos
de aquellas tierras. El pobre era la realidad y el desafio mas impactante de
la situacidén de aquellos pueblos. Asi como para comprender la pastoral
evangelizadora de la Iglesia latinoamericana, una “Iglesia de los pobres”, tal
y como Juan XXI1II anunciara al mundo al inicio del Vaticano 11.

El pobre, con sus carencias y sus riquezas, hizo irrupcion en mi vida. Un pueblo
que sufre una situacion de injusticia y explotacion y que es al mismo tiempo,
profundamente creyente. El trabajo con lo que podemos llamar genéricamente
comunidades eclesiales de base, expresion de esa entrada del pueblo pobre en la
Iglesia... En la insercién y el trabajo en este mundo comprendi, con otros, que
lo primero es escuchar. Escuchar interminablemente las vivencias humanas y
religiosas de quienes han hecho suyos los sufrimientos, esperanzas y luchas de
un pueblo. Oir no como inclinacién condescendiente, sino para aprender sobre
el pobre y sobre Dios... Esta practica llevé a descubrir —y Puebla lo recogié con
fuerza— el potencial evangelizador de los pobres. Esta capacidad de ser sujetos
del anuncio del Evangelio trae también con ella un potencial ‘teologizador’ de
los pobres...Me parecio claro asi que en las comunidades que evangelizan, que
convocan en ecclesia (y por ello son precisamente eclesiales) se hace teologia,
se piensa la fe, la condicion cristiana”(Gutiérrez 2003, 23-24).

Dios, en la Escritura, estd del lado de los huérfanos, de las viudas, de
los extranjeros, de los débiles, de los enfermos, a cada uno de ellos de modo
particular lo ama y le ofrece en Jesucristo, como destinatario primero, su
Reino. Estar junto al pobre, en este sentido, es estar del lado del que Dios
estd. Por consiguiente, la Iglesia, si es verdadera Iglesia, es de los pobres;
una Iglesia que se deja evangelizar por ellos y que evangeliza desde y junto
a ellos dando testimonio de la liberacidon de Jesucristo. En este sentido, el
pobre no sélo es lugar teoldgico sino la matriz histérica misma de la teolo-
gia de la liberaciéon. Dado que el acercamiento al pobre obedece a motivos
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teoldgicos nacidos de la misma Palabra de Dios, en la pobreza distingue tres
tipos (Gutiérrez, 1972: 363-386):

Material y cultural: que es un estado escandaloso que atenta contra la dig-
nidad humana. Quiere decir morir de hambre, ser analfabeto, ser explotado
por otros hombres, no saber que se es explotado, no saber que se es hombre
(Gutiérrez 1972, 367). La pobreza equivale a la muerte, pero no como muerte
natural y cierre de una vida plena, sino como la muerte injusta, prematura...
los pobres siguen muriendo antes de tiempo. Ni siquiera muertos son igua-
les a los demds hombres como lo expresa Galeano: “Que no hablan idiomas,
sino dialectos. Que no profesan religiones, sino supersticiones. Que no hacen
arte, sino artesania. Que no practican cultura, sino folklore. Que no son seres
humanos, sino recursos humanos... que cuestan menos que la bala que los
mata. (Galeano, 1989)

Como infancia espiritual: a partir de Sofonias (siglo viI A.c.) se trata de
aquellos que esperan la obra liberadora del mesias, es sinénimo de fe, aban-
dono en el Seinor. Como disponibilidad humilde para abrirse y acoger a Dios.

Como compromiso de solidaridad y de protesta: como acto de amor y
liberacién de solidaridad con los pobres y de protesta contra la injusticia. Esta
dimension de la pobreza muestra el rostro mas social, politico y comprometido
delaaccién de laIglesia. Optar por el oprimido es optar contra el opresor, es to-
mar partido pero no de manera tedrica, significa correr riesgos personales... Es
lo que ocurre a muchos cristianos —y no cristianos— mexicanos, en particular
en los procesos revolucionarios como el EZLN y en la protesta social como los
“Adherentes a la sexta declaracién de la selva Lacandona’, la del “Movimiento
por la Paz con Justicia y Dignidad” deJavier Sicilia o “yo soy 132”en México y
en el resto del mundo en general: El Movimiento “15-M”, también llamado
“movimiento de los indignados "en Espana.“Occupy Wall Street” en la Ciudad
de Nueva York, Estados Unidos, “La movilizacion estudiantil en Chile” y un
largo etcétera.

En el planteamiento de Gutiérrez, sdlo haciéndose pobre para protestar con-
tra ella, la Iglesia podra predicar algo que le es propio: la pobreza espiritual;
es decir, la apertura del hombre y de la historia al futuro prometido por Dios.
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La Lliberacion

La pobreza implica muerte y el Dios de Jesucristo es el Dios de la vida.
Este hecho lanza un desafio inquietante a los creyentes: si la teologia es un
lenguaje sobre Dios, ;como es posible hablar de Dios desde el sufrimiento
que padece el pobre, el inocente?, ;qué relacion hay entre salvacion y el
proceso histdrico de liberacién del hombre? La pregunta por la conexién
de la salvacion futura con el mundo presente, permite a Gutiérrez negar
radicalmente la existencia de dos historias, una profana y otra religiosa
y, en consecuencia, afirmar la absoluta unicidad de la historia que, como
indica la perspectiva de la Escritura, es, en cualquier caso, una historia de
la salvacion: el proceso de liberaciéon humana, que orienta la lucha de los
pueblos frente a toda opresion y la experiencia cristiana de esa liberacion.
Un elemento para entender la pobreza es el libro de Job, donde el asunto
gira entre una religién que se fundamenta en derechos y deberes, a partir de
un comportamiento moral o una fe desinteresada basada en la libre iniciativa
de la gratuidad del amor de Dios. “En Job tener fe supone comulgar con los
sufrimientos humanos, en especial de los més desvalidos, pasar un combate
espiritual y aceptar finalmente que a Dios no se le puede encasillar en categorias
humanas” (Gutiérrez, 2001: 55). Es decirle al inocente asolado por el dolor injus-
to, que Dios lo ama y que su reclamo de justicia para él y los demas es legitimo.
Asi, las reflexiones sobre una nueva manera de hacer teologia critica de la
praxis, donde la liberacién no es un tema nuevo, sino un horizonte de compren-
sion de la fe. Gutiérrez plantea tres niveles de liberacion: 1. Orden social y politico
que es racionalidad cientifica, accion transformadora. 2. Transformacion personal
a través de la historia, utopia, proyecto histdrico y 3. Del pecado, raiz de toda
injusticia social y servidumbre humana, en el plano de la fe, que sélo en Cristo y
por el Espiritu, logra alcanzar su plenitud. Es importante sefialar que no se dan el
uno sin los otros, pero son distintos; forman parte de un proceso salvifico inico.

Derechos humanos

Gustavo reconoce al evangelio como la raiz profunda de los derechos huma-
nos Y, sin embargo, vivimos, paraddjicamente, en una época de agudo sentido
de los derechos humanos y simultaneamente de grandes violaciones de ellos.
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Utiliza varios textos biblicos para fundamentar esta apuesta por los derechos
humanos: “Se te ha declarado, hombre, lo que es bueno, lo que Yahveh de ti
reclama: tan solo practicar la equidad, amar la piedad y caminar humilde-
mente con tu Dios” (Miq 6,8) la defensa de la equidad estd ligada al amor y
al caminar con Dios, una ruta histdrica a seguir en tanto creyentes.

El sefior proclama en el evangelio de Juan que no somos siervos, sino amigos
de ély entre nosotros (cf. Jn 15, 15). Es una fuerte reivindicacién de igualdad: no
hay amor - amistad- sino entre iguales. Pero es mds todavia: la amistad significa
compartir nuestras vidas; el siervo es mantenido a distancia, <<no sabe lo que
hace su amo>>(Jn 15, 15),el amigo en cambio conoce los proyectos del amigo.
Anunciar el evangelio es hacer amigos (Gutiérrez, 2003: 198).

En el planteamiento anterior, la pobreza es contraria a los designios del
creador, ella significa muerte temprana e injusta, igualmente una limitaciéon
a la libertad. La pobreza es un escdndalo y permanente violencia a los de-
rechos humanos (cf. CELAM, 1992: 167), pues para Jesus todo ser humano
es imagen de Dios, y tiene derecho a ser reconocido en toda su dignidad.

En las sociedades actuales a los pobres se les excluye de cualquier forma
de participacion en la toma de decisiones en el mercado, en la vida politica y
civil. No se les reconoce de facto los derechos que protegen a los ciudadanos
de una comunidad.

La pobreza y la exclusiéon no son “hechos” de la naturaleza, como los fe-
némenos naturales. Se trata de situaciones que son generadas por decisiones
humanas y estructuras sociales concretas incluyendo las que producen la
desigualdad y la restriccion de las libertades y los derechos de las personas,
que algunos desean cubrir con un discurso de fatalismo y destino. No son
en el sentido ontoldgico (y, por lo tanto, inamovibles) estan en el sentido
ético (y por ello modificables en términos del deber ser).

Luz y sombras

Para algunos criticos de Gutiérrez, esta reflexion no es sino una ideologiza-
cién o politizacion de la fe, mds interesada en las transformaciones de orden
social y econdmico, que en la vida nueva aportada por la experiencia de la
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gracia. Habria que responder que los textos han sido leidos poco o de una
manera excesivamente critica.

Ademas, no han faltado las instancias, incluidas las mas altas en la Igle-
sia romana, que han mirado con recelo el empleo por parte de esta teologia,
de técnicas e instrumentos de analisis de la realidad “poco compatibles” con
la fe cristiana; claves e instrumentos tomados del pensamiento marxista.
Y es verdad que se emplean en el anilisis de la realidad instrumentos de
lectura marxista y psicoanaliticos. Sin embargo, lo importante es saber si
estos recursos que se hallan presentes en la obra de Gutiérrez para explicar,
desde un punto de vista riguroso una serie de hechos son adecuados.

Con la apertura suficiente para utilizar esos u otros instrumentos, el uso
de un método (si estd bien hecho) sera verificado por otros.

En el tono anterior, se han publicado dos instrucciones emanadas de la
Congregacion para la Doctrina de la Fe sobre la Teologia de la Liberacion:
Instruccion sobre Algunos aspectos de la teologia de la liberacion (6 de agosto
de 1984) e Instruccion Libertatis Conscientia Sobre Libertad Cristiana y Libe-
racion (22 de marzo de 1986). En el primero de ellos se advertia del peligro del
uso no critico de instrumentos de andlisis de la realidad marxistas (Introduc-
cién y nimero 4). Los aspectos mds graves —segun se atribufa— eran el uso
del analisis marxista y la justificacion de la violencia. En realidad en ninguno
de los textos de Gustavo se encontrara una justificaciéon o una invitacion a la
violencia, y se podria afirmar que quienes hacen esa acusacion protegen o son
los verdaderos culpables. Son los que han mantenido sin solucién una situa-
cion de injusticia, despojo y marginacion; un entorno de verdadera violencia
institucionalizada. Por sefialar una comparacion, durante la persecucion de
los cristianos en Roma murieron cientos de personas, en tanto que en América
latina han muerto y siguen muriendo miles de forma anénima por ser fieles
al mensaje de Jesus y la lucha contra la injusticia.

La Teologia de la Liberacion de Gutiérrez también ha hablado de la vio-
lencia. En primer lugar, para desenmascarar la violencia institucionalizada
en nuestras sociedades. Violencia que significa y que hace que parezcan
normales y aun necesarias la desigualdad escandalosa, la legislacion que
margina, la violacion de los derechos humanos y la represion como medida
para mantener el "orden establecido".

La Teologia de la Liberacién ha denunciado su injusticia y ha proclama-
do que es necesario erradicarla, es consciente de que ese cambio dificilmente
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sera sin conflicto. Por ello, advierte sobre la espiral de violencia que puede
generarse. Pero también sabe que, muchas veces, sin una presion legitima
no se podra llegar a la mesa del dialogo, y la injusticia y la opresion queda-
ran intocadas. Junto con las posiciones oficiales de la Iglesia, los tedlogos
latinoamericanos han buscado siempre las soluciones pacificas y dialogadas.

El papa Juan Pablo 11 escribi6 a los obispos de Brasil diciendo que "cree-
mos nosotros y ustedes sefiores, que la teologia de la liberacién es no sélo
oportuna, sino ttil y necesaria. Debe ser un nuevo paso - en estrecha re-
lacién con lo anterior - que la reflexion teoldgica se inicié con la tradicion
apostdlica y continuada con los grandes padres y doctores, el magisterio
ordinario y extraordinario y, en tiempos mas recientes, con el rico patri-
monio de la Doctrina Social de la Iglesia, expresada en documentos que
van desde Rerum Novarum a Laboremexercens*', lo cual supondria una
“reconciliacién” con la Teologia de la Liberacion (al parecer es el inico texto
en que se hace este guifio).

El 13 de septiembre 2013, el papa Francisco ha recibido en audiencia
privada a Gustavo Gutiérrez, sin embargo, la postura no parece clara. El sus-
tituto de la Secretaria de Estado del Vaticano, Mons. Angelo Becciu, senal6
categdricamente que "el Papa nunca ha adoptado la teologia de la liberacion
entendida en el sentido ideoldgico"** y el Papa confirm¢ personalmente que
no apoya la teologia de la liberacion en la versién que representa Gutiérrez.>
En este mismo sentido, Benedicto xv1 habia recibido al te6logo critico Hans
Kung y eso no cambid la postura de la Iglesia sobre él y sus propuestas.

En una entrevista publicada por el portal web Vatican Insider, Gutiérrez
dijo que el papa Francisco nunca condend la Teologia de la Liberacion. “Tal
vez €l esté llevando adelante el Evangelio, no exactamente una teologia.

2! Carta do Papa Jodo Paulo Ii Aos Bispos da Conferéncia Episcopal dos Bispos do Brasil
Texto Soloen Portugués e Italiano (9 de abril de 1986) “estamos convencidos, nos e os
Senhores, de que a teologia da libertagdo éndos6 oportuna mas ttil e necessaria. Eladeve
constituir uma nova etapa — emestreita conexdo com as anteriores —da que la reflexdo
teologica iniciada com a Tradi¢do apostolica e continuada com os grandes Padres e Dou-
tores, com o Magistério ordindrio e extraordindrio e, na época maisrecente, com o rico
patriménio da Doutrina Social da Igreja, expressa em documentos que vdo da Rerum
Novarum a Laborem Exercens”.
http://www.aciprensa.com/noticias/el-papa-nunca-ha-adoptado-la-teologia-de-la-libe-
racion-dice-autoridad-del-vaticano-37855/
http://www.aciprensa.com/noticias/el-papa-se-distancia-del-arzobispo-muller-en-el-
tema-de-la-teologia-de-la-liberacion-61754/
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Hablar de la importancia del pobre, del compromiso, de la solidaridad con
los pobres, eso viene del Evangelio”, apunto.

En contraposicion, apenas en mayo de 2014, el presidente del Consejo
Episcopal Latinoamericano (CELAM), arzobispo Carlos Aguilar Retes, con-
sideré que la Teologia de la Liberacion “esta muy anciana, si no es que
ya estd muerta”**.

El futuro

Después de la década de los aios 70 y 80, para muchos, la teologia de la libe-
racion ha ido perdiendo influencia. La prueba de que es una forma original
de entender la teologia y que su alcance es universal, la encontramos en la
influencia que ha tenido en otras realidades humanas y eclesiales, en otros
continentes e, incluso, en otras religiones. La teologia negra (Cone), del
pluralismo religioso (Vigil), la feminista (Aquino y Taimez), la indigena,* la
ecologica (la eco-teologia de la creacion de Boft), la teologia hispana e india
en los Estados Unidos deben en gran medida su desarrollo a esta teologia
ya sea reconocida o no de manera explicita su aporte. Esto ha producido un
dialogo distinto con reflexiones —tradicionales y nuevas— que se hacen en
Europa sefialando que la liberacion va mas alla del ambito cristiano, tanto
en perspectiva judia como musulmana ;Habria que reflexionar sobre las
influencias directas e indirectas que ha tenido en la primavera drabe?

La Teologia de la Liberacion actualiza la voluntad salvadora de Dios
que ha visto la opresion de su pueblo y ha bajado con brazo fuerte para
liberarlo. Se trata de presentar a un Dios que quiere un ayuno que consista
en desatar los lazos de maldad, en dar libertad a los quebrantados, en partir
el propio pan con el hambriento y acoger al pobre sin techo. Ese Dios quiere
que fluyan como torrentes la justicia y el derecho, senialando que se le ha de
encontrar en el hermano herido al lado del camino; que todo lo que se hace
con uno de los méds pequefios con El mismo se est4 haciendo.

** https://www.aciprensa.com/noticias/presidente-del-celam-teologia-de-la-liberacion-esta-
muy-anciana-si-no-es-que-ya-esta-muerta-84209/

> En este caso, incluso, se ha tratado de negar el uso de “teologia” y cambiarlo por el de
“sabiduria, simplemente porque la llamada Teologia India no la consideran exactamente
igual a las teologias actualmente predominantes en la Iglesia.
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Gustavo acostumbra decir que ¢l no cree en la teologia de la liberacion,
sino que ésta es so6lo un camino para mejor seguir a Jestis de Nazaret y con-
tribuir a la liberacién de los pobres. No pretende robar el protagonismo a
los pobres en el proceso de liberaciéon, mas bien devolverles la voz de la que
han sido privados por demasiado tiempo.

Conclusiones

Al final, la cuestiéon puede formularse en los siguientes términos: ;de qué
sirve cantar en las iglesias el Magnificat si se hace en latin y con mucho in-
cienso, evitando que el pueblo capte la aguda dimension transformadora y
revolucionaria de sus contenidos? Maria, la madre de Jesus, habla de un Dios
que hace maravillas, que derriba a los potentados de los tronos y ensalza a
los humildes; de un Dios que llena de bienes a los hambrientos y a los ricos
despide vacios. Si el anuncio del Evangelio no genera alguna incomodidad
entre los poderosos, habria que preguntarse si realmente se estda anunciando
el Evangelio. Una buena pregunta sera: ;por qué los mas tradicionalistas no
mencionan los documentos emanados de las Conferencias Episcopales de
Puebla, Santo Domingo o Aparecida?

Finalmente, siguiendo la ténica de Gustavo Gutiérrez, habra que sefialar
que a Jesus de Nazaret lo mataron bajo la acusacién de estar levantando al
pueblo y de andar diciendo que no se pagara el tributo al César. Eso yla acusa-
cion de blasfemia fueron suficientes para condenar en la cruz al Hijo de Dios.
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Sentido de las «experiencias
dionisiacas» en el ambito de las
«comunidades sapienciales»

JOSE ALEJANDRO FUERTE

Introduccion

La intencién del presente articulo es formular un didlogo entre algunos
filésofos de la tradicion occidental y lo que Friedrich Nietzsche denominé
«experiencias dionisiacas». Asi mismo, se tiene el proposito de esclarecer en
qué sentido dichas experiencias pueden ser visualizadas como «espirituales»
0, en cierto sentido, «religiosas». Empero, no voy a procurar ingresar de un
modo inmediato a lo que podrian denominarse experiencias dionisiacas,
dado que dentro del lenguaje académico, hay una serie de prejuicios en
torno a la existencia y posibilidad de tal tipo de experiencias. De alli que pri-
mero vamos a posicionarnos al interior del lenguaje académico, siguiendo
en lo general a Luis Villoro, quien muestra apertura, dentro de sus cldsicas
distinciones entre “creer”, “saber” y “conocer” para abrir un espacio a un tipo
de experiencias que se encuentran fuera del ambito del discurso académico
y de la vida cotidiana, pero que pueden ser interpretadas en el &mbito de las
«comunidades sapienciales».
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Conceptos epistémicos

Luis Villoro en Creer, saber y conocer establece una serie de distinciones en
torno a lo que él denomina «conceptos epistémicos» y que vamos a presen-
tar con el objeto de asentar una premisa general del presente articulo. Esta
premisa consiste en salir del marco del cientificismo, representado, por
ejemplo, por la Filosofia del Positivismo Ldgico, desde la cual las experien-
cias de indole metafisico carecen de significado cognoscitivo y, a lo sumo,
se les podria reconocer un significado emotivo.

Un autor clasico del positivismo 16gico es Rudolf Carnap, quien elabo-
ra una critica a Martin Heidegger en torno a la cuestion de la “nada”. Las
proposiciones metafisicas son pseudoproposiciones, dado que trascienden
los limites del lenguaje, es decir, de aquello que puede ser verificado en el
marco de las ciencias naturales. Pues siguiendo a Ludwig Wittgenstein, se
debe establecer un criterio de demarcacién entre lo que se puede decir con
sentido y lo que sélo se puede mostrar. Desde el punto de vista de estos
autores, las afirmaciones que puedan formularse en torno a las experiencias
metafisicas —y, en este grupo coloco a las experiencias dionisiacas—, serian
meras pseudoproposiciones, carentes de significado cognoscitivo.

Sin embargo, voy a salir de esta teoria que ha sido dominante en los
circulos filosoficos y, siguiendo a Luis Villoro, voy a construir un angulo
de visién que permita vislumbrar en qué sentido se puede hablar de las
experiencias dionisiacas.

«Creer» puede tener dos acepciones: suposicion incierta, o, actuar como
si “p” fuese verdadera. En la primera acepcion, se emplea la palabra “creer”
como un postulado del cual no se tiene certeza; por ejemplo, en el lenguaje
ordinario, alguien puede decir: “Creo que va a llover, pero no estoy seguro”
De alli que Villoro consideré que el “creer” no implique el “saber”. Villoro se
remonta a Platon para establecer la siguiente definicion de “saber”: creencia
verdadera y justificada. Es decir, creer no implica saber, pero el saber si
implica el creer. Un ejemplo es el siguiente: si creo que la ley de gravedad
es cierta, entonces, voy a actuar en concordancia con dicha ley y, en conse-
cuencia, evitaré caer en el vacio. Siguiendo la definicién de «saber», se trata
de una creencia verdadera, es decir, acorde con el «estado de cosas» que se
describe en la proposicion. “P” es verdadera, si y solo si p. Esto es, si afirmo
“llueve” y efectivamente llueve, entonces, la proposicién es verdadera; en
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caso contrario, la proposicion es falsa. Empero, hay otra condicion, ademas
de la veracidad, para que se dé el “saber”, esto es: el proceso de justificacion.
Saber “p” equivale a que “p” es verdadera por las razones que un determinado
sujeto aduce para que “p”. Pues l6gicamente existe la posibilidad de que “p”
sea verdadera, pero por razones distintas a las que un determinado sujeto
puede presentar en sus argumentos para probar que “p”. De manera que se
establece que, para que un determinado saber sea tal, la justificaciéon aducida
y la concordancia de la proposicion con el estado de cosas, sean idénticas.

Ahora bien, el concepto de «saber» equivale al concepto de «conoci-
miento» en el ambito de las ciencias. En este ambito, las ciencias conforman
lo que Villoro denomina «comunidades epistémicas». Los sujetos que con-
forman las comunidades epistémicas comparten un método que posibilita
que el saber sea objetivo, impersonal y transferible. En este sentido, el plan-
teamiento de Villoro es fiel heredero del cartesianismo, pues, sabemos que
René Descartes, fundador de la filosofia moderna, establecié la unidad del
saber por medio de la unidad del método.

Siguiendo a Villoro, el saber es objetivo por medio del método. Es decir,
lo sabido, el objeto, no depende de la subjetividad de quien conoce, sino
que se puede demostrar el camino o procedimiento que permite establecer
un conjunto ordenado de proposiciones que da cuenta de un determinado
“estado de cosas” en el ambito de una determinada «regién ontoldgica» —si-
guiendo aqui un lenguaje husserliano—. Debido a que el saber es “objetivo’,
se infiere que es “impersonal’, pues, no depende de la subjetividad ni del
gusto del sujeto, sino de una fiel adecuacion “a la cosa misma”

Al mismo tiempo, el «saber» es transferible, pues, al no depender de la
subjetividad, sino del método, cualquier investigador que forme parte de
la comunidad epistémica estara en condiciones de verificar o de falsear la
objetividad del saber que se presenta, a través de un determinado grupo de
proposiciones o siguiendo las etapas que permiten experimentar tal o cual
resultado en determinadas condiciones de observacion de los fenémenos
que se estudien. Desde esta concepcion del saber se asienta el conocimiento
en sentido cientificista. El saber es objetivo, metddico, racional, impersonal
y transferible dentro del campo que conforma a una determinada “comu-
nidad epistémica’”.

Sin embargo, Villoro distingue entre el “saber” y el “conocer”. A di-
ferencia del saber, el «conocer» es una creencia personal e intransferible.
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En el dmbito del conocer, Villoro establece la existencia de «comunidades
sapienciales». Un ejemplo de comunidades sapienciales serian las comuni-
dades religiosas en las que el testimonio de vida representa el ideal a seguir.
Dentro de las comunidades sapienciales se dan ciertos estilos de vida que
tienen como funcién alcanzar a acceder a cierto tipo de experiencias, por
ejemplo, de indole religiosa y mistica.

Esta distincion entre «comunidades epistémicas» y «comunidades sa-
pienciales», tiene una funcion central en el presente articulo. Pues la vision
cientificista del conocimiento adquiere contornos bien definidos en el am-
bito del saber. La vida académica se puede deslizar en la serie de certezas
que se pueden obtener a través de las comunidades epistémicas. La certeza
ha sido el ideal del saber y ya Descartes enlazé la idea de verdad con la de
«evidencia». Es decir, el saber tiende a lo indubitable y el propio Husserl es
un neo-cartesiano que aspira a la certeza, a toda costa. Pero ya Nietzsche en
su libro Mds allg del Bien y del Mal, se cuestion6 qué es aquello que incita
a los filésofos a buscar la verdad —en apariencia una busqueda puramen-
te contemplativa y desinteresada. Detras de la «voluntad de verdad» hay
una determinada «voluntad de poder» y los académicos suelen olvidar con
frecuencia que mas alld de su puritanismo intelectual, lo que realmente
defienden son sus posiciones y la legitimacion de un saber que, en el fondo,
es poder. Al legitimarse desde el «saber» cierran cualquier posibilidad de
hablar en torno a experiencias a las que, simplemente, no conciben posibi-
lidad alguna de sentido.

De hecho, Luis Villoro, cuando establece la distincion entre «saber» y
«conocer», formula una sencilla pregunta que permite entender por qué
motivos no es suficiente el marco cientificista. ;Qué es lo que nos conduce
a ir mas alla del saber y transitar hacia el conocer? Las cuestiones relativas
alos fines y sentido de la existencia humana. Es decir, el saber conforma el
conocimiento mas sélido que ha logrado obtener la especie humana y lo
reconocemos con humildad. Sin embargo, la existencia humana es mas com-
pleja que el saber que se puede obtener conforme al marco de las ciencias
positivas. Las cuestiones relativas al sentido y a los valores nos conducen
a salir del marco del cientificismo y tender hacia lo que Wilhelm Dilthey
denomin¢ ciencias del espiritu, esto es, la historia, el arte, la religion, la fi-
losofia. Ademds, sin desviarnos del asunto que nos ocupa, se puede sefialar
que el «saber» ha devenido en razén instrumental y que, en el marco del
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paradigma cientificista, no se cuestionan los fines para los cuales se emplea
dicha instrumentalizacion del saber.

Por otra parte, no hay una supuesta «neutralidad ética» en el campo
de la razén instrumental, debido a que los integrantes de las comunidades
epistémicas se encuentran en condiciones de prever los posibles alcances
de las aplicaciones de los conocimientos que generan. Esto significa que la
filosofia es necesaria en tanto actividad reflexiva que piensa en torno a los
«fines» y «valores» que guian la praxis social e histérica. Mas aun, se puede
indicar que la filosofia se centra en cuestionar los supuestos de cualquier
disciplina y que detras de toda teoria cientifica se tiene algun tipo de im-
pacto en torno al <hombre». Cuestiones de caracter ético se plantean en el
interior mismo de la ciencia y de la tecnologia, para aducir un ejemplo, cabe
sefialar la importancia de la «idea de hombre» para la biogenética.

Asi, si las cuestiones del sentido y los fines son relevantes para la vida
humana: ;por qué negar a priori la posibilidad de encontrar en el ambito
de experiencias de las «comunidades sapienciales» una via para encontrar
un tipo de conocimiento que puede conducirnos, a su manera, a seguir el
precepto socratico de “Condcete a ti mismo”™?

El conocer es, como ya ha sido indicado, personal e intransferible. No
hay en la esfera del conocer un método que de manera univoca puedan se-
guir todos los miembros de la comunidad sapiencial. El tipo de experiencia
que se persigue solo se puede mostrar a través del ejemplo de vida o sefia-
lando a los demads un camino, que ha permitido, a quien lo indica, acceder
a un cierto tipo de experiencias.

Desde este angulo de distinciones entre «saber» y «conocer», «comu-
nidades epistémicas» y «comunidades sapienciales», voy a formular el sen-
tido de lo que E Nietzsche denominé «experiencias dionisiacas». Este tipo
de experiencias no pertenecen al saber, sino al conocer. Lo dionisiaco no
pertenece al circulo de las comunidades epistémicas, sino a la esfera de
experiencias de algunas comunidades sapienciales.

;En qué consisten las denominadas «experiencias dionisiacas»? Nietzsche,
en su obra de juventud, EI origen de la Tragedia, establece la distincion entre
lo «apolineo» y lo «dionisiaco» como categorias estéticas. De acuerdo con el
propio E. Nietzsche, el subtitulo del libro es: “Helenismo y pesimismo’, pues,
la intuicién que esta de base en el planteamiento del autor es que los griegos
supieron ver el fondo trdgico de la existencia humana. Nietzsche proporciona
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una clara explicacion de este subtitulo del libro, por medio de la siguiente cita
en la que el viejo Sileniose expresa en relacién a la condicion humana:

“Raza efimera y miserable, hija del azar y del dolor, ;por qué me fuerzas a
revelarte lo que mds te valiera no conocer? Lo que debes preferir a todo es,
para ti, lo imposible: es no haber nacido, no «ser», ser la «<nada». Pero después
de esto, lo que mejor puedes desear es...morir pronto” (Nietzsche, 198s: 33)

Bajo este fondo tragico, la filosofia del joven Nietzsche —por lo demas,
bajo el influjo de El mundo como voluntad y representacion de Arthur Scho-
penhauer_ da un giro a la filosofia al considerar que no es la ciencia, sino
el arte la actividad esencialmente metafisica para el hombre. En especial, la
musica es la forma mas alta del arte. Siguiendo a F. Nietzsche, el arte es visto
por los griegos como la cura ante el sufrimiento inherente a la vida. Sobre
el fondo tragico de la existencia, los griegos crearon el arte para efectos de
lograr una catarsis ante el sufrimiento inherente a la vida. El arte apolineo
le da corporeidad a la belleza bajo el aspecto de la forma, la proporcién y
la medida, representadas, por ejemplo, por la escultura y la arquitectura.
El arte dionisiaco, a diferencia de lo apolineo, es representado por la mu-
sica e implica la eliminacién del «principio de individuacién», es decir, la
negacion de los limites y medidas para fundirse con el «fondo primordial
de la Naturaleza».

Junto a esta concepcion del arte se presenta una vision de la vida: “En
el arte dionisiaco y en su simbolica tragica esta misma Naturaleza nos
habla con una voz no disfrazada, con su verdadera voz, y nos dice: «;Sed
como soy yo! jEntre la perpetua metamorfosis de las apariencias, la abuela
primordial, la eterna creadora, la impulsion de vida eternamente coactiva,
desarrollandose eternamente en esta diversidad de la apariencia!» (Nietzs-
che, 1985: 100).

En esta concepcion de lo «dionisiaco» hay una vision de la naturaleza
vista como el fondo o «sustancia» que permanece mas alla de las malti-
ples modificaciones que se presentan en la esfera de la apariencia —de lo
que en lenguaje kantiano se puede denominar «los fenémenos». Hay en
Nietzsche una cercania con los presocraticos, en particular, con Heraclito,
al considerar el fondo del mundo como un devenir, del cual proviene el ir y
venir de los entes naturales; el ciclo de generacion y corrupcion, de nacer y
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perecer, de finitud e infinitud, son vistos a través del devenir, que, por otra
parte, no tiene ningun contenido moral —y de alli que el Nietzsche maduro
hable metaféricamente de la «inocencia del devenir» y lo represente en las
transformaciones del espiritu con la imagen de un niflo que juega creando
figuras en la arena y, al mismo tiempo, las destruye.

Nietzsche considera que por medio del «espiritu de la embriaguez»,
se puede acceder a las experiencias dionisiacas. Con toda claridad indica
Nietzsche el modo como los pueblos primitivos han accedido a este tipo
de experiencias: “Merced al brebaje narcético que todos los hombres y los
pueblos primitivos han cantado en sus himnos (...) se despierta esta exal-
tacion dionisiaca, que arrastra en su impetu a todo el individuo subjetivo
hasta sumergirlo en un completo olvido de si mismo (...) Ahora, por el
evangelio de la armonia universal, cada uno se siente no solamente reuni-
do, reconciliado, fundido, sino Uno, como si se hubiera desgarrado el velo
de Maia y sus pedazos revoloteasen ante la misteriosa Unidad Primordial”
(Nietzsche, 1985: 27).

La afinidad entre Nietzsche y Herdclito, se acentua si se interpreta el
sentido de las experiencias dionisiacas, por medio del siguiente fragmento
del Oscuro de Efeso: “La armonia oculta es superior a la manifiesta” (frag-
mento 54,).

Es menester llamar la atencion en un aspecto de la anterior cita de
Nietzsche, a saber: la alusion explicita al uso de «brebajes narcéticos». Como
bien observa Nietzsche, los pueblos primitivos han hecho uso de tales bre-
bajes, que, por lo regular, son de origen vegetal y dentro de un marco cere-
monial y ritual. Ejemplos del uso de plantas consideradas «sagradas» entre
los pueblos nativos son las siguientes: peyote entre los huicholes, ayahuasca
entre los indigenas de la Alta Amazonia; setas psilocibicas entre algunas
etnias mesoamericanas, el cactus de San Pedro entre los quichuas andinos; el
hongo Amanita muscaria entre los pueblos siberianos e himalaicos; Atropa
Belladona y las diversas Daturas en el mundo europeo pagano; harnal en-
tre los drabes y beréberes y un largo etcétera que abraca mas de doscientas
especies de embriagantes de origen vegetal (Fericgla, 1997: 22).

El enlace entre las plantas sagradas y las experiencias dionisiacas de F.
Nietzsche no es mera casualidad. Nietzsche hace una alusion explicita al uso
de brebajes narcéticos en los pueblos primitivos, y este factor, por lo regular,
no ha sido observado por los comentaristas. Es esta alusion explicita a los
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brebajes narcéticos lo que me permite justificar la relaciéon con el uso de
«plantas de poder» por parte de los pueblos primitivos y alcanzar un mayor
nivel explicativo de las «experiencias dionisiacas».

En este momento de la exposicion, conviene tener en mente la dis-
tincién ya establecida entre «saber» y «conocer». Es claro que no se puede
transferir a otro el sentido de una «experiencia dionisiaca». Mas aun, afirmo
que a través de las «plantas sagradas» se puede obtener una experiencia dio-
nisiaca, pero no afirmo que foda persona que pruebe una planta de poder
tenga acceso a tal tipo de experiencia.

Para lograr tal proposito se requiere, al menos, de la disponibilidad para
seguir una serie de reglas que permita acceder al sentido de una experien-
cia de este tipo en un marco ritual y ceremonial. La distincion entre creer,
saber y conocer resulta pertinente, pues, en el &mbito de las experiencias
dionisiacas no estamos enfrente del saber, sino del conocer. Mas atin, nos
encontramos en los limites del lenguaje, pues el sentido de tales experiencias
solo se puede comprender si el individuo asume conscientemente su interés
en una experiencia de este tipo. Y, en este respecto, las experiencias dioni-
siacas tienen que ver con el conocer, es decir, con un tipo de conocimiento
que se puede mostrar.

El conocer es personal e intransferible, pero de alli no se sigue que
no haya un niicleo en el ambito de experiencias que se pueden dar en el
seno de una comunidad sapiencial. Ya Nietzsche en el libro referido vio
con precision la distincién entre el saber y el conocer, por medio de la
oposicién entre el espiritu de la tragedia griega y el socratismo, al cual
considera como el fin de la tragedia, debido a que el espiritu socratico
conlleva una visiéon del mundo para la cual no hay nada con sentido fuera
del ambito de la razén.

Pero: ;en qué consisten, pues, las experiencias dionisiacas? Nietzsche
lo indica con claridad al senalar que tales experiencias se caracterizan por
la pérdida del principio de individuacion y por la fusién con el Uno o fondo
primigenio de la Naturaleza. Es asombroso observar que el filésofo, que
predicara en su periodo de madurez la «Muerte de Dios», tenga un grado
tal de afinidad con la vision romantica que Dilthey nos presenta en su libro
Hegel y el Idealismo. En este libro nos encontramos con el siguiente pasaje,
en el que Dilthey caracteriza el sentido del pensamiento religioso en un
autor romantico como Schleiermacher:
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La religion no es ni metafisica ni moral ni una mezcla de las dos, sino contem-
placién y sentimiento del universo. Mientras que la intuicion religiosa aprehende
en el suceso singular que nos determina desde fuera una accién del universo,
tiene lugar un contacto del dnimo con lo infinito. Se trata de un acontecimiento
simple, pero que cobra conciencia mas clara mediante su desarticulacién en
vision y sentimiento. La médula de la religion estd representada [...] por la con-
ciencia inmediata de la inmanencia de lo infinito en lo finito (Dilthey, 1978: 314).

En otras palabras, las experiencias dionisiacas pueden tener el sentido reli-
gioso caracterizado por Dilthey como «inmanencia de lo infinito en lo finito».
Pues al quebrantarse el principio de individuacion, se forma parte del Uno o
fondo primigenio de la Naturaleza. A este tipo de experiencias se puede acceder
por medio de la participacion en ceremonias que atin son llevadas a cabo por
«pueblos primitivos» y en las que se hace uso de algin «brebaje narcotico».

Para profundizar en el sentido de las experiencias dionisiacas, voy a
centrarme en la descripcion antropoldgica de una planta sagrada, a saber:
la ayahuasca. La palabra ayahuasca proviene del quichua y significa “liana
de los muertos” en el sentido de “permitir el acceso al espacio conceptual
y sagrado en el cual el mundo quichua sitta los espiritus y el alma de los
muertos” (Fericgla, 1997: 40).

Bajo el efecto de esta liana, que crece abundantemente en el Amazonas,
se induce a un «estado ampliado de conciencia» o, también, se podria decir
que, nos encontramos inmersos en una «conciencia dialégica». En este pun-
to, el antropdlogo espaiol Josep Maria Fericgla —quien elabor6 su trabajo
de campo con el pueblo shuar en los noventa para estudiar los efectos de la
ayahuasca en el cerebro de los indios shuar— nos proporciona la siguiente
definicion del término:

Con ello me refiero a que nuestra mente esta integrada por muchos “persona-
jes” (un principio masculino que toma decisiones e impone normas; uno fe-
menino creativo, canibal y afectivo; otro libidinoso y pulsional; otro narcisista,
etc.) y a que disponemos de la capacidad para observar (es decir, autoobservar)
como estos personajes dialogan entre ellos (...) Los entedgenos son propulsores
de este dialogismo como forma de conciencia despierta, con lo cual facilitan
que estos personajes interiores que usualmente estdn en permanente guerra

civil, lleguen a acuerdos o a aceptaciones mutuas (Fericgla, 1997: 20).
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De esta cita de Fericgla, cabe aclarar el significado del término «ented-
geno». Se trata de un neologismo que han seguido algunos investigadores
en el ambito de la antropologia cognitiva y que significa «la vivencia de dios
dentro de nosotros». Esto implica que por medio del «brebaje narcético»
de la ayahuasca se puede seguir un camino que, en primera instancia, nos
conduce a lo que previamente se definié como «conciencia dialogica».

En este nivel de la experiencia con una planta sagrada, el individuo
ingresa en el nivel de los distintos estratos de su psique. Dicho en términos
psicoanaliticos se tiene un proceso de regresion a experiencias que eran en-
cubiertas y subyacian olvidadas en la esfera de lo inconsciente. Sin embargo,
no se pierde la conciencia con la ingesta de la ayahuasca, sino que, por el
contrario, la psique se encuentra en un nivel de meditacion profundo y la
capacidad de formar imagenes se potencializa a un nivel muy agudo. Pero
no se trata de ver simples imagenes, ni tiene un sentido puramente estético
la experiencia. El sentido es aqui de indole psicolégico, pues la conciencia
apercibe el didlogo que hay entre las partes que se encuentran en lucha y
oposicion, pero logra establecer acuerdos consigo misma —esto no excluye
que las experiencias no sean, a menudo, dolorosas y que haya un vomito en
el que se expulsan emociones negativas, pues la ayahuasca es usada preci-
samente para purificar los dnimos.

En este nivel de trabajo psicologico, se puede establecer una compara-
cion con el siguiente pensamiento del fildsofo George Santayana:

La gran caracteristica del espiritu humano, tal como yo lo entiendo, es su des-
amparo y miseria; y es mas miserable y desamparado cuando se imagina que
es dominante —e independiente; y su gran problema es el de la salvacién, la
purificacién, el renacimiento que lo conduzca a un humilde reconocimiento
de los poderes de que depende y a un sano disfrute de sus virtudes adecuadas.
Tal salvacion y renacimiento han de llegar por obra de la naturaleza, aunque
no son imposibles. Por el contrario, tienden a restablecerse automaticamente
mediante la autoeliminacion de la extremada locura y la fecundidad natural de
la salud. En cualquier momento el espiritu florece inesperadamente; un poco
de tierra y un poco de sol le bastan. Se desborda en el juego de los nifios, asi
como en el ingenio y la sabiduria de las mentes maduras; ya que el espiritu
puede superar facilmente al mundo sin hacerle violencia, transmutandolo en

arte, amor y reflexion (Santayana, 1959: 24).
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Esta cita de G. Santayana se puede enlazar con el sentido de las expe-
riencias que se tienen bajo el influjo de una planta sagrada, como lo es la
ayahuasca. Pues de lo que se trata en este tipo de experiencias dionisiacas
—Y, que por lo regular, se suelen asociar libremente con embriaguez— es
precisamente lo que Santayana sefiala como la «autoeliminacién de la ex-
tremada locura». Se trata de una «autoeliminacién», pues se trabaja en el
ambito psicologico sin un terapeuta externo que medie entre el individuo
y sus conflictos.

Asombroso resulta ver la diferencia que hay entre una relacion terapéu-
tica convencional y el tipo de cura ala que se puede acceder en la experiencia
con plantas como la ayahuasca. Pues en una terapia convencional, el pacien-
te siempre esta en condiciones de dudar, de manera razonable, en torno a
la interpretacion del terapeuta. En la terapia convencional siempre habra
“resistencias” por parte del paciente. Pero en la ingesta con una planta de este
tipo, si se dosifica adecuadamente, las resistencias son vencidas y la planta
aparece, efectivamente, con todo su «poder». La voluntad del individuo es
vencida y la planta se impone. En este momento de la experiencia, la planta
aparece bajo la figura de algun animal, como la serpiente, el jaguar, el puma,
el dguila, etc. Evidentemente que no se trata de hipostasiar las imagenes que
aparecen en la experiencia, sino en darles una interpretacion simbélica que
permita establecer ciertos parametros estructurales que permiten entender
la multiplicidad de experiencias que se registran, tanto en personas nativas
como en personas occidentales.

En términos generales, se pueden reconocer tres estratos o niveles
de experiencia; en este punto de la exposicién voy a seguir un lenguaje
metafdrico: el mundo de la serpiente; el mundo del puma y el mundo del
aguila. El mundo de la serpiente alude al inconsciente reprimido; el puma
se refiere a la vigilia del mundo consciente y conocido; el dguila trasciende
los limites personales y permite ver una conexion con el universo. Practi-
camente todas las experiencias que se pueden tener con plantas de poder y
que hemos denominado como dionisiacas siguen alguno o algunos de los
estratos aqui senalados. Hay experiencias que se centran en un solo nivel,
por ejemplo, en el mundo de la serpiente se pueden vivenciar: tristeza,
dolor, ira. En el mundo del puma se hace un recorrido integral por todos
los problemas que ya conocemos en la cotidianidad sea en una perspectiva
individual o social; en el mundo del aguila, la experiencia es luminosa y
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se pierde el principio de individuacion para acceder a la inmanencia de
lo infinito en lo finito.

Conclusiones

En este articulo he abordado las experiencias dionisiacas. En primera ins-
tancia, he elaborado una especie de «rodeo conceptual» por medio de las
distinciones de los conceptos epistémicos que nos presenta Luis Villoro.
El propdsito de seguir tales distinciones conceptuales ha sido el siguiente:
establecer que es en la esfera del conocer y de las comunidades sapiencia-
les en las que podemos encontrar apertura para hablar de las experiencias
dionisiacas.

Acto seguido me apoyé en la clasica distincion nietzscheana entre lo
apolineo y lo dionisiaco, para ingresar en el marco de lo que son las ex-
periencias dionisiacas. Una vez instalados en el centro de la embriaguez
dionisiaca y ya que el texto de Nietzsche alude de modo explicito el uso de
brebajes narcéticos, me incliné a ejemplificar las experiencias dionisiacas
por medio del uso de un narcético de origen vegetal que es empleado en el
marco de rituales y ceremonias religiosas en los pueblos nativos del Ama-
zonas: la ayahuasca.

Ulteriormente se procedio6 a enfocar lo peculiar de estas experiencias,
a saber: la pérdida del principio de individuacién y la fusién con el Uno
o fondo primigenio de la Naturaleza. Asimismo, he llamado la atencién
en la afinidad que hay entre el sentido que Nietzsche da a las experiencias
dionisiacas y lo que algunos filésofos romanticos dieron al sentido del sen-
timiento religioso: la inmanencia de lo infinito en lo finito.

Dado que hoy en dia siguen habiendo comunidades sapienciales que
practican el uso de ayahuasca en ambientes ceremoniales y con fines te-
rapéuticos y religiosos, procedi a sefialar los estratos o niveles de expe-
riencia a los que se puede acceder con un adecuado uso de la ingesta de
ayahuasca. Al indicar los estratos se puede enfatizar el mundo del aguila
que simbolicamente representa trascendencia con respecto al cuerpo y
la vida finita y un tender de la conciencia hacia la experiencia de Dios
dentro de nosotros.
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Analisis socio-teolagico
del wahabismo religioso-
fundamentalista

BRAHIMAN SAGANOGO

Introduccion

Este es un acercamiento factual a wahabismo, una de las corrientes islimicas
derivadas del sunnismo' y, sobre todo, tras la muerte del profeta Mahoma.
En efecto, el wahabismo, desde sus inicios, ha suscitado polémicas y con-
troversias por sus distintos posicionamientos tanto a nivel religioso como
a nivel sociopolitico, a tal punto de que ha sido con razon o sin ella, tildada
de corriente extremista, fundamentalista e integrista, aun peor, terrorista.
La problemdtica que guia el presente estudio gira en torno a las siguientes
interrogaciones: ;qué es el wahabismo?, ;cual es la filosofia que sustenta dicha
corriente?, ;qué es el wahabismo en el fundamentalismo islamico? De manera
hipotética, convendria senalar que el wahabismo, por sostener una retdrica
muchas veces contraria a la cordnica, se fue radicalizando hasta incurrir a
actos reprobables por algunos de sus adeptos. Por eso, se revisaran al waha-
bismo desde una perspectiva sociorreligiosa, su posicionamiento radical en
el panorama islamico y las distintas oposiciones y condenas que enfrentan
por el mundo, lo todo precedido por una presentacion sumaria del Islam.

' Sunnismo. De la sunna, que significa conjunto de méximas, normas, actos, dictdmenes
y conformidades proféticas. Es una de las fuentes del derecho isldmico. Es la corriente
islamica mayoritaria, aproximadamente 90% de los musulmanes son sunnitas.
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Acercamiento al Islam

En su esencia, el Islam es una religiéon monoteista, el mensaje que Dios
(Alah) revel6 a Mahoma para la humanidad y una religion fundamentada
tanto en la unicidad divina por la via de la adoracidn, la existencia del Dia
del Juicio final después de la muerte como en la creencia en la existencia
de los enviados de Aldh es decir, los profetas, sobre todo en Mohama, el
profeta del Islam, quien, segtn la tradicidn islamica, seria el ultimo de los
profetas que Alah envi6 a la humanidad y por quien el sagrado Coran fue
revelado por la mediacién del Angel Gabriel, quien le dijo: “Igraa (lea) /
“iLee en el nombre de tu Sefor que ha creado! Ha creado al hombre de un
coagulo. jLee, que tu Sefor es el mas Generoso! El que enseiié por medio
del calamo, ensefi6é al hombre lo que no sabia [...] Ta eres el Mensajero de
Aléh” (Surah 96: versiculos 1-5)°. Estos instantes son los que van a marcar
los inicios del Islam por la serie de recopilaciones de enseiianzas que hara
el profeta para, enseguida, dar a conocer lo que se conocié como El sagra-
do Coran, un libro sagrado: “Te ha visitado el Angel Gabriel, quien habia
visitado a Moisés” Desde su primera vision, Dios recomend6 a Mahoma
que predicara las palabras a la gente, y leemos en el Sagrado Coran: “;Oh
tu (Muhammad) que te arropas! jLevantate y advierte! Y a tu Senor Aldh
engrandece [...]” (74:1-3).

Para una sociologia religiosa del wahabismo

La religion, indudablemente, es, desde los ambitos socioldgico y religioso
dogma, fe y hecho social, y el Islam no se aparta de esta consideracién. Por
eso, el Islam debe ser considerado a partir de una sociologia descriptiva que
ayuda a captar el fendmeno del fundamentalismo que conlleva por medio
de una de sus corrientes designada por wahabismo.

En efecto, se trata de describir, explicar y analizar el fundamentalismo
islamico a partir del wahabismo, o sea, describir esta corriente a partir de
las irregularidades sociales que suscité a través de su discurso, las reglas que

> 2. Surah: se refiere al capitulo corénico y versiculo, a la secuencia versificada, componente

de la surah. Citamos bajo este formato todas las citas de Sagrado Coran.
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rigen su funcionamiento y sus rituales, y las prescripciones de las que fue
promotora en la sociedad. Por otra parte, una sociologia del wahabismo, se
encargaria de analizar sociolégicamente todo lo que es wahabita es decir, lo
que se reconoce como tal. Se trata de un procedimiento de tipo socioldgico,
puesto que analiza un proceso religioso y social.

El wahabismo, originalmente, fue creado por Muhammad Ibn Abdel
Wahad (1699-1791) en Nayd, en Arabia Saudita. Wahad se inspir6 de las
ensenanzas de Ahmad Ibn Taimiiah, ensefianzas, en buena parte, contrarias
alas del sunnismo, pero propias a las doctrinas del hambalismo.> Tras recibir
una sélida formacién en derecho en la Escuela Hambalita, Wahad escribe
libros, y uno de éstos con gran resonancia, Kitab at. Tawhide, que recoge
sus enseflanzas en torno a su ideologia, la cual sus seguidores no tardaran
en designar por wahabismo (derivado de su apellido), como movimiento
reformista en 1737.

Una vez creado, el wahabismo sera apoyado por los Emires de la familia
Sa'ud (Arabia Saudita) porque ellos de entrada lo vieron como el instru-
mento que permitird fortalecer su reino y su poder puesto que al nacer
esta corriente tan controvertida desde el punto de vista religioso y social,
se obligé a varios clanes drabes a convertirse en wahabitas, y los disidentes
fueron asesinados por métodos de represion altamente crueles. Ante tales
amenazas, muchos pueblos arabes tuvieron que adherirse, a pesar suyo, al
wahabismo, y la familia real fue teniendo menos opositores.

En resumidas cuentas, al tratar de imponer a toda costa sus principios
ideologico-religiosos, principios rechazados por muchos, los jefes wahabitas
recurrieron en lugar de la demostracion, la argumentacion y la justificacion
en base al sagrado Coran, a la fuerza aniquiladora.

Considerado como un movimiento religioso, una vez establecido, el
wahabismo enseguida fue, considerado como algo opuesto al Islam debido
a las interpretaciones exacerbadas de varios versiculos coranicos, interpre-
taciones que en muchas instancias, fueron guiadas por el derecho civil y no
por la sharia* isldmica, tampoco por la idea de una pre-comprension. Es
de mencionar algunas afirmaciones de Wahab que no sélo distanciaron su

* El hambalismo es una corriente de jurisprudencia donde adquiere una formacién en

derecho mads que en teologia.
Sharia: ley islamica.
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movimiento del Islam Sunnita, sino que atentaron contra la autenticidad
del Sagrado Coran:

Quien visita la tumba de un profeta o de un Walj, y se dirige a él diciendo: “jOh
profeta de Dios! [...] llegaria a ser politeista [...] Ellos no seran considerados
verdaderos creyentes mientras no le tomen (al Profeta) como Juez de lo que
disputan entre ellos (Pasha, Ayub, 2000: 19, 27).°

De estas afirmaciones habra que decir que las visitas a los cementerios
es algo fundamentalmente recomendado en el sagrado Coran, dado que una
de las lineas de la fe Islamica es creer en una vida después de la muerte. En
el Islam hay dos tipos de existir: una existencia terrenal que es la que pre-
cede la muerte y otra existencia, la celeste, que coincide con la pos-muerte.
De ahi que la muerte en el Islam no es solamente bioldgica sino el paso a
otra vida, por eso el musulman esta obligado a visitar a sus muertos en el
cementerio, como una forma de pedir por ellos para el descanso de su alma.

Contrariamente a la vision wahabita, la visita al cementerio no significa
de ninguna manera adoracién, porque en el Islam la adoracién estd destina-
da tnica y exclusivamente a Dios tnico, sino que es un momento de rezo,
peticién a Dios para el descanso del muerto. Sin ninguna intencién de pedir
que interceda el muerto por una cuestién material, el musulman, al visitar
la tumba, no estard para nada sujeto a practicas politeistas.

La otra confusion a sefialar entre los wahabitas es la referente a la idea de
que, seguin ellos, el musulman ha de tomar siempre al profeta Mahoma como
referencia en todo. El primer pilar fundador del Islam sefala lo siguiente:
“Doy testimonio de que no hay mas Dios, excepto Aldh, y que el Profeta
Mahoma es su Siervo y Mensajero” (La shahada). Si la primera secuencia
de la profesion de fe —arriba citada—, insiste en un acto de reconocimiento
de la existencia, la unicidad de Dios y de pertenencia del musulman al Dios
unico “Excepto Aldh’, en la segunda, se menciona al profeta Mahoma, como
el “Mensajero” y el “Siervo’, es decir, el asistente de Dios, por quien Dios
revel6 el Dikr, es decir, la verdad o el Sagrado Coran para la humanidad. De
ahi que se debe creer en la existencia del profeta, pero no adorarlo, tampoco

® En Pasha, Ayub, Sabri (2000). Wahabismo versus Islam 1y 2, en www.webislam.com, 19y

27 de diciembre.
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“verlo como el “Juez” porque el Juicio, sobre todo, el Dia final, estara exclu-
sivamente a cargo y bajo el mandamiento de Dios tinico, tal viene sefialado
en un versiculo coranico: “Guianos en el camino correcto, originalmente
en el Sagrado Coran: “hdinas-Siratal-Mustaquim” (1: 6).

Ademas, una de las tesis desarrolladas por los wahabitas es el juicio
constante en contra de quienes no compartan sus ideales; por eso, sue-
len considerar a estos musulmanes —que consideran como disidentes—,
como Kafrs (incrédulos). Tal sentencia no es mas que el resultado de una
interpretacion exacerbada de algunos pasajes coranicos, exacerbacién no
por desconocimiento sino por ideologia, ideologia (wahabita) que gira en
torno a ejes principales tales como: la creencia en los actos de adoracion que
deben, segtn ellos, estar incorporados dentro de los principios doctrinales,
y quienes no practican su fe, es decir, no observan estos actos (cinco pilares
y otros actos) seran considerados como incrédulos, por eso deberan ser
asesinados y sus bienes repartidos entre la comunidad wahabita. Y tocante
al segundo eje del dogma wahabita, éste gira en torno a la idea de la inter-
cesion (Shafa’) ante los profetas o los mensajeros de Dios, las visitas a los
cementerios, las oraciones a los muertos en los cementerios.

Respecto a estos dos preceptos wahabitas, es de sefialar que si es cierto
que el musulman, segun la Sharia, ha de observar y realizar los actos de
adoracién —sobre todo los obligatorios— con conciencia religiosa, lo im-
pensable seria la idea del exterminio del musulman cuando ése no acata tal
decision. Estas ideas de matanza y de expropiacion de bienes, divulgadas
por el wahabismo, no tienen lugar en el Sagrado Coran y van en contra de
la Sharia islamica porque Dios advierte:

[...] Y apresurdos a obtener el perdén de vuestro Sefior y alcanzar un paraiso
tan vasto como los cielos y la tierra, que ha sido preparado para los piadosos
y devotos, que son caritativos tanto en la prosperidad como en la adversidad,
reprimen la ira, perdona a la gente, porque Dios ama a los bondadosos. [...]
iHijo mio! {Haz la oracién! jOrdena hacer el bien y prohibe lo que estd mal!
iTen paciencia ante cualquier adversidad!, porque ésta es la verdadera resolu-
cioén. No pongas cara de altivez a la gente, ni andes con insolencia, porque Dios
no ama a nadie que sea presumido [...]. Sé modesto en tus andares y habla en
voz baja; porque el sonido mas desagradable es, ciertamente, el rebuzno del

asno (3:133-134, 17-19).
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Ademas, el verdadero Islam aconseja solamente en cuanto a los pilares,
es “[...] porque la oracién es un deber prescrito a los creyentes, para que
lo cumplan en sus momentos indicados [...]. Se les ordend que adorasen
a Dios sinceramente, fuesen monoteistas, observasen la oracion y pagasen
el Zakat (diezmo), y ésta es la verdadera fe” (4:103, 98), y el propio profeta
Mahoma afirma al respecto:

La diferencia entre nosotros y ellos es la oracion, quienes la rechazan seran
infieles [...] Aconsejad a vuestros hijos la préctica de la oracion cuando tengan
siete aios y ordenadsela cuando tengan diez [...]. El Islam es la cabeza, la ora-
cidén, la columna vertebral. [...] la oracién, la oracién: (Mahoma, 1988: 14, 142).°

En efecto, si la adoracion es reservada tinica y exclusivamente a Dios,
se aconseja también creer en la existencia de los profetas como acto de fe en
el Islam, visitar a sus muertos y orar por ellos. Las visitas al cementerio y la
oracién por los muertos son, como ya lo mencionamos, manifestaciones de
fe dado que proyectan la fe en la existencia de una vida en el mas alla, dogma
senalado en el Sagrado Coran. Por eso, Mahoma solia rezar a sus muertos

fue el caso cuando enterrd a su tia Fatima, madre de Ali, cuando dijo: “Oh
Aldh mio, perdona a Fatima” (Mahoma, 1988: 122).

Por otra parte, la idea de intersecciéon tan combatida por la doctrina
wahabita no tiene ningun fundamento religioso real, puesto que el propio
Mahoma recomienda en nombre de Dios y de sus palabras (el Coran), re-
ferirse a él (Mahoma) como intercesor ante Dios durante acto de stplica a
Dios en los siguientes términos: “jOh Dios mio yo me dirijo a Tiy Te pido a
través de Tu mensajero Mahoma, el Mensajero de la Misericordia, para que
[...] // “;Oh Dios mio, por el amor que Tu les tienes concédeme lo que te
pido // Yo (Mahoma) intercederé el Dia del Juicio. Diré jOh Dios mio! Pon
en el Paraiso a aquellos que tienen fe del tamafio de un grano de mostaza”
(Mahoma, 1988: 12, 34, 78).

¢ Véase Al Bujari, es uno de los tantos escritos o hadices, es decir, comentarios del profeta

Mahoma acerca del Sagrado Cordn, son en realidad metatextos producidos por él sobre
los sentidos posibles del Libro Sagrado. Todas las citas referentes a Mahoma son de este
mismo hadiz Al Bujari.
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Mis que como hipdtesis, por sus origenes, actos y su discurso, el waha-
bismo estd por mucho, en el fendmeno conocido como fundamentalismo,
radicalismo o integrismo.

EL wahabismo y el radicalismo islamico

Desde la sociologia religiosa, el fundamentalismo es una tendencia centrada
en lectura exacerbada, literal y exagerada de un enunciado de tipo divino,
“un movimiento politico-religioso, conocido también como integrismo.
Aparece en la segunda mitad del siglo x1x y se desarrolla a lo largo del xx
en los paises de filiacion protestantes y catdlica. Posteriormente se aplica
también a los movimientos de signo politico-religioso del Judaismo y del
Islam. (Santidridn, 2005: 145).”

Partiendo de esta definicion, y tomando en cuenta lo afirmado y lo
demostrado acerca del wahabismo y aun, los actos imputados a esta corrien-
te, estamos por afirmar contundentemente que el wahabismo es, sin duda
alguna, una corriente fundamentalista, integrista, radical y extremista. Mas
que progresista o reformista, el wahabismo es desviacionista mejor dicho,
una especie de desviacionismo religioso por interpretar a su modo varios
pasajes del Coran y por usar la violencia verbal y fisica, para lograr la adhe-
sion de su auditorio, lo que la convierte en una corriente extremadamente
dogmatica y fundamentalista, que, en la mayoria de los casos, no refleja de
ninguna manera lo espiritual religioso sino su lado autoritario.

El distanciamiento del wahabismo de la Sunna,® sus interpretaciones
erroneas del Sagrado Coran y su discurso de caracter politico, y aun, doc-
trinal, en el cual denuncia una supuesta profanacién de los lugares sagrados
del Islam, tales como la Meca y la Kaaba por los occidentales, terminan
radicalizando su postura fundamentalista, lo que ha llevado a muchos de
sus integrantes a que emprendan actos cobardes y tragicos por el mundo.

Reivindicaciones religiosas, politicas y sociales, en realidad, sin fun-
damentos que motivan cada vez mas a los wahabitas a que sean actores

Santidridn, Pedro H., citado en Lopez Oliva, Enrique (2005). “El fundamentalismo islé-
mico’, en Revista Temas, nim. 44, La Habana: octubre-diciembre de 200s.

Sunna: conjunto de méximas, normas, actos, dictdimenes y conformidades proféticas. Una
de las fuentes del derecho isldmico.
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de intensos conflictos armados, a que logren constituir el reino de Arabia
Saudita, un reino altamente fundamentalista, ya que la religion al devenir
del Estado, se van adoptando leyes totalmente contrarias a las del Coran,
por ejemplo, las mutilaciones, de los ladrones, la condicion de las mujeres
a veces, no muy agradable, la reduccién de las libertades individuales y la
censura; todo lo controlado por el régimen saudita a través de su poder
econémico.

La Constitucion del reino de Arabia Saudita marcara el inicio de un
fundamentalismo islamico, que va ganando terrenos por entre el mundo a
través de diversas acciones emprendidas y llevadas a cabo por grupos ali-
neados. Tal fue el caso del primer movimiento integrista creado en Egipto
y denominado “Al-Iswanal-Muslimun” o “Los Hermanos Musulmanes” que
hoy en dia ha tomado un papel importante en la politica de aquel pais, aun-
que éstos, es decir, los “Hermanos Musulmanes” terminaron por declararse
en contra de las practicas fundamentalistas de Arabia Saudita, del colonia-
lismo inglés, de Israel y del gobierno egipcio, por eso derrocan mediante
un nacionalismo exacerbado al rey egipcio Faruq pro-inglés y luego a su
sucesor el presidente Nasser en los afios 7o.

Es partir de esta fecha que el movimiento fundamentalista “Los “Her-
manos Musulmanes” se ha ido radicalizando con la incorporacién en sus
filas de Sayid Qutbs, considerado el precursor del integrismo islamico mo-
derno; juntos se pronuncian a favor de un Estado islamico que errénea-
mente llamaran “yihad isldmica” y de una imitacion al profeta Mahoma. A
la muerte de Sayid, su hermano Muhammad Qutbs con Osama Bin Laden,
difunden los ideales radicales de su predecesor y, al mismo tiempo van
emprendiendo actos terroristas, errdneamente, en nombre del Islam.

Sobre todo Bin Laden se dio a conocer tras la invasion soviética a Afga-
nistan; es el tiempo de una supuesta “yihad islamica” en este pais y una inesta-
bilidad provocada por los extremistas de tendencia wahabita y el surgimiento
en Afganistan de varios frentes islamico-politicos e integristas apoyados por
los Estados Unidos, por la mediacion del propio Bin Laden, de otros paises
arabes y de grupos fundamentalistas, tales como el “Frente Nacional Islamico
de Liberacion de Afganistan” y el “Frente de Liberacion Nacional Afgano”. Mu-
chos de éstos recibieron apoyos financieros por parte de los Estados Unidos:
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La c1a se encargd de armar a los afganos y desde el punto de vista estratégico
la operacion fue todo un éxito. Los tltimos soldados soviéticos se retiraron de
Afganistan el 15 de febrero de 1989. El cuartel general de la cia, [...] organizé
una pequeia fiesta para celebrarlo” (Bergen, 2005: 144).°

Al igual que el fundamentalismo afgano, muchos grupos radicales,
como el Hezbollah y el grupo encabezado por Abou Nidal, han apoyado
abiertamente y con amenazas manifiestas, las causas palestinas al tratar de
abogar por una verdadera Liga drabe a favor de Palestina y al reivindicar
la conservacion de los lugares sagrados, supuestamente profanadas por
causa de las relaciones estrechas entre Arabia Saudita y Estados Unidos.
Son estas causas las que motivaron a Bin Laden a crear uno de los grupos
terroristas mas violentos en la actualidad y conocido como Al Qaeda,
por los diversos atentados terroristas perpetrados por el mundo por sus
seguidores mas fieles. Al respecto, recordamos el asesinato del Primer
Ministro de Libano en 2001 y los ataques a las torres gemelas de Nueva
York el mismo afo.

Oposiciones al wahabismo

Debido a su ideologia y a las interpretaciones exacerbadas del sagrado
Coran, en muchas partes del mundo islamico, se creo cierta desconfianza
hacia esta corriente, porque se sabe que el Coran es tnico e inalterable, y
la hermenéutica coranica debe absolutamente tomar en cuenta cierta pre-
comprension, pre-comprension ademas de la observacion y de la aplicacion
de los pilares del Islam: “Por cierto, que revelamos el Coran en la noche del
decreto [...]. Inalterable e irrefutable, porque es la revelacion del Prudente
[...] (97:1-3)”. Tal fue el caso de Mauritania. En efecto, en este pais, tanto el
gobierno como la mayoria del pueblo emprendieron una lucha para con-
trarrestar el advenimiento del wahabismo en su patria, una campana que
se concretd el dia 23 de julio de 2000 con el cierre sistematico del Centro
Isldmico Saudita, conocido como Dawa e Irshad, de las Oficinas de la Comi-
sién Islamica de Arabia Saudita y del Instituto Saudita de Estudios Isldmicos

° Cfr. Lépez, Oliva, Enrique (2005). “El fundamentalismo islémico”.
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en Nouakchott, decisiones que precipitaron la ruptura diplomatica entre
Arabia Saudita y Mauritania, aunque para este pais dichos centros consti-
tuyen focos de ensenianzas de doctrinas contrarias a las del verdadero Islam
y de propagandas wahabitas con su corolarios de extremismo, radicalismo,
integrismo y, sobre todo, de violencia en el pais.

Mas alla de estas reacciones gubernamentales, en junio del mismo aio,
el gobierno de Mauritania, convencido de la amenaza a la seguridad na-
cional, logré detener a varios presuntos islamistas de coloracién wahabita,
acusados de ser autores directos o intelectuales de actos de sabotaje al go-
bierno, lo que terminé con el cierre del semanario Raya, considerado como
cercano a los grupos radicales de afiliaciéon wahabita.

Por otro, si es cierto que Mauritania vive a diario la amenaza del terro-
rismo islamico, y en particular, wahabita, conviene mencionar que el go-
bierno de este pais se ha valido de esta realidad para aniquilar politicamente
a sus opositores, puesto que todas las manifestaciones sociopoliticas son
consideradas, por el gobierno de Nouakchott, de wahabitas y fundamenta-
listas, cuyos manifestantes serian unos manipulados por el fundamentalis-
mo wahabita. Independiente del caso de Mauritania, esta el otro, el de Bin
Laden, quien por llevar el wahabismo al extremo, lleg6 a ser el terrorista
mas buscado del mundo y expulsado de su propio pais, Arabia Saudita,
hasta su muerte.

En resumidas cuentas, si el wahabismo es considerada una corriente
islamica con cierto impulso progresista, cabe reconocer que las reformas
aportadas por esta corriente no son mas que desviaciones, lecturas falsas
del Sagrado Coran, de modo que dicha corriente termind alejandose de las
ensefianzas del Islam. Sus aportaciones crearon confusiones y su discur-
so radical logro crear adhesiones por su capacidad manipulatoria, lo que
permitié el cumplimiento por el mundo de actos reprobables y cobardes,
conocidos como actos terroristas en contra de inocentes.

Conclusiones

El fundamentalismo wahabita no es més que la consecuencia de la inter-
pretacion exagerada y a sabiendas, del Sagrado Coran por los wahabitas por
razones de tipo politico-ideoldgico. Seria un tanto erréneo y falso considerar



226 Brahiman Saganogo

al wahabismo como una corriente reformista y progresista, dado que en
materia de religion no aport6 nada. Las aportaciones wahabitas no tienen
lugar en el Islam porque la religion es y serd siempre sinénimo de dogma'y
de fe. Pero si se debe ver que el wahabismo ha marcado una ruptura dentro
del Islam, ésta no es mas que negativa, que precipita constantemente a sus
seguidores en violencias gratuitas de todo tipo; tampoco eso quiere decir
que no hay verdaderos musulmanes en las filas del wahabismo.
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